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PRESENTAZIONE

Un <<Dizionario di Pastorale Giovanile» rappresenta oggi una vera novità. La sua elabo-
razione è stata possibile da parte dell'lstituto di Teologia Pastorale della Facoltà di Teolo-
gia dell'Università Pontificia Salesiana di Roma, anche per la collaborazione interdiscipli-
nare assicurata nell'Università, nell'ambito del « Dipartimento di Pastorale Giovanile e Ca-
techetica», soprattutto tra la Facoltà di Teologia e quella di Scienze dell'Educazione.
Il Dizionario affronta il complesso campo della Pastorale Giovanile dopo laboriosa ricer-
ca, esperienza e docenza.
Meritano un plauso i curatori ed i collaboratori dell'opera. Essi offrono un sussidio assai

valido per il non facile cammino di rinnovamento dell'attività pastorale della Chiesa, a

cio chiamata dal recente Concilio Ecumenico.

La novità del Concilio Vaticano II

Come dato di estrema importanza c'e da considerare che il Vaticano II è stato un Concilio
«pastorale». Non ha proclamato dogmi, né condannato eresie; ma ha ripensato in pro-
fondità l'identità della Chiesa «in missione>>. Ha, in certo modo, rivoluzionato gli ante-
riori criteri e anche la teologia dei trattati e si è proposto come piattaforma di lancio per

una evangelizzazione del mondo più adeguata ai tempi nuovi; ha riconosciuto il bisogno
di un «balzo innanzi» (Giovanni XXIII) nella sensibilità e nel metodo di presentazione

della verità salvifica; ha attribuito molta importanza a questo aspetto preminentemente
pastorale.
Un Concilio proietta la sua incisività attraverso tempi lunghi: ce lo insegna la storia.
Il Vaticano II sta illuminando la Chiesa nel preparare il terzo millennio con una nuova
pastorale. Lo esige la concreta storicità con cui si muove il Popolo di Dio nel suo pellegrinare.

Un Concilio «pastorale» non è inferiore a uno «dogmatico»; e di un altro genere, più esi-

stenziale e più globale. Oggi, in un'ora di cambio epocale in cui sta emergendo una nuova
cultura, la sua importanza diviene straordinariamente urgente e veramente vitale. Il Sinodo
straordinario dei Vescovi nel 1985, a vent'anni dal Concilio, ci ha ricordato appunto l'inse-
parabilità tra la sua «indole pastorale» e «il suo vigore dottrinaÌe», ed ha insistito sulla ne-

cessità di evitare e di superare con oculatezza la «falsa opposizione fra il compito dottrina-
le» e quello pastorale. C'è oggi, senza dubbio, un'esigenza d'approfondimento dei contenu-
ti della verità salvifica, ma perché diventino messaggio valido per I'uomo in cammino.
Sappiamo che la pastorale è la realizzazione della missione della Chiesa in duttilità di dia-
logo con le culture e con le congiunture storiche. Per penetrarne l'originale natura vale
la pena rivisitare le sue origini.

L'inventore della Pastorale

Dobbiamo rifarci a venti secoli fa. La pastorale è nata con I'incarnazione del Verbo; l'ha
iniziata Gesù, il Buon Pastore. Egli l'ha poi affidata alla Chiesa, animata e assistita dalla
potenza del suo Spirito.
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PRESENT,AZIONE

ll suo Inventore, dunque, I'ha intrinsecamente legata alla storia dell'uomo, così da rende-

re inseparabile in essa l'aspetto cristologico e quello antropologico, il contenuto salvifico

e la sua forma culturale, la densità dottrinale e la metodologia pedagogica. Il Buon Pasto-

re, al di dentro della tensione vitale propria di questa fondamentale «bipolarità», vuole

che essa accompagni sempre ogni genuina attività evangelizzatrice.

A ragione si dice, in tale ottica, che il Concilio Vaticano II ha voluto nella Chiesa una

« svolta antropologica »; ha operato un salto di qualità appunto in questo senso pastorale:

si e «rivolto e non deviato)) - come disse Paolo VI - verso I'uomo, seguendo quell'an-

tropologia teologica che ha nel Cristo il suo centro, il suo modello e il suo maestro.

Tale balzo in avanti comporta oggi un serio ripensamento della pastorale.

La Chiesa al servizio dell'umanità

Quando si dice che la Comunità ecclesiale, guidata dai Pastori, è portatrice di un indispen-

sabile servizio salvifico per l'uomo contemporaneo, si vuol sottolineare la bipolarità del

mistero dell'incarnazione - che e poi anche la bipolarità della carità -, per dare una par-

ticolare accentuazione alle interpellanze umane della realtà, alle esigenze di un itinerario
adeguato e alla progettazione delle priorità d'impegno. In questo delicato campo di analisi

e di azione prende parte attiva, come protagonista nascosto, 1o Spirito del Signore. Egli

assiste in modo speciale i Pastori, suscita peculiari Carismi ed anima tutta la Chiesa come

soggetto unico e diversificato di azione salvifica, precisamente in vista delle necessità uma-

ne e in risposta alle sfide dei tempi.
La Pastorale si viene così arricchendo di aspetti, di funzioni, di competenze, di progetti,

di criteri d'azione e di problemi da risolvere nella vasta area del vissuto ecclesiale.

La «Teologia pastorale», che non si identìfica semplicemente con la «Pastorale» ma che

e piuttosto un carisma al suo servizio, collabora illuminando, approfondendo e apportan-

do, in forma di sintesi organica, anche tante conquiste delle scienze umane.

Questo Dizionario è un esempio lucido e iniziale della validità dei servizi della Teologia
pastorale.

L'azione preferenziale per i giovani

Uno dei settori di maggior urgenza pastorale oggi è quello della gioventù.

Lo Spirito del Signore ha suscitato non pochi Carismi per questo ampio e articolato cam-

po d'azione. Lo stesso Istituto di Pastorale, che ha elaborato il Dizionario, forma parte

di una istituzione di studi accademici (che suol essere chiamata anche « Università di Don

Bosco per i giovani»), che è appunto espressione di uno dei Carismi a favore dell'evange-
lizzazione della giovent ù.

Partecipare all'azione apostolica della Chiesa facendo una opzione preferenziale per i gio-

vani significa abilitarsi a un tipo di presenza pastorale, di analisi interpretativa, di proget-

tazione operativa e di strategia d'azione, che richiedono una criteriologia specializzala. Il
Papa Giovanni Paolo II ha ricordato recentemente che « la formazione della gioventù in-

terpella particolarmente; non si può dimenticare che i giovani sono oggi in preda a pericoli

e a sfide, ignote ad altre epoche. Tutto cio richiede che, nella cura pastorale, sia data un'at-
tenzione prioritaria alla gioventu mediante appropriati metodi e con inventiva d'iniziative.
I giovani tornino ad essere la cura principale dei sacerdoti: ne va di mezzo I'avvenire della

Chiesa e della società>> (luvenum patris 20).

Ebbene: l'aspetto antropologico del versante giovanile ha tra le sue esigenze fondamentali
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quello dell'impegno educativo. L'educazione entra nella pastorale giovanile, in forma co-
stitutiva, secondo la bipolarità ricordata sopra. Non si puo fare vera pastorale giovanile
senza fare educazione.

Questa inseparabilità della dimensione educativa dalla pastorale giovanile comporta non
pochi elementi di competenza pedagogica che vengono oggi illuminati da numerose scien-
ze dell'uomo.
Il detto « evangelizzare educando ed educare evangelizzando » e da analizzare a fondo; es-

so dà tutta una fisionomìa peculiare a questo tipo di pastorale.

La pastorale e la pedagogia

La gioventu esige una forte presenza della pedagogia nella pastorale; e la pastorale giova-
nile esige la originalità di una pedagogia della fede e per la fede. Da entrambi i versanti
della bipolarità la pastorale giovanile ha bisogno di apporti nuovi in armonica convergenza.
«Tra le numerose e prestigiose §cienze umane, che registrano ai nostri giorni un immenso
progresso - ha scritto Giovanni Paolo II -, la pedagogia è senza dubbio una delle piir
importanti. Le conquiste di altre scienze - biologia, psicologia, sociologia - le offrono
elementi preziosi. La scienza dell'educazione e l'arte dell'insegnare sono oggetto di conti-
nue rimesse in discussione, in vista di un migliore adattamento o di una piir grande effica-
cia, con risultati peraltro diversi. Ora, vi è anche una pedagogia della fede, e non si parlerà
mai abbastanza di quel che una tale pedagogia della fede può arrecare alla catechesi» (CT
58), e, in particolare, alla pastorale giovanile.
A piu di vent'anni dal Concilio si sente sempre più chiara l'urgenza di saper percorrere
un cammino metodologico in questo campo. Non basta conoscere i principi e la dottrina;
c'e bisogno di un metodo adeguato per tradurli nella vita.
E, quella di una criteriologia metodologica, la grande ricerca che si sta facendo attualmen-
te nella pastorale. Dio nella storia della salvezza e stato un pedagogo della fede; Gesù il
Buon Pastore lo è stato in Palestina venti secoli fa.
La pastorale ha oggi urgente bisogno di criteri metodologici. Il Dizionario vuol essere un
aiuto in questo senso.

In prospettiva di futuro

L'opera e stata pensata in vista delle responsabilità degli operatori nella prassi: guarda al
vissuto e stimola alla ricerca; non conclude un cammino, invita piuttosto a procedere con
maggior oculatezza. Indica principi e criteri di fondo, propone temi di approfondimento,
individua urgenze e sfide, sottolinea problemi inediti, avvia al confronto critico, promuo-
ve la capacità di dialogo. Il Dizionario presenta, inoltre, anche vari profili nei quali rac-
conta l'esperienza vissuta da alcuni eminenti evangelizzatori, offrendo così vari modelli
all'inventiva e al coraggio necessari per camminare in avanti.
Si tratta, dunque, di un sussidio aggiornato e in prospettiva di futuro per degli operatori
apostolici che stanno guardando verso il terzo millennio.
Il numero e la diversità dei collaboratori dell'opera sono simultaneamente una ricchezza
e un limite, ma assicurano la conoscenza e l'utilizzazione di cio che c'è di meglio oggi.
Ammiriamo la loro competenza e il loro coraggioso impegno.
Auspico un felice esito a questo nuovo Dizionario, tanto opportuno.

Dors Ecr»ro VrceNò
Gran Cancelliere dell'Università Pontificia Salesiana

Rettor Maggiore dei Salesiani
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INTRODUZIONE

L'Istituto di Teologia Pqstorale della Facoltà di Teologia dell'Università Pontificia Sale-

slaria propone agli operatori della pastorale giovanile italiana un « Dizionario di pastorale
giovanile». Esso è pensato e progettato in funzione del loro aggiornamento e della loro
formazione. Per questo dà ragione dell'esistente, indica con chiarezza le direzioni norma-
tive e suggerisce con competenza le possibili linee di sviluppo nel vasto panorama della
ricerca. Sottolineando con coraggio problemi urgenti e sfide nuove, si propone anche co-
me momento promozionale in prospettiva di futuro.
Per sollecitare al lettore la capacità di dialogo e di confronto critico, ricordiamo le linee
ispiratrici della nostra latica.

I. UN «DIZIONARIO» IN UN TEMPO DI PLURALISMO

Siamo in un tempo di pluralismo, insistito e diffuso. Esso attraversa la prassi ecclesiale,
frammentando anche la sua teorizzazione, quella che la sostiene e la sollecita e quella che

la interpreta e [a valuta.
Dal pluralismo e segnato l'ambito in cui cerchiamo di penetrare il mistero di Dio e dell'uo-
mo e quello in cui decidiamo come progettarci e a chi affidarci, nel gioco della libertà e

della responsabilità.
Confrontati con questa provocazione, abbiamo scoperto il significato e il limite del plura-
lismo stesso. Lo riconosciamo come esigenza della struttura medesima della verità, sempre
oltre rispetto alle parole con cui tentiamo di possederla. Sappiamo pero che può diventare
un suo tradimento, in quella strana tolleranza che stempera ogni diritto della verità sul
fare e sul pensare dell'uomo.
Nel fuoco di questi problemi proponiamo il « Dizionario di pastorale giovanile », a piir vo-
ci e a più firme, con la modesta pretesa di offrire un contributo originale, giustificato nel-
l'impianto e nuovo della logica.
Ha una sua collocazione precisa nel pluralismo antropologico e teologico. I «criteri» che
seguono ritagliano i nostri orientamenti. Restano formali, perché non cerchiamo uno spa-

zio protetto dove i progetti risuonino omogenei e sicuri. Investono pero le procedure di
londo delle prassi ecclesiali e delle loro teorizzazioni. Fondano quindi gli itinerari logici,
in termini abbastanza pertinenti.
Abbiamo inoltre scelto alcuni «lemmi», tra itanti disponibili nel tessuto confuso del vis-
suto giovanile, culturale ed ecclesiale.

Gli estensori hanno proposto la loro posizione, dopo aver dato ragione, in modo disponi-
bile e critico, delle altre, per guidare il lettore ad una consapevolezza riflessa sull'esistente.
I dati normativi, giustificati nelle fonti della fede e nell'autocomprensione dell'uomo, so-
no i punti di riferimento su cui ciascuno si misura, da cui procede, in ricerca, riflessione,
sperimentazione.
Abbiamo quindi elaborato il pluralismo, in molti modi. Riconosciuto e assunto, resta co-
me prospettiva su cui misurarsi.
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A queste condizioni, l'operatore di pastorale giovanile (il destinatario che intendiamo pri-

vilegiare) viene informato e aggiornato, sollecitato a discernere con sapienza e responsabi-

lità, sostenuto nella elaborazione di prospettive nuove, con amore fedele e coraggio inno-

vativo.

2. LA PROSPETTIVA PASTORALE E GIOVANILE

Il « Dizionario » si qualifica e si specifica, nell'ambito dell'attuale produzione, per la scelta

di una esplicita prospettiva di pastorale giovanile.

La formula non è certo oggi univoca: molti e diversi sono i modetli e le contprensioni.

Non e pacifico il consenso circa la funzione del qualificativo « giovanile » rispetto a sostan-

tivi già minacciati di ambiguità: cultura, condizione, pastorale...

Esiste una pastorale giovanile? Come si coniuga con l'unica azione ecclesiale? La cultura
giovanile è solo una subcultura transitoria e insignificante o va considerata come momen-

to specifico, eventualmente innovativo rispetto all'andamento dominante? I problemi va-

loriali e istituzionali possono essere analizzati in una chiave giovanile? Oppure il momento
giovanile è solo un riflesso di processi collocati altrove?
Per noi questa prospettiva significa alcuni orientamenti di fondo, che ricordiamo in sintesi.

2.1. Un «Dizionario» di pastorale

Connotiamo come « pastorale » l'insieme delle azioni che la comunità ecclesiale, come sog-

getto unico e diversificato, pone per attuare la sua missione salvifica, all'interno della sto-

ria e della cultura concreta e quotidiana.

La teologia pastorale è la riflessione critica, in chiave teologica, sull'azione pastorale: è

uno dei momenti interpretativi, progettuali e strategici della prassi ecclesiale.

La riflessione critica si sviluppa secondo un preciso itinerario metodologico.

Primo momento è quello fenomenologico-critico. Esso analizza, interpreta e valuta una

determinata situazione, attraverso una fase ricognitiva (mediante le scienze adeguate) e critica
(in uno sguardo di fede), per raccogliere le sfide e i suggerimenti che lo Spirito offre alla
comunità credente nella concreta situazione storica.
Il secondo momento, quello progettuale, è finalizzato a identificare le mete da raggiunge-

re, a partire da una ricomprensione matura e motivata delle esigenze che scaturiscono dal

dato teologico, antropologico e dall'analisi valutativa della situazione attuale.
Il terzo momento, quello strategico, è orientato a determinare elementi e fattori necessari

per consentire il passaggio dalla situazione data a quella delineata nel momento progettuale.

Su questo concreto ritmo intende collocarsi anche il nostro «Dizionario».
Per questo, anche se con accentuazioni diverse, ogni tema prevede il seguente sviluppo logico:

- recensione dei problemi emergenti dalla prassi: per raccogliere le sfide e coinvolgere il
lettore nella tematica;

- approfondimento per dare il quadro normativo del tema, con la costante preoccupa-

zione di definire il dover-essere in situazione culturale e vitale (e non solo in astratto);

- suggerimenti conclusivi di linee di azione, di trasformazioni richieste, di strategie con-

crete (anche se generali).

2.2. Un «Dizionario» di pastorale giovanile

La pastorale giovanile riconosce l'attuale situazione giovanile come suo luogo ermeneuti-

co. Per questo riguarda, nell'insieme delle azioni della comunità ecclesiale, quelle che han-

no come soggetto e referente i giovani.
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Consideriamo l'adolescenza elagiovinezza come I'età in cui la formazione della personali-
tà diventa piu precisa, differenziata, intensa, l'età in cui cioe va delineandosi in maniera
piu determinata la personalità dell'uomo e del credente.
Lo studio e lo sviluppo dei diversi temi viene perciò risolto con una attenzione costante
ai problemi e alle prospettive che emergono su questo confronto.

2.3. La pastorale giovanile nell'unica pastorale ecclesiale

Non pensiamo ad una pastorale giovanile come un settore isolato e protetto rispetto al-
l'andamento gtobale dell'attività pastorale della comunità ecclesiale. Dopo la crescita in
consapevolezza antropologica e teologica avvenuta in questi ultimi anni, non e possibile
immaginare l'azione educativa e quella pastorale sganciata dai dinamismi collettivi in cui
sono posti e risolti i grandi problemi dell'esistenza umana e cristiana.
Nel nostro « Dizionario » perciò il soggetto resta la comunità ecclesiale; di questo soggetto
unico e globale riconosciamo la missione sorgiva di garantire e di consolidare l'attuazione
della salvezza. Consideriamo pero il qui-ora, I'attuale situazione culturale e giovanile, co-
me dimensione determinante per cogliere problemi e delineare prospettive. Per questo i
temi sono stati sviluppati nella esplicita preoccupazione di cogliere il significato e i proble-
mi di chi e giovane oggi: i tratti costitutivi dell'essere giovane e quelli così profondi dell'es-
serlo oggi.
ln questo senso il «Dizionario» è di pastorale giovanile: si pone, al suo livello, come mo-
mento di servizio di una presenza, premurosa, accogliente e sollecitante, dell'unica comu-
nità ecclesiale tra i giovani, i figli che essa ha generato e che vuole riconsegnare in modo
definitivo alla vita.

3. UNA COSTANTE ATTENZIONE A PROCBSSI INTERDISCIPLINARI

Un « Dizionario» di pastorale si colloca, di necessità epistemologica, all'incrocio di molte
discipline. Nell'attenzione esplicita a questi differenti contributi e sulla loro articolazione,
qualifichiamo Ia specificità e la novità della nostra proposta.
Il « Dizionario » infatti non solo prevede interventi di respiro disciplinare diverso, ma per-
segue, il più possibile, un'armonizzazione di questi diversi approcci verso sintesi a cararre-
re transdisciplinare.
Richiamiamo alcune delle caratteristiche formali, che sorgono da queste esigenze, sulla mi-
sura di un «Dizionario>>.

3.1. Il rispetto delle competenze specifiche

L'obiettivo della pastorale giovanile ( = fare la salvezza in situazione giovanile) è proble-
ma: manda deluse molte nostre attese e pone difficoltà serie, da affrontare con attenzione
e competenza.

Questo problema è complesso perché sono in questione molti e diversi referenti: esige un
approccio multidisciplinare.
Il problema è pero profondamente unitario perché investe la radicale unità di ogni perso-
na. La salvezza cristiana, per la cui attuazione in situazione la comunità ecclesiale opera,
possiede infatti una dimensione globale etotalizzante: chi agisce per lasalvezza interviene
necessariamente sulla misura di tutto I'uomo e in tutta la sua storia. L'atto pastorale esige
un approccio interdisciplinare, capace di favorire l'unificazione dei diversi contributi at-
torno al problema stesso.

L'esigenza di interdisciplinarità non si pone come attentato alla specificità delle differenti
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discipline e competenze. Al contrario, richiede tutto questo come sua condizione pregiudi-

ziate. Il dialogo e il confronto tra le diverse discipline avviene nel rispetto del rigore logico

e delle procedure specifiche di ogni contributo.
Il «Dizionario» affronta ogni argomento a partire, prima di tutto, da quella correttezza

e da quel rigore che è richiesto dalle differenti discipline. Ogni intervento è un contributo,
scientificamente valido e giustificato in sé, pur restando orientato a una funzione di alta

divulgazione.

3.2. Verso la transdisciplinarità

L'istanza interdisciplinare viene assolta dal « Dizionario », prima di tutto, nella sua artico-

lazione complessiva. Affronta infatti temi provenienti da ambiti disciplinari diversificati.
Il « Dizionario )) cerca però una sua originalità soprattutto nell'impegno di rispettare I'ap-
proccio interdisciplinare anche nello sviluppo dei singoli temi, nel limite del possibile.

Il « Dizionario » ha inoltre la pretesa, ancora più ambiziosa, di tendere verso una reale tran-

disciplinarità, almeno sui punti nodali del progetto.

L'atto che affronta unitariamente i problemi pastorali ricerca una unificazione pratica e

operativa a livello di interpretazione e di progettazione.

A questo livello, le diverse discipline dialogano attorno all'unico problema fino a costitui-

re un evento a carattere transdisciplinare: discipline, epistemologicamente distinte, si uni-

ficano operativamente in un unico processo, che risulta una sintesi nuova rispetto ai con-

tributi che I'hanno costruita.

4. UNA CONTINUA ATTBNZIONE ALLA DIMENSIONE EDUCATIVA

La continua esplicita attenzione alla dimensione educativa è un'altra caratteristica del no-

stro «Dizionario». La sottolineiamo perché la crediamo carica di un peso determinante,

anche nel momento culturale.
Il nostro «Dizionario» ha come intenzione ultima la pretesa di servire gli operatori di pa-

storale giovanile nel difficile compito di «educare i giovani alla fede». La scelta deglì in-
terventi e la loro articolazione risponde ad un preciso modello di rapporto tra educazione

in senso stretto ed evangelizzazione.
Da questa coscienza teologica consegue l'impegno di rispettare la qualità educativa in ogni

atto di pastorale (e nella relativa riflessione e comprensione).
Chi crede all'educazione sa che solo all'uomo restituito alla coscienza della sua dignità e

alla passione per la sua vita, possiamo annunciare il Signore Cesù, come la risorsa risoluti-
va del suo desiderio di felicità e di vita, da invocare e incontrare nella verità e nella profon-
dità della sua esistenza umana.

L'uomo, spossessato della sua responsabilità, piegato sotto il peso della disperazione o di-
strutto nell'oppressione, non può trovare nel Signore Gesi.r un principio di rassegnazione.

Chi lo fa, tradisce la profezia dell'evangelo e pone il Dio della vita come concorrente spie-

.tato e geloso alla fame di vita.
Se questa è I'intenzione, il modo con cui viene realizzatal'evangelizzazione e il modo con

cui sono elaborati i suoi riferimenti concettuali ne risultano necessariamente condizionati.
Le esigenze dell'evangelizzazione sono espresse in tutta la loro radicalità e forza interpel-
lante, perché offrire il vangelo per la vita non significa di certo deprivarlo della sua verità.

L'annuncio mette però l'uomo al centro, lo vuole protagonista anche quando gli sollecita
l'obbedienza accogliente di un dono. Le esigenze della gradualità, della progressività, il
rispetto della soggettività anche nella sua elaborazione, rappresentano i criteri obbligati
su cui misurare il servizio pastorale.
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Tutto il processo tende alla ricostruzione di una personalità finalmente integrata: caricata
delle sue responsabilità, centrata sulla ricerca di significati alla propria vita, liberata dai

condizionamenti, ricollocata all'interno di un popolo di credenti, capace di vivere intensa-

mente la sua fede e di celebrare questa stessa fede nella sua vita quotidiana.
Le tematiche relative ai problemi dell'esistenza quotidiana sono suggerite perciò nella co-

stante preoccupazioen di far risaltare I'appello all'ulteriore che da una vita matura risuo-
na. Nello sviluppo dei temi della «fede» è sottolineato il significato salvifico che essi han-

no per la vita quotidiana.

5. IN UNA PROSPETTIVA ERMENEUTICA

L'educazione alla fede, come ogni processo di iniziazione cristiana, è fatta di «traditio»
e di «redditio».
Il processo non riguarda però solo la comunità ecclesiale e colui che chiede di vivere da

credente. Possiamo ipotizzare una «traditio» e «redditio» in termini anche diacronici: la
comunità ecclesiale attuale restituisce la fede che ha ricevuto dalla tradizione, fatta nuova
perché riespressa dentro la cultura che la segna intensamente.

Nasce così una nuova espressione della fede, in un nuovo rapporto tra fede e cultura.
È vero che la cultura tiene sempre prigioniera lapotenza del vangelo. Lo si scopre però
«dopo»: quando la sua novità ha fatto esplodere i limiti dei modelli culturali. La storia
della comunità ecclesiale è tutta segnata da esperienze in questa direzione.
Ai nostri parametri valutativi il tipo d'uomo espresso nella cultura attuale sembra poco
raccomandabile. Certamente la fede lo deve valutare e giudicare, a partire dalle sue esigen-

ze irrinunciabili. Un corretto processo ermeneutico non si accontenta di constatare I'esi-
stente né è disponibile a ridimensionare le esigenze irrinunciabili del progetto solo perché

si scontra con difficoltà di contesto. Provoca il progetto nel confronto con I'esistente; ma
provoca nello stesso tempo l'esistente alla luce del progetto.

L'esito di questo confronto non può essere definito a priori, in termini di eccessiva sicurez-

za. Non possiamo certo immaginare che i giovani di oggi debbano essere cristiani così co-

me lo siamo stati noi.
Coerente con questo orientamento, il nostro «Dizionario>> vuole suggerire un contributo
fedele e ((nuovo» per I'educazione alla fede, sul piano dei contenuti e dei modelli.

L'Éeurpp orrr'Isrrruro pr Trorocra Pasronerr
Carlo Buzzetti, Mario Cimosa, Luis Gallo,

Guido Gatti, Mario Midali, Juan Picca,

Emil Santos, Manlio Sodi, Riccardo Tonelli

Roma, 3l gennaio 1989

Festa di San Giovanni Bosco, «padre e maestro dei giovani»
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AcosuNuccr GrovaNNa, incaricata di corsi presso lo Studio Teologico Bolognese (Fidan-

zamento).
ArsrnrcH Eurro, docente di catechetica fondamentale nell'Università Pontificia Salesia-

na di Roma (Catechesù.

Alrero ANGELo, docente di teologia dogmatica nell'Università Pontificia Salesiana di Ro-
ma (Gesù Cristo, Spirito Santo).

AneNcr Grrnrnro, docente di teologia pastorale nello Studio Teologico Fiorentino (L. Mi-
lanù.

Anro ANroNro, docente di psicologia evolutiva nell'Università Pontificia Salesiana di Ro-
ma (Adolescenza).

Brncnrr.rrru FEnorNauoo, docente di patristica nell'Università Pontificia Salesiana di Ro-
ma (C le men t e d' A lessand ria).

BraNcsr ENzo, priore della Comunità di Bose (Preghiera).

Brssou Crsenr, docente di catechesi biblica nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Speranza, Ministeri giovanili, Pastorale giovanile nel Nuovo Testamento).

BurrunrxI Erratuo, docente di pedagogia nell'Università di Verona (Tempo libero).

Bvzznrrt Cenro, docente di scienze bibliche nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Parola, Parola di Dio).
CaupaNrNr GIonoro, docente di storia delle dottrine politiche nell'Università di Parma (Za-
voro).

Cepuro Menre Gnezre, docente di didattica nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Agenzie formative\.
Ceneu Grovauur, docente di teologia ecumenica nell'lstituto patristico «Agustinianum»
di Roma (Amore).

Cunvaccnr ENnrco, docente di teologia morale nello Studio Teologico Fiorentino (Società).

Cruose Menro, docente di scienze bibliche nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Bibbia, Bibbia - A.7., Bibbia - Intertestamento, Bibbiq - N.7., Maria, Pastorale giovoni-
le nell'Antico Testomento).

Cosre Grusrprr, saggista, direttore de « Il bollettino salesiano » (Tempo libero - pastorale).

Dr Ptrnt SrvrnrNo, direttore del Centro di Orientamento Psicopedagogico di Mogliano
Veneto (TY) (Identitò, Identificazione, Vocazione).

Dsrre Tonnr Lurcr, liturgista (Eucaristia).

DrrpraNo Menro, psicologo, redattore di «Note di pastorale giovanile» (Pastorole giova-
nile - progetti).

Dr Nrcorò CreNcanro, sociologo, redattore di «Note di pastorale giovanile» (Volontarioto).

Fevers AcosrrNo, docente di storia della Chiesa nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Pastorale giovonile - storio 3, S. Antonio M. Claret, S. Filippo Neri, S. Carlo Borromeo,
S. Alfonso de' Liguor).
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FRaNcHrNl ENzo, saggista, redattore di « La settimana » e « Il regno » (Pastorale in ltalia).
Gerro Lurs, docente di teologia dogmatica nell'Università Pontificia Salesiana di Roma
(Chiesa, Salvezza, l'ita / morte).

Genrrrr FneNco, docente di sociologia nell'Università di Napoli (Appartenenza, Istituzioni).

Ceru Guroo, docente di teologia morale nell'Università Pontificia Salesiana di Roma (Cor-
poreità, Cultura, Educazione morale, Famiglia, Secolarizzazione, Sessualità).

Grvernr Josrr, docente di metodologia catechetica nell'Università Pontificia Salesiana
di Roma (Esperienza, Evangelixzazione).

GraNNarrrrr Ronrnro, docente di metodologia catechetica nell'Università Pontificia Sa-
lesiana di Roma (Scuola).

Cron-oaNr BnuNo, docente di psicologia nel Pontificio Ateneo Antoniano di Roma (Dialogo).

Glu»rcr Manra Pre, animatrice della Casa di preghiera e accoglienza di Subiaco (Roma)
(5. Maria D. Mazzarello).

GozznrNo Groncro, docente di teologia dogmatica nella sezione di Torino della Facoltà
di teologia dell'Università Pontilicia Salesiana (Escatologia).

Gnasso Glacouo, docente di teologia dogmatica presso lo Studio Teologico Domenicano
di Bologna (Baden Powell).

Macenro LonrNzo, docente di metodologia pedagogica evolutiva nell'Università Pontifi-
cia Salesiana di Roma (Coeducazione).

Maccraur SrvaNo, docente di liturgia nel Pontificio Ateneo « Marianum » di Roma (Festa).

Mrcnessr ManreNo, Arcivescovo di Bari-Bitonto (Ruperto di Deuz).

Mencaro Ulmrnro, responsabile dell'Ufficio stampa dei Fratelli delle Scuole Cristiane di
Roma (S. Giovanni Battista De La Salle).

Me«rreNo Menro, docente di patristica nella sezione di Torino della Facoltà di Teologia
dell'Università Pontificia Salesiana (5. Girolamo).

MenrrNnnr ANroNro, saggista (Direzione spirituale).

Matrar Crusreer, docente di teologia morale nella Pontificia Facoltà Teologica dell'ltalia
Meridionale di Napoli (Diritti umani, Poce).

Mpzzeo*r Lurcr, storico del Centro Internazionale Studi Vincenziani di Piacenza(5. Vin-
cenzo De' Paolf).

Mr»err Menro, docente di teologia pastorale nell'Università Pontilicia Salesiana di Roma
(Correnti di teologia pastorale, Donna/uomo [nella ChiesaJ, Progettazione pastorale, Se-

gni dei Tempi, Storia della teologia pastorale, Teologia postorale, Teologia pastorale e scien-
ze, Teorio/prassi).

MrreNssr GreNcenro, sociologo, responsabile delle ricerche al LABOS (Giovani).

Moranr Canro, teologo (Dio, Fede).

MoNcrlo Deruazro, docente di teologia morale alla Pontificia Università S. Tommaso
d'Aquino di Roma (Peccato).

MoNr.a.Nr Menro, docente di storia della filosofia nell'Università Pontificia Salesiana di
Roma (Ideologia).

NaNNt Canro, docente di filosofia dell'educazione nell'Università Pontificia Salesiana di
Roma (Educazione, Modelli antropologici, Relazione educativa, R. Guardini).
OsrRrr Annaxoo, presidente Istituto Cristo Re (G. Lazzati).

OnlaNoo Vrro, docente di sociologia al Pontificio Istituto Teologico Regionale di Molfet-
ta (Bari) (Religione).

PeruMsrcnr SeuNo, docente di antropologia filosofica nell'Università Pontificia Salesia-
na di Roma (Storia, Storia e salvezza, Storicitò).
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Pesquaro OrronrNo, docente di storia della Chiesa nell'Università Pontificia Salesiana

di Roma (5. Agostino, S. Giovanni Crisostomo, Pastorale giovanile - storia 2'1.

Pr.e.Ne CreNNrNo, docente di teologia morale nell'Università di Urbino (Libertà, Uomo).

Pouo Menro, direttore del LABOS, docente di animazione culturale nell'Università Pon-
tificia Salesiana di Roma (Animazione, Gioco, Mondo).

Pn.rrrrzo JosÉ MeNuur, docente di storia della pedagogia nell'Università Pontificia Sale-
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Quacquanrrr,r ANroNro, docente di letteratura cristiana nell'Università «La Sapienza»
di Roma (Postorale giovanile - storia l).
Que»nro AcNESE, docente presso l'Istituto «Maria Bambina» di Cinisello B. (Milano) (S.

Bartolomea Capitanio).

RnNsrNrco Pasquerr, responsabile politico del Centro Nazionale Opere Salesiane (Disoc-
cupazione).

Rrccnra VrNcrNzo, docente di letteratura latina medioevale nell'Università di Bari (5. Gre-
gorio Magno).

Rrccr Cerocrno, docente di patristica nell'Università Pontificia Salesiana di Roma(Origene).
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Senronu DolrrNrco, docente di liturgia nello Studio Teologico di Viterbo e nel Pontificio
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gico, Celebrazione, Domenica, Lezionario, Libro liturgico, Liturgia e Tempo, Riconcilia-
zione).

Soncn BanroLoMEo, direttore del Centro studi sociali di Palermo (Politica).

Sprprrr Tnoues, docente di patristica nel Pontificio Istituto Orientale di Roma (5. Basilio
di Cesareo).

SprNseNrr SeN»no, docente di Bioetica nell'Università di Firenze (Sofferenza).

Srnus GruspppE, docente di teologia della spiritualità nell'Università Pontificia Salesiana
di Roma (5. Francesco di Soles).

ToNsrrr Rrccenoo, docente di pastorale giovanile nell'Università Pontificia Salesiana di
Roma (.Associazionismo, Educazione/pastorale, Fede [sguardo diJ, Gruppo, Gruppo ec-

clesiole, Incarnazione, Iniziozione cristiana, Pastorale giovanile, Progetto educativo-
pastorale, Santi, Spiritualità giovanile).

Tnlacca Acmur, docente di teologia liturgica sacramentaria nell'Università Pontificia Sa-

lesiana di Roma (Sacramentù.
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Vpccnr JueN, membro del Consiglio superiore della Congregazione salesiana per la pasto-

rale giovanile (Orotorio, Territorio).

t6



LA STRUTTURA DEL <<DTZIONARIO »

Il «Dizionario» è una proposta, organica e articolata, di pastorale giovanile, costruita a

partire dall'attuale riflessione sulla Teologia pastorale.

Riprende le tematiche più importanti, attraverso il contributo di diversi collaboratori, in

una visione abbastanza sistematica. Per questo obiettivo, il gruppo redazionale ha curato,

con particolare attenzione, la struttura del «Dizionario» e la sua realizzazione.

1. ATTENZIONI VERSO L'INTBRDISCPLINARITÀ

I temi che riguardano le grandi dimensioni dell'agire pastorale nella Chiesa con i giovani

sono stati redatti in modo collegiale. Aflidati in genere a membri del gruppo redazionale,

ne è stato concordato lo schema, verificati assieme gli sviluppi, discussa anche la stesura

ultima. L'introduzione generale al « Dizionario » riprende alcune delle proposte contenute
in questi temi.

Queste << voci >> fondamentali formano il quadro di riferimento della nostra proposta. Nel

loro insieme armonico sottolineano la prospettiva da cui interpretare i « contenuti » dell'a-
gire pastorale. Formano perciò come il sentiero privilegiato, su cui il «Dizionario» guida

i suoi lettori, verso la comprensione del progetto che sta a monte, in un tempo di plurali-
smo come è il nostro.

Chiesa
Educazione

Giovani
Incarnazione
Modelli antropologici

Pastorale giovanile

Salvezza

Teologia pastorale

Teologia pastorale (correnti)

Teologia pastorale (storia)

2. TEMI E TEMI DI APPROFONDIMENTO

La sostanza del «Dizionario» è costituita dai diversi «temi». Essi rappresentano iprinci-
pali «contenuti» dell'azione pastorale dal punto di vista delle differenti discipline, coin-
volte nel processo.

Anche questi temi, per fedeltà alle procedure logiche di una corretta riflessione pastorale,

sono stati affrontati con un approccio il più possibile globale, pur essendo stati redatti da

esperti delle differenti discipline.
Il gruppo redazionale haorganizzato incontri tra gli estensori e ha favorito lo scambio re-

ciproco di informazioni, per assicurare capacità di lavoro interdisciplinare e momenti di
vera sintesi collettiva.

Questa importante preoccupazione di qualità pastorale è stata raggiunta anche attraverso
la stesura di « temi di approfondimento )): temi, collegati a grappolo con alcune tematiche
già sviluppate, con la funzione di approfondire dimensioni pii.r operative, sviluppare aspetti

complementari, analizzare lo stesso argomento da prospettive disciplinari diverse.
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Adolescenza
Agenzie formative

Cioco
Oratorio
Scuola

Amore
Animazione
Appartenenza
Associazionismo

Gruppo
Gruppo ecclesiale

Bibbia
Bibbia - Antico Testamento
Bibbia - Intertestamento
Bibbia - Nuovo Testamento

Catechesi
Celebrazione

Coeducazione
Comunicazione
Corporeità
Cultura
Dialogo
Dio
Direzione spirituale
Diritti umani
Donna/uomo (nella Chiesa)
Donna/uomo (nella società)
Educazione morale
Educazione/pastorale
Escatologia
Esperienza
Eucaristia
Evangelizzazione
Famiglia

Fidanzamento
Fede

Fede (sguardo di)
Segni dei Tempi

Festa

Gesù Cristo
Grazia
Identità

Identificazione
Ideologia
Iniziazione cristiana
Istituzioni
Laicità
Lavoro

Disoccupazione

Libertà
Liturgia
Liturgia e Tempo

Anno liturgico
Domenica
Lezionario
Libro liturgico

Male
Maria
Ministeri

Ministeri giovanili
Mondo
Pace

Parola
Parola di Dio
Parrocchia
Pastorale giovanile (modelli)
Pastorale giovanile (progetti)
Pastorale in ltalia
Peccato
Politica
Preghiera
Progettazione pastorale

Progetto educativo-pastorale
Relazione educativa
Religione
Riconciliazione
Santi
Sacramenti
Secolarizzazione
Sessualità
Simbolo
Società
Sofferenza
Speranza
Spirito Santo
Spiritualità giovanile
Storia

Storia e salvezza
Storicità

Tempo libero
Tempo libero (pastorale)

Teologia pastorale e scienze

Teoria,/prassi
Territorio
Uomo
Vitalmorte
Vocazione
Volontariato
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3. I PROFILI

Caratteristica originale del nostro « Dizionario » è la parte dedicata ai « profili ». La consa-

pevolezza che la pastorale giovanile è prima di tutto «vissuto», ci ha spinto a proporre

le figure di alcuni grandi credenti che hanno latto pastorale giovanile lungo lo sviluppo

della storia della Chiesa. Di questi personaggi, scelti in base alla significatività nell'arco
del tempo in cui hanno operato, presentiamo il «profilo»: una veloce sintesi della vita e

del contesto, una indicazione delle linee caratteristiche della loro azione verso i giovani,

una rapida antologia dai loro scritti.
Attraverso i «profili» il «Dizionario)) racconta la prassi della comunità ecclesiale per at-

tuare la salyezza in situazione giovanile. L'esito è importante, sotto molti aspetti. Ci aiuta

a interpretare come innegabile ricchezza quel pluralismo di modelli che oggi stiamo viven-

do nella Chiesa e restituisce il nostro impegno e la nostra responsabilità a quel fondamento

di speranza che suscita la compagnia di coloro che, prima di noi, hanno vissuto e sofferto
la nostra stessa passione.

Pastorale giovanile nell'Antico Testamento (bibbia-l)
Pastorale giovanile nel Nuovo Testamento (bibbia-2)

Pastorale giovanile nell'epoca patristica (storia-l)
Clemente di Alessandria
S. Agostino
S. Basilio di Cesarea

S. Giovanni Crisostomo
S. Cirolamo
Origene

Pastorale giovanile nel medio evo (storia-2)

S. Gregorio Magno
Ruperto di Deutz

Pastorale giovanile nell'età moderna (storia-3)

S. Alfonso de' Liguori
S. Antonio Maria Claret
S. Bartolomea Capitanio
S. Carlo Borromeo
S. Domenica Maria Mazzarello
S. Filippo Neri
S. Francesce di Sales

S. Giovanni Battista De La Salle

S. Giovanni Bosco
S. Vincenzo De' Paoli
Baden Powell
Romano Guardini
Ciuseppe Lazzati
Lorenzo Milani

4.lL <<DIZIONARIO» COME PROPOSTA: I SENTIERI

Il nostro «Dizionario» e una proposta: una delle tante in questa stagione della comunità
ecclesiale italiana.
L'abbiamo progettato con una precisa visione di teologia pastorale e di pastorale giova-

nile, per sollecitare ad un confronto e spingere verso progressivi livelli di maturazione.
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LA. STRUTTURA DEL (( DIZIONARIO ))

Le pagine sono molte, i temi sono abbondanti e il loro sviluppo resta, per forza di cose,

non sempre chiaramente omogeneo.

Per sollecitare il lettore a una comprensione piena del progetto e a una eventuale distanza
critica, proponiamo alcuni « sentieri »: piste di comprensione, sulla cui guida leggere la pro-
posta.

Il primo sentiero, come si diceva, è costituito dalla scelta di affidare ad alcune «voci» la
funzione di riferimento. Esse costituiscono la trama dell'introduzione al «Dizionario» e

la sua comprensione più piena. In genere occupano anche un numero ampio di pagine.

Altri «sentieri» sono suggeriti qui di seguito. Elaborati da competenti di discipline diver-
se, nell'unico riferimento pastorale, possono condurre il lettore a rileggere l'insieme a par-
tire dalle preoccupazioni che avverte più urgenti.

Un trattato sistematico di Teologia pastorale (M. Midali)
I grandi temi dell'annuncio (L. Gallo)
Conoscere i giovani (R. Tonelli)
Storia della salvezza (M. Cimosa)
Giovani e salvezza (M. Cimosa)
Pastorale liturgica (M. Sodi)
Educazione e pastorale (R. Tonelli)
Educazione morale (G. Gatti)
Pastorale dei sacramenti (A. Triacca)
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UN TRATTATO SISTEMATICO DI TEOLOGIA PASTORALE

Proponiamo un possibile trattato sistemati-
co di teologia pastorale, impostato secondo
le indicazioni di massima proposte nella vo-
ce teologio pastorale.

L. Problematica epistemologica:
Storia della tp, correnti di tp, teologia pasto-
rale, tp e scienze, teoria e prassi, pastorale
giovanile.

2. Quadro generale:
Reli gione, chiesa, società, secolar izzazione,
mondo, cultura, politica.

3. Modelli di azione pastorale:
Correnti di tp, evangelizzazione, pastorale in
Italia, pastorale giovanile, pastorale giova-
nile (modelli), catechesi, liturgia (pastorale),
parrocchia, profili.

4. Criteriologia teologico-pastorale o quadro
di valori:
Amore, appartenenza, bibbia, catechesi,
chiesa, comunicazione, corporeità, cultura,
dialogo, Dio, esperienza, eucaristia, fede, fe-
de (sguardo di), Gesù Cristo, grazia, ideolo-
gia, libertà, male, Maria, mondo, pace, pa-
rola di Dio, peccato, sacramenti, salvezza,
santi, secolar izzazione, sessualità, sof f eren-
za, speraflza, Spirito Santo, spiritualità gio-
vanile, uomo, vitalmorte, vocazione.

5. Categorie interpretative della pastorale:
Animazione, appartenenza, comunicazione,
cultura, educazione, ev angelizzazione, fede,
identità, ideologia, male, modelli antropolo-
gici, mondo, parola, parola di Dio, peccato,
politica, relazione educativa, sacramenti, sal-
vezza, simbolo, storia, storicità, storia e sal-
vezza, vita/morte.

6. Operatori pastorali:

- qualifiche: donna-uomo nella società,
donna-uomo nella chiesa, laici-laicità, mini-
steri, ministeri;

- motivazioni: amore, chiesa (senso della
c.), esperienza, fede, grazia, libertà, male,
pace, parola di Dio, peccato, salvezza, sof-
ferenza, speranza, vita,/morte;

- tipi d'interozione: comunicazione, dialo-
go, parola, speranza;

7. Referenti:

- in ragione dell'età: adolescenza, giovani,
identificazione, identità;

- c ondi zio ne socio-cu I tu ra le : appartenenza,
associazionismo, cultura, disoccupazione,
emarginazione, famiglia, fidanzamento,
ideologia, indifferenza, lavoro, pace, politi-
ca, sessualità, società, sofferenza, speranza,
tempo libero, volontariato;

- c o n di zi o ne re I i g i o s o - ecc le s ia I e : bibbia (at-
teggiamento verso la b.), chiesa (appartenen-
za alla c.), evangelizzazione, gruppo ecclesia-
le, preghiera, religione, salvezza, santi, spi-
ritualità giovanile, vocazione.

8. Azioni ecclesiali o interventi pastorali:

- Educozione: coeducazione, educazione,
educazione morale, educazione/pastorale, fa-
miglia, fidanzamento, vocazione.

- Catechesi: bibbia (lettura della), cateche-
si, Antico Testamento (catechesi biblica), Dio
(catechesi su Dio), Gesù Cristo (catechesi cri-
stologica), Maria (catechesi e pastorale ma-
riana), Nuovo Testamento (catechesi biblica),
Spirito Santo (catechesi sullo Spirito), evan-
gelizzazione.

- Pqstorqle liturgica: anno liturgico (celebra-
zione), celebrazione, festa, liturgia, liturgia
e tempo, riconciliazione, eucaristia, sacra-
menti, preghiera.

- Impegno sociale: diritti umani, lavoro, pa-
ce, politica.

- Consulenza: dialogo, direzione spirituale.

9. Dimensioni dell'agire pastorale:
Animazione, comunicazione, educazione,
dialogo, relazione educativa.
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10. Campi d'intervento pastorale:
Pastorale giovanile, associazionismo, coedu-
cazione, comunicazione (gruppale e sociale),
famiglia, gruppo ecclesiale, lavoro, liturgia,
parrocchia, oratorio, politica, società, scuo-
la, tempo libero (pastorale), territorio, volon-
tariato.

I l. Forme organizzative dell'agire pastorale:
Agenzie formative, associazionismo, fami-
glia, gruppo, gruppo ecclesiale, istituzioni,
parrocchia, oratorio, scuola, territorio, vo-
lontariato.

12. Principi unificatori della teoria e prassi
pastorale:
Correnti di tp, teologia pastorale, teo-
rialprassi, esperienza, ev angelizzazio ne, fe-
de (sguardo di), grazia, identità, incarnazio-
ne, male, peccato, salvezza, vita,horte.
13. Modelli descrittivi e valutativi della pa-
storale:
Correnti di tp, evangelizzaziorte, modelli an-
tropologici, parrocchia, pastorale giovanile,
pastorale in Italia, teologia pastorale, teo-
ria,/prassi.

I GRANDI TEMI DELL'ANNUNCIO

La componente dell'annuncio non può man-
care ad una pastorale giovanile che voglia es-
sere veramente cristiana: ai giovani va fatta,
in modo adeguato, la proposta di fede. Tale
componente è presente nel «Dizionario>», e

la si può riscontrare in forma articolata per-
correndo le sue diverse voci.

1. LA FONTE DELL'ANNUNCIO
L'annuncio della fede cristiana, benché fat-
to da uomini e per gli uomini, viene « dall'al-
to». Esso non è una semplice invenzione
umana, ma dono di Dio attraverso la media-
zione degli uomini e specialmente di Gesù
Cristo. Perciò, la fonte ultima di tale annun-
cio è la rivelazione che Dio ha voluto fare di
Se stesso e del suo progetto disalvezza all'uo-
mo. Nel « Dizionario >> una serie di voci illu-
minano questa prima affermazione fonda-
mentale.

Anno Liturgico, Bibbia, Bibbia - A.T., Bib-
bia - Intertestamento, Bibbia - N.T., Cate-
chesi, Chiesa, Evatgelizzazione, Fede, Gesù
Cristo, Lezionario, Liturgia, Parola di Dio,
Segni dei tempi, Storia e salvezza.

2. IL CUORE DELL'ANNUNCIO
L'EN afferma che nella fede c'è un « conte-
nuto essenziale», una ((sostanza viva», e ci
sono anche «molti elementi secondari » (EN
25a).Tale contenuto essenziale è I'annuncio
della salvezza offerta ad ogni uomo in Gesù
Cristo morto e risorto (EN 27). Esso viene
preso più volte e da diversi punti di vista in
considerazione nel « Dizionario ».

Anno Liturgico, Bibbia - N.T., Cateche-
si, Celebrazione, Chiesa, Domenica, Euca-
ristia, Evangelizzazione, Fede, Gesù Cristo,
Libertà, Liturgia, Liturgia e tempo, Male,
Peccato, Riconciliazione, Sacramenti, Sal-
vezza, Speranza, Storia e salvezza, Yita/
morte.

3. ALTRI CONTENUTI

Il nucleo centrale dell'annuncio contiene im-
plicitamente una serie di altri contenuti d'im-
portalza, che non sono certamente « elementi
secondari» per la fede e che vanno quindi
proposti adeguatamente ai giovani. Il « Di-
zionario» ne tiene conto.

3.1. L'autore primo e ultimo della salvezza

Dio, Gesù Cristo, Grazia, Spirito Santo.

3.2. Il mediatore della salvezza

Cesù Cristo, Incarnazione, Salvezza, Maria.

3.3. Il «sacramento>> della salvezza

Anno Liturgico, Celebrazione, Chiesa, Eu-
caristia, Festa, Liturgia, Ministeri, Ministe-
ri Giovanili, Preghiera, Riconciliazione, Sa-
cramenti.

3.4. II destinatario della salvezza

Chiesa, Cultura, Educazione, Dialogo, Diritti
umani, Donna/uomo (nella società), Evan-
gelizzaziore, Giovani, Laicità, Lavoro, Mon-
do, Pace, Politica, Secolarizzazione, Segni
dei tempi, Società, Storia, Territorio/prassi,
Uomo.
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CONOSCERE I GIOVANI

1. LA PROSPETTIVA

Questo è un « Dizionario » di pastorale gio-
vanile. La qualifica è importante, perché in-
dica come ci facciamo attenti alla realtà e in
che modo intendiamo lutilizzare i risultati del-
le scienze fenomenologico-interpretative.
Un « Dizionario » di pastorale non vuole cer-
tamente assicurare una comprensione globale
della realtà: è interesse e compito specifico
di altre discipline.
Non puo però prescindere da una conoscen-
za approfondita e critica della situazione, cul-
turale e giovanile, perché non è possibile azio-
ne o riflessione pastorale, se non «in situa-
zione». Lo studio della situazione è però con-
dotto sempre <<in uno sguardo di fede», per
poter raggiungere una conoscenza pastoral-
mente « collocata », capace soprattutto di re-
censire i segni dei tempi e le sfide.
Alcuni contributi commentano questi modelli
procedurali.

Educazione/Pastorale, Fede (sguardo di),
Teologia pastorale, Teologia pastorale e

Scienze, Teoria/Prassi.

2. IL CONTESTO

Lo studio della situazione giovanile viene
condotto dal «Dizionario» con un'ampia at-
tenzione al contesto, sociale e culturale, in cui
i giovani oggi vivono. Il «Dizionario», in-
fatti, parte dall'ipotesi che l'essere giovani sia

oggi molto condizionato dal fatto di esserlo
qui e ora.

Agenzie formative, Cultura, Istituzioni, Se-

colaizzazione, Società, Tempo libero, Ter-
ritorio.

3. LA SITUAZIONE GIOVANILE

Della situazione giovanile sono possibili dif-
ferenti letture. Il «Dizionario» propone al-
cuni di questi possibili approcci.

3.1. Una prospettiva psicologica

Adolescenza, Corporeità, Identità, Identifi-
cazione.

3.2. Una prospettiva antropologica

Donna,/Uomo, Ideologia, Modelli antropo-
logici, Mondo.

3.3. Una prospettiva etica

Fidanzamento, Libertà, Sessualità, Uomo.

4. QUESTI I GIOVANI

L'educatore e I'operatore pastorale sente I'e-
sigenza di raggiungere una sintesi, almeno
provvisoria, tra le diverse letture multidisci-
plinari e la ricomprensione del contesto so-
cioculturale.
Il « Dizionario » propone la sua « immagine »

di giovane soprattutto in una voce, centrale
nell'impianto dell'opera.

Giovani.

5. TEMI PARTICOLARI

L'immagine globale del giovane di oggi si dif-
ferenzia sulle diverse situazioni sociali e cul-
turali in cui i giovani vivono. Questi concre-
ti ritratti non sono la riproduzione passiva
dell'immagine globale, anche per la situazio-
ne di complessità che attraversa oggi la no-
stra società.
Una conoscenza matura dei giovani richiede
il confronto con queste diverse concrete ti-
pologie.
Il « Dizionario » suggerisce alcuni importan-
ti frammenti. Spesso sono già orientati ver-
so l' ttilizzazione pastorale.

Agenzie formative e Istituzioni, Apparte-
nenza e Associazionismo, Famiglia e Fidan-
zamento, Lavoro e Disoccupazione, Reli-
gione, Tempo libero, Uomo,/Donna, Volon-
tariato.
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STORIA DELLA SALYEZZA

La Bibbia ci presenta un messaggio di salvez-
za incarnato in una storia umana e mostra
I'intenzione di Dio di realizzare la salvezza
di tutti gli uomini. La storia appare nella Bib-
bia come il « luogo» della rivelazione di Dio.
Il racconto storico è incorporato nella Bib-
bia soltanto perché diviene «kerigmatico».
I libri biblici raccontano gli eventi in una pro-
spettiva di storia della salvezza, per rendere
intelligibile il passato in funzione di una spe-
ranza futura che fu lentamente preparata in
quella esperienza storica. Anche se non sem-
pre in modo formale è possibile rintracciare
questo nel « Dizionario ».
NB - In questo e nel seguente sentiero, alcu-
ne volte viene indicato tra parentesi anche il
paragrafo dove più esplicitamente I'aspetto
a cui si fa riferimento viene sviluppato.

1. Un forte anelito a Dio e alla salvezza:
Diritti umani (< il lungo cammino storico dei
diritti dell'uomo e dei popoli »), Libertà, Ma-
le (<da sofferenza nella Bibbia », « Giobbe e
Prometeo»), Mondo («le radici del signifi-
cato di mondo nell'esperienza giudaico-
cristiana), Poce (<<contesto e tensioni mon-
diali entro cui oggi si pone il problema della
pace»), Peccoto («l'annunzio cristiano sul
peccato e il contesto culturale contempora-
neo. Un dialogo complesso e imprescindibi-
le»»), Religione (« concezioni religiose dei gio-
vani», «il vissuto religioso dei giovani»,
«esperienze e disponibilità religiose dei gio-
vani »), Salvezza (« attese giovanili e annun-
cio di salvezza>>), Secolarizzozione («un fe-
nomeno cùlturale di grande rilevanza pasto-
rale>>, «la marginalizzazione della religio-
ne»»), Sofferenzo (<<condizione giovanile e
sofferenza»), Speronza («quale speranza tra
i giovani oggi», «ricomprendere la speran-
za cristiana. Linee interpretative», ((per una
pastorale giovanile della speranza»).

2. Dio prende I'iniziativa di questa salvezza
e si manifesta presente in tanti modi nella sto-
ria dell'uomo:
Dio, Bibbia, Bibbio/AT, Bibbia/Inter., Bib-
biq/NT, Fede, Fede (sguardo di) (<daletfi-
ra di fede », « I'itinerario verso lo sguardo di
fede»), Grazis, Parola di Dio («Dio parla:
Profeti ecc.», «Dio parla ancora?>»), Pre-

ghiero, Spirito Santo (<da realtà dello Spiri-
to Santo»), Storia e Salvezza («il Dio della
storia», «la storia e la pasqua», «la storia
e la sua pienezza>»).

3. La realizza in modo particolare in Gesù
Cristo...
Eucaristia, Gesù Cristo (<< i contenuti norma-
tivi dell'annuncio cristologico »>), Incarnazio-
ne («l'evento dell'incarnazione», «il conte-
nuto teologico dell'incarnazione>>), Maria
(« la parola: Maria di fronte ai giovani »), Sal-
vezza (<<luna rinnovata concezione della sal-
vezza cristian a>>), Vito / Morte.

4. e nella Chiesa:

Anno liturgico, Catechesi, Celebrozione,
Chiesa (« alla ricerca di una adeguata eccle-
siologia »), Direzione spirituole, Evangelizzo-
zione (<<fattori e contenuti dell'evangelizza-
zione»), Famiglia (<la famiglia cristiana nella
Chiesa»), Festa, Gruppo ecclesiale («i docu-
menti ecclesiali recenti »), Libro liturgico, Li-
turgia, Liturgio e Tempo, Ministeri, Ricon-
ci liazione, Sacramenti, Santi, Teologia pasto-
rale.

5. per il mondo:

Chiesa (« un modello ecclesiologico per la pa-
storale giovanile»), Corporeità («il signifi-
cato di corporeità in una antropologia ispi-
rataalla fede»), Cultura («cultura e pasto-
rale», «cultura e vangelo>>), Educazione
(« I'apertura alla fede: maturità umana e ma-
turità cristiana>»), Famiglia («la famiglia nel-
la storia della salvezza», « la famiglia sogget-
to di pastorale>>), Giovoni, Laici/Lqicità, La-
voro (<<i fondamenti della teologia del lavo-
ro»»), Mondo («il mondo della vita al di là
del sacro e del profano >>), Pace (« scelte gio-
vanili paradigmatiche in ordine alla costru-
zione di una nuova cultura di pace»), Par-
rocchiq (« quale modello nei rapporti chiesa-
mondo), Religione (<<socializzazione e edu-
cazione religiosa oggi), Secolarizzqzione
(«evangelizzare la città secolare))), Simbolo
(«simbolo e fede biblica>»), SperonTa (<<per
una pastorale giovanile della speranza>>), Spi-
ritualità giovanile (« il cristiano spera in Dio
e ama la terra»), Storicità, Territorio.
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GIOVANI E SALYEZZA

L'itiNCrAriO dCIIA STORIA DELLA SAL-
YEZZA riguarda tutti gli uomini ma inter-
pella in modo particolare il giovane, il quale
è alla ricerca di un senso nella sua vita, e una
volta trovato questo senso sente il bisogno di
impegnare la sua vita come una missione, co-
me un compito per la diffusione di questa vi-
ta, per il Regno.

1. La «Storia della salvezza» interpella il gio-
vane

Associazionismo, Culturo, Diologo, Donnq-
uomo (nella società), Donna-uomo (nella
Chiesa), Evangelizzozione, Gesù Cristo
(« contenuti normativi dell'annuncio cristo-
logico »; «criteri pastorali dell'annuncio »),
Mondo («il mondo come luogo della possi-
bilità dell'essere umano e come evento del-
I'educazione»; «il mondo della vita al di là
del sacro e del profano>»), Società, Speran-
zq, Storia e salvezzo («il Dio della storia»;
«la storia e la sfida»), Uomo, Vita/morte,
Vocozione.

2. da una vita alla ricerca di senso

Adolescenza («prospettive >>), Agenzie for-
mative, Corporeità, Esperienza, Giovani,
Ideologio, Male, Mondo, Peccoto, Seco-
lurizzazione, Sessualità, Società, Soffe-
renzo, Speronza, Tempo libero, Uomo, Vi-
to/morte.

3. ad una vita che ha senso

Amore, Appartenenzq, Coeducqzione, Dia-
logo, Dio, Direzione spirituale, Famiglia, Fe-
de, Fidanzamento, Grazia, Identità, Incqrna-
zione, Libertà, Liturgia e Tempo, Religione,
Teorio/prossi.

4. alla diffusione della vita, per la causa del
Regno

Anno liturgico, Associazionismo, Catechesi,
Celebrazione, Chiess, Eucaristia, Festq,
Gruppo, Gruppo ecclesiale, Lovoro, Ministe-
ri, Politico, Preghiera, Sqlvezza, Sqnti, Vo-
cazione, Volontariato.

PASTORALE LITURGICA

Chiamata a prolungare nel tempo l'opera del-
la --+ salvezzo,la --+ liturgio, in quanto ope-
ra di ---r Dio e dell'--+ uomo, realizza con --)
simboli e segni propri, per opera dello ---r Spl:
rito sonto,la pasqua di -+ Gesù Cristo nella
vita del giovane. La prospettiva del Vatica-
no II impegna l'attenzione di chi opera nel-
I'ambito della --» progettazione pastorole a
riflettere sulla realtà della ---r Chiess che, nel-
la --+ porola di Dio, celebra i santi misteri per
la --+ solvezza del -+ mondo.

I. SALYEZZA, MA COME?

Due sono le vie privilegiate destinate a me-
diare e realizzarela salvezza: i sacramenti e

l'anno liturgico. Le due strutture, attraver-
so un adeguato impegno di ---+ onimazione,
coinvolgono la persona del giovane tanto se-
condo il ritmo della crescita cronologica che

secondo quello dello scorrere del tempo, per
una vita {i --+ grazia sempre più piena.

1.1. Sacramenti

In ambito di pastorale giovanile i --+ sucra-
menti possono essere accostati e valorizzati
come momenti di crescita nella ---r fede, co-
me tappe di itinerari spirituali diversificati,
come «locus» dell'-+ educazione cristiana,
come attuazione della '-+ storio della salvez-
za nel fedele, come crocevia della teologia vis-
suta, come luogo d'incontro del divino con
I'umano.

1.2. Anno liturgico

La sottolineatura del rapporto tra ---+ litur'
gia e tempo aiuta il giovane a verificare e con-
tinuamente approfondire il legame tra -'+ .fe-
de e -'+ storia; a costatare come -+ storiq e
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sqlvezzq costituiscano i parametri di un di-
scorso lormativo cristiano unitario; e a veri-
ficare come nella storia si concretizzi la fede
attraverso conseguenti scelte di vita.
Il cammino di conformazione a --+ Gesù Cri-
s/o comporta, infatti, un impegno di promo-
zione umana integrale. Nel contesto specifi-
co della ---+ celebraziore questo cammino tro-
va un particolare orientamento nel ---» Lezio-
nario che costituisce il progetto di vita annun-
ciato, celebrato e pregato perché sia vissuto.
In mano all'operatore pastorale il ---+ libro
liturgico assume il valore di strumento edu-
cativo in quanto ripropone i contenuti del mi-
stero ed educa a viverli.

2. UN CAMMINO DI EDUCAZIONE PER
UN IMPEGNO

In ambito di pastorale giovanile l'impegno
formativo comporta la messa in opera di un
processo educativo complesso ma imprescin-
dibile. Tale processo richiede la presa di co-
scienza da parte dell'operatore pastorale della
--+ cultura in cui sono immersi i --+ giovani
nella --+ società odierna caratterizzata dalla
- secolarizzazione. E in questo contesto che
si esplicita il complesso impegno pastorale
dell'-+ evangelizzazione e della --+ cateche-
sl, specialmente nell'ambito del --+ gruppo e

dell'--+ associazionismo in genere dove il sen-
so di --+ appartenenza permette l'attuazione
di itinerari educativi diversificati; e nell'am-
bito della --+ parrocchia e dell'--+ oratorio
dove la --+ famiglio, e quindi il giovane, fa
--+ esperienzo di un cammino di fede sia con
un impegno a livello personale e nel --+ ter-
ritorio, sia con il coinvolgimento in ---+ mi-
nisteri, e in --+ ministeri giovanili in specie,
attraverso i quali la persona trova il modo

di manifestare e realizzare la propria -+ vo-
cazione di '--+ laicità nella Chiesa.

3. DAL MISTERO AL CUORE DEL
GIOVANE

Nella --+ celebrazione,la percezione viva del
mistero cristiano si pone quasi al termine di
un processo di ---+ animazione che si muove,
secondo la linea dell'+ incarnazione, da una
prima -+ esperienza di ---+ parola di Dio, di
---» bibbio in genere e di --+ preghiera, dal sen-
so della --+.festo e dal valore della'--+ dome-
nica, fino alla piena vita di --+ grazia con i
-+ sacromenti. Tutto ciò che concerne la --+

spirituolità giovonile costituisce come il cri-
terio di riferimento di questo particolare im-
pegno nell'ambito della pastorale giovanile.
Un ruolo determinante è assicurato sia dalla
--+ direTione spirituale, dove I'impegno di --+

educqzione raggiunge livelli che non posso-
no essere assicurati da altre --+ agenzie for-
motive; sia dalla continua riproposta dei mo-
delli: --+ Mqrio e i ---+ sqnti, i quali avendo
portato apienezza la pasqua di Gesù Cristo,
sono proposti all'imitazione in quanto stimo-
lano ad un continuo passaggio dal -> pecca-
to alla vita di -+ grazia.

4. PER UNA LIBERTÀ PIENA
Operare nella ---+ socielà odierna animati da
-+ speranzo cristiana è il segreto per leggere
la realtà del ---+ male e della -+ sofferenza,
per verificare I'impegno nella -+ politico, per
tendere al conseguimento dei --+ diritti umq-
nj e del dono della --+ poce... nella prospet-
tiva della pasqua di Gesù Cristo (---+ vl-
ta/morte), per raggiungere in pienezza quel-
la --+ libertà di cui il Cristo ha fatto dono
all'--+ uomo di ogni tempo, luogo e condi-
zione sociale.

EDUCAZIONE E PASTORALE

1. IL PROBLEMA

La pastorale è, di natura sua, luogo di dia-
logo e di confronto tra diverse discipline. Nel-
la quotidiana prassi pastorale e nella com-
prensione riflessa di questa prassi entrano
sempre in gioco differenti discipline: teolo-
gia, antropologia, scienze dell'educazione.
L'attuale panorama ecclesiale mostra come

il rapporto può essere risolto secondo molti
modelli.
Il « Dizionario » ha privilegiato uno di que-
sti modelli e lo suggerisce come stile globale
di fare pastorale giovanile.

1.1. Rassegne di modelli

Molti contributi contengono concrete rasse-
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gne di modelli, come interpretazione della
complessa prassi pastorale attuale.

Correnti di teologia pastorale, Educazio-
ne,/Pastorale, Modelli antropologici, Modelli
di Pastorale giovanile, Pastorale in Italia.

1.2. Una prospettiva di soluzione

Il problema è affrontato esplicitamente in al-
cuni contributi. Essi ne offrono una interpre-
tazione e una prospettiva di soluzione.

Educazione/Pastorale, Fede (sguardo di),
Teologia pastorale e scienze.

2. COME FONDAZIONE

La scelta pastorale che il « Dizionario » pro-
pone trova riscontro in alcuni orientamenti
teologici e antropologici. Esprimono una pre-
cisa collocazione nel pluralismo e, in qual-
che modo, fondano e giustificano la prospet-
tiva adottata.

Cultura, Incarnazione, Mondo, Salvezza,
Simboli, Speranza, Storia, Uomo.

3. QUALE EDUCAZIONE E
QUALE PASTORALE

Il « Dizionario » si è orientato verso una pa-
storale giovanile, rispettosa della dimensio-
ne educativa. Questo modello è praticabile
solo se si realizza un vero dialogo tra educa-
zione e educazione alla fede.

3.1. Quale educazione

Oggi, sono molte e differenti le immagini di
«educazione»». Alcune aprono al dialogo con
la fede; altre invece lo ricusano, almeno im-
plicitamente.
Quali assumiamo per l'educazione alla fede?
Il « Dizionario » suggerisce, in molti contri-
buti specifici, una sua prospettiva.

Agenzie formative, Animazione, Comunica-
zione, Educazione, Male, Politica, Relazio-
ne educativa, Simbolo.

3.2. Quale pastorale

Anche l'educazione alla fede viene profon-
damente segnata dalla scelta di assumere
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con serietà e rispetto le esigenze dell'educa-
zione nei suoi dinamismi tipici. Nascono co-
sì modelli nuovi di azione e di riflessione pa-
storale.

Celebrazione, Chiesa, Educazione morale,
Ev angelizzazione, Grazia, Liturgia, Ministeri
giovanili, Pastorale giovanile, Peccato, Sa-
cramenti, Spiritualità, Teologia pastorale.

4. MODELLI OPERATIVI

Non pochi temi del « Dizionario » possono
esere letti come precisi nuclei tematici, desti-
nati ad affrontare uno stesso problema pa-
storale, da prospettive diverse e complemen-
tari.
Essi propongono un concreto progetto di
azione e riflessione pastorale. Elaborati nel-
la logica di quel rapporto tra educazione e pa-
storale che abbiamo ricordato, sono vera-
mente « modelli operativi » di una pastorale
giovanile, impegnata ad assumere seriamen-
te e responsabilmente le esigenze dell'educa-
zione.

4.1. Parola e parola di Dio

Bibbia, Bibbia - Antico Testamento, Bibbia
- Intertestamento, Bibbia - Nuovo Testamen-
to, Parola, Parola di Dio, Pastorale giova-
nile (bibbia-l), Pastorale giovanile (bibbia-2).

4.2. Vivere la liturgia

Celebrazione, Eucaristia, Lezionario, Libro
liturgico, Liturgia, Preghiera, Riconciliazio-
ne, Sacramenti, Simboli.

4.3. Il gruppo nell'esperienza ecclesiale

Appartenenza, Associazionismo, Chiesa,
Cruppo, Gruppo ecclesiale.

4.4, Fare proposte facendo fare esperienza

Tutti i Profili, Catechesi, Esperienza, lden-
tificazione, Maria, Santi.

4.5. Qualità della vita cristiana
Amore, Fede, Identità, Laicità, Male, Sof-
ferenza, Speranza, Spiritualità giovanile, Sto-
ricità, Vita/Morte, Vocazione.
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EDUCAZIONE MORALE

I. DALLA PASTORALE GIOVANILE
ALL'EDUCAZIONE MORALE

La --+ Pqstorale giovonile in forza della sua
dimensione educativa (---+ Educazione / pasto-
rale), include come sua dimensione privile-
giata l'--+ Educqzione morale.

2. EDUCAZIONE MORALE E FEDE

L'educazione morale nell'ambito della pasto-
rale giovanile si pone come un aspetto della
più generale educazione della fede (-+Evan-
gelizzazione; --+ Fede; -+ Sguardo difede).
Alcuni temi collegati sono trattati nei lemmi:
--+ Religione; --+ Bibbia; --+ Iniziazione cri-
stiano; -+ Cqtechesi; ---+ Liturgia.

3. SOGGETTI DELL'EDUCAZIONE MO-
RALE

I soggetti dell'educazione morale, come di
tutta la pastorale giovanile sono evidentemen-
te i --+ Giovqni e gli adolescenti (--+ Adole-
scenzo). Temi collegati sono trattati nei lem-
mi: --+ Uomoi --+ Donna/uomo; ---+ Liber-
tà; --+ Identità; ---+ Modelli antropologici; --+

Storia; -+ Storia e sqlyezza; --+ Storicitò.

4. GLI OPERATORI DELL'EDUCAZIO-
NE MORALE

Gli operatori sono tutte le più diverse --+

Agenzie formative, e in particolare la -+ Fa-
miglia,la -+Chiesa,le -+ Istituzioni,la --+
Parrocchio, il --+ Gruppo.
Tra gli educatori non va dimenticato lo ---+

Spirito Santo (e quindi il tema collegato del-
la --+ Grazia).

5. LE DIMENSIONI DELL'EDUCAZIO-
NE MORALE

Vanno segnalate la dimensione vocazionale
(-+ Vocozione), quella penitenziale (--+ Ri-
conciliazione e i temi collegati: ---+ Peccoto,
--+ Male, --+ Sofferenza) e la dimensione spi-
rituale (---» Spiritualità giovanile).

6. SETTORI PARTICOLARI DELL'EDU-
CAZIONE MORALE

Oggetto di particolari problemi educativi so-
no la morale sociale (---+ Società; e i temi col-
legati: --+ Mondo, -+ Poce, --+Diritti umq-
ni, -+ Politica), la morale dell'economia
(--+ Lavoro e --+ Tempo libero),la morale fa-
miliare e sessuale (--+ Amore, ---+ Sessualità,
--+ CorporeitrÌ e i temi collegati: --+ Coedu-
cafione, -+ Fidonzamento) e I'etica della co-
municazione (---+ Comunicazione).

7. DINAMISMI EDUCATIVI

Tra i principali dinamismi educativi operan-
ti nel campo dell'Educazione morale vanno
annoverati: il rapporto tra educatore ed edu-
cando (-+ Relazione educativa, -+ Dialogo),
l'--+ Animazione, l'--+ Identificazione (e
quindi i modelli di identificazione: -+ Gesà
Cristo, -+ Mqria, i --+ sqnti (cfr: Profili),
l' -+ Esperienza, l' --+ Associazionismo, la --+

Direzione spirituole e il -+ Volontariato.
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Questo sentiero segue la tematica presentata
al n. 3 della voce sacramenll e segnala i lem-
mi del dizionario in cui Ia pastorale dei sa-
cramenti viene variamente approfondita.

1. I sacramenti «punti» di crescita nella fede:

Anno liturgico, Celebrazione, Eucaristia, Fe-
de, Liturgia, Liturgia e Tempo, Riconcilia-
zione.

2. I sacramenti « tappe » di un itinerario spi-
rituale:

Celebrazione della parola, Conversione, Iti-
nerari, Liturgia della vita, Parola di Dio, Ri-
conciliazione.

3. I sacramenti «locus» della pedagogia cri-
stiana:

PASTORALE DEI SACRAMENTI

I « SENTIERI ))

Amicizia, Identità, Impegno, Promozione
umana, Responsabilità, Solidarietà.

4. I sacramenti « attuazione » della storia del-
la salvezza nel fedele:

Anno liturgico, Celebrazione, Comunicazio-
ne, Mediazione, Sacramentalità, Simbolo,
Storia della salvezza.

5. I sacramenti «crocevia» della teologia vis-
suta:

Chiesa, Dio, Gesù Cristo, Grazia, Maria, Sal-
vezza, Spirito Santo, Uomo, Vita,/morte.

6. I sacramenti «luogo di incontro» del di-
vino con I'umano:

Inculturazione, Cristiano, Dialogo, Esperien-
za, Modelli antropologici.
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AA
AG
CD
DH
DV
GE
GS
LG
NA
OT
PO
SC
UR

ABBREVIAZIONI

La lista contiene abbreyiazioni usqte in diverse parti del Dizionario. Non riprende quelle
usate soltanto all'interno di un determinqto contributo e spiegote in loco.

lL I libri della Sacra Scrittura sono citati usando le abbreviazioni della Bibbia della CEI

2. Documenti del conc. Yaticano II
: Apostolicam actuositatem
: Ad gentes
: Christus Dominus
: Dignitatis humanae
: Dei Verbum
: Gravissimum educationis
: Gaudium et spes

= Lumen gentium
= Notra aetate
: Optatam totius
: Presbyterorum ordinis
= Sacrosanctum concilium
: Unitatis redintegratio

3. Documenti pontifici

CIC : Codex iuris canonici (1983)
CT : Catechesi tradendae (1979)
DCG : Direttorio catechistico generale (1971)
DeV : Dominum et vivificantem (1986)
EN : Evangelii nuntiandi (1975)
FC = Familiaris consortio (1981)
LE : Laborem exercens (1981)
MC : Marialis cultus (1974)
MeM : Mater et magistra (1961)
OA = Octogesima adveniens (1971)
PP : Populorum progressio (1967)
RH : Redemptor hominis (1979)
RM : Redemptoris mater (1987)
SRS : Sollicitudo rei socialis (1988)

4. Altre abbreviazioni

CEI : Conferenza Episcopale Italiana
CELAM: Consiglio Episcopale Latino Americano
DS : Denziger - Schònmetzer, Enchiridion Symbolorum..., Herder, Freiburg

1967
ECEI = Enchiridion della Conlerenza Episcopale Italiana
PG : Patrologia greca (J. P. Migne, Paris 1857-1866)
PL : Patrologia latina (J.P. Migne, Paris 1844-1864)
Puebla : CELAM, La evangelizacidn en el presente y en el futuro de Américo Latinu

(te7e)
RdC = Il rinnovamento della catechesi (1970)
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I1 dizionario contiene voci studiate nella loro ampiezza: il lettore
ne trova il sommario all'inizio di ciascuna di esse. Inoltre al ter-
mine dell'esposizione di ognuna di loro trova indicati i rimandi
ad altre voci esposte nel dizionario. Tali rimandi riguardano:

- un'intera voce nel caso che questa svolga in modo diffuso la
tematica del lemma in esame;

- il paragrafo o i paragrafi di altre voci che più direttamente in-
teressano il lemma in questione.
Il dizionario contiene inoltre numerose altre voci non studiate
espressamente. Di esse si offrono soltanto i rimandi a lemmi o pa-
ragrafi in cui la tematica della voce trova dei riscontri di un certo
rilievo (almeno dieci righe).
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A
ACCETTAZIONE --+ dialogo 3.1.; 3.3. - famigtia 4.3.

ACCOGLIENZA --+ animazione 2.3.1. - educazio-
ne morale 6.1. - eucaristia - famiglia 4.3. - identifica-
zione 4.1. - liturgia 3.2. - pastorale giovanile 3.1.3.
- peccato 3. - spiritualità giovanile 1.3.;,2.2.1 .

ACCOMPAGNAMENTO --+ vocazione 4.

ADATTAMENTO -» anno liturgico 5.2. - giovani
4.4.; 6.2. - libro liturgico 3.2.

ADESIONE --+ vocazione 4.1.

ADOLESCENZA
ANroNro Anro

1. Introduzione

2. Formazione di una mentalità e concetto di
uomo.

2.1. Concezione dell'uomo
2.2. Dimensioni fondamentali nel concetto di

uomo
2.3. Armonia e copresenza delle caratteristiche

umane

3. Rrezlizzazione del concetto di uomo da parte del
I'adolescente

3.1. Libertà vs. operosità responsabile
3.2. Intelligenzo vs. ricerca trascendente
3.3. Aspetto sociale vs. mondo affettivo
3.4. Aspetto corporeo vs. armonia ed integrozione
3.5. Integrazione dei bisogni di intimità, sessuali-

tà e sicurezza

3.5.1. Intimità vs. sessualità
3.5.2. Intimità vs. sicurezza
3.5.3. Sessualità vs. sicurezza

4. Piste per la realizzazione di suggerimenti edu-
cativi.

4.1 . Metodologio per una relazione educativa
4.2. Rispetto del processo continuo di crescito
4.3. Valutare il soggetto in termini funzionoli

4.4. Importanzo della comunicazione
4.5. Proposta di mete raggiungibili
4.5.1. Accettazione delle opinioni per il loro valore
4.5.2. Capacità di differire la soddisfazione dei bi-

sogni
4.5.3. Equilibrio tra dipendenza e indipendenza
4.5.4. Richiedere secondo le esigenze e non le ap-

parenze

4.6. Rispetlo per i bisogni adolescenziali e favo-
rire la crescita integrato e armonica

5. A modo di conclusione

1. INTRODUZIONE

Si offrono alcuni elementi di tipo psicologi-
co, al fine di comprendere sempre di più la
realtà adolescenziale e di adattare ad essa un
lavoro educativo-pastorale efficace per la ma-
turità personale degli adolescenti.
Si presenterà una pista di lettura della realtà
adolescenziale, si vedrà come il concetto di
uomo si realizza nell'adolescenza con carat-
teristiche tipiche di questa fascia di età, e si
presenteranno alcune implicanze dello svilup-
po adolescenziale in chiave educativo-pasto-
rale. Infine si proporrà una serie di suggeri-
menti concreti, utili nella pratica educativa.
Sembra importante che I'operatore pastora-
le abbia una mentalità ampia e aperta ai pro-
blemi adolescenziali e sia più interessato alla
formazione di un proprio quadro di riferi-
mento che gli permetta di leggere, cogliere e

comprendere i comportamenti adolescenziali
con cui si trova nel suo lavoro, che non alla
preoccupazione di trovare una elencazione
delle caratteristiche adolescenziali il cui sco-
po sarebbe quello di dargli una specie di si-
cùrezza ma che gli sarebbe di nessuna utilità
nel momento di operare pastoralmente.
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Si tratta quindi di favorire nell'operatore la
capacità di saper interpretare i comportamen-
ti che osserva per poter, contemporaneamen-
te o in un secondo momento, intervenire, fa-
vorendo nell'adolescente la presa di coscien-
za della situazione e delle sue possibilità.
In questo senso si cercherà di presentare ele-
menti e punti di riferimento perché I'opera-
tore, cosciente del suo lavoro, possa avvici-
narsi alla realtà adolescenziale con una com-
petenza che gli consenta di cogliere Ia situa-
zione concreta, in continuo cambio, e possa
adattare la sua azione pastorale all'adolescen-
te, costruendo creativamente le proposte che
ritiene pii.r raggiungibili e funzionali per il
soggetto. La pista di lettura serve anche per
evitare i momenti di frustrazione che I'ope-
ratore puo trovare nel non riscontrare nell'a-
dolescente una «risposta ideale» al suo la-
voro; la possibilità di conoscere e di interpre-
tare in un modo corretto i comportamenti
dell'adolescente può inoltre aiutare a situare
bene il rapporto pastorale evitando sentimen-
ti di colpevolezza o di colpevolizzazione, poi-
ché tutti e due gli atteggiamenti possono pro-
vocare un forte ostacolo all'azione educativo-
pastorale. L'obiettivo è quello di aiutare I'o-
peratore sociale ad essere un vero « media-
tore» tra l'educando e il mondo sociale cir-
costante in modo da favorire I'integrazione
dei diversi aspetti cognitivi, tendenziali e

comportamentali del soggetto.

2. FORMAZIONE DI UNA
MENTALITÀ B CONCBTTO DI UOMO

Per avvicinarsi nel modo pitr completo ed
esatto possibile alla realtà umana, in que-
sto caso particolare a quella degli adolescen-
ti, e per raggiungere un adattamento più ef-
ficace alla realtà circostante va ricordato
quanto sia importante la formazione di una
mentalità aperta e in continua ricerca ed in-
tegrazione.
La formazione di uno schema mentale è mol-
to utile, ma bisogna tener presente che la real-
tà sfugge spesso a qualsiasi schema; che l'uo-
mo e I'educando sono realtà molto più ric-
che di qualsiasi quadro di rilerimento, il che
richiede all'educatore di integrare armonica-
mente gli appelli che gli vengono sia dal mon-
do dei valori sia dalla persona e dalle istitu-
zioni in modo da arricchire e rendere sempre

più ampio il suo punto di riferimento e la sua
lettura della realtà.

2.1. Concezione dell'uomo

Sembra imprescindibile che l'educatore ab-
bia una concezione molto aperta della ric-
chezza umana e manilesti la disponibilità a

tenerla sempre presente in ogni azione edu-
cativo-pastorale, anche in quella piir circo-
scritta.
L'uomo e cosi ricco da sfuggire ad ogni ten-
tativo di classificazione. Per questo motivo
si postula in lui un aspetto di apertura, e di
trascendenza, che mirano alla ricerca di ri-
sposte ai bisogni «spirituali».

2.2. Dimensioni fondamentali
nel concetto di uomo

Si enumerano alcune dimensioni fondamen-
tali da tener presenti nel concetto di uomo.

1) Libertà verso responsabilità.

2) Mondo dei valori verso trascendenza.

3) Mondo intrapsichico profondo verso mon-
do interpersonale sistemico.

4) Corporeità verso educabilità.

2.3. Armonia e copresenza
delle caratteristiche umane

L'esigenza di considerare I'uomo «compo-
sto » contemporaneamente ed in ogni mo-
mento della sua vita da tutte le sue caratteri-
stiche e il fatto di considerare I'uomo come
un tutto unico non solo nelle apparenze ma
soprattutto nelle sue esigenze profonde e ten-
denze a dare risposte al mondo degli « appel-
li » e dei valori per potersi sviluppare integral-
mente e armonicamente, « condiziona » la sua

conquista della maturità e del suo modo di
vivere efficacemente ed inoltre invita I'edu-
catore ad una azione educativa e pastorale
complessa ma corrispondente alle esigenze
reali dell'educando.
Su questa prospettiva e sulla visione fonda-
mentalmente positiva della persona umana,
si cercherà di capire ancora di più la realtà
adolescenziale riflettendo sulle modalità usate
dall'adolescente per <<realizzare>> e vivere il
concetto di uomo da cui si è partito per la pre-
sente analisi.
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3. REALIZZAZIONE
DEL CONCETTO DI UOMO
DA PARTE DELL'ADOLESCENTE

Saranno prese in considerazione, seguendo il
modello di uomo proposto precedentemen-
te, le quattro dimensioni che formano i due
gruppi di assi perpendicolari e cioe la libertà
operante verso l'intelligenza che si apre al tra-
scendente, e il sociale situato in un contesto
personale verso l'aspetto corporeo che ten-
de sempre ad una integrazione maggiore.

3.1. Libertà verso operosità responsabile

Nel mondo adolescente il polo della libertà
viene «colorato» da libertà totale, fantasia,
idealismo. Il polo della operosità viene vis-
suto come opinabile e porta all'incertezza, al-
la difficoltà di prendere delle decisioni il che
lavorisce un atteggiamento di ribellione, op-
pure tende a colpevolizzare o a sentirsi col-
pevole.
Il cambio della relazione «reale-possibile»,
tipico dell'adolescenza, fa si che I'adolescente
« tratti » il possibile e l'ipotetico come se fos-
sero reali, trovando così una grande difficoltà
a ragionare e a comportarsi in base alla real-
tà e all'esperienza vissuta e riflessa. Cio lo
porta a vivere in un mondo fantastico nel
quale è possibile costruire sia eventi che per-
sone ideali.
D'altra parte la capacità di vedere come pos-
sibili tante risposte e tanti modi di combina-
re gli eventi e le risorse in suo possesso, por-
ta l'adolescente ad una specie di indecisione
che lo blocca nel suo agire. Non potendo ac-
cettare tale inazione nel suo disorientamen-
to chiede aiuto, ma poi si ribella perché la
scelta fatta si dimostra molto piir povera in
confronto a tutte le altre che lui pensa real-
mente o ipoteticamente possibili. Questa sco-
perta può portare l'adolescente a colpevoliz-
zare le persone da cui ha ricevuto un orien-
tamento e successivamente a sentirsi colpe-
vole nel momento in cui riesce a vedere sia
la parte positiva del consiglio ricevuto che,
soprattutto, I'interessamento delle per-
sone adulte a cui si è rivolto in cerca di con-
s-iglio.
E interessante rendersi conto che questo pro-
cesso ha però alla base un aspetto ed una ca-
ratteristica dello sviluppo adolescenziale mol-
to ricca e positiva, che consiste nella capaci-
tà di pensare mediante ipotesi. Esso è nor-

ADOLESCENZA

male e, se viene accettato e lavorito, permette
una maturazione nell'adolescente.

3.2. Intelligenza verso ricerca trascendente

Il mondo cognitivo dell'adolescente, che ha
raggiunto lo sviluppo logico formale, dovrà
però integrare ancora molte altre componenti
e ciò avverrà mediante i diversi equilibri-squi-
libri a cui andrà incontro e grazie al proces-
so dialettico del pensiero stesso.
Il polo dell'intelligenza acquista le caratteri-
stiche adolescenziali di immaginazione, di
realtà ipotetiche, di esigenze di giustizia,
uguaglianza e amore universali; il polo di
apertura appare come una ricerca del senso
della vita, di rifiuto della realtà concreta e alle
volte di «sublimazione» dei suoi desideri,
pensieri e sentimenti.
La ricerca della trascendenza attraverso la
modalità intellettuale e uno degli aspetti che
piir «appartiene» all'adolescente; il ricono-
scere questo bisogno profondo è un modo
stupendo per avvicinarsi a lui.
La conquista adolescenziale di « pensare il
pensiero», lo porta ad un serie di conseguen-
ze non sempre piacevoli. L'adolescente aven-
do acquisito la capacità di vedersi dall'ester-
no, riesce a crearsi un pubblico immagina-
rio dal quale si sente sempre osservato. Bi-
sogna poi tener presente che I'adolescente ve-
de i suoi sentimenti non integrati nella
personalità e trova difficoltà ad accettarli, per
cui li «iperdifferenzia» fino a sentirsi con una
«unicità personale» e con una diversità da
tutti gli altri tale da pensare che nessuno pos-
sa capirlo e che abbia una propria realtà in-
communicabile. Il rapporto interpersonale di-
venta, quindi, difficile ed alle volte impossi-
bile, ma poiché è doloroso vivere « incompre-
so », può nascere in lui la ricerca di un essere
così grande, così distante, e persino così di-
verso, che abbia la capacità di capirlo e di
comprenderlo. Questo bisogno e questa ri-
sposta alla ricerca di comprensione puo por-
tarlo ad una specie di falso ascetismo nel rap-
porto con l'essere trascendente in quanto si
tratterebbe invece di una sublimazione di al-
cuni suoi bisogni ai quali non trova una ri-
sposta autentica. La grande capacità di scel-
ta dell'adolescente, la capacità di crearsi la
religione, la persona ideale, lo porta anche
a cercare una risposta, anche nel campo reli-
gioso, che serva piir a soddisfare un'esigen-
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za momentanea che ad aprirsi al vero mon-
do che può dare un senso a ciò che sta cer-
cando. Tutto diventa più difficile quando
questa ricerca appare come una fuga della
realtà e un prolungamento, ad un altro livel-
lo, di cio che vive con intensità nella vita di
tutti i giorni, senza che vi sia una risposta in-
terpersonale autentica.

3.3. Aspetto sociale verso mondo affettivo

Questi due aspetti della situazione adolescen-
ziale sono vissuti profondamente e appaio-
no molto correlati in quanto I'uno condizio-
na o favorisce la realizzazione dell'altro.
Il polo della socialità viene vissuto come una
esigenza di appartenere ad un gruppo o di vi-
vere isolato e di costruirsi una maschera so-
ciale. Il polo dell'affettività appare come un
bisogno di relazioni affettive in seguito all'e-
sperienza già vissuta o di un desiderio di ami-
cizia, come pure può relazionarsi con la ne-
gazione di tale desiderio in seguito ad una
mancata integrazione della propria esperienza
affettiva.
Il desiderio della socialità trova generalmen-
te nelf incontro con il gruppo un valido aiu-
to alla formazione del senso di identità, poi-
ché vi è un distacco sempre maggiore dalla
famiglia e vi è la possibilità di realizzare at-
tività, progetti o semplicemente di «stare
con» gli altri. Questa esperienza gli permet-
te di conoscersi e di stimarsi di piÌr in quanto
nel gruppo viene accettato per ciò che è e per
ciò che realizza e che vede come qualcosa che
gli appartiene e corrisponde ai suoi desideri
più profondi.
Ma si può anche avere, al polo opposto nel-
la ricerca di apertura, un isolamento in se-
guito ad una non accettazione del proprio
mondo personale, che può portare l'adole-
scente a crearsi delle maschere sociali, non
tanto per difendersi dai pregiudizi e dalle eti-
chette sociali, quanto come risposta alla non
accettazione personale e al pericolo di venir
scoperto in quegli aspetti che crede di avere
o che non gli piacciono.
D'altra parte l'impossibilità di manifestare
chiaramente e apertamente nel mondo sociale
la sua ricchezza intrapsichica è un motivo in
più che favorisce la tendenza all'isolamento.
È frequente che il primo sorgere dell'amici-
zia, specialmente eterosessuale sia ostacola-
to o almeno presentato in luce negativa dai

genitori o dagli adulti, sia in modo aperto,
sia in modo sottile con dei messaggi contrad-
dittori o di non accettazione della relazione
con I'amico o con l'amica. Dato che l'adole-
scente in questo momento della sua vita si
comporta piir per fedeltà alle persone che per
fedeltà al valore, viene a trovarsi in una si-
tuazione tale, per cui uscirne costituisce sem-
pre un risultato negativo: o deve rinunciare
all'amicizia ed «ubbidire» con il risultato di
essere costretto ad accettare un concetto ne-
gativo dell'amicizia; oppure deve continua-
re con I'amicizia ed in tal modo « disubbidi-
re » alla persona significativa (che costituisce
il fondamento della fedeltà adolescenziale)
con gli immaginabili e i possibili sentimenti
di colpa che possono inficiare l'amicizia
stessa.

3.4. Aspetto corporeo verso armonia
ed integrazione

Questa dimensione si presenta nell'adolescen-
te carica di novità, di scoperte e di momenti
di tensione in quanto egli si trova a gestire
un mondo nuovo e ricco di cui non conosce
bene né la funzionalità né, a volte, labellezza.
Nel polo della corporeità troviamo I'imma-
gine corporea con tutta la sua importanza,
la coscienza dell'area psicosessuale, la perce-
pita diversità personale e la difficoltà di « si-
tuarsi » nel proprio nuovo mondo ed in quello
del gruppo.
Il polo dell'educabilità si presenta come una
sfida all'educazione a causa del percepirsi di-
sarmonico e del sentirsi << anormale >> in mol-
te manifestazioni. Non è facile per I'adole-
scente integrare i nuovi mutamenti corporei
che spesso sfuggono al controllo razionale e

che non sempre è possibile armonizzare in
modo da sentirsi a proprio agio sia nel mon-
do circostante, che nel gruppo dei pari.
La conoscenza,l'accettazione e la rielabora-
zione dell'immagine corporea e la formazio-
ne di una adeguata identità psicosessuale, so-
no compiti molto impegnativi che richiedo-
no la presenza e la mediazione di un educa-
tore. La capacità di accettare la diversità, che
è sempre di capitale importanza, diventa un
problema alle volte drammatico nel caso della
presenza di una «anormalità» di tipo fisico,
considerando I'importanza che in questa età
ha la componente corporea.
Tenendo presente quanto si è detto nel trat-
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tare le dimensioni precedenti, I'educatore si
trova in una situazione difficile e molto deli-
cata. Le sue proposte infatti possono venir
vissute da parte dell'adolescente come un ri-
fiuto e di conseguenzanon sono né raggiun-
gibili né adattate alla situazione in cui egli si
trova o crede di trovarsi.
Pertanto I'aiuto offerto dovrebbe favorire la
presa di coscienza che qualsiasi tipo di
« diversità » gli appartiene e che inoltre è pro-
pria dell'essere umano, ricco ma limitato. In
qualsiasi situazione è possibile e << doveroso »

trovare le soluzioni e le strategie di azione e

di comportamento che portino l'adolescente
a vivere più efficacemente e più felicemente
nell'accettazione di sé e con un comporta-
mento adeguato alla diversità personale, at-
travers o l' utllizzazione delle ri sorse nasc o st e,
che costituiscono la parte migliore della per-
sona.

3.5. Integrazione dei bisogni di intimità,
sessualità e sicurezza

Nel contesto delle dimensioni che costituisco-
no la dimensione adolescerziale, si propone
ora I'esame di un nuovo aspetto che riguar-
da I'espressione delle tre componenti umane
fondamentali ma che costituiscono un « pun-
to focale» nell'adolescenza e sono: I'esigen-
za di integrazione del bisogno di intimità, co-
me capacità di comunicare profondamente
con gli altri; la sessualità come capacità di
esprimere il bisogno di amare e di essere ama-
to e la sicurezza come esigenza di sentirsi
tranquillo senza sensi di colpa nell'espressio-
ne di tali bisogni adolescenziali.
Nell'integrazione di questi tre bisogni uma-
ni si raggiunge un grado di maturità che per-
mette lo sviluppo normale e un'ottima pre-
parazione per il superamento delle successi-
ve tappe adulte.
Riteniamo necessario considerare dimensio-
nalmente questi tre bisogni.

3.5.1 . Intimità verso sessuolità

È la dimensione secondo la quale si esercita
la capacità di comunicare profondamente con
ambedue i sessi dando e ricevendo amore.
Dalla considerazione fatta sull'amicizia ado-
lescenziale si intravede la difficoltà di far coe-
sistere queste due esigenze in quanto I'am-
biente educativo stesso non sempre favorisce
anzi, sovente, ne ostacola I'integrazione.
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3.5.2. Intimità verso sicurezza

È la dimensione che si riferisce alla serenità
nell'espressione della propria intimità e del-
la comunicazione profonda personale, a li-
vello cognitivo, affettivo e comportamenta-
le, sentendosi tranquilli con i compagni e le
persone dei due sessi senza provare rimorsi
e insicurezze in seguito all'interazione con
essi.

3.5.3. Sessuslità verso sicurezza

È la dimensione che tiene conto della capa-
cità di esprimere la propria potenzialità di
amare ed essere amati ed il raggiungimento
di una maturità consistente nella tranquilli-
tà e nell'accoglienza delle risposte, da parte
di un'altra persona, della propria ricchez-
za umana e della condivisione dei desideri
più profondi. Comprende anche la certezza
di sentirsi in grado di manifestarsi e di ama-
re gli altri come esseri umani con tutte le
proprie risorse spirituali, sociali e corpo-
ree in funzione della crescita personale e del
raggiungimento dell'identità personale. Ciò
permette di integrare tutta la storia perso-
nale e di generare persone, progetti, piani
di lavoro che consentano ad altri di seguire
lo stesso cammino. L'adolescenza diventa
così il luogo e il momento privilegiato per
una prima esperienza di integrazione e di
potenziamento di queste grandi risorse
umane.

4. PISTE PER LA R,EALIZZAZIONE
DI SUGGERIMENTI EDUCATIVI

Una lettura attenta di quanto presentato per-
mette già di cogliere diversi suggerimenti edu-
cativi. Si aggiungono inoltre, più in partico-
lare, alcune piste di lettura che costituiscono
dei suggerimenti che possano adattarsi alla
realtà concreta.
Si ribadisce nuovamente I'importanza che ha,
per I'operatore pastorale, I'avere una men-
talità aperta, capace di leggere la realtà che
gli si presenta e insistiamo sulla necessità di
conoscere ed interpretare correttamente i
comportamenti degli adolescenti in modo da
poter adattare la sua aziote educativa in ma-
niera corretta e consona alla realtà. Le eti-
chette, che sovente vengono date ad un ado-
lescente, non servono educativamente, anzi
frequentemente sono viste come una mancan-
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za di rispetto che finisce col bloccare l'azio-
ne educativo-pastorale.
Le piste offerte costituiscono più uno stimo-
lo a trovare altre che non una proposta defi-
nitiva e chiusa in se stessa. Per la scelta delle
piste educative è bene tener presenti le carat-
teristiche adolescenziali.

4.1. Metodologia per una relazione
educativa

Da un punto di vista psicologico in generale
e della psicologia dell'adolescenza in parti-
colare, è bene tener presente che un proces-
so educativo sirealizza seguendo almeno que-
sti passi. È necessario stare con il soggetto in
modo di conoscere la sua struttura cogniti-
va, il suo modo di ragionare, le sue risorse.

Questa conoscenza è finalizzata alla com-
prensione del soggetto, per vedere dove egli
si colloca in riferimento alla situazione, al
mondo educativo e pastorale, a quello dei va-
lori, della famiglia, ecc. Cio favorisce, inol-
tre, il coinvolgimento del soggetto nella re-
lazione educativo-pastorale. Successivamente
è più facile individuare come utilizza o non
utilizza le sue risorse, vedere dove vuole o puo
arrivare, scoprire le mete e gli obiettivi che
può raggiungere e soprattutto indicare il mo-
do per raggiungerli. L'operatore deve fa-
vorire il processo di crescita, rispettando
la situazione reale del soggetto; perciò si
richiede una conoscenza dell'adolescente, una
comprensione profonda, che va più in là
di quanto appare a prima vista. Solo dopo
tutto questo è possibile indicargli il cammi-
no che deve seguire per raggiungere le possi-
bili mete.

4.2. Rispetto del processo continuo
di crescita

L'adolescente si sviluppa continuamente. Le
sue risposte alle proposte pastorali non sono
mai definitive; si tratta di saper decodificare
le risposte considerandole parte di un proces-
so e mai come entità chiuse e definite. Una
risposta negativa deve essere considerata co-
me formante parte di un processo che, se col-
to in modo adatto, puo favorire il sorgere di
una risposta positiva ed adeguata alla pro-
posta. Perciò è necessario non chiudere mai
le risposte ma aprirle come parte di un dina-
mismo sempre in sviluppo.

4.3. Valutare il soggetto in termini
funzionali

La valutazione delle risposte e del processo
di crescita deve corrispondere al modo in cui
sono messe in atto le risorse e le competenze
del soggetto e non costituire il premio o il giu-
dizio per un risultato ottenuto. L'aiuto dato
all'adolescente affinché veda come ha rispo-
sto e soprattutto come puo rispondere, oltre
ad essere una spinta motivante, viene da lui
vissuto come accettazione e rispetto, poiche
sente di venir valutato secondo le sue com-
petenze e non secondo parametri precosl.itui-
ti, più corrispondenti ad una rigida mentali-
tà educativa che ai suoi bisogni reali.

4.4. Importanza della comunicazione

L'educando, quasi per definizione, appartie-
ne ad una generazione diversa da quella, del-
I'educatore, spesso vive in un ambiente ed ha
un altro tipo di esperienza. Questo aspetto
esige che I'operatore sappia comunicare in
modo comprensibile e adatto con l'educan-
do, altrimenti corre il rischio di non venir
compreso e di non motivarlo.

4.5. Proposta di mete raggiungibili

Non basta che le mete e gli obiettivi siano ben
definiti e chiari, si richiede anche che siano
raggiungibili. Indichiamo alcune mete che, se

comunicate in modo chiaro, possono essere
raggiunte favorendo così la crescita dell'ado-
lescente.

4.5.1. Accettqzione delle opinioni
per il loro valore
L'adolescente si trova in un fase di transizio-
ne; fino ad ora vi era in lui il bisogno di esse-

re accettato dalle persone significative e per-
cio egli si comportava in maniera adeguata più
per fedeltà alle persone che per il valore che
esse presentavano. In questo momento si svi-
luppa la capacità di apprezzare le cose e le per-
sone per il valore intrinseco che hanno, per
cui se l'educatore è più interessato al rispetto
dei valori che ad una propria accettazione sta
favorendo la crescita dell'educando in un mo-
mento molto delicato del suo sviluppo e sta
ponendo le basi per una maturità personale
che lo porta verso l'indipendenza e verso la
valutazione «oggettiva» delle cose che, esclu-
de ogni criterio di comodità o di piacere.
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4.5.2. Capacità di differire
la soddisfazione dei bisogni
La cultura dei paesi sviluppati riesce a con-
vincere frequentemente gli adolescenti ed i
giovani che è possibile soddisfare immedia-
tamente, quasi come si trattasse di un «do-
vere», anche le minime esigenze, della per-
sona. La vita posteriormente insegnerà loro
che questo non è possibile e che anche se fosse
possibile non sarebbe nemmeno un fattore
educativo. Ma le proposte pastorali, rappre-
sentano invece un sfida ed uno stimolo alla
crescita umana e richiedono un lavoro ed una
responsabilità sempre più grande da parte
dell'adolescente. Esse potranno essere più fa-
cilmente accettate se trovano << una cultura »

in cui l'adolescente ha un contatto con la vi-
ta più aderente alla realtà, che tante volte è

difficile da affrontare e che non si puo cam-
biare; invece è sempre possibile tentare di da-
re una risposta più adeguata anche alle dif-
ficoltà ed agli ostacoli che non sempre dipen-
dono dal soggetto.

4.5.3. Equilibrio tru dipendenza
e indipendenza
In consonanza con la riflessione precedente
va aggiunto che un fattore di crescita per il
soggetto è quello di riuscire ad equilibrare il
bisogno di indipendenza con le esigenze di di-
pendenza, che la vita impone. L'adolescente
dovrebbe essere indipendente « volitivamen-
te» tanto quanto è indipendente nella sua ca-
pacità esecutiva. Ma tante volte, anzi quasi
sempre, è necessario un equilibrio tra la pro-
pria indipendenza volitiva e il bisogno di ave-
re un apporto dagli altri per poter raggiun-
gere i propri desideri. ln quanto esseri socia-
li difficilmente si puo prescindere dagli altri,
che hanno gli stessi desideri, doveri e diritti.

4.5.4. Richiedere secondo le esigenze
e non le apporenze
Si parla sempre più frequente del bisogno di
una accettazione intrinseca dell'adolescente
che si attua col richiedergli solo cio che può
dare, ma nello stesso tempo di non esigere di
meno.
Basti accennare alla necessità di non confon-
dere le apparenze con le vere esigenze. L'u-
manismo autentico esige di chiedere tutto ciò
che l'uomo è e può diventare. Puo aiutare,
in questo campo, ricordare il concetto di uo-
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mo e di adolescente proposto per adeguarsi
« rispettosamente » all'educando.

4.6. Rispettare i bisogni adolescenziali
e favorire la crescita integrata e armonica

Si è accennato ai tre bisogni fondamentali
dell'intimità, sessualità e sicurezza. In que-
sto caso, come in tutta la crescita dell'adole-
scente e importante tener presente I'esigenza
di uno sviluppo armonico. Ricordando gli ot-
to poli con cui si è « definito » I'uomo e I'a-
dolescente, si evidenzia la necessità di tener-
li tutti presenti. La maturità umana sarebbe
raggiunta quando l'adolescente diviene capa-
ce di comportarsi da adolescente.
Sovente si possono creare «dei mostri» svi-
luppando un polo a scapito degli altri. L'o-
peratore dovrebbe essere il mediatore che fa-
cilita lo sviluppo di tutte le aree proposte. Per
motivi metodologici, educativi e di pedago-
gia ambientale, in momenti determinati, sa-
ranno potenziati alcuni aspetti anziché altri;
questo non deve essere a scapito di una for-
mazione integrale di tutti gli altri. Non si trat-
ta di vedere quali ambiti siano più importanti,
ma di farli sviluppare secondo le modalità che
il proprio concetto di uomo esige. Non è dun-
que questione di quali, ma di come, quando
e in che modo farli sviluppare.

5. A MODO DI CONCLUSIONE

A conclusione di questa breve esposizione sui
problemi adolescenziali, in funzione di una
prassi pastorale, sembra importante ricordare
che il punto nodale sta nella figura stessa del-
l'operatore il quale - cosciente dei suoi limiti
ma anche della significatività della sua per-
sona che vuole facilitare la crescita e lo svi-
luppo umano da un punto di vista privilegia-
to, qual è quello educativo-pastorale - de-
ve essere consapevole del suo diritto-dovere
di avere una preparazione accurata e di esse-
re uno strumento valido non soltanto per
quello che riguarda il contenuto della propo-
sta da fare all'adolescente, ma anche in rifle-
rimento alla trasparenza e validità della sua
persona, che media un processo umano di
grande importanza.
L'operatore deve essere in grado di capire e

di accettare tutte le risposte e le solicitazioni
che gli vengono dal mondo adolescenziale in
qualsiasi modo gli arrivino; nello stesso tem-
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po deve essere capace di dar ragione esplici-
ta delle sue proposte e scelte in modo tale che
I'adolescente le possa accettare per il loro va-
lore intrinseco senza dimenticare evidente-
mente I'importanza che la persona dell'ope-
ratore ha per l'adolescente.
Le realtà ipotetiche, di cui si è parlato, rap-
presentano per l'adolescente una parte della
sua esperienza; l'operatore che non riesce a
considerarle come se fossero esperienze vis-
sute, difficilmente può capire la vita dell'a-
dolescente e di conseguenza è quasi impossi-
bile che possa dargli una risposta soddisfa-
cente.
L'educatore che è capace di accettare il pro-
prio mondo profondo e di utilizzarlo per dare
una risposta a quello dei valori è in grado
di accogliere la realtà degli adolescenti. Inol-
tre l'educatore è in grado di «indirizzare»
il suo vissuto in modo da dare le sue rispo-
ste al mondo degli appelli e da accogliere con
calma e serenità, senza rimpianti e senza
sensi di colpa, tutta la ricchezza che fortu-
natamente, ma a volte anche con dolore, sta
vivendo.

--+ agenzie formative 3. - giovani 2.5. - identificazione
2.;3.2. - identità 3.1.; 4.1. - sessualità 2.1. - tempo
libero 2.1. - vocazione 3.-4. - volontariato 3.-4. - s.

Giovanni Crisostomo 3.2.2.3.
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I. CHE COSA SI INTENDE PER
AGENZIE FORMATIVE

Non è facile incontrare nel linguaggio peda-
gogico il termine «agenzie formative». Gli
studi di pedagogia generale e i lessici utiliz-
zano l'espressione «ambienti educativi» o
preferiscono analizzar e separatamente alcu-
ni di questi ambienti, come lafomiglia (*),
la scuola, i centri giovanili, i gruppi, la par-
rocchia... quasi a significare che ognuna di
queste « istituzioni » è incaricata di un aspet-
to particolare della formazione della perso-
nalità. Ritorneremo piu avanti su questo con-
cetto.
Il termine <<agenzia»» (da agente) si riferisce
generalmente ad una impresa che ha per sco-
po l'esercizio di funzioni intermediarie per
I'assunzione e trattazione di affari di un cer-
to tipo.
L'attributo «formativa» qualifica il tipo di
servizio, riconoscendolo «in grado di forma-
re», capace di «mettere insieme» le poten-
zialità del soggetto e le offerte dell'ambiente.
Per comprendere meglio la natura che può
assumere un'agenzia formativa si può ricor-
rere ad una distinzione giìtutilizzata da Bog-
dan Suchodolsky (1974) tra educazione nq-
turale, educqzione tutelare, educazione orga-
nizzata intenzional mente.
L'educazione naturale è quella che si svolge
senza interventi « positivi >» di « maestri » o di
istituzioni specifiche, ma attraverso la vita
stessa.
Il semplice fatto di appartenere ad un grup-
po sociale e di parteciparvi attivamente con-
tribuisce in questo caso a far acquistare le
strutture di condotta necessarie per una in-
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tegrazione e relazione. Questo tipo di educa-
zione non si riferisce solo alla società primi-
tiva in via di sviluppo. Una gran parte del-
1'educazione dell'uomo moderno continua ad
essere «naturale», acquisita per il semplice
latto di appartenere ad un ambiente concreto.
L'educazione tutelqre si fa presente là dove
si rende necessaria una preparazione per svol-
gere determinate funzioni. Questa formazio-
ne, pur svolgendosi a contatto con la vita
« reale » (per esempio il lavoro) resta sotto la
« tutela » di un professionista che pur eserci-
tando il suo lavoro, orienta l'apprendimen-
to di chi si sta iniziando alla professione. Per
molto tempo questo tipo di educazione è stata
I'unica lormula per potersi inserire in una
professione e svolgere un ruolo sociale. An-
cora oggi vige questo procedimento educati-
vo che fa riferimento soprattutto ad una re-
lazione tra un individuo che sa e sa fare, e

un altro che vuole sapere ed ha la capacità
per saper fare.
Cio che contraddistingue l'educazione orgo-
nizzata dalle prime due è il realizzare siste-
maticamente in modo cosciente e con un
obiettivo determinato un'attività impartita da
persone preparate in strutture create apposi-
tamente per questa iinalità. È intenzionale
come la tutelare; però la funzione dell'adul-
to non si divide tra lo svolgimento della pro-
fessione e l'insegnarla. Suo compito è infor-
mare, insegnare, guidare un'esperienza di ap-
prendimento. E il caso tipico, ad esempio,
della scuola.
Questi tre tipi di educazione (naturale, tute-
lare, organizzata) sono apparsi generalmen-
te in modo successivo nello sviluppo di qual-
siasi comunità umana. Oggi le tre coesisto-
no e spesso si incrociano.
Nonostante siano sorti complessi sistemi edu-
cativi organizzati, in vari ambienti continua
ad avere la sua importanza I'educazione tu-
telare e I'educazione naturale e spontanea.

2. PROBLEMATICA

Ci potrebbe essere la tentazione di vedere una
contrapposizione tra le « forme » naturali del-
l'educazione (es. la famiglia) e le forme « ar-
tificiali» (di cui la scuola è la tipica rappre-
sentante).
Come osserva Clausse (p. 165) « le cose non
sono così semplici come potrebbero sembra-
re a prima vista. In molti casi la famiglia per-
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segue obiettivi ben precisi e adegua il suo mo-
do di agire in modo da raggiungere i fini pro-
posti. E la scuola a volte promuove appren-
dimenti che non rientrano direttamente nei
suoi schemi ». Più che chiedersi se predomi-
nano le forme artificiali o naturali si tratta
di individuare «quali sono i rapporti di ar-
monia o di conflitto, di collaborazione o di
Qpposizione»> (p. 166).
E un fatto che ogni persona è in relazione con
uno o più ambienti, nessuno dei quali può
riunire in se stesso tutti gli stimoli, le propo-
ste e le risposte necessarie per una realizza-
zione umana.
Alcune di queste agerzie è anche vero che
hanno più significato in certe età e non in al-
tre, ma oggi il criterio della « delega » (la fa-
miglia «educa», la scuola istruisce, i gruppi
o il Centro giovanile (( occupano il tempo li-
bero ») ha ceduto il posto a quello della « par-
tecipazione» e della ((corresponsabilità».
Scuola, famiglia, associazionismo, parroc-
chia che un tempo si rispettavano o si igno-
ravano nello svolgimento di un ruolo social-
mente riconosciuto stanno passando o sono
passate attraverso una crisi di identità.
Il pluralismo culturale ha comportato il mol-
tiplicarsi e l'intrecciarsi di varie proposte glo-
bali o parziali. E con esse la coscienza che
nessuna agenzia formativa detiene il mono-
polio della proposta. In un clima di confron-
to, di competitività (e a volte di conflittuali-
tà) si è posto con maggior f orza il problema
della identità delle agenzie formative, la ri-
cerca oggettiva e razionalizzata della propria
proposta atta a garantire il diritto di una coe-
sistenza all'interno della società.
A volte si è pure vissuto il rischio di svolgere
ruoli di supplenza quando le altre agenzie non
erano in grado di svolgere il loro compito.
Il criterio maggiormente diffuso oggi è quel-
lo di una «società educante» in cui ogni agen-
zia formativa è responsabile di tutto pur ri-
conoscendo un suo ruolo specifico. Cio è

maggiormente in sintonia con il concetto stes-
so di educqzione cheha un riferimento diretto
alla maturità globale della persona.
Scuola, famiglia, gruppi, centri giovanili ac-
quistano il loro diritto di cittadinanza come
luoghi in cui « si fa » formazione ( : agenzie
formative) nella misura in cui la proposta di
valori che lì si vive si aggira attorno all'aspet-
to educotivo, l'unico che permette un con-
fronto e la possibilità di vedere dove ciascu-
na puo arrivare.
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3. PROSPETTIVE

3.1. Compiti delle agenzie formative

La capacità di decisioni responsabili, carat-
teristica dello stato adulto, è la meta di ogni
intervento educativo. Il cammino per arrivar-
vi è ostacolato dalla dispersione e dal fram-
mentarismo, dal rischio di consumare i pez-
zetti della propria vita (soprattutto nell'età
adolescenziale) o dal farli pacificamente coe-
sistere tra loro.
Una condizione indispensabile è I'essere aiu-
tati ad unificarsi attorno ad un «qualche co-
sa» che dia senso e significato a ciò che si
vuole e a ciò che si fa. Ed è su questa condi-
zione che si gioca la competenza educativa
della famiglia, della scuola, dei gruppi, visti
come «ambienti », «comunità», «clima».
Non è più pensabile l'opera educativa affi-
data all'azione del singolo. È nell'ambiente
che f individuo si educa, e la storia ha dimo-
strato da tempo che le sorti dell'educazione
partecipano alle vicende della società nel suo
sviluppo culturale, economico, sociale e po-
litico.
La società viene interpellata, sia pure in mo-
do diversificato, a partecipare nella comune
responsabilità educativa.
La «comunità educativa» e l'«inserimento
nel territorio» si presentano come le forme
più corrette per tradurre queste esigenze nel-
la realtà concreta.
ll processo di maturazione ha luogo attraver-
so il rapporto reciproco della persona con il
suo ambiente socio-naturale, e cioè nell'in-
contro tra le potenzialità naturali ed ambien-
tali.
La mediazione educativa favorisce l'incontro
tra la personalità in formazione ed il mondo
esterno.
E una mediazione che invita a soffermarsi sul
significato, il valore che gli avvenimenti, le
persone, gli oggetti possono assumere. Ed è

pure una mediazione che invita a condivide-
re, a comunicare agli altri le proprie esperien-
ze. Pur aiutando a crescere nella relazione co-
munitaria sa far percepire I'irripetibilità del-

la propria personalità, nella sua ricchezza del-
le differenze individuali.
Nello stesso tempo c'è una mediazione ver-
so la novità e la complessità. Secondo Feuer-
stein (cit. Bonansea, p. A2) «solo un am-
biente che offra stimoli nuovi, complessi, non
familiari è in grado di creare la situazione piit
favorevole allo sviluppo dell'intelligenza. Al
contrario un ambiente in cui prevalgono I'a-
bitudine e I'omogeneità inibisce la capacità
dell'individuo di modificarsi, nel senso che
crea le condizioni per cui egli non avverte piit
I'esigenza di vigilare, di restare all'erta di
fronte alla necessità di adattarsi all'am-
biente ».
Forse è proprio nella constatazione di que-
ste esigenze che oggi si riconosce I'impatto
delle istituzioni alternative. Basterebbe pen-
sare alla « strada », luogo di incontro di molti
giovani, o ai mass media e alla f orza propo-
sitiva dei loro messaggi.
Nella ricerca ed esperienza della propria au-
tonomia il giovane prende da ogni agenzia
specifica attraverso cui passa ciò che gli ser-
ve. Il rischio dello spezzettamento della pro-
pria esperienza vitale è sempre sotteso a que-
sto processo di crescita.
Il riconoscere da parte di tutte queste agen-
zie formative una piattaforma comune, la
educativo, oltre a far cadere un discorso set-
toriale (e quindi parziale) potenzia alcune
condizioni indispensabili per una proposta
che può aiutare nell'unificazione della vita.
Il fenomeno del volontarlalo è una delle
espressioni più significative che viene dal
mondo giovanile: la scelta personale di un im-
pegno gratuito per gli altri, rafforzando al
tempo stesso la propria identità personale.

3.2. Condizioni educative

Una delle prime condizioni che il denomina-
tore comune « educativo » richiede alle sin-
gole agenzie è che ci sia una corretta infor-
mazione, una istruzione che aiuti a situare la
realtà in una dimensione oggettiva. Ciò com-
porta una trasmissione di tecniche, di norme
di comportamento, di capacità di ricerca e di
confronto che possono abilitare una perso-
na nella ricerca costante della verità.
Un'altra condizione privilegia due aspetti or-
garizzativi: la continuità e la convergenza dei
criteri e dei principi educativi da parte degli
educatori. Mentre la prima fa riferimento ad
una dimensione temporale, la seconda met-
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Termini come <<proposta - progetto - idea-
rio - partecipazione - corresponsabilità - co-
munità educativa - comunità educante>> so-
no il tessuto in cui si intreccia I'identità cre-
dibile di ogni agenzia formativa.



te l'accento sulla possibilità di conoscenza e

di dialogo «qui ed ora)) a livello di tutti gli
operatori educativi.
ll progetto educativo è la traduzione di que-
ste due coordinate, come tentativo di creare
una piattaforma di consenso in base ad una
proposta educativa.
È il progetto che dà senso alla comunità edu-
cotiva, che ne costituisce il motivo dominante
di azione. E proprio grazieadun progetto che
si va elaborando, che si costruisce pure una
comunità educativa. Il formalizzare il proget-
to in una stesura scritta, ogni anno, non è una
meta, ma un documento che accompagna la
crescita o la stasi di un gruppo di persone che
cercano di mettere in comune la loro preoc-
cupazione educativa.
Il riuscire a «creare» spazi per i destinatari,
i giovani, nella costruzione di un qualcosa che
li riguarda personalmente, aiuta a farli pas-
sare dallo stato di «oggetti» a soggetti cor-
responsabili.
Un'agenzia diventa, di fatto, formativa nel-
la misura in cui ciò che propone diventa pri-
ma di tutto un fatto esperienziale. Per que-
sto motivo un'altra condizione che sembra
fondamentale è il riuscire a creare un ambien-
te ricco di «vita» di fascino, dove i valori con
cui si entra in contatto acquistano una forza
propositiva. Un esempio in questa direzione
è costituito da Don Bosco che ha saputo crea-
re una proposta alternativa non solo grazie
ad un ambiente che accoglieva i giovani, ma
soprattutto perché in quell'ambiente si sen-
tivano a proprio agio, facevano esperienza di
vita di «famiglia», si sentivano «a casa».
Un ambiente dove si respira calore, acco-
gbenza, gioia di vivere, risulta ricco di fasci-
no ed e anche capace di essere luogo di iden-
tificazione. E un ambiente che privilegia le
relazioni personali, grazie ad uno stile incon-
fondibile da parte degli adulti.
Potremmo a questo proposito ricordare al-
cuni principi conosciuti e sempre nuovi, punti
di riferimento nell'azione educativa:

- I'individualizzazione o la capacità di ar-
rivare a ciascuno nella sua peculiarità irripe-
tibile;

- la socializzazione come capacità di far cre-
scere comunitariamente grazie anche ad un
rilerimento costante al territorio;

- I'attività come capacità di rendere il gio-
vane stesso protagonista della sua crescita.
Sono tutti principi che ruotano attorno ad un
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concetto fondamentale: al centro di tutta l'a-
zione educativa stala persona cot le sue pos-
sibilità e la sua sete di vivere, le sue attese di
proposte significative e la necessità di essere
aiutata nel suo processo di realizzazione.

--+ associazionismo - chiesa - educazione l;2; 5.1.

- esperienza 2.2.2. - famiglia - gruppo - gruppo
ecclesiale - identificazione 3.2. -lavoro - parrocchia
3-4,
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2.2.4. L' opzione fondamentale caritativa
2.2.5. L'amore di amicizia
2.2.6. L' amore coniugale

3. L'educazione all'amore nella pastorale giovanile

3.1 . L'amore verso se stessi
3.2. Amore alle cose
3.3. Amore agli altri
3.4. Amore di Dio
3.5. Educare ad amare
3.6. L'amore fra I'uomo e la donna

4. Conclusione

La tematica evocata dal termine « amore » è
estremamente vasta e complessa, in quanto
esso fa riferimento alla tendenza fondamen-
tale della persona, che la spinge verso ogni
essere percepito come ((bene)), e che quindi
si rifrange in tutti i suoi rapporti, con la na-
tura, con se stessa, con gli altri esseri umani,
con Dio, articolandosi in modalità molto di-
verse. Cio spiega la pluralità di significati che
il termine amore può assumere nel linguag-
gio comune.
In un primo significato, forse quello mag-
giormente presente nell'immaginario e nel lin-
guaggio giovanile, il termine amore viene uti-
lizzato per indicare il sentimento o l'attrazio-
ne che una persona puo nutrire nei confron-
ti di un'altra, sentimento che implica una
scelta e che tende alla reciprocità e all'unio-
ne. In questo senso, I'espressione « fare l'a-
more » evoca con discrezione il raggiungi-
mento di questa piena unione interpersona-
le, attraverso il compimento di quegli atti e

di quei gesti che \a realizzano anche fisica-
mente.
Lo stesso termine tuttavia, forse non soltan-
to a causa della povertà e della mancanza di
rigore delle lingue moderne e della lingua ita-
liana in particolare, ma con un fondamento
antropologico preciso, viene utilizzato anche
per indicare il sentimento positivo, l'apprez-
zamento,l'attrazione, il desiderio, che si nu-
tre nei confronti di un oggetto, un'arte, un
comportamento, o di altri esseri viventi, e che
giustifica anche i più grandi sacrifici e le piu
grandi dedizioni compiute in vista dell'appa-
gamento del proprio desiderio e della realiz-
zazione delle proprie aspirazioni. La signifi-
cazione di questo termine si estende infine si-
no ad abbracciare tutti i possibili rapporti af-
fettivi interpersonali e l'orientamento dell'uo-
mo alle realtà spirituali supreme e in ultima
istanza a Dio stesso.

1. L'AMORE NELLA CULTURA
GIOVANILE CONTEMPORANEA

La riflessione intorno alla tematica dell'amo-
re non è iniziata oggi. Una lunga tradizione
di pensiero esercita il suo influsso sin nella
cultura contemporanea.

1.1. Alcune tappe più significative
nella riflessione sull'amore nella storia
del pensiero europeo e occidentale

Il mondo greco, nel quale I'attuale cultura oc-
cidentale riconosce uno dei suoi punti di par-
tenza, utilizzava termini differenti per indi-
care I'amore nelle sue diverse modalità. Fra
questi termini particolare rilevanza ebbero
eros e filia. Per Platone, le cui riflessioni sul
tema dell'eros sono esposte soprattutto nel
Convito enel Fedro, l'eros deve essere iden-
tificato con il sentimento di attrazione susci-
tato dalla bellezza, e le sue diverse forme so-
no legate alle diverse forme del bello: dalla
bellezza sensibile si ascende alla bellezza del-
I'anima e poi alla bellezza intelligibile, che è

labellezza suprema, di cui tutto ciò che è bel-
lo sulla terra non costituisce che un pallido
riflesso. Aristotele nella Metafist'ca ci presen-
ta invece l'eros quasi come una sorta di ener-
gia cosmica, una forza vitale attraverso la
quale il primo Principio ordina e muove l'u-
niverso. Nell'.E/lca a Nicomqco tratta poi del-
la filia, intesa come amore di amicizia, lega-
me affettivo di libera scelta, amore interper-
sonale caratterizzato dal desiderio del bene
dell'altro, dalla gioia di essere accettato e dal
piacere di trovarsi assieme all'amico.
L'incontro del pensiero antico con il messag-
gio cristiano dell'agape avvenne in un'epoca
che era profondamente influenzata dallo stoi-
cismo, con il suo invito all'apateia (assenza
di passioni), e nella quale si diffondevano
ogni sorta di dottrine gnostiche, legate alla
conceziòne di un eros cosmogonico e aflfer-
manti il primato della conoscenza sull'amo-
re. I primi secoli dell'era cristiana furono così
segnati da innumerevoli tentativi di riflessio-
ne sul mistero dell'agape divina e sui suoi rap-
porti con le potenzialità naturali di amore del-
l'uomo. Il vertice di queste riflessioni può es-

sere considerato raggiunto con Agostino, che
insegnò a distinguere fral'amor sui, o cupi-
dilas, inteso come ripiegamento egoistico su
se stesso e proprio della città terrena, e I'a-
mor Dei, o caritas, inteso come apertura e

44



tensione verso il sommo bene, nel quale si ri-
trova ogni amore bene ordinato, anche ver-
so se stesso e verso le altre creature. Questa
caritas e dono gratuito di Dio all'uomo, e de-
ve tornare alla sua origine attraverso il no-
stro amore al prossimo e a Dio.
Un forte influsso sul successivo pensiero cri-
stiano fu esercitato anche dal neoplatonismo
di Plotino, che vede Dio come bene assolu-
to, di cui tutto è emanazione; I'essere gene-
rato tende a ritornare alla perfezione da cui
è stato emanato; I'amore umano è espressio-
ne di questa tensione verso il bene, e quindi
in ultima istanza verso Dio, al quale potrà ri-
congiungersi passando attraverso vari stadi
di purificazione. Di dottrine neoplatoniche è

infatti impregnato il pensiero del teologo si-
riaco, che assunse lo pseudonimo di Dionigi
I'Areopagita, il quale propose la dottrina dei
tre gradi nella ascesa spirituale (purificazio-
ne, illuminazione, unione), che soprattutto
attraverso la mistica spagnola del sedicesimo
secolo sono entrati nell'insegnamento della
teologia spirituale, e dell'amore estatico di-
vinizzante, che porta il credente a perdersi
nell'amato.
Queste diverse concezioni continuarono a es-
sere presenti attraverso vari intrecci in tutta
la riflessione medioevale. Da una parte l'a-
more continuava a essere inteso come un'e-
nergia cosmica, una lorza vitale, un princi-
pio che pervade e anima tutti gli esseri, e da
identificarsi infine con la realtà più profon-
da di Dio, «l'Amor che muove il sole e I'al-
tre stelle »; dall'altra esso era interpretato nel-
la categoria dell'amicizia, nella quale veniva
ad essere incluso anche il rapporto di amore
fra Dio e I'uomo. Nel corso del medioevo
venne elaborandosi anche la riflessione sulla
virtù teologale della carità, che comunque de-
ve essere considerata sempre assieme alla fe-
de e alla speranza come un altro aspetto del
nostro orientamento totale a Dio. Contro co-
loro che accentuavano I'importanza della ri-
flessione teologica sulla fede, considerando-
la quasi anticipazione della visione beatifica,
la teologia monastica continuo a dare la pre-
ferenza alla contemplazione del mistero at-
tuata nell'amore. Il primato dell'amore sul-
la conoscenza venne infine sottolineato so-
prattutto nell'esperienza dei mistici, che in-
tesero I'amore come atteggiamento di abban-
dono incondizionato alla volontà di Dio, in
una completa donazione di sé.
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Il rapporto fra l'amore naturale per Dio e I'a-
more a Dio, che nell'uomo è frutto della gra-
zra, e fra l'amore per Dio, considerato come
sommo bene per noi, e l'amore che invece
ama Dio per se stesso, continuo ad essere og-
getto di vivaci discussioni fra i grandi teolo-
gi e spirituali dei secoli successivi, soprattut-
to in Francia, per la quale devono essere ri-
cordati almeno san Francesco di Sales, con
il suo Trattato dell'Amore di Dio, e la pole-
mica che intorno all'amore puro di Dio op-
pose Bossuet e Fénelon.
Nel corso degli ultimi secoli la riflessione fi-
losofica è tornata a ripiegarsi sulla tematica
dell'amore, inteso volta a volta come parte-
cipazione all'eterno amore divino (Spinoza),
come orientamento pratico del nostro essere
a Dio, al di là di ogni negazione speculativa
(Kant), o ancora come energia cosmica. Pro-
fondamente vicine a una concezione cristia-
na, al di là delle rispettive posizioni specula-
tive, devono essere considerate le riflessioni
sulla «simpatia», come fondamento di co-
municazione fra gli uomini, di David Hume,
come quelle sulla « compassione » per la sof-
ferenza dell'uomo e di tutti gli esseri, in Scho-
penauer, forse a sua volta influenzato anche
da concezioni buddhiste.
In epoche più recenti, la riflessione filosofi-
ca sull'amore viene progressivamente sosti-
tuita da ricerche a carattere psicologico. Men-
tre alcuni esaltano il sentimento dell'amore
come I'espressione massima del volere il be-
ne degli altri o come una sorgente ricca di
emozioni, fonte di indicibile felicità, altri de-
finiscono I'amore come una insidia che «il
genio della specie» tende al singolo al fine di
perpetuare la vita (von Hartmann), o infine
interpretano l'amore come la sublimazione di
un impulso istintivo originario, denominato
libido, come fa Freud.
Una visione più positiva dell'amore, come la
grande forza nascosta al cuore stesso della
materia che anima e guida I'evoluzione del
cosmo e dell'umanità e la conduce verso uno
stadio ultraumano, verso il punto omega, è

infine proposta, con prospettive estremamen-
te suggestive, da Teilhard de Chardin.

1.2. La cultura dell'amore nella gioventù
contemporanea

Nel mondo contemporaneo, nel quale l'ac-
centuata personalizzazione porta a far avver-
tire sempre di più all'uomo il senso della pro-
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pria separatezza e della propria solitudine, e

nel quale i progressi della scienza e della tec-
nica inducono I'umanità a ricercare con an-
sia crescente valori umani autentici, I'amore
ha assunto una nuova centralità, anche per
il mondo giovanile. Esso è stato profonda-
mente influenzato dalle acquisizioni delle
scienze umane e in particolare di quelle psi-
cologiche, che hanno contribuito enorme-
mente al superamento di molte paure e a un
cammino di liberazione e di umanizzazione.
Una profonda modifica dei comportamenti
giovanili, non sempre in senso positivo, è an-
che il frutto degli avvenimenti del sessantot-
to e dell'influenza che in esso hanno avuto
pensatori come Reich e Marcuse.
L'amore è stato posto dalla cultura occiden-
tale contemporanea sempre piir decisamente
al cuore della relazione che unisce l'uomo e

la donna nella coppia stabile e nel matrimo-
nio, e questo a differenza di quanto accade-
va in epoche passate e di quanto accade an-
cora oggi in altre culture. A questo proposi-
to tuttavia, nel nostro mondo occidentale,
l'anticipazione progressiva dell'età nella qua-
le i giovani cominciano a formare una cop-
pia e realizzano i primi rapporti completi con
persone dell'altro sesso, sembra un dato av-
valorato dalle ricerche sociologiche, almeno
in rapporto a quanto accadeva nelle genera-
zioni passate. Nella cultura giovanile attua-
le, quando esiste l'«amore», sembra che
qualsiasi comportamento nei rapporti di ami-
cizia o di « fidanzamento » con coetanei del-
l'altro sesso debba essere considerato legitti-
mo. Una tale convinzione, che si è imposta
anche in ragione della migliore conoscenza
e della divulgazione delle tecniche contraccet-
tive e della libertà consentita alle giovani ge-
nerazioni. sia per convinzione teorica, sia co-
me conseguenza di circostanze pratiche (au-
tomobile, diffusione del benessere), se pre-
senta il vantaggio di superare quelle diversi-
tà fra il comportamento riconosciuto lecito
all'uomo o alla donna in epoche passate,
sembra rendere più difficile la formazione di
una coppia permanente e fedele e non è sen-
zaporre interrogativi dal punto di vista di una
pienezza umana e della fede cristiana.
Spostando invece il discorso sull'amore in-
teso come centro del messaggio cristiano, co-
me insegnamento di amore agli altri e a Dio,
non si puo negare che esso ha una larga eco
nella coscienza giovanile attuale, portata a

cogliere l'essenza del messaggio, il quale po-
teva essere in epoche passate occultato da un
maggior numero di insegnamenti legalistici
e ritualistici, che ostacolavano il riconosci-
mento del primato della carità. L'importan-
za attribuita dai giovani ai rapporti interper-
sonali, anche se spesso vissuti solo in grup-
po e solo fra coetanei, la facilità con cui essi
fraterntzzano al di là di tutte le frontiere, il
senso di rispetto per gli altri, prevalente an-
ch'esso nella cultura giovanile, sembrano un
frutto positivo del messaggio cristiano dell'a-
more, dal quale certamente sono poi profon-
damente influenzati altri valori largamente
diffusi nel mondo giovanile e testimoniati
dalle mille forme di servizio e di volontaria-
to presenti nella nostra società, come il sen-
so di solidarietà nei confronti degli altri e in
particolare dei più sofferenti, l'impegno alla
lotta per Ia pace e i diritti umani, il supera-
mento di ogni forma di razzismo, l'aspira-
zione a una migliore condivisione delle ric-
chezze della terra.
Anche I'amore verso Dio acquista nella co-
scienza religiosa dei giovani di oggi un valo-
re e una risonanza sempre piir profondi. Men-
tre praticamente assente nella coscienza gio-
vanile attuale è la spinta a operare determi-
nata dal timore del castigo e dell'inferno, si
avverte in molti la ricerca di una esperienza
spirituale e religiosa autentica capace di far
sperimentare e di far crescere questo amore.
E anzi proprio questa ricerca che spiega il
passaggio di tanti giovani cristiani ad altre
esperienze religiose, nelle quali sperano di
trovare un cammino di contemplazione e di
ascesa verso Dio che disperano ormai di tro-
vare nella propria chiesa, che appare ad essi
troppo centrata su aspetti istituzionali e di po-
tere.

2. UNA RINNOVATA
COMPRENSIONE DEL MESSAGGIO
CRISTIANO INTORNO ALL'AMORE

2.1. L'amore nella Scrittura

Al cuore della rivelazione ebraico-cristiana
sta l'autocomunicazione di Dio come amo-
re, così come il duplice comandamento del-
I'amore. Già nelle Scritture del primo testa-
mento viene fatto conoscere all'uomo I'amo-
re misericordioso di Dio che con iniziativa
gratuita sceglie il proprio popolo, lo chiama
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a stringere con lui un patto di alleanza e lo
impegna alla fede e all'amore. L'immagine
dell'amore coniugale viene adottata dai pro-
feti e dagli autori sacri per aiutare il popolo
d'Israele a comprendere I'amore di Dio nei
suoi conlronti e la risposta di amore che egli
si attende da esso (cf Os l-3; Ger 2,2; 3,1 .6-
12;31,3-4; Is 54,4-8; Sal 45; Cantico dei can-
tici), per cui ogni infedeltà al Dio d'lsraele
può essere qualificata come adulterio (cf Ez
16e23). Altre immagini tratte dall'esperien-
za quotidiana dell'amore, come quella di pa-
dre, di madre (cf Is 49,15; 66,12-13; Sal l3l),
di amico, vengono u].,ilizzate anch'esse per
rendere sempre piir comprensibile al pio ebreo
il mistero dell'amore di Dio. La creazione
stessa viene progressivamente compresa co-
me il frutto dell'amore e della bontà di Dio
(Gn l). L'amore di Dio non è contraddetto
dall'esistenza del male, inteso spesso come il
mezzo attraverso il quale Iddio mette alla
prova la fedeltà dei credenti o educa i suoi
figli (Es 34,6-7 ; Dt 8,5; 2 Sam 7,14; Prv 3,1 l-
l2; Sap I 1,9-10; 12,22). ll dovere del credente
è appunto quello di corrispondere con il pro-
prio amore all'amore di Dio, e di testimonia-
re tale amore con la propria obbedienza e fe-
deltà (Es 20,6; Dt 6,5;'7,6-13; 10,12-13). Le
Scritture ebraiche insegnano già a collegare
l'amore di Dio e l'amore del prossimo (Lv
19,18), e allargano progressivamente la no-
zione di prossimo al di fuori della cerchia fa-
miliare e nazionale, sino a riconoscere come
oggetto dell'amore e della sollecitudine di Dio
non solo gli stranieri dimoranti sul territorio
(Es 22,20; Lv 19,34; Dt 10,19), ma anche i
membri degli altri popoli e nazioni (Rut; Gio-
na; Deuterolsaia).
La riveÌazione dell'amore di Dio nei confronti
dell'uomo e di tutti gli uomini giunge alla sua
pienezza nella rivelazione di Gesù. Egli è il
figlio prediletto (Mc l,ll1' 9,7 , 12,6 e paral-
leli), che ci fa conoscere la provvidenza del
Padre nei confronti dei suoi figli (Mt 6,25-
32), il suo disegno di amore e di salvezza (Gv
3,16-17),la sua misericordia nei confronti de-
gli ammalati, degli stranieri, degli stessi pec-
catori (Lc l5). L'amore per i peccatori ap-
pare anzi quasi la caratteristica dell'evange-
lo, e un tale amore ci introduce alla compren-
sione del mistero del regno che Gesir ha an-
nunciato e al quale tutti sono chiamati.
L'esistenza stessa del Figlio è un modello di
amore (Gv l3,l). Collegando strettamente
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I'insegnamento dell'amore di Dio a quello
dell'amore del prossimo (Mc 12,28-34 e par.),
Gesù ci insegna che tutta la legge e i profeti
si riducono a questo unico comandamento
(Mt22,40; Rm 13,8-10; Gal5,14), che è sul-
l'amore che saremo giudicati (Mt25,31-46)
ed esige anche I'amore per i nemici (Mt 5,43-
48; Lc 6,27-35; cf Lc 10,25-37; 23,34; Rm
5,8-10;12,14-16).
La primitiva riflessione cristiana ha ricono-
sciuto come l'amore di Dio, per il quale tut-
te le cose sono state create, ha raggiunto la
sua piena manifestazione nell'autorivelazio-
ne di Dio all'uomo e nel suo disegno di sal-
vezzanei confronti dell'uomo peccatore (Rm
5,8; 8,31-35; Ef 1,3-14; Gal2,20; Gv 3,16-
11). La risposta dei credenti, chiamati a vi-
vere nell'amicizia col Signore (Gv 15,15), e

ad essere santi e prediletti da Dio, a somi-
glianza del Figlio (Rm 1,7; Col 3,12), deve
essere una vita nell'amore, capace di corri-
spondere all'amore di Dio (Rm 8,28; I Cor
2,9; 8,3) e di diffondere il proprio amore su
tutti i fratelli (Gal 5,6.14; I Cor 13; I Gv
4,21). L'amore con il quale siamo stati ama-
ti è la fonte e il modello dell'amore che dob-
biamo avere gli uni per gli altri (Gv 13,34;
15 , 9-12; 17 , 20-26). Anche se da soli non sa-
remmo capaci di amare realmente, è l'amo-
re di Dio riversato dallo Spirito nei nostri
cuori che ci dà la possibilità di amare (Rm
5,5). A imitazione di quello di Cristo, «che
supera ogni conoscenza» (Ef 3,8-19), questo
amore puo comporlare esigenze sempre cre-
scenti, perché non vi è limite nell'accettazio-
ne, nell'accoglienza, nel perdbno, nella sop-
portazione degli altri, nel portare i pesi dei
nostri lratelli, nel partecipare alle loro gioie
e alle loro pene, nel contribuire anche mate-
rialmente, con l'ospitalità, con la colletta, con
la condivisione, alle necessità dei fratelli (cf
Rm 12,3-11;Ef 4,1-6, ecc.). Come 1'amore
di Dio non conosce confini, così non esisto-
no confini per l'amore fraterno, chiamato a
estendersi a tutti gli uomini.
Nei confronti del Signore infine un tale amore
puo giungere sino a richiedere il dono della
vita (Gv 15,13; Mt 10,39 e par). Vivere nel-
I'agape significa vivere in Dio, perché Dio è

amore (l Gv 4,8.16). Questo vertice e pienez-
za dell'esperienzadi fede (l Cor l3; Rm 13,8-
I 0), ci rende « partecipi della natura divina »
(2 Pt I ,4). Solo colui che ama infatti « cono-
sce Dio» (1 Gv 4,7). Chi non ama, non è in
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grado di accogliere la rivelazione di Dio (Gv
14,24) e in questo senso non può neppure es-
sere considerato un credente (l Cor 13,1-
3; 1 Gv 3,10; 4,8.20).
La centralità di questo insegnamento sull'a-
more nella Scrittura dispensa da una più ap-
profondita ricerca su quello dell'amore inte-
so in senso sessuale, relativamente al quale
possiamo dire solo che esso partecipa della
bontà riconosciuta da Dio a tutta la sua crea-
zione (Gn l,3l), in quanto corrisponde al di-
segno di Dio (Gn 2,24), che ha voluto che la
propria immagine fosse pienamente realizzata
nella complementarità dell'uomo e della don-
na (Gn 1,27). Il disordine che nel corso della
storia si è instaurato nei rapporti fra I'uomo
e la donna (dominio dell'uomo sulla donna
e oppressione di quest'ultima, difficoltà di
padroneggiare i propri istinti) è visto dalla
Bibbia come una conseguenza del peccato (cf
Gn 3,'7 .12.17), il cui superamento è reso pos-
sibile dalla restaurazione della comunione fra
Dio e l'uomo operata con la Pasqua di Cri-
sto. Il semplice fatto che I'amore fra l'uomo
e la donna venga assunto a fondamento del-
l'allegoria dell'amore fra Dio e l'umanità, e

a segno dell'amore di Cristo e della chiesa (Ef
5,22-32), mostra quanto esso sia considera-
to positivo, anche se la Scrittura sembra pre-
supporre che esso sia vissuto nell'ambito del-
I'esperienza coniugale e soprattutto chiede
che esso sia interamente vissuto « nel Signo-
re» (1 Cor 7,39).

2.2. lJna riflessione teologica sull'amore

Una pastorale giovanile adeguata alle attese
della chiesa e del mondo di oggi deve torna-
re a riaffermare vigorosamente il primato del-
I'amore nella fede e nella vita cristiana.

2.2.1. Dio è Amore
Il mistero dell'unità del Padre, del Figlio e

dello Spirito non può essere compreso che co-
me un mistero di amore, nel quale I'amore
del Padre, amore fontale, genera il Figlio co-
me parola d'amore, ed entrambi spirano lo
Spirito Santo, amore unificante del Padre e

del Figlio. Il Dio cristiano non è un Dio soli-
tario, ma un Dio di comunicazione, di con-
divisione, di comunione. Le persone divine,
definite nella teologia tradizionale come re-
lazioni, esse ad, si realizzano pienamente nel
dono, nella comunicazione di se stesse a un
altro. Dio è Amore però non solo in se stes-

so, ma anche nel suo agire fuori di sé. L'a-
gape divina è la fonte del mondo e della sto-
ria, la ragione prima dell'esistenza dell'uni-
verso e dell'umanità, il motivo ultimo della
storia della creazione e della storia della sal-
vezza,la norma del comportamento di Dio,
sorgente di realtà, di valore, di comunione.
La creazione non è frutto di necessità, ma at-
to di assoluta libertà e gratuità, pura espres-
sione della magnificenza dell'amore di Dio.
Lo stesso deve essere detto per I'autorivela-
zione di Dio all'umanità. «Piacque a Dio,
nella sua bontà e sapienza, rivelare se stesso

e manifestare il mistero della sua volontà (cf
Ef 1,9), mediante il quale gli uomini per mez-
zo di Cristo, Verbo fatto carne, nello Spiri-
to Santo hanno accesso al Padre e sono resi
partecipi della divina natura (cf Ef 2,18; 2 Pt
1,4). Con questa rivelazione infatti Dio invi-
sibile (cf Col 1,15; I Tm 1,17) nel suo gran-
de amore parla agli uomini come ad amici (cf
Es 33,1 l; Gv 15,14-15) e si intrattiene con essi
(cf Bar 3,38), per invitarli e ammetterli alla
comunione con Sé» (DV 2). La rivelazione
dell'amore di Dio, che sulla croce si manife-
sta come amore per i peccatori, è il cuore del
Vangelo. Il suo amore si irradia, come la lu-
ce; gli uomini che si lasciano raggiungere da
questa luce e da questo amore sono già nella
salvezza (cf Gv 1,12-13).

2.2.2. A colui che lo ha omqto per primo,
I'uomo è chiamato o dare una risposta
di smore
Corrispondere all'amore di Dio significa nel-
lo stesso tempo amare Dio con tutte le forze
e amare il prossimo. « Da questo abbiamo co-
nosciuto I'amore: egli ha dato la sua vita per
noi; quindi anche noi dobbiamo dare Ia vita
per i fratelli... Carissimi, amiamoci gli uni gli
altri, perché I'amore è da Dio: chiunque ama
è generato da Dio e conosce Dio... Noi ab-
biamo creduto all'amore che Dio ha per noi.
Dio è amore; colui che vive nell'amore abita
in Dio e Dio abita in lui » (l Gv 3,16; 4,7 .16\.
Soltanto quando comincia ad amare, I'uomo
comincia anche ad esistere autenticamente (l
Gv 3,14). L'amore di Dio che si è reso visi-
bile in Cristo è sorgente di comunione con
Dio e con gli altri (l Gv 1,1-3). La comunità
cristiana, generata da questo amore di Dio
manifestatosi nella croce di Cristo, è chiama-
ta a rendere testimonianza nel mondo a que-
sta rivelazione dell'amore (Gv 13,35). Essa
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è stata dotata da Dio di tutto cio che, nello
Spirito Santo, principio di unità e insieme del-
laricchezza della diversità, la può conserva-
re unita nella carità: un solo evangelo, un solo
battesimo, una sola eucaristia, i ministeri e

i carismi, la diaconia e il servizio a cui tutti
nella chiesa sono chiamati. La comunione ec-
clesiale, il cui modello ultimo è la stessa co-
munione trinitaria (Gv 17,20-26), è affidata
comunque alla responsabilità dei credenti,
che devono corrispondere al dono di amore
che hanno ricevuto, come Paolo non si stan-
ca di ripetere nei suoi scritti (cf Ef 4,1-6; Fil
2,1-4, ecc.). Al di là dei confini stessi della
comunità cristiana, I'amore deve estendersi
infine a ogni uomo, e ama ciascuno per se

stesso, nella sua irripetibile individualità, così
come Dio lo ama. Dovunque anzi esiste una
presenza d'amore, ivi il Signore stesso rivela
la sua presenza.

2.2.3. L'amore è dono e responsobilità
Secondo la rivelazione biblica, I'uomo con le
proprie forze è incapace di vivere questa pie-
nezzad'arnore. E l'agape divina, il dono del-
l'amore di Dio in Gesù Cristo, riversato nei
nostri cuori dallo Spirito (Rm 5,5; 8,9-17),
che ci mette in condizione di amare. Questa
agape diventa nel credente un fiume di acqua
viva (Gv 7,37-38), che ci colma dell'amore
che ha in Dio la sua origine. Essa trasforma
i nostri cuori (cf Ez 36,26-27), nella misura
in cui non opponiamo resistenza, donando
guarigione e salvezza, rendendoci figli di Dio
(l Gv 3,1-2), consentendo l'inabitazione della
Trinità in essi (Gv 14,23). La trasformazio-
ne operata dall'agape divina fa sì che in Dio
possiamo amare autenticamente ogni essere,
e quindi amare noi stessi, gli altri, tutto cio
che è oggetto dell'amore di Dio. Essa costi-
tuisce così la grande forza di rmanizzazione
del mondo, la grande energia volta a creare
quella pienezza di comunione fra Dio e gli uo-
mini e degli uomini fra loro e con il cosmo,
alla quale tende il meraviglioso progetto di
Dio per la creazione e per l'umanità.
Il fatto comunque che la possibilità di ama-
re con autentica agape sia un dono di Dio,
non sminuisce il valore dell'amore di cui l'uo-
mo è capace con le forze della sua natura.
L'amore non è infatti l'espressione di un co-
mandamento estrinseco, impostoci dall'ester-
no, ma corrisponde alla struttura ultima della
condizione creaturale e umana, in quanto
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porta l'essere umano a realizzare una profon-
da comunione con tutto cio che è essere. Co-
me tendenza fondamentale della persona, l'a-
more ne assorbe e armonizza le potenze psi-
chiche e le energie spirituali e fisiche, inte-
grandole in un'unica inclinazione, che sgor-
ga nel cuore dell'uomo, in quel centro in cui
il conoscere, il volere e il sentire sono uniti
nell'unico io personale. Ora l'agape non di-
strugge queste energie naturali ma si innesta
in esse e le assume, purificandole e perfezio-
nandole, per portare I'uomo alla piena rea-
lizzazione del proprio essere, secondo il di-
segno contenuto già nell'ordine della creazio-
ne. Essa integra quindi anche le energie ses-

suali e le energie dell'eros, che secondo l'o-
riginario disegno divino sono destinate anche
a una funzione di relazione e di socializza-
zione (Gn 2,18-25), rendendo così possibile
il pieno sviluppo del nostro essere persona-
le, contribuendo alla realizzazione di un mon-
do amorizzato.

2.2.4. L'opzione fondamentale cqritqtiva
Sotto l'azione della grazia, 1'uomo che vive
nell'amore compie una opzione fondamen-
tale per Dio, e la approfondisce continua-
mente. In questo senso l'amore, l'unico amo-
re a Dio e al prossimo, costituisce anche l'a-
nima, la « forma » di tutte le virtù morali, che
senza di esso perderebbero ogni valore (l Cor
l3,l-3). Ogni mancanza formale a queste vir-
tù diventa pertanto una mancanza contro l'a-
more e quindi contro Dio. Ogni peccato è un
peccato contro I'amore, una esclusione del-
I'amore. Anche se di solito esso non giunge
a modificare I'orientamento di fondo all'a-
more, cioè l'opzione fondamentale caritati-
va, certamente la impoverisce. Proprio per-
ché la scelta per Dio o contro Dio è sempre
una scelta nell'ordine dell'amore, si spiega
perché anche la liberazione dal peccato ab-
bia potuto essere compiuta soltanto da quel-
la sovrabbondanza d'amore con la quale Cri-
sto si è offerto in atto d'amore e d'obbedien-
za al Padre. E si spiega come la stessa perfe-
zione cristiana debba essere vista come una
perfezione nell'ordine dell'amore, una pie-
nezza pq la quale vale il principio agostinia-
no «Ama e fa' quello che vuoi». Colui che
vive in abituale comunione d'amore con il Si-
gnore è guidato interiormente dal Signore
stesso a operare sempre in maniera confor-
me alla sua volontà.
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2.2.5. L'smore di smiciziu
Parlare dell'amore agli altri non significa par-
fare dell'amicizia. L'amore infatti si riversa
sugli altri, indipendentemente dal fatto di es-
sere ricambiato o meno. Una piena riuscita
nella capacità di amare si esprime anzi nella
facilità e attitudine a stabilire contatti, nel
partecipare alle vicende degli altri e nell'as-
sisterli in eventuali necessità, senza chiedere
nulla in contraccambio. Quando tuttavia
questo amore si incontra con un'altra perso-
na, con la quale si stabilisce una relazione di
liducia, di stima, di simpatia reciproca, vie-
ne a stabilirsi anche una nuova comunione
interpersonale, che ha un immenso valore ai
fini della piena personalizzazione del singo-
lo e ai fini di una progressiva amorizzazione
del mondo. Essa ha anche un grande valore
agli occhi di Dio, che ha voluto rivelarsi co-
me amico dell'uomo, e che dona al cuore
umano di diventare capace di amicizia. An-
zi, un cuore profondamente abitato dall'a-
more di Dio è capace di grande amicizia. In
quanto amore autentico essa desidera il be-
ne dell'amico, come amore di benevolenza;
non si puo infatti parlare di amicizia, dove
esiste quello che gli antichi chiamavano amo-
re di concupiscenza, che in realtà è soltanto
un atteggiamento egoistico che spinge a de-
siderare un oggetto o una persona per se stessi
e per il proprio piacere o interesse. Nello stes-
so tempo, un autentico amore di amicizia non
tende a una impossibile fusione con l'amico,
ma cerca di stabilire con esso una comunio-
ne rispettosa dell'identità e della diversità del-
I'altro, né tende in alcun modo ad essere
esclusiva, ma si allarga a incontri e amicizie
sempre nuove: « Gli amici dei miei amici so-
no miei amici».

2.2.6. L'smore coniugale
In un caso soltanto l'amicizia tende a diven-
tare esclusiva, e cioè allorquando essa evol-
ve verso quella forma suprema di amore e di
amicizia che assume necessariamente carat-
teristiche di esclusività e di permanenza, e che
conosciamo come amore coniugale. Mentre
in altre epoche, nelle quali I'umanità lottava
per la propria sopravvivenza, I'unione ma-
trimoniale veniva concepita soprattutto nel-
la prospettiva della procreazione e dell'edu-
cazione dei figli, e anche per questo motivo
la cultura e la società non dava particolare
importanza all'amore fra i coniugi, che ge-

neralmente lra l'altro non si erano scelti, e

il cui amore era considerato tutt'al pitr come
il frutto normale di una vita matrimoniale,
la cultura contemporanea, anche a causa del
processo di personalizzazione e di crescita di
ogni persona al quale abbiamo assistito al-
meno nel mondo occidentale nel corso degli
ultimi decenni, dà oggi molta importanzaalla
comunione d'amore che deve esistere all'in-
terno di una coppia stabile e del matrimonio.
La chiesa stessa ha preso coscienza di questa
nuova situazione, e ha esplicitato con il Con-
cilio Vaticano II un insegnamento che tutta-
via era restato sotterraneamente presente sin
dagli inizi, parlando con grande insistenza
dell'amore coniugale, considerato come I'es-
senza stessa del matrimonio e ricordando che
«l'autentico amore coniugale è assunto nel-
l'amore divino» (GS 48). L'amore che uni-
sce gli sposi costituisce il segno sacramenta-
le, che sulla terra è segno dell'amore di Dio
per il suo popolo, e questo amore, sorgente
di comunione e di fecondità, deve essere cu-
stodito dagli sposi con ogni cura, per essere
fedeli alla propria vocazione di «non sepa-
rare cio che Dio ha unito » e per trovare in
esso una fonte inesauribile di gioia e di vita.

3. L'EDUCAZIONE ALL'AMORE
NEI,I,A PASTORALE GIOVANILE

La centralità dell'amore secondo il messag-
gio cristiano porta infine ad applicazioni con-
crete di cui la pastorale giovanile deve tene-
re il massimo conto.

3.1. L'amore verso se stessi

Il punto di partenza dell'amore è sempre l'io
personale, il quale è in grado di amare nella
misura in cui è stato capace anche di acco-
gliere se stesso con amore. Questo amore per
se stesso, come amore per il proprio essere
personale, costituisce un dato fondamentale
dell'esistenza umana, legato all'istinto di con-
servazione e alla legittima aspirazione a rea-
lizzare nella maniera piir piena possibile le
proprie potenzialità, e per il credente, all'ac-
cettazione in lieta gratitudine della propria
persona come creatura di Dio. Questo amo-
re per se stessi, che già il libro del Levitico
(19,8), e poi la «regola aurea» della saggez-
za umana (cf Tb 4,15; Mt 7,12;Lc 6,31), e

infine lo stesso evangelo (Mt 22,39 e par)
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pongono a misura dell'amore che dobbiamo
portare agli altri, non deve essere confuso con
I'egoistico ripiegamento su se stesso, l'qmor
sal di cui parla Agostino, ma costituisce un
autentico amore agapico, pieno di benevolen-
za e di compassione anzitutto per lo stesso
soggetto amante.
Poiché è impossibile all'uomo vivere senza
sapersi amato e senza corrispondere all'amo-
re altrui, l'amore e l'accettazione di se stes-
so costituisce come un punto di partenza e

un'esperienza basilare nella strutturazione
della persona, senza la quale non si può es-

sere in grado di amare. Esso ci consente d'al-
tra parte di accettare anche la nostra condi-
zione di solitudine, vivendo in pace e in ar-
monia con la nostra stessa presenza. La cre-
scita nell'amore, la vita nuova in Cristo (Gal
2,20), è comunque sorgente di una crescente
capacità di dimenticare se stesso, di morire
a se stesso, di rinunciare alla propria vita (Mt
16,24-25; Gv 12,24-25), sopportando sacri-
fici e rinunce, per vivere esclusivamente per
Dio e per gli altri.

3.2. Amore alle cose

Il problema del rapporto dell'uomo con le co-
se materiali e dell'atteggiamento nei confronti
della natura e del mondo animale presenta
oggi una particolare attualità, da una parte
a causa della problematica ecologica, che ci
invita al rispetto di un ambiente naturale che
appare sempre più deteriorato, dall'altra a

causa dell'incontro con altre culture e religio-
ni, che sembrano più attente nei confronti del
mondo infraumano di quanto lo sia stata la
tradizione cristiana.
L'amore di Dio al quale è invitato il cristia-
no aiuta.a scoprire la sua presenza in tutte
le cose. E nel creato, nella meravigliosa bel-
lezza e nella sterminata complessità della na-
tura, che il giovane avverte spontaneamente
un segno della presenza e dell'amore di Dio
ed è portato a cantare la propria riconoscen-
za al Creatore. Un tale amore porta anche a

rispettare la natura: se l'uomo, secondo l'in-
segnamento di Genesi, è costituito signore
dell'universo, ciò non significa che sia auto-
rizzato a violare e a sfruttare la natura, ma
che egli è chiamato piuttosto a preservarla e

a proteggerla.
Quanto si è detto mostra come, nei rapporti
con il mondo infraumano, quello che chia-
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miamo amore può essere considerato una
conseguenza indiretta del nostro amore a
Dio, la cui sapienza e presenza si rivela an-
che nelle cose create, e insieme anche del no-
stro amore agli altri, che ci vengono ricordati
da cose che hanno o hanno avuto in qualche
modo riferimento alla loro persona. Un au-
tentico rapporto interpersonale con le cose e
con gli animali è infatti non pensabile, an-
che se nella prospettiva teilhardiana e seguen-
do f ipotesi da lui formulata circa Io psichi-
smo di fondo presente in tutta la natura e la
crescita contemporanea della complessità-
coscienza, le cose appaiono già ordinate a una
possibilità di relazione con l'uomo. Inoltre,
quanto è detto in Rm 8,19-20, in rapporto a

Gen 3, ci lascia intendere un misterioso rap-
porto fra le vicende della storia umana e le
vicende del creato.
Sul piano pedagogico, deve essere infine giu-
dicato importante, in conformità all'evange-
1o, educare i giovani a evitare un attaccamen-
to alle cose capace di degenerare, costituen-
do una <<ricchezza>> che li distoglie oggetti-
vamente dalla ricerca del Regno, e a servirsi
tuttavia di esse con letizia e libertà di spiri-
to, sapendo che possono costituire uno stru-
mento prezioso per la propria crescita per-
sonale.

3.3. Amore agli altri

« Se uno dicesse: "io amo Dio", e odiasse il
suo fratello, è un mentitore. Chi infatti non
ama il proprio fratello che vede, non può
amare Dio che non vede» (l Gv 4,20). Se-
condo la fede cristiana, non solo I'amore di
Dio è inscindibile dall'amore degli altri, ma
I'amore per l'uomo, immagine di Dio (Gn
1,27), costituisce il segno e la misura del no-
stro stesso amore per Dio.
L'agape versata nei nostri cuori ci porta ad
amare gli altri con il cuore stesso di Dio, nella
loro realtà esistenziale, con tutto il loro cari-
co di sofferenza, di aspirazioni, di sentimenti,
nella loro identità personale unica e irripeti-
bile.
La richiesta di amare gli altri come se stesso
pone un limite all'amore di sé, che deve es-
sere continuamente paragonato all'amore
portato agli altri. Il senso di giustizia presente
in ciascuno porta a confrontare quanto si de-
sidera o esige per se stesso, con quanto si de-
sidera o esige per gli altri, e porta ad avere
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per gli altri la stessa misericordia che si desi-
dera sia esercitata nei propri confronti. L'in-
vito di Gesù ad amarci come egli ci ha ama-
to, e cioè sino a donare la vita, va comun-
que ancora al di là. Esso puo chiederci di
amare gli altri sino al dono della vita (Gv
l3,l; 15,13). Esso non si estende soltanto ai
famigliari o a coloro che ci amano, ma è chia-
mato a includere tutti, anche coloro che ci
fanno del male, anche i nemici (Mt 5,38-48;
Lc 6,27-36; Rm 12,20-21). In concreto esso
si eserciterà nella nostra vita quotidiana, ed
anzitutto nella vita di famiglia, e in partico-
Iare all'interno della coppia, che costituisce
come si è detto la forma suprema di realiz-
zazione dell'amore. La famiglia tuttavia de-
ve essere considerata soprattutto come una
scuola d'amore, ma non può pretendere di
esaurire le potenzialità d'amore dei propri
membri; il cristiano deve anzi imparare a ri-
conoscere come propria famiglia la comuni-
tà dei credenti o addirittura il mondo intero
(Mt 10,37; 19,29; Lc 14,26).
L'amore agli altri si eserciterà inoltre anche
attraverso il lavoro professionale, nel quale
viene data la possibilità di un autentico ser-
vizio agli altri attraverso I'esercizio della pro-
pria competenza e della propria dedizione.
Altre forme di esercizio concreto dell'amore
al prossimo sono comunque offerte dalla vi-
ta della società civile, nelle mille occasioni di
aggregazioni sociali e di collaborazioni ai fi-
ni più disparati. La forma forse più alta di
servizio agli altri che possa essere realizzata
nel mondo contemporaneo resta infine quella
che si esercita attraverso l'impegno politico,
e cioè attraverso la ricerca del bene comune,
compiuta sia scegliendo coloro che possono
meglio operare per la collettività, in occasione
di elezioni, sia impegnandosi in prima per-
sona, con dedizione e competenza, con retti-
tudine e disinteresse, per contribuire all'edi-
ficazione di una società migÌiore, nella qua-
le siano rispettati i diritti di tutti, sia miglio-
rata la qualità della vita per tutti, e sia per-
seguita la realizzazione di una convivenza
umana pacifica e giusta.

3.4. Amore di Dio

L'amore attinge la sua forma suprema quan-
do l'uomo, per dono dall'alto, giunge a
orientare la propria vita all'amore di Dio. Es-
so non costituisce una dimensione a parte nel-

la nostra vita; l'amore agli altri è già inscin-
dibilmente amore a Dio; non esiste una se-
parazione fra un mondo sacro, il mondo del
culto e del rapporto con Dio, e un mondo
profano, che sarebbe quello dell'esistenza
quotidiana. Dio è amato in ogni forma di
amore autentico, e in ogni istante e circostan-
za della nostra vita. L'aspetto affettivo del-
I'amore ha tutta Ia sua importanza anche nel
rapporto con Dio. « Hai fatto il nostro cuo-
re per te, Signore, ed esso resta senza pace
fino a che non riposa in te» (Agostino). Es-
so tuttavia deve diventare amore effettivo,
espresso negli atti e nei comportamenti con-
creti. «Non chiunque mi dice: Signore, Si-
gnore, entrerà nel Regno dei cieli, ma colui
che la la volontà del Padre mio che è nei cie-
li» (Mt 7,21).
L'esempio di Gesù ci insegna che amare Dio
significa porsi in atteggiamento filiale, orien-
tare a lui tutta la propria esistenza, preferir-
lo agli onori e alle ricchezze, vivere in comu-
nione con lui, anzitutto attraverso la preghie-
ra, compiere la sua volontà, in una obbedien-
za alla propria missione che può giungere si-
no all'accettazione della croce e al dono della
vita. L'amore a Dio si manifesterà poi in mo-
do particolare per il credente nella sua par-
tecipazione alla vita e alla missione della co-
munità ecclesiale e soprattutto nella parteci-
pazione alla liturgia e al suo culmine, la ce-
lebrazione dell'Eucaristia. Esso si realizzerà
in una forma caratteristica nella consacrazio-
ne religiosa, che deve essere appunto inter-
pretata come una forma suprema di spolia-
zione e di povertà accettata per potersi dedi-
care interamente all'amore di Dio e degli
altri.

3.5. Educare ad amare

Tutta l'opera di educazione deve essere con-
siderata un'educazione all'amore. L'uomo
non nasce infatti già capace di amare. La ca-
pacità di amare, sul piano naturale, è il frut-
to di un processo di graduale maturazione.
La persona diventa persona anzitutto in vir-
tÌr del calore dell'amore ricevuto dagli altri,
attraverso i quali si sperimenta in ultima
istanza 1o stesso amore di Dio. Questa capa-
cità di amare si fonda su una « fiducia origi-
naria», che viene suscitata da un rapporto
positivo con il prossimo avuto nella prima in-
fanzia, nel clima di una famiglia unita nel-
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I'amore, nella quale il bimbo si apre sponta-
neamente all'amore degli altri e allo stesso
amore dell'Assoluto, la cui misericordiosa
presenza è in qualche modo sperimentata nel
gratuito amore dei genitori. La capacità di
amare matura poi nel corso degli anni nella
misura in cui la persona continua a sentirsi
accettata e amata. Un ruolo molto importan-
te a questo proposito è anche quello svolto
dagli amici, che costituiscono delle persone
di riferimento per la nostra vita, sorgente di
amore nei nostri confronti e insieme bisogno-
se di essere amate da parte nostra.
Da un amore infantile e immaturo, rivolto
agli altri soprattutto nella ricerca del proprio
piacere, si passa così gradualmente a forme
di amore più personalizzato, capaci di stabi-
lire un rapporto interpersonale, che valoriz-
za le stesse potenze legate alla sessualità ai
fini della creazione di una maggiore solida-
rietà umana e di forme di comunicazione e

di comunione, e infine alla realizzazione di
quel legame duraturo ed esclusivo che è ca-
ratteristico della vita coniugale. La matura-
zione personale si completa nel passaggio a
un amore sempre più capace di donazione e

di sacrificio per il servizio e la crescita degli
altri, nella libertà e nella gratuità, quale si
manifesta nell'autentico amore dei genitori
per i figli.
Una mancata o errata educazione all'amore
puo portare lo stesso a estrinsecarsi in ma-
niere sbagliate, da cui spesso discendono for-
me di nevrosi, di dipendenza, di perversio-
ne. Situazioni familiari abnormi, carenze af-
fettive nella prima infanzia, decisioni errate
nel corso della propria esistenza sono alla ba-
se di deviazioni della tensione amorosa. Es-
se possono essere corrette solo se al soggetto
viene offerto un ambiente colmo di amore,
nel quale insieme alle terapie proposte dalle
scienze umane, capaci di aiutare lo sviluppo
dei rapporti interpersonali e di togliere gli
ostacoli o le eventuali repressioni che posso-
no avere paralizzato un normale sviluppo del-
le potenzialità di amore, la persona si sente
incoraggiata a crescere e a fiorire nell'amore.
Questa crescita nell'amore è particolarmen-
te favorita da una vita condotta all'interno
della comunità cristiana. Essa offre attraver-
so i sacramenti, che sono sacramenti dell'a-
more, I'ascolto della Parola, che annuncia il
messaggio dell'amore e lo mostra concretiz-
zato nell'esempio di Gesù, e la vita di comu-
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nione e di servizio reciproco che la devono
caratterizzare, tutti quei mezzi di grazia che
possono sostenere il credente nella sua ma-
turazione verso la pienezza dell'agape. La
certezza dell'amore di Dio, Padre e Madre,
Amico e Sposo, nei confronti dell'uomo, e

del fatto che questo amore si è manifestato
nella figura fraterna di Gesu di Nazaret, fa-
cendo sì che l'uomo si senta amato, lo porta
a riversare a sua volta sopra gli altri una so-
vrabbondanza di amore, che è chiamata a
perfezionarsi sempre di più, e a crescere sen-
za limiti.

3.6. L'amore fra I'uomo e la donna

La forma più alta di amore nei rapporti in-
terpersonali infine, come abbiamo visto, è co-
stituita da quell'amore fra l'uomo e la don-
na che abbiamo definito amore coniugale.
Esso dà origine alla comunione più grande
possibile che sia realizzablle fra persone uma-
ne, capace di coinvolgere tutte le dimensioni
della personalità e chiamata a essere al cuo-
re di ogni altra comunione interpersonale. La
sua dignità è tale, che I'amore coniugale è sta-
to assunto dalla rivelazione come segno del-
I'amore di Dio per il suo popolo, in Cristo
e nella Chiesa (cf Ef 5,22-32). Una tale co-
munione di amore, che si attua nel contesto
dell'esistenza quotidiana e che è intrinseca-
mente feconda, è sorgente inesauribile di
gioia e di carica vitale, ed è atta a suscitare
una immensa dedizione reciproca e una ine-
sauribile capacità di donarsi insieme per il be-
ne degli altri e soprattutto dei figli. Anch'es-
sa tuttavia potrà essere tealizzata soltanto co-
me conseguenza di una formazione umana e

cristiana capace di far apprezzarelabellezza
di questo impegno nel matrimonio e nella fa-
miglia, di preparare a una scelta illuminata
del compagno della propria vita e di educare
a essere attenti alle esigenze e al mondo inte-
riore dell'altro e fedeli al proprio patto nu-
ziale a costo di qualsiasi sacrificio.

4. CONCLUSIONE

Nel cammino verso l'amore non si può mai
dire di essere giunti al termine. Tutta l'esi-
stenza terrena può essere letta come un gran-
de apprendistato dell'amore, non solo per i
singoli, ma per I'intera umanità. La pienez-
za dell'amore si raggiungerà comunque solo

53



ANIMAZIONE

escatologicamente. L'amore è inlatti l'unica
realtà della nostra esperienza terrena che ci
accompagnerà, trasfigurata, nel mondo nuo-
vo (l Cor 13,8.13; GS 39). Qui sulla terra
ogni amore resta sempre fragile, provvisorio,
incerto. Esso vive l'oscurità della fede, nei
rapporti con Dio, e la pesantezza della no-
stra condizione terrestre, nei rapporti con gli
altri. Solo quando ogni persona sarà vista
nello splendore che essa possiede di fronte a
Dio, solo quando vedremo il Signore « a fac-
cia a faccia>> (l Cor 13,12), esso esploderà
in tutta la sua pienezza. Per questo è solo nel-
la morte, che si raggiunge la piena misura del-
l'agape. Come è stato per Cristo, che proprio
nella Pasqua ha svelato pienamente al mon-
do «l'ampiezza, \a ltnghezza, I'altezza, la
profondità » del suo amore, « che supera ogni
conoscenza » (Ef 3,18-19).

-+ accettazione - accoglienza - carità - dialogo 3.3.
- direzione spirituale 3.5.2. - eucaristia 2.4. - fami-
glia 1.5.;2.1. - grazia 3.1.3. - mondo 4. - pace 6. -

relazione educativa 4.3. - secolarizzazione 6. - sessua-
litàt2.3.-2.6.;3. - sofferenza l. - spiritualità giovani-
le2.2.;3.;4. - vocazione 2.3. - Clemente d'Alessan-
dria 3.5.4.
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r. COSA È T'ANTUEZIONE OGGI

L'animazione è oggi una delle funzioni edu-
cative più diffuse nei settori extrascolastici.
Essa rivolge la propria azione nei confronti
di tutte le fasce di età, anche se il suo terre-
no privilegiato è ancora costituito dai giova-
ni, e si è anche affermata come metodo pri-
vilegiato di intervento nei confronti di situa-
zioni di disagio sociale.
Forse proprio a causa di questo successo I'a-
nimazione è per molti, purtroppo, la funzione
educativa pitr indeterminata e, per molti ver-
si, la più generica. Ciò è anche dovuto al fatto
che in molti casi la parola animazione viene
utilizzata, essendo di moda, per dare presen-
tabilità ad attività che si vorrebbero educati-
ve ma che sono solo desideri di avventura cul-
turale.
Vi è pero anche una ragione più seria che ren-
de poco decifrabile il significato della paro-
la animazione ed è I'esistenza di varie tenden-
ze culturali, molto serie peraltro, che propon-
gono concezioni assai differenti dell'anima-
zione.

1.1. I cinque filoni dell'animazione

Queste tendenze con una semplificazione non
troppo violenta possono essere raccolte in
cinque filoni principali.
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l.l.l . L'onimozione teatrale o espressiva

Il primo filone, forse quello più noto negli
anni delle origini del movimento dell'anima-
zione, è quello legato all'animazione teatra-
le, o di tipo espressivo in generale, che conta
al proprio interno figure storiche tra cui Ro-
dari, Passatore e Scabia.
Questo tipo di animazione, nato sotto il se-

gno della liberazione delìa espressività e del-
la fantasia attraverso la festa ed il gioco, è

andato progressivamente aprendosi ai proble-
mi della vita quotidiana e del territorio. Si
puo percio alfermare che I'animazione tea-
trale è passata da un teatro che libera dalle
paure e dalle inibizioni ad un teatro che ser-
ve alla vita di ogni giorno.
In questo passaggio l'animazione teatrale è

andata evolvendo verso I'animazione socio-
culturale o, perlomeno, ha favorito lo svilup-
po di quest'ultima.

1.1.2. L'unimozione socioculturole
Il secondo è il filone dell'animazione socio-
culturale. Esso è ben rappresentato dalla ri-
vista « Animazione Sociale ». La caratteristica
di questa scuola di animazione è costituita dal
suo collegamento con il volontariato e dal
fatto che colloca la sua azione come interven-
to nel territorio, al fine di favorire i processi
di crescita della capacità delle persone ed i
gruppi di partecipare e gestire la realtà sociale
e politica in cui vivono.
È una educazione liberatrice che si avvale, ol-
tre che dell'azione nel territorio, dell'uso del-
I'azione psicosociale volta a promuovere la
capacità espressiva delle persone. E questo un
movimento ormai consolidato con alle spal-
le un consistente retroterra teorico e metodo-
logico che costituisce uno dei maggiori pun-
ti di riferimento per chi voglia fare anima-
zione in ltalia.

l.l .3. L'animazione culturale
Il terzo è quello dell'animazione culturale in
senso fortemente educativo e fa capo alla ri-
vista « Note di Pastorale Giovanile » del Cen-
tro Salesiano di Pastorale Giovanile.
La caratteristica di questo movimento è quel-
la di avere ripensato l'animazione come un
vero e proprio modello educativo valido sia
in un contesto scolastico che extrascolastico.
L'animazione culturale secondo questa ecce-
zione è una vera propria teoria educativa,
fondata su concezioni filosofico-antropolo-
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giche, su un metodo validato e su una stru-
mentazione particolare.
È questo il movimento più diffuso nell'am-
bito ecclesiale italiano, anche se la sua pre-
senza non è limitata a questa area sociale. Un
motivo di questa diffusione nell'ambito ec-

clesiale è dovuto allo stretto collegamento che
questa concezione ha operato con la più mo-
derna concezione della Pastorale Giovanile.
ln questi ultimi anni ha avuto una forte dif-
fusione anche nei paesi di lingua spagnola.
La scelta dell'aggettivo culturale deriva dal
privilegio della dimensione della cultura nel-
la costruzione dell'identità individuale e sto-
rico sociale dei soggetti dell'animazione.

1.1.4. L'animazione del tempo libero
e delle voconze

Il quarto, che si deve citare solo per motivi
statistici, è quello che raggruppa quelle atti-
vità di animazione cresciute all'ombra dei vil-
Iaggi turistici ma la cui dignità educativa, o
semplicemente culturale e sociale, è tutta da
dimostrare.

l.l.5. a'qnimqzione come insieme
di tecniche e di strumenti per il lavoro
di gruppo

Il quinto filone è quello che si limita ad ap-
plicare tecniche e metodi di lavoro desunti da-
gli studi di dinamica di gruppo e della comu-
nicazione interpersonale a varie attività edu-
cative. È questa la dimensione più tecnica e

diffusa del fare animazione anche perche tutti
gli altri filoni utilizzano abbondantemente
queste tecniche all'interno dei loro percorsi
formativi.
Tuttavia, da solo, questo insieme tecnico e

conoscitivo non costituisce una adeguata con-
cezione dell'animazione socioculturale e cul-
turale. Putroppo molti animatori pensano
che animare sia solo l'applicazione di certe
tecniche di lavoro di gruppo.

1.2. Le radici linguistiche della parola
animazione

L'esistenza di questa varietà di modi di ag-
gettivare la parola animazione, che si mani-
festa in una pluralità di attività differenti, è

dovuta al particolare significato che e sedi-
mentato nelle radici più profonde della pa-
rola animazione.
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1.2.1 . L'snimozione secondo il Tommaseo

Secondo quel grande ed irripetibile diziona-
rio che è il Tommaseo animazione è:

« 1. I'atto di ricevere I'anima; 2. l'atto del da-
re I'anima, o del mantenere la vita animale;
3. complesso delle facoltà e degli atti della vi-
ta animale; 4. moto vivace di persona, pas-
sionato o no: è gallicismo». Questa descri-
zione della parola animazione si arricchisce
di molto se si consulta la voce « animare » del-
lo stesso dizionario.
Animare secondo il Tommaseo è: «Coll'a-
nima dar vita al corpo, consevargliela, svol-
gergliela ». Dalla consultaz;one di questo vec-
chio dizionario emerge in tutta evidenza che
animare è l'azione attraverso cui la vita in-
fonde di sé l'uomo e I'universo e che anima-
zione, quindi, è ogni gesto umano che sia fi-
nalizzato a «dare vita» e a «dare anima».
Queste definizioni consentono di affermare
che la parola animazione odierna ha le sue
radici non in un ben definito atto, ma in tut-
ti quegli atti che sono finalizzati a dar vita
ed anima. E questo il motivo per cui la pa-
rola animazione oggi sopporta con disinvol-
tura usi assai differenti. L'unico uso che non
viene legittimato, in quanto le sue radici so-
no il «gallicismo», è quello delle attività di
tempo libero e delle vacanze prima citate.

1.3. Verso una definizione di animazione

La breve incursione alla ricerca delle radici
della parola animazione nella lingua italiana
fa emergere come l'animazione piir che co-
me una attività particolare debba essere con-
siderata una qualità dell'agire umano. Una
qualità che puo essere ritrovata all'interno di
differenti attività umane. Animare appare,
quindi, come un modo dell'agire più che una
specifica azione. Questa qualità dell'agire, di
cui l'animazione è la concrelizzazione, può
essere riconosciuta all'interno di quei gesti
che manifestano un autentico amore alla vi-
ta. Infatti il dare la vita , il conservarla e l'ac-
crescerla, a cui la definizione del Tommaseo
fa riferimento, sono gli atti concreti del vero
amore alla vita.
Si può dire perciò che I'animazione è una
azione embricata, nascosta in altre ritenute
principali. Essa si presenta, quindi, come una
sorta di significato latente, presente in alcu-
ni segni e contesti della vita umana.

1.3.1 . L'animozione come smore olla vita
L'animazione - come significato latente di
amore alla vita che è alla base dei gesti uma-
ni che favoriscono la nascita, la conservazio-
ne e lo sviluppo della vita - pone come estra-
nei al proprio orizzonte quei gesti e quelle
azioni che sono segnati dalla alienazione, dal-
la schiavitù, dall'oppressione dell'uomo sul-
I'uomo o su se stesso e che impediscono alla
singola vita umana di svolgersi esprimendo
tutta la potenza che in essa è contenuta.
L'orizzonte di senso dell'animazione riman-
da alla libertà, alla creatività, alla gioia, al-
I'amore per gli altri giocato sul rispetto di se

stessi, alla speranza come senso fondamen-
tale dell'agire umano ed, infine, allo scacco
ed al fallimento come tratto umano, origine
di vita e non di distruttiva disperazione.
Per questo motivo si può affermare che I'a-
nimazione è una qualità che compare sola-
mente nelle forme di vita liberanti e liberate,
in quello spazio-tempo in cui si declina la cre-
scita e I'emancipazione dell'uomo dalle feri-
nità che, ancora, nelle profondità arcaiche del
suo essere urlano la loro presenza.

1.3.2. L'animozione come scommesso
sullo vita e sull'uomo
Da queste riflessioni emerge con una certa
evidenza che l'animazione è, prima di tutto,
un modo di vivere e di affrontare la vita. In-
fatti la funzione che qualifica l'animazione
è, come si è visto, l'amore alla vita nella ve-
rità e nella libertà, che si esprime in un at-
teggiamento globale, fallace ed imperfetto
per sua natura, ma che rappresenta lo sfor-
zo dell'uomo e del suo pensiero di onorare
la vita al di Ià dello scacco e del fallimento
che ogni giorno segnano il suo vivere.
Viviamo in un tempo di crisi culturale dram-
matica e complessa.
Sappiamo che la persona è al centro di una
trama di relazioni politiche, economiche e

culturali che spesso la condizionano e la sof-
focano.
In questo contesto I'animazione intende svol-
gere, consapevolmente, la sua funzione: ren-
dere I'uomo felice, restituirgli la gioia di vi-
vere. E una piccola cosa questa nella mischia
delle sopraffazioni, degli intrighi, degli sfrut-
tamenti e delle violen ze; ma è una cosa tan-
to grande che vale la pena di spendere la vita
per perseguirla.
E in questo senso che I'animazione è una
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scommessa sulla vita e sull'uomo: scom-
messa sull'uomo e sulla sua capacità di li-
berazione storica, pur nella povertà e nella
debolezza che contraddistingue ogni sua
azione.
Essa, utilizzando il linguaggio di Paulo Frei-
re, è un « tema generatore » di vita nello stesso
momento in cui la vita stessa è minacciata.
Un luogo di speranza per il futuro dell'uma-
nità, un luogo in cui tentare di liberare la ric-
chezza delle nuove generazioni ed in cui con-
tinuamente rigenerare I'uomo e la stessa so-
cietà.

1.3.3. L'animozione come modello
formativo
Dopo aver delineato brevemente il significa-
to della parola animazione, così come esso
è radicato nella tradizione culturale italiana,
è necessario intersecarlo con quello che si ri-
cava dall'analisi degli usi sociali odierni del-
la parola e che sono stati schematizzati nei
cinque filoni prima descritti. Filoni che si ri-
ducono a quattro, scartando quello dell'ani-
mazione del tempo libero e delle vacanze che,
come si è visto, non ha nulla da spartire con
il significato autentico della parola animazio-
ne come è conservato dalla tradizione cultu-
rale. Oltretutto, oltre a essere gallicismo, que-

sta forma di animazione lavora per I'aliena-
zione dell'uomo da se stesso e non per la sua
liberazione.
Il denominatore comune che è possibile rin-
tracciare negli altri quattro filoni è costitui-
to dalla funzione formativa.
Tutte queste attività, infatti, aspirano a ot-
tenere una particolare educazione delle per-
sone a cui sono rivolte. Esse mirano, cioè, al-
la crescita, in queste persone, di alcune ca-
pacità necessarie a consentire loro di espri-
mere piu compiutamente se stesse all'inter-
no della vita sociale.
La qualità educativa, non importa se in mo-
di e forme diverse, sembra segnare tutti i
quattro filoni dell'animazione.
In molti casi, purtroppo, questa intenziona-
lità educativa delle attività di animazione è

nascosta sotto una coltre di ideologia che ri-
schia di soffocarle o di trasformarle, senza
alcuna mediazione, in attività politiche e pa-
rapolitiche. Questo pericolo è legato alla par-
ticolare storia che ha segnato l'evoluzione
dell'animazione in Italia.
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1.3.4. L'evoluzione dell'animazione
in ltalia
La storia dell'animazione è ancora talmente
breve che la sua descrizione sembra più una
cronaca che una vera e propria storia.
Tuttavia nel suo sviluppo sono già identifi-
cabili tre periodi ben distinti: la nascita, il de-
collo e la maturità.
Per quanto riguarda il primo periodo è ora-
mai accettato da tutti che I'animazione è na-
ta intorno ai temi della creatività negli anni
del decollo nel nostro paese dell'industria cul-
turale e dell'avvento della scuola di massa co-
me risposta, quindi, ai problemi conseguen-
ti a questi fenomeni e, cioè, alla crisi della
scuola tradizionale e a quella della trasmis-
sione culturale sociale. In questo periodo l'a-
nimazione ha esplorato i territori dell'espres-
sività nelle sue varie forme artistiche e socia-
li. In questi anni vede l'affermarsi di quello
che è stato definito il primo filone delle va-
rie concezioni dell'animazione.
Il periodo del decollo è immediatamente suc-
cessivo al '68. In quegli anni l'animazione,
alla ricerca di nuove risposte ai vecchi mo-
delli politici e culturali, spostò la sua atten-
zione dall'ambito della scuola dell'obbligo a
quello del territorio. Il territorio, divenne il
luogo privilegiato di varie esperienze, più o
meno spontanee finalizzate a risvegliare la
presa di coscienza, la partecipazione politi-
ca e la liberazione delle persone dai condizio-
namenti sociali, culturali ed economici che ne
impedivano la realizzazione individuale e col-
lettiva.
Questo movimento era un'attività in cui I'a-
nimatore attraverso I'educativo perseguiva un
obiettivo politico o parapolitico.
Successivamente questo tipo di << tensione » è
stato raccolto, parzialmente, dalle attività
culturali delle amministrazioni comunali che
hanno avviato progetti di animazione socio-
culturale rivolte alla scuola dell'obbligo, ai
centri sociali di quartiere, alle attività ludi-
che e sportive, alla gestione delle estati per
i ragazzi, per gli adulti e per gli anziani. In
questo periodo si afferma il filone socio-
culturale e nasce e cresce a ritmi molto intensi
quello culturale.
L'ultimo periodo, quello attuale, è meno ric-
co di tensioni politiche ma assai più consa-
pevole della valenza squisitamente educativa
dell'animazione. In questo periodo quasi tut-
te le correnti teoriche dell'animazione han-
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no, infatti, selezionato i loro obiettivi specia-
lizzandoli. Nello stesso tempo i movimenti
dell'animazione hanno collocato la propria
azione all'interno delle agenzie istituzionali
di socralizzazione, di inculturazione, di edu-
cazione e in quelle di gestione e controllo del-
la marginalità e della devianza.
Per questo motivo la fase attuale è quella che
puo consentire una maggiore convergenza
delle varie scuole di animazione verso un'a-
rea disciplinare comune.
Questa area disciplinare comune si basa sul-
la constatazione che, oggi, I'animazione può
essere vista come I'amore alla vita che si
esprime nella fiducia della possibilità dell'e-
ducazione di formare uomini liberati, prota-
gonisti coscienti della propria esistenza. In al-
tre parole questo significa che l'animazione
è una attività educativa, e quindi intenzionale
e metodica, che mira a offrire alle persone
la capacità di rendersi coscienti di fronte ai
processi formativi a cui sono soggette nella
vita sociale e di metterle in grado di interve-
nire su di essi, in modo attivo e partecipe,
orientandoli verso quegli obiettivi che esse ri-
tengono necessari alla loro evoluzione e cre-
scita umana.
Ora se questo è, molto genericamente, il de-
nominatore comune di tutti i filoni di anima-
zione esso è comunque quello che è alla base
in modo specifico del lilone dell'animazione
culturale e che ha trovato in quest'ultima il
suo compimento piir coerente.

2. IL MODELLO FORMATIVO
DELL'ANIMAZIONE CULTURALE

L'animazione culturale, proprio perché si de-
finisce oltre che come stile di vita anche, e

sostanzialmente, come modello formativo,
ha elaborato una propria antropologia di ba-
se, dei propri obiettivi ed un proprio parti-
colare metodo formativo. Questo processo di
elaborazione teorica le ha consentito di pre-
sentarsi come un modo affatto particolare di
fare educazione aut lormazione e, quindi, di
superare il ruolo che alcuni le avevano affi-
dato di semplice insieme di strumenti e tec-
niche utile a potenziare metodi e concezioni
educative tradizionali e non.
L'animazione culturale, riprendendo piena-
mente il significato piir profondo della parola
animazione, fonda la propria riflessione teo-
rica e la propria prassi sulla scommessa che

anche in un contesto sociale e culturale co-
me l'attuale, che per molti versi sembra se-
gnato piir dalla morte che dalla vita ed in cui
la speranza sembra essere prigioniera di un
presente narcisistico, è possibile proporre alle
giovani generazioni un percorso formativo
strutturato intorno ad un profondo ed auten-
tico amore alla vita.
Un amore alla vita pero non zuccheroso e bo-
naccione ma, al contrario un amore alla vita
che deve scaturire dal duro confronto con la
realtà, specialmente laddove questa è intes-
suta dal dolore e dallo scacco del fallimento.
Un amore alla vita, quindi, quello della scom-
messa dell'animazione, che è capace di rico-
noscere lo scacco ed il fallimento dell'agire
dell'uomo nel mondo, che non contrabban-
da cio che è debole per ciò che è forte e cio
che è povero con cio che è ricco.
Un amore alla vita racchiuso in un progetto
d'uomo che si lascia provocare, senza per
questo smarrire la speranza, sia dallo scan-
dalo della sofferenza che ancora risuona nel
mondo, sia dalla consapevolezzadella pover-
tà delle risorse umane atte a combatterla.
Questo significa che il progetto d'uomo a cui
fa riferimento l'animazione pur accogliendo
la debolezza umana come suo dato costituti-
vo non se ne lascia irretire e vincere, perché
cerca di trasformarla solidificandola.
L'amore alla vita dell'animazione culturale
è perciò il risultato di un incontro scontro del
giovane con la finitudine, intesa come debo-
lezza, povertà, e, quindi, come limitazione ra-
dicale delle possibilità del dominio della per-
sona su se stessa e sulla realtà del mondo.
L'animazione culturale vuole esprimere que-
sta qualità di amore alla vita, reinterpretan-
do nella cultura odierna l'atto del dare, con-
servare e sviluppare la vita che la definizio-
ne arcaica della parola propone. Verso que-
sta qualità tende l'antropologia, tendono gli
obiettivi e guida il metodo dell'animazione
culturale.

2.1. I fondamenti antropologici
dell' animazione culturale

L'antropologia di base dell'animazione è con-
cepita come un sistema aperto di concetti co-
stituito da sette unità portanti. Il termine si-
stema aperto indica che la definizione di uo-
mo non viene esaurita dalla descrizione che
viene fatta in questa parte ma che essa deve
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essere integrata con i lrammenti di visioni del-
l'uomo che, inevitabilmente, emergeranno
dalla descrizione degli obiettivi e del metodo
dell'animazione.

2.1 .1 . L'uomo come sistema
non determinato ed aperto
L'uomo è quell'essere vivente il cui futuro
non è determinato né dal suo patrimonio ge-
netico ereditario, né dai condizionamenti del-
l'ambiente naturale e sociale in cui ha la ven-
tura di vivere.
Ereditarietà, in maggior misura, e ambiente
sono le due costrizioni che determinano, in-
vece, il comportamento delle specie animali.
L'uomo nasce con un compito prioritario:
quello della propria costruzione.
Una costruzione che nella prima fase della
sua vita lo vede protagonista passivo di un
progetto elaborato dalla famiglia e dal grup-
po sociale in cui vive, ma che man mano che
passa il tempo Io vede appropriarsi di un pro-
tagonismo sempre più attivo e cosciente.
L'educazione che la famiglia e il gruppo so-
ciale gli offrono è il percorso attraverso cui
realizza il passaggio dalla dipendenza all'au-
tonomia. Questa progressiva partecipazione
dell'uomo al suo processo di costruzione è ciò
che gli consente di non essere né il riflesso del-
l'educazione che ha ricevuto e della storia
personale e sociale che ha vissuto, ne il pro-
dotto psichico della particolarità del suo or-
ganismo.

Questo gli consente, almeno parzialmente, di
progettare e di vivere la propria storia in mo-
do originale.
L'uomo per sopravvivere e realizzare in mo-
do soddisfacente le potenzialità di cui è por-
tatore deve partecipare attivamente alla pro-
pria costruzione, attraverso un progetto re-
sponsabile e consapevole. La vecchia favo-
la della cicala e della formica illustra que-
sta realtà della condizione umana ai ragazzi.
Infatti, I'uomo per le sue caratteristiche strut-
turali se vuole sopravvivere, sia fisicamente
sia psichicamente, deve elaborare dei progetti
esistenziali a medio periodo. Per potersi nu-
trire oggi ha compiuto delle scelte e delle azio-
ni molto tempo fa. Nelle società industriali,
dove l'uomo ha scarse possibilità di racco-
gliere o di cacciare ciò che gli serve per nu-
trirsi e proteggersi dai disagi dell'ambiente
naturale, la sopravvivenza richiede una stra-
tegia complessa che ha tempi dt realizzazio-
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ne quasi mai immediati. Per non parlare della
possibilità di realizzazione delle aspirazioni
immateriali.
L'uomo non puo abbandonarsi all'istinto ed
al giorno per giorno per sopravvivere e rea-
lizzarsi, ma deve elaborare un preciso pro-
getto di sé e della propria vita.

2.1 .2. La progettualità come azione
fondamentale della vitq umana
La progettualità, come si è appena visto, può
essere considerata la dimensione costitutiva
dell'esistenza umana. Con altre parole si può
dire che I'uomo per realizzarsi deve impos-
sessarsi del tempo lungo cui scorre la sua vi-
ta. Un tempo scandito tra la memoria del pas-
sato ed il sogno del futuro, attraverso il con-
creto agire nel presente. Progettare la propria
vita vuol dire per I'uomo costruirsi una sto-
ria in cui ogni istante ricava il proprio sen-
so, oltre che da se stesso, dal riverbero del
passato e dallo sguardo rivolto al futuro. Tut-
tavia per realizzare il progetto di se stesso
I'uomo, non potendo far riferimento alla ere-
ditarietà biologica, deve necessariamente ri-
correre a esperienze, a strumenti e a metodi
la cui efficacia sia stata verificata. Nessun es-

sere umano è in grado, da solo, di inventarsi
tutto ciò che serve alla sua vita materiale, psi-
chica e spirituale. Al massimo può offrire un
suo personale contributo all'arricchimento di
questa strumentazione. Questo significa che
I'essere umano, per sopravvivere e per rea-
lizzarsi, ha bisogno di nascere e di essere edu-
cato in un ambiente sociale dotato delle co-
noscenze e delle tecniche necessarie a garan-
tirgli la possibilità di realizzare un efficace
progetto della propria vita e, conseguente-
mente, una sua efficace realizzazione con-
creta.
In altre parole, questo significa che I'uomo
per poter sopravvivere e costruirsi deve en-
trare a far parte di quell'intelligenza colletti-
va a cui viene, oggi, dato il nome di cultura
sociale.

2.1 .3. La cultura sociale
come grommatica del progetto d'uomo
La cultura sociale può essere considerata co-
me la grammatica che fornisce alla persona
umana le regole ed il metodo che le consen-
tono di realizzare la propria vita. Già Freud
considerava la cultura come lo strumento
fondamentale che I'uomo ha a disposizione
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per emanciparsi dalle ferree leggi della na-
tura.
La cultura sociale non deve pero essere inte-
sa come una sorta di costrizione determini-
stica. Come tutte le grammatiche, infatti, essa

consente di costruire molteplici discorsi, ma-
gari anche contradditori tra di loro, a parti-
re dalle identiche regole e dall'identico voca-
bolario. Occorre pero dire che come le per-
sone nella vita quotidiana usano la gramma-
tica linguistica per produrre discorsi sconta-
ti e banali, cosi le stesse persone usano la
cultura per produrre progetti di vita confor-
mistici e poco realrizzanti la loro umanità. In
ogni caso, però, resta valida la considerazione
che l'uomo può sopravvivere, crescere e svi-
lupparsi solo se e inserito in una cultura, dalla
quale possa apprendere a progettare ed a co-
struire quell'insieme di azioni che gli consen-
tono sia Ia sopravvivenza che la realizzazio-
ne di sé.
Il concetto di cultura rischia di essere trop-
po generale ed astratto per cui è necessario
rileggerlo attraverso la sua manifestazione
concreta nella vita sociale quotidiana: la co-
municazione.

2.1 .4. La coppia cullura-comunicqzione
Il concetto di comunicazione abbraccia un
ambito più vasto di quello che solitamente
viene riferito allo scambio di informazioni
puro e semplice. Levy-Strauss ha evidenzia-
to l'esistenza di tre tipi di comunicazione in
ogni gruppo sociale:

- quella costituita dallo scambio di beni e

servizi, ovvero dall'economia;

- quella rappresentata dallo scambio paren-
tale, ovvero le regole matrimoniali e paren-
tali in genere;

- quella dello scambio delle informazioni,
ovvero la comunicazione vera e propria.
Tutte le culture sociali si esprimono attraver-
so questi tre tipi di comunicazione, che nella
vita quotidiana si presentano intrecciate in
forme complesse.
Cultura e comunicazione formano nella vita
sociale umana una coppia inscindibile in
quanto nessuna delle due può esistere senza
l'altra. Infatti senza comunicazione non si ha
cultura e senza cultura non si ha comunica-
zione.
Questo significa che I'uomo dipendendo dalla
cultura per la propria arfiorealizzazione, di-
pende concretamente anche dalla comunica-

zione. La comunicazione è quindi per I'uo-
mo non solo uno strumento ma un vero e

proprio elemento costitutivo della sua esisten-
za. Egli è ciò che è solo perché comunica con
se stesso, con gli altri e con la natura all'in-
terno di una cultura. L'uomo ha conquista-
to la libertà dal dominio dell'istintualità so-
1o perché ha potuto accedere alla cultura at-
traverso la comunicazione.
Quest'ultima è lo strumento concreto che
consente all'uomo di elaborare e direalizza-
re progetti di costruzione di sé al di fuori delle
costrizioni dell'ereditarietà biologica.
La constatazione della dipendenza della pro-
gettualità esistenziale dalla comunicazione-
cultura comporta alcune rilevanti conse-
guenze.
La prima è quella che I'uomo può realizzar-
si e esistere come individuo solo se è inserito
all'interno di una cultura e, quindi, di una
collettività. Questo significa che senza il col-
lettivo non esiste l'individuale e, quindi, che
il Noi precede I'Io.
La seconda conseguenza è che qualsiasi pro-
getto di vita che un individuo elabora è sem-
pre, a volte in modo misterioso, interrelato
con i progetti elaborati dagli altri individui.
Il terreno su cui si svolge questa interrelazione
è quello del significato che è veicolato dalla
coppia cultura/comunicazione.
Laterza conseguenza è il riconoscimento del
legame tra progettualità e responsabilità.
Ogni persona deve manifestare la propria li-
bertà e la propria autonomia assumendosi si-
no in fondo la responsabilità, oltre che del
proprio progetto personale, anche di quello
degli altri attraverso la partecipazione soli-
dale al Noi. Il riconoscimento della funzio-
ne del Noi nella progettualità individuale im-
plica necessariamente l'assunzione della re-
sponsabilità nei confronti dello stesso Noi.

2.1 .5. L'uomo come produttore
di significati
L'uomo è un produttore ed un consumatore
permanente di significati. La cultura, e quindi
la comunicazione, è interamente giocata al-
I'interno del mondo dei significati. Nell'uo-
mo la comunicazione non è quasi mai un co-
mando biologico, un comando cioè simile al-
I'impulso che partendo dal telecomando fa
cambiare canale al televisore. Al contrario es-

sa agisce attraverso la mediazione del signi-
ficato. L'uomo quando riceve una comuni-
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cazione non reagisce ad un comando ma in-
terpreta un significato.
Il significato è la dimensione costitutiva in
quanto è alla base di tutte Ie altre dimensio-
ni che sono state qui descritte. Progettuali-
tà, cultura, comunicazione, responsabilità,
soggettività, solidarietà, ecc., sono tutte di-
mensioni esistenziali radicate all'interno di si-
stemi di significato.
Il significato ed il suo produttore, il linguag-
gio simbolico, costituiscono la dimensione
senza la quale tutte le caratteristiche tipiche
della dimensione umana non potrebbero esi-
stere.

2.2. Gli obiettivi dell'animazione culturale

Con uno slogan si potrebbe dire che 1'obiet-
tivo generale dell'animazione culturale è quel-
lo di abilitare il giovane o costruire se slesso
qll'interno dell'avventurq di senso che, dal-
I'origine dell'uomo, percorre senza posa il
mondo.
E questo significa per il giovane l'accettare
di essere uomo ((con» e «per».
Con gli altri uomini, con quelli, cioè, che pri-
ma di lui hanno vissuto, con quelli che vi-
vranno dopo di lui e con quelli che abitano
lo stesso suo spazio-tempo.
Con il mondo disegnato dalla natura e dal lin-
guaggio.

Con la propria irriducibile solitudine.
Conla speranza di cio che esiste laddove tutto
è silenzio.
Perl'amore che nel mondo si manifesta nel-
l'amore alla vita.
Per la povertà che è ricchezza di senso del
quotidiano.
Per la storia come dono di salvezza dalla ca-
duta prima della storia.
Per tutto cio che può scaldare il cuore del-
l'utopia.
Questo obiettivo generale si concretizza at-
traverso tre obiettivi particolari:

- la costruzione dell'identità personale den-
tro la storia e la cultura;

- la scoperta del sociale come luogo della so-
lidarietà ed in cui proporre se stessi respon-
sabilmente e senza mistificazioni;

- il riconoscimento dell'invocazione che la
realtà lancia ad una speranza totale.
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2.2.1. La costruzione dell'identità
personale dentro la storia e la cultura
L'animazione mira a favorire nel giovane la
costruzione di una identità personale con pro-
fonde radici nella storia e nella tradizione che
costituiscono il fondamento della cultura so-
ciale in cui si trova a vivere. Questo al fine
di consentirgli la conquista di una apparte-
nenza alla cultura sociale in cui la sua indi-
vidualità risulti esaltata, così come la sua par-
tecipazione attiva alla conservazione e alla
trasformazione della stessa cultura sociale.

2.2.2. La scoperta del sociule come luogo
dellq solidarietà ed in cui proporre
se stessi responsobilmente e senzo
mistificazioni
Il secondo obiettivo dell'animazione è lo svi-
Iuppo della capacità del giovane di parteci-
pare alla vita sociale in modo autonomo e cri-
tico e, quindi, di immunizzarlo dalle mani-
polazioni del conformismo di massa e del po-
tere. Questo obiettivo comporta necessaria-
mente che l'agire individuale e sociale del
giovane abbia un sistema etico di riferimen-
to invece delle caotiche e frammentarie op-
portunità che la vita quotidiana gli offre. Da
notare poi che I'eticità è la dimensione senza
la quale non si realizza la scoperta dell'altro
essendo essa, oltre che una difesa dell'indi-
viduo dalle manipolazioni della società di
massa, anche il motore della socialità. Infatti
senza la scoperta dell'altro non si sviluppa
una socialità in grado di manifestare nella so-
lidarietà il suo carattere costitutivo. L'etici-
tà e I'altro sono gli elementi costitutivi di
quella solidarietà che segna I'esperienza del-
l'amore nella vita sociale.

2.2.3. Il riconoscimento dell'invocazione
che la realtà lancia ad una sperqnzo totale
Il terzo obiettivo dell'animazione mira a li-
berare nella vita dell'uomo il sorriso della tra-
scendenza. Questo obiettivo è fondamentale
perché senza I'apertura alla trascendenza la
vita dell'uomo si gioca all'interno di una re-
latività paralizzante che dimora al confine
dell'angoscia e della distruttività.
L'uomo non può dare senso al proprio mon-
do, alla propria cultura ed alla propria vita
se non possiede un punto di vista che sia ol-
tre il suo limite personale e quelli della sua
cultura e del suo mondo. Solo se comprende
se stesso, la cultura ed il mondo attraverso
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le vie di una fede o di un pensiero trascen-
dente I'uomo può formulare un giudizio sulla
verità e sulla coerenza della propria vita e del-
la cultura che la disegna.
Senza il respiro della trascendenza l'uomo è

chiuso in un mondo in cui tutto può essere
vero e tutto può essere falso, tutto può esse-
re espresso e tutto può restare inespresso, ma
nulla ha valore in sé, nulla ha un significato
tale da consentirgli di porsi come riferimen-
to etico per una scelta esistenziale orientata
verso un obiettivo che sia oltre la frontiera
dell'utilità.
L'animazione senza il grido, l'invocazione al-
la trascendenza rischia anch'essa di perdersi
nel rumore delle cose che non sono, delle mo-
de, o financo della violenza, di una ragione
o scienza che in nome del potere distrugge la
vita.
Animare, dare la vita, è un dono che realiz-
za se stesso in quanto si pone come dono di
una realtà e di un amore che sono prima e

dopo I'uomo ed il suo mondo.
Attraverso I'apertura alla trascendenza l'a-
nimazione vuole dire al giovane che la spe-
ranza non è un'illusione, ma I'unica vera real-
tà che si svela nella sua pienezza solo dopo
che nella fatica del quotidiano si è stati re-
denti redimendo il mondo.

2.3. II metodo

Per raggiungere questi obiettivi l'animazio-
ne culturale si avvale di un metodo che è cen-
trato su quattro cardini. Essi sono:

- l'accoglienza incondizionata dei soggetti
educativi e del loro mondo;

- la relazione educativa interpretata in chia-
ve di comunicazione esistenziale;

- la scelta del gruppo come luogo privilegia-
to dell'esperienza educativa dell'animazione;

- l'uso originale di alcune tecniche e stru-
menti formativi.

2.3.1. L'accoglienza incondizionatq
dei soggetti educativi e del loro mondo
La concezione di uomo su cui poggia I'ani-
mazione culturale è direttamente responsabile
di questo aspetto del metodo. Infatti assume-
re una concezione dell'uomo significa, di fat-
to, assumere anche un particolare modo di
rapportarsi agli altri, specialmente a livello
di relazione educativa.

Una relazione educativa coerente con quan-
to sinora affermato deve manifestare alcune
caratteristiche particolari.
La prima riguarda I'accoglienza incondizio-
nata di tutte le esperienze esistenzioli dei sog-
geti educativi. In concreto, questo significa
che anche le esperienze più povere, più mar-
ginali e, a volte, più devianti contengono dei
germi che se coltivati consentiranno la nascita
di una più evoluta condizione esistenziale.
Ogni situazione, anche la più disperata, è

sempre aperta alla speranza, contiene sem-
pre una concreta possibilità di trasformazione
in senso evolutivo. Nessuna situazione uma-
na puo dirsi irredimibile od irreversibile.
Questo comporta anche il riconoscimento che
l'altro è sempre portatore di una ricchezza
unica e non riproducibile che I'educatore deve
accogliere come un dono prezioso ed irripe-
tibile.
La conseguenza di questo riconoscimento è

che l'educatore non può utilizzare con ogni
gruppo di persone lo stesso progetto e gli stes-
si itinerari formativi, ma che, al contrario,
egli deve sempre partire dalle potenzialità
particolari di cui è portatore il gruppo e,
quindi, di cui sono portatrici le persone che
ha di fronte. L'educatore deve, cioè, riusci-
re a cogliere la realtà esistenziale del gruppo
ed individuare in essa le possibili vie di ma-
turazione e di evoluzione.
La seconda caratteristica della relazione edu-
cativa, che ne qualifica la sua capacità di es-
sere accogliente, è data dalla sua capacità di
riconoscere la dignità educativa degli interessi
di cui sono portotori i soggetti educativi. ln
altre parole questo significa che non esisto-
no delle situazioni educative migliori o peg-
giori a seconda degli interessi delle persone
che le formano, ma che in ogni interesse del-
le persone, in ogni loro vissuto esistenziale,
vi è sempre una potenzialità educativa. Un'at-
tività sportiva si presta altrettanto bene di una
attività culturale, ad esempio, per innescare
l' azione educativa dell'animazione. Accoglie-
re l'interesse di molti giovani per il cosiddet-
to «look», significa, di fatto, accogliere la
loro domanda di identità e porla a confron-
to con le risposte, deboli e distorcenti, che of-
fre la società dei consumi.
E chiaro che questa domanda va fatta evol-
vere verso una risposta piir formativa rispet-
to a quella proposta dalle mode. E però, in
ogni caso, da accogliere come domanda real-
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mente educativa e non come specchietto per
catturare, subdolamente, i giovani.
La terza caratteristica riguarda I'accettazio-
ne, da parte dell'animatore, della persona
dell'educando come sistema complesso. Que-
sto significa la capacità di riconoscere che
l'uomo non è soggetto ad alcun determinismo
e che il futuro della sua vita è anche nelle ma-
ni della sua libertà.
La parola « complesso » giustapposta a quella
di « sistema » indica in modo particolare che
ogni intervento dell'animazione deve investire
I'uomo nella sua globalità e, quindi, che an-
che gli interventi parziali e settoriali hanno
degli effetti sull'intiera persona umana.

2.3.2. La relazione educativq interpretata
in chiove di comunicuzione esistenziale
Si ha una relazione,/comunicazione educati-
va nello stile dell'animazione quando si ve-
rificano le seguenti condizioni:

- il riconoscimento dell'asimmetria della co-
municazione. Il riconoscimento, cioè, che
nella relazione educativa tra adulti e giovani
i primi rappresentano la memoria culturale
ed i secondi la spinta del desiderio verso il fu-
turo; spinta che però non ha ancora trovato
le lorme a cui applicarsi;

- la disponibilità reciproca alla comunica-
zione. Questo implica la conquista di un patto
comunicativo tra educatori e giovani in gra-
do di consentire lo scambio di valori oltre che
di informazioni;

- la disponibilità al cambiamento sia da par-
te degli adulti che da parte dei giovani. L'a-
nimazione, infatti, si riconosce nell'afferma-
zione di Paulo Freire: «Nessuno educa nes-
suno; nessuno è educato da nessuno; ci si

educa tutti insieme».

2.3.3. Il gruppo come luogo privilegiato
dell'esperienza educativs dell'animozione
culturule
L'animazione svolge la propria attività edu-
cativa attraverso il gruppo umano. Essa, in-
latti, si basa sulla costruzione di una relazio-
ne educatore/educando mediata dalla situa-
zione di gruppo. La scelta del ruolo di me-
diazione educativa del gruppo nasce dalla
constatazione che nel gruppo il giovane può
sperimentare una relazione autentica e pro-
fonda con I'altro e, nello stesso tempo, ac-
cedere a una conoscenza ed ad un vissuto cri-
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tico del rapporto che egli ha con se stesso e

con la cultura nella quale abita. Il gruppo,
da questo punto di vista, può essere una sor-
ta di crogiuolo attraverso cui il giovane puo
raffinare la propria coscienza di sé e speri-
mentare I'incontro solidale con l'altro all'in-
terno di un rapporto più produttivo con la
cultura sociale.

2.3.4. L'uso originale di alcune tecniche
e strumenti formativi
Gli strumenti dell'animazione sono tutto cio
che serve a potenziare la relazione educativa
e a orientarla verso il suo compimento. Sia
chiaro pero che non tutti gli strumenti pos-
sono essere utilizzati in quanto nessun stru-
mento è neutrale portando in sé, sempre, una
concezione particolare dell'uomo e della vi-
ta. Solo gli strumenti che sono coerenti con
la concezione di uomo dell'animazione pos-
sono essere utilizzati.
In generale gli strumenti dell'animazione pos-
sono essere raggruppati in quattro classi:

- quelli derivati dallo studio della dinamica
di gruppo e della comunicazione umana;

- quelli che consentono un'analisi scientifi-
camente corretta delle esperienze del quoti-
diano;

- quelli che consentono I'azione di ricolle-
gamento tra parola e cosa, parola ed espe-
rienza che la cultura sociale ha separato svuo-
tando la comunicazione umana di realtà e di
verità;

- quelli inerenti la programmazione educa-
tiva.
Concretamente gli strumenti devono consen-
tire alla relazione animatore/gruppo di inne-
scare delle dinamiche volte ad aiutare le per-
sone a:

- maturare la presa di coscienza di sé e de-
gli altri;

- assumere la responsabilità intorno a se

stesse ed agli altri;

- analizzare la loro vita quotidiana e quella
della società in cui abitano;

- elaborare un linguaggio in cui ci sia un
rapporto più fedele tra le parole e la realtà;

- vivere, attraverso il gruppo, un adatta-
mento attivo all'ambiente naturale e a quel-
lo sociale;

- vivere con autenticità il processo di matu-
razione del gruppo;
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- ridefinire il loro progetto etico personale.
Un'ultima osservazione. Le tecniche e gli
strumenti non possono sostituire le capacità
personali dell'animatore ma solo potenziar-
le. Un animatore deve saper raggiungere gli
stessi risultati consentiti dall'uso delle tecni-
che anche utilizzando solo la sua comunica-
zione personale con il gruppo. Solo se l'ani-
matore ha questa capacità può permettersi
l'uso delle tecniche.

3. CONCLUSIONE

L'animazione culturale è un modello forma-
tivo globale che mira ad una crescita e ad una
evoluzione armonica dell'individuo conside-
rato come un'unità indivisibile e non come
una somma di parti e di funzioni.
Questa crescita e maturazione passa attraver-
so la presa di coscienza che I'individuo ed i
gruppi sociali vivono in un mondo simboli-
co, disegnato dalla cultura attraverso il lin-
guaggio, e che, quindi, essi devono priorita-
riamente sviluppare la loro capacità di uti-
lizzare i sistemi simbolici della cultura.
Questa capacità è indispensabile per consen-
tire alle persone una partecipazione attiva alla
ricerca di una cultura in cui la soggettività
dell'individuo sia intessuta dalla solidarietà
sociale e dotata di senso dall'apertura al tra-
scendente.

-+ anno liturgico 5.2. - appartenenza 4.2. - direzio-
ne spirituale 3.4.2. - edttcazione 5.2. - identificazio-
ne 4.2. - oratorio 3.4. - pastorale giovanile 2.2.2.-3.
- relazione educativa - territorio 1.
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ANNO LITURGICO
MaNrro Soor

l. Il mistero nel tempo

2. Pasqua: il ritorno alle sorgenti della vita
2.1. Quaresima
2.2. Triduo pasquole
2.3. Tempo di pasqua

3. Natale: la «contemplazione» di un Dio che si
fa storia

3.1 . Avvento
3.2. Natale - Epifania

4. Tempo ordinario: verso la domenica senza tra-
monto

5. Per una metodologia pastorale
5.1 . Un cammino sapienziale
5.2. Una pastorale graduale e progressiva
5.3. Passaggi obbligati
5.4. Per la liturgia della vita

L'odierno contesto socio-culturale che tenta
di dare le coordinate del continente «giova-
ni», e in cui si trova a dover confrontarsi e

agire I'operatore pastorale, chiama in causa,
problematizzandola - anche la realtìt anno
liturgico visto sia in rapporto alla sua strut-
tura che ai suoi contenuti.
La struttura è Ia risultante di un processo di
ordine teologicoJiturgico-spirituale e cateche-
tico-pastorale che si è progressivamente rea-
lizzato in un arco di tempo molto vasto, nel-
I'ambito dell'esperienza di fede di moltepli-
ci Chiese locali. In quanto tale la struttura
non è in sé un assoluto; essa è tuttavia il mez-
zo per far vivere nel tempo un contenuto: il
mistero di Cristo. Questa è la realtà che co-
stituisce I'oggetto primario dell'azione pasto-
rale nelle sue espressioni più diverse, secon-
do i destinatari.
Per il cristiano il tempo è la categoria entro
cui si attua lasalvezza. Ecco perché «nel cor-
so dell'anno (la Chiesa) distribuisce tutto il
mistero di Cristo, dall'incarnazione... all'at-
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tesa della beata speranza del ritorno del Si-
gnore. Celebrando così i misteri della reden-
zione, essa apre ai fedeli le ricchezze delle
azioni salvifiche e dei meriti del suo Signo-
re, così che siano resi in qualche modo con-
tinuamente presenti e i fedeli possano entra-
re in contatto con essi ed essere ripieni della
grazia della salvezza>> (SC 102).
La comunità cristiana esprime questa certezza
all'inizio della Veglia pasquale nel rito della
preparazione del cero: « Il Cristo ieri e oggi,
principio e fine, alfa e omega. A lui appar-
tengono il tempo e i secoli. A lui la gloria e

il potere per tutti i secoli in eterno » (Messct-
le, p. 163). È una professione di fede in cui
l'assemblea riconosce che il tempo non le ap-
partiene, ma lo vive come mezzo per conse-
guire l'Omega, per comunicare con la pienez-
za del mistero di Cristo.
Infatti, ciò che dà significato alla dimensio-
ne tempo non è tanto l'alternarsi dei giorni
e delle stagioni, quanto la certezza di vivere
l'opera della salvezza all'interno di tale ciclo
naturale, dove gli elementi sole e luce sono
assunti come segni di Cristo «sole di giusti-
zia» e «luce che non conosce tramonto».
E nell'ambito di questo dinamismo che si mo-
dula l'itinerario di crescita del cristiano. Per-
tanto, l'accostamento dell'anno liturgico nel-
la sua globalità e nei suoi ritmi costituisce
I'approccio ad un «metodo» tutto partico-
lare che la Chiesa usa per aiutare i fedeli a
sviluppare la propria vita in Cristo. Un simile
metodo chiama in causa I'operatore pasto-
rale in quanto la complessità dell'itinerario
(ritmi e contenuti) postula strategie diversi-
ficate secondo i tempi, gli stati d'animo, i rit-
mi di crescita sia nelle stagioni della vita che
in quelle della fede.
Nel contesto specifico della pastorale giova-
nilela metodologia risulta ancora più proble-
matizzatai si tratta infatti di reimpostare vol-
ta per volta le strategie da attuare, secondo
il particolare livello situazionale che tanto il
singolo quanto soprattutto il gruppo giova-
nile attraversa. È una metodologia, inoltre,
che giuoca sui tempi lunghi quali sono appun-
to quelli dell'anno liturgico che «ogni anno»
ritorna sulle stesse realtà: e questa è un'ulte-
riore difficoltà per chi, come il giovane, vive
all'insegna del presentismo e in genere del-
l'immediatezza. E una metodologia, infine,
che partendo dalle situazioni di vita del gio-
vane, cerca di operare un raccordo tra quel-
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la complessa problematica e l'esperienza il-
luminante e densa di significato quale si at-
tua nel confronto con il Dio della vita.
Collocandoci in questa particolare ottica, la
presente riflessione è imperniata su due linee:
quella propriamente contenutistica, che ricor-
da, in rapida sintesi, l'essenziale contenuto
di fede celebrato e vissuto nel corso dell'an-
no liturgico (cf I -4); e quella più strettamen-
te metodologica, che è chiamata a coniugare
la vita dei destinatari con il mistero di Cristo
sintonizzando sui contenuti ritmati dall'an-
no liturgico (cf 5).
Nella prima parte non si accenna di proposi-
to alla domenica, «pasqua settimanale», in
quanto oggetto di approfondimento a sé ol-
tre che argomento da rapportare al discorso
sul tempo libero e sulla festa. Per altro mo-
tivo, anche le considerazioni sulla Vergine
Maria e sui santi - nella cui commemorazio-
ne la Chiesa pellegrina sulla terra proclama
la pasqua del suo Signore - sono trattate al-
trove.

I. IL MISTERO NEL TEMPO

Dio ha progettato di salvare l'uomo facendosi
Uomo, calandosi nella sua storia. Secondo il
Direttorio Catechistico generale ( = DCG) si
tratta di una economia di salvezza che «ini-
ziatanel passato, ha toccato il suo vertice in
Cristo e opera nel tempo presente in attesa
del compimento» (DCG 44). Questa è la real-
tà che la parola di Dio annuncia e che si at-
tua nella celebrazione.
L'azione catechetico-pastorale è chiamata a
svolgere un compito specifico con il ricorda-
re «l'evento supremo di tutta la storia della
sal,vezza, al quale i fedeli comunicano me-
diante la fede», e con il disporre «i credenti
a riconoscere l'attuale presenza del mistero
di salvezza di Cristo... e della Chiesa», in
modo da aprire «i cuori alla speranza della
vita futura, compimento di tutta la storia del-
la salvezza>> (DCG 44). Questo è il contenu-
to della Scrittura e della Tradizione viva del-
la Chiesa; questa è la realtà celebrata, attua-
ta, partecipata nella liturgia e quindi nella vi-
ta cristiana.
La liturgia vista come la continuazione del-
I'intervento di Dio che salva attraverso segni
rituali, prolunga e realizza nel tempo, me-
diante la celebrazione, le ricchezze salvifiche
del Signore. Per questo l'anno liturgico non
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è una serie di idee o una successione «illogi-
ca » di feste più o meno grandi, ma è una Per-
sona, Gesù Cristo. La salvezza da lui realiz-
zata « specialmente per mezzo del mistero pa-
squale della sua beata passione, risurrezione
da morte e gloriosa ascensione» (SC 5), vie-
ne offerta e comunicata ai fedeli attraverso
le diverse azioni sacramentali che caratteriz-
zano i\ dinamismo del calendario cristiano.
La storia di salvezza che continua nell'oggi
della Chiesa costituisce dunque I'elemento
portante dell'anno liturgico, e lo rende asso-
lutamente non concorrenziale con altri qnni
come quello scolastico, sociale, catechistico,
solare, sportivo, ecc.
Conll Rinnovamento della Cqtechesi (: Rdq
si può dunque concludere che l'anno liturgi-
co «è celebrazione continuata e progressiva
di tutto il piano di salvezza, in una forma che
è ad un tempo evocazione delle mirabili opere
di Dio, culto flliale al Padre per mezzo del
Figlio nello Spirito, istruzione e santificazione
della Chiesa: un intreccio che offre la piir va-
sta tematica ad ogni forma di catechesi, so-
prattutto nei tempi forti dell'avvento e del na-
tale, della quaresima e della pasqua, orien-
tati alla celebrazione della manifestazione del
Signore e del suo mistero pasquale » (RdC
I l6).
Sempre in questa linea si comprende tutto il
peso dell'affermazione presente nel piano pa-

storale della Chiesa italiana Evangelizzazio-
ne e Sacramenti (1913): l'anno liturgico è « I'i-
tinerario catecumenale dell'intera comunità,
e adatto a tutte le età della vita umana»
(n. 85); e con più forzain un successivo do-
cumento Eucaristia, comunione e comunità
(1983): l'anno liturgico si presenta come «il
grande itinerario di fede del popolo di Dio »

(n. 89).

2. PASQUA: IL RITORNO
ALLE SORGENTI DELLA VITA

Centro vitale della storia della salvezza è la
passione e la risurrezione di Cristo: «in lui

- infatti - vincitore del peccato e della mor-
te, l'universo risorge e si rinnova, e I'uomo
ritorna alle sorgenti della vita » (Messale, Pre-
fazio pasquale IV, p.330).
L'annuale celebrazione di questo mistero -
« punto focale dei desideri della storia e del-
la civiltà» (GS 45) - fa si che quell'avveni-
mento storico, unico e irripetibile, costitui-

sca un evento di salvezza per I'uomo di ogni
tempo e luogo. E in questa logica che il Va-
ticano lI afferma: <<Per realizzare un'opera
così grande, Cristo è sempre presente nella
sua Chiesa, e in modo speciale nelle azioni
liturgiche... » (SC 7).
L'efficacia nel tempo del mistero pasquale è

paragonabile al sole che irradia senza sosta
luce e calore in tutti i continenti, in ogni cit-
tà e villaggio; e lo fa da milioni di anni senza
esaurirsi, senza diminuire il suo splendore.
Così è Cristo che con la sua opera salvifica
è divenuto come un nuovo sole di salvezza,
che risplende e dà vita a coloro che si radu-
nano per la celebrazione liturgica.
Se il ministero della catechesi e della pasto-
rale consiste in « quell'azione ecclesiale che
conduce le comunità e i singoli cristiani alla
maturità di fede » (DCG 2l), è ovvio che es-

so dovrà attingere a tutte quelle dimensioni
del mistero di Cristo che la liturgia rende pre-
senti con quel suo tipico linguaggio poetico
e concreto insieme, che parla « alla mente co-
me ai sensi» (RdC ll3).

2.1. Quaresima

I cristiani si preparano a vivere Ia più gran-
de delle solennità, la Pasqua, attraverso un
periodo di preparazione la cui durata crono-
logica si rifà all'esperienza biblica. Come
I'antico Israele e come Cristo, anche la Chiesa
pellegrina nel tempo rivive il mistero dell'e-
sodo: lo propone ai cqtecumenl che si prepa-
rano ad un nuovo stile di vita secondo il van-
gelo; lo sperimenta con i penitenll che dopo
il battesimo sentono il bisogno di riconciliarsi
con Dio e con i fratelli; lo rivive con tutti co'
loro che, guardando a Cristo, cercano un rin-
novamento personale sempre più profondo,
perché « liberi dai fermenti del peccato viva-
no le vicende di questo mondo sempre orien-
tati verso i beni eterni » (Messale, Prefazio
di quaresima II, p. 321), e per attingere « ai
misteri della redenzione la pienezza della vi-
ta nuova in Cristo» (Messale, Prefazio di
quaresima I, p.320).
Per raggiungere questo obiettivo I'apporto
della catechesi e dell'azione pastorale è deci-
sivo. Esse devono mirare soprattutto alla va-
lorizzazione delle realtà annunciate attraverso
i\ Lezionario, pregate dall'eucologia del Mes-
sale e sviluppate dai segni tipici che coinvol-
gono i giovani sia nella celebrazione che nel-
la liturgia del quotidiano.
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Cosi, nell'anro A, attraverso una grande ca-
techesi in cinque tappe (cf i vangeli della ten-
tazione, trasfigurazione, samaritana, cieco
nato, Lazzaro), i fedeli riscoprono e rivivo-
no la realtà misterica della propria iniziazio-
ne cristiana. Nell'anno B I'approfondimen-
to del tema dell'alleanza e della pasqua di
Cristo apre il cammino ad una comprensio-
ne sempre piir profonda di colui che sacrifi-
ca se stesso per la salvezza dell'uomo. Le cin-
que domeniche dell'onno C, infine, comple-
tano la tematica quaresimale offrendo un'ap-
profondita catechesi sulla riconciliazione.
Nel ripercorrere così le grandi tappe della sto-
ria della salvezza la Chiesa riscopre sempre
più se stessa come popolo di Dio chiamato
a vivere il proprio esodo alla luce di quella
Pasqua che sola dà significato a tutta la sto-
ria e la ricapitola; e su tale certezza rende gra-
zie al Padre: «Tu riapri alla Chiesa la strada
dell'esodo attraverso il deserto quaresimale,
perché... prenda coscienza della sua vocazio-
ne di popolo dell'alleanza, convocato per la
tua lode nell'ascolto della tua parola e nel-
I'esperienza gioiosa dei tuoi prodigi » (Mes-
sale, Prefozio di quaresima V, p. 324).

2.2. Triduo pasquale

La Chiesa celebra ogni anno la pasqua di Cri-
sto in azioni liturgiche successive - distribui-
te tra la messa nella Cena del Signore e i ve-
spri della domenica di risurrezione - per co-
glierne maggiormente il significato e viverlo
in modo più pieno.
Cosi, la sera del giovedì sonto la Chiesa fa
memoria (: memoriale) di cio che Cristo ha
fatto per i suoi anticipando nel segno del con-
vito il mistero della sua passione e morte. Il
venerdi santo la Chiesa rivive il sacrificio di
Cristo che «offrendo il suo corpo sulla cro-
ce, diede compimento ai sacrifici antichi, e
donandosi per la nostra redenzione, divenne
altare vittima e sacerdote» (Messale, Prefo-
zio pasquale V, p. 331). ll sabqto santo è
giorno « aliturgico »: la Chiesa veglia in con-
templazione presso la tomba del suo Signo-
re; come Cristo che « riposa » nel sepolcro in
attesa della risurrezione, anche i fedeli atten-
dono di « entrare nel riposo del Signore » (.Eb
4,l). Nella notte tra il sabato e la domenica,
all'interno della veglia pasquale «madre di
tutte le sante veglie» (S. Agostino), la Chie-
sa completa il memoriale della Pasqua cele-
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brando il mistero della risurrezione del Signo-
re, punto di convergenza della storia della sal-
vezza e compimento della nuova creazione.
La ricchezza e la unicità delle tematiche e dei
segni propri delle celebrazioni di questi gior-
ni spingono alla loro massima valorizzazio-
ne soprattutto quei giovani che - soli o in
gruppo - hanno vissuto la quaresima con un
particolare coinvolgimento personale. Cio si
attua quando, alla verità del segno liturgico,
si accompagna la messa in opera di un pro-
getto pastorale che si estende dal mercoledì
delle ceneri alla solennità di pentecoste, fa-
cendo perno sulla veglia pasquale.
Essa infatti, globalmente considerata, con i
gesti, i simboli e testi che la differenziano da
qualunque altra celebrazione cristiana, è la
più grande catechesi della storia della salvezza
all'interno dell'anno liturgico. La sintesi del
cammino percorso soprattutto durante la
quaresima, è riproposto nella liturgia della
Parola di questa veglia che, muovendosi da:
« In principio Dio creo il cielo e la terra... »,
ripercorre le grandi tappe di tale storia per
proiettare coloro che rivivono nel mistero la
pasqua del Signore, verso quei cieli nuovi e

nuova terra dove la pasqua di Cristo raggiun-
gerà il suo compimento; allora tutti saranno
finalmente una cosa sola in Cristo e il miste-
ro della «nuova alleanza>> avrà toccato la sua
pienezza.

2.3. Tempo di pasqua

La grandezza del mistero pasquale è tale che
la Chiesa ne prolunga con intensità tutta la
pregnanza nell'arco dei cinquanta giorni che
intercorrono tra pasqua e pentecoste. La li-
turgia rivive il mistero della risurrezione in-
sieme ai neofiti e ai penitenti riconciliati ce-
lebrando il « sacramento » dei cinquanta gior-
ni come un unico grande giorno di festa, il
giorno dell'Alleluia.
Nelle sette settimane - caratterizzate dalla
lettura degli Atti degli Apostoli che costitui-
scono il paradigma del cammino della Chie-
sa, e dall'annuncio della presenza di Cristo
in mezzo ai suoi e del dono del suo Spirito
- per la comunità ecclesiale celebrare I'eu-
caristia significa riconoscere la presenza del
risorto nella propria storia, rendersi strumen-
to di tale presenza e invocare il dono dello
Spirito. Solo l'azione del Paraclito infatti puo
rendere « tutte le nazioni un solo popolo nuo-

67



ANNO LITURGICO

vo che ha come fine iI... regno (del Padre),
come condizione la libertà dei... figli, come
statuto il precetto dell'amore » (Messale, Pre-

fazio comune VII, p. 314).
I giorni dell'Alleluia sono coronati dalla so-
lennità della pentecoste: con la discesa dello
Spirito - che realizza in pienezza Ia pasqua
di Cristo - nasce la Chiesa chiamata a col-
laborare al compimento del progetto di sal-
vezza.ln ogni tempo infatti essa « cresce e si
edifica con pietre vive e scelte, cementate nel-
Ia carità con la forza dello Spirito, fino al
giorno in cui (il Padre sarà) tutto in tutti e

splenderà in eterno la luce del... Cristo»
(Messale, Prefazio per lo dedicazione della
chiesa, p. 766).
In questo periodo l'attività pastorale che ruo-
ta attorno al polo parrocchiale è concentra-
ta su particolari «appuntamenti» (cresime,
comunioni, matrimoni, pellegrinaggi, giorna-
te particoÌari...) che non facilitano un impe-
gno costante di approfondimento delle tema-
tiche del Lezionario. Il lavoro all'interno del
gruppo, specialmente in ambito giovanile,
potrà offrire una coordinata privilegiata per
portare a riflettere e a operare in una logica
di liberazione pasquale.

3. NATALE:
LA «CONTEMPLAZIONE» DI UN DIO
CHE SI FA STORIA

Dopo l'annuale rievocazione del mistero della
pasqua con la sua preparazione e il suo pro-
lungamento, la comunità cristiana non ha
nulla di più caro e prezioso della celebrazio-
ne del mistero del natale con la sua prepara-
zione (avvento) e un prolungamento (tempo
di natale).
E questo il periodo che il popolo cristiano vi-
ve in una forma particolare perché, accanto
al richiamo di alcuni aspetti essenziali della
vita personale e familiare, si aggiunge tutto
un contesto socio-economico e ambientale
che contribuisce a sottolineare in mille modi
il mistero di una « nascita » che ha condizio-
nato la storia dell'umanità.

3.1. Avvento

Le circa quattro settimane che costituiscono
il tempo dell'avvento, oltre che segnare l'i-
nizio dell'anno liturgico, sono una prepara-
zione alla solennità del natale e un richiamo

all'attesa della seconda venuta del Cristo al-
la fine dei tempi.
L'avvento è celebrazione del mistero sempre
in atto della venuta del Signore nella vicen-
da personale di ogni uomo e nelle vicende del-
la storia dell'umanità. I personaggi che si af-
facciano in successione nella liturgia di que-
sto periodo (Isaia, Giovanni Battista e Ma-
ria) si presentano come le guide del cammino
per incontrare Cristo e contemporaneamente
richiamano gli atteggiamenti da assumere:
preghiera, conversione, gioia, disponibilità e

accoglienza.
Con un'adeguata sottolineatura di alcuni se-

gni tipici della liturgia e della vita familiare
e di gruppo, tipica di questo periodo, la ca-
techesi e la pastorale trovano nel messaggio
delle singole celebrazioni un ambiente favo-
revole per iniziare, riprendere e approfondi-
re ulteriormente il senso dell'attesa di un
compimento presente in ogni persona, la sua
apertura al trascendente, come pure la dispo-
nibilità all'immediato.
Può essere questo, pertanto, il periodo idea-
\e per realizzare - nell'ambito di un proget-
to organico di pastorale giovanile - i com-
piti che risultano essere propri della cateche-
si: «La catechesi è la via specifica per sco-
prire nella propria vita il progetto di Dio, per
cercare il significato ultimo dell'esistenza e

della storia..., per conoscere il mistero della
Chiesa come comunità di coloro che credo-
no al Vangelo» (DCG 2l).

3.2. Natale - Epifania

Celebrando nella fede il natale del Signore
anche il giovane è ricondotto all'inizio della
propria salvezza: Cristo « generato prima dei
secoli, cominciò ad esistere nel tempo per
reintegrare I'universo nel tuo disegno, o Pa-
dre, e ricondurre a te l'umanità dispersa»
(Messale, Prefazio di natale II, p. 317).
La liturgia di questo periodo permette di ri-
vivere il mistero dell'incarnazione in tempi
successivi, celebrando la nascita e la manife-
stazione di Cristo, luce del mondo, che vie-
ne a illuminare le nostre tenebre.
Di per sé sono molti gli elementi cui I'azione
catechetico-pastorale puo agganciarsi per un
discorso di approfondimento. Essi emergo-
no dalla peculiarità delle stesse celebrazioni
(celebrazione vigiliare nella notte di natale;
festa della santa Famiglia; rendimento di gra-
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zie alla fine dell'anno civile; celebrazione d'i-
nizio d'anno; solennità dell'Epifania, festa
del Battesimo di Gesù...) per evidenziare e ri-
chiamare altrettanti temi programmatici per
la vita cristiana: la nascita di una creatura;
i valori della famiglia, il tempo visto come
un dono prezioso affidato all'uomo; il dono
della pace continuamente da invocare e ricer-
care; il significato di un «dono»... come i
Magi; il richiamo del battesimo in cui, come
Cristo, anche il cristiano è stato «consacra-
to... con unzione sacerdotale, profetica e re-
gale » (Messale, Battesimo del Signore,
p. 61). Altri segni come il presepe, l'albero
di natale, il Lezionario aperto in luogo adat-
to che ricorda la Parola che si è fatta carne...,
completeranno a livello ancora pii-r immedia-
to la essenzialità di un discorso di animazio-
ne pastorale che, proprio in questo periodo,
risulta oltremodo difficile a motivo delle di-
verse componenti socio-ambientali che inte-
ragiscono.
Quasi a conclusione di questo periodo nata-
lizio, il Messale per la Chiesa italiana offre
un testo di notevole importanza per traccia-
re le linee di sintesi di quel mistero che il cri-
stiano rivive nell'anno liturgico. Dopo la let-
tura del vangelo si può dare I'annunzio del
giorno di pasqua con queste parole: «Fratelli
carissimi, la gloria del Signore si è manife-
stata e sempre si manifesterà in mezzo a noi
fino al suo ritorno. Nei ritmi e nelle vicende
del tempo ricordiamo e viviamo i misteri della
salvezza. Centro di tutto l'anno liturgico è il
Triduo del Signore crocifisso, sepolto e risor-
to, che culminerà nella domenica di Pasqua...
In ogni domenica, Pasqua della settimana,
la santa Chiesa rende presente questo gran-
de evento nel quale Cristo ha vinto il pecca-
to e la morte. Dalla Pasqua scaturiscono tutti
i giorni santi... Anche nelle feste della santa
Madre di Dio, degli apostoli, dei santi e nel-
la commemorazione dei fedeli defunti, la
Chiesa pellegrina sulla terra proclama la Pa-
squa del suo Signore. A Cristo che era, che
e e che viene, Signore del tempo e della sto-
ria, lode perenne nei secoli dei secoli » (Mes-
sale, Annunzio del giorno della Posqua,
p. 1047).

4. TEMPO ORDINARIO: YERSO
LA DOMENICA SENZA TRAMONTO

Il lungo periodo delle 33/34 settimane - di-
stribuito tra la festa del battesimo del Signo-
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re e I'inizio della quaresima, e tra il lunedì
dopo la pentecoste e l'inizio del tempo di av-
vento - è chiamato «tempo ordinario» o
«tempo durante I'anno». In esso la Chiesa
celebra il mistero di Cristo nella sua
tà, guidata dalla lettura semicontinua
geli sinottici.

globali
dei van

L' azione catechetico-pastorale trova nelle let-
ture delle celebrazioni domenicali di questo
lungo periodo un criterio ermeneutico per ap-
profondire, anche alla luce dei testi eucolo-
gici, quella Parola che, attuandosi nella ce-
lebrazione, va prolungata nella vita perché
ogni piega dell'animo umano ne resti coin-
volta.
Strumenti privilegiati potranno risultare i due
libri liturgici necessari per la celebrazione del-
I'eucaristia: il Lezionario e il Messale (ora-
zionale). Così, mentre il primo presenta l'an-
nuncio sacramentale del mistero di salvezza
sui ritmi dell'anno liturgico; il secondo con-
tiene la voce della Chiesa che nella lode, nel-
la supplica, nel rendimento di grazie rispon-
de - nell'oggl della celebrazione e delle si-
tuazioni in cui è chiamata a vivere e operare

- a Dio che continuamente la chiama a vi-
vere le esigenze dell'alleanza.
In questa linea, un'educazione all'uso del
messalino festivo e feriale comporterà non
solo un più diretto e proficuo accostamento
alla parola di Dio e alla voce della Chiesa
(: eucologia), ma anche I'acquisizione di una
spiritualità radicata in quelle realtà che ne co-
stituiscono la prima ed essenziale sorgente.

5. PER UNA METODOLOGIA
PASTORALE

Il cammino percorso ha ricordato i contenu-
ti essenziali della «meravigliosa esperienza
dell'anno liturgico» (RdC 149), evidenzian-
do così il modo con cui la Chiesa lungo il tem-
po realizza e « completa la formazione dei fe-
deli» (SC 105). La liturgia, come la Scrittu-
ra, non puo prescindere dall'indispensabile
contributo che sono chiamate a dare sia la ca-
techesi che I'azione pastorale: ministero ca-
techetico-pastorale e azione liturgica si richia-
mano e si completano in vista di un recipro-
co arricchimento, nella prospettiva di un
cammino di crescita.

5.1. Un cammino sapienziale

Vivere e approfondire i ritmi e le stagioni del-
I'anno liturgico è realizzare una progressiva
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esperienza di vita di fede, fino al «pieno svi-
luppo della personalità cristiana » (RdC 188).
Tutto questo si compie mediante ùrra <<cono-
scenzo della storia della salve7la, che ha il suo
centro in Cristo morto e risorto e la sua pe-
renne attualizzazione nella vita e nella mis-
sione della Chiesa; un progressivo combio-
mento di mentalità e di costume ispirato al-
I'insegnamento di Cristo; I'accettqzione del-
le prove e dei sacrifici, che si accompagnano
sempre alla vita umana, con la coscienza di
partecipare in modo piir diretto alla passio-
ne di Cristo; I'iniziazione alla preghiera e al-
lq celebrozione liturgica, che attualizza la sal-
vezza di Cristo e abilita all'impegno e alla te-
stimonianza)) (CEI, Evangelizzazione e sa-
cramenti 88\.
Si tratta dunque di un articolato itinerario di
tipo sapienziale. L'ideale da raggiungere è

proposto nel modo che è tipico della liturgia
la quale presenta le realtà più profonde del-
la storia della salvezza secondo uno stile rar-
rutivo che impegna il fedele ad un ascolto at-
tento, per tradurre poi le realtà annunciate
in scelte di vita, di fede, di impegno.
Questa forma sapienziale, inoltre, è avvalo-
rata da un altro elemento: quello della cicli-
cità. ll ritmo triennale del Lezionario festi-
vo permette I'ascolto di una parte quanto mai
abbondante di parola di Dio, senza con que-
sto ingenerare quella stanchezza per le cose
da poco udite, cui puo dare adito un ciclo di
letture annuale.

5.2. Una pastorale graduale e progressiva

Un itinerario di questo genere va sostenuto
con un'azione pastorale che sappia commi-
surare i passi del cammino a tutte le situa-
zioni esistenziali e a tutte le categorie di per-
sone che si presentano. I diversi momenti di
ogni celebrazione vanno messi in evidenza
nell'itinerario di maturazione alla fede in
chiave catechistica e pastorale: la convoca-
zione, l'ascolto, la riflessione sul rito, la
risposta-preghiera, l' impegno creotivo.
Visto nella sua globalità salvifica, I'anno li-
turgico ripropone in continuazione un cam-
mino groduale e progressivo che non può ar-
restarsi. Se di anno in anno si comincia dal-
I'inizio, questo non significa che si riparte da
zero; c'è sempre un'esperienza di fede su cui
si commisura il cammino successivo.
Scopo, infatti, di questo itinerario celebrati-
vo che attualizza il mistero della salvezza è

l'acquisizione di una fede adulta, che non si
riduca ad accettare verità conosciute, ma
coinvolga tutte le dimensioni della persona
interessando ogni manifestaziore della vita;
perché si tratta di crescere in unà fede conti-
nuamente chiamata a diventare esperienza di
salvezza.
La gradualità suppone la presenza di tappe
diverse e successive, ma I'una profondamente
legata all'altra e descrivente il cammino che
il ledele compie e vive in seno alla sua comu-
nità. La progressività di questa esperienza di
salvezza non può prescindere dal principio
teologico che fede e sacramento sono due
aspetti complementari dell'unica azione san-
tificatrice della Chiesa. Cioè al cammino e al-
la maturazione della fede deve poter corri-
spondere un cammino e una maturazione nel
rito, perche la fede si esprime nel rito e il ri-
to rafforza Ia fede.
L'itinerario ha una sua struttura unitaria e

ciclica: registrerà una sua iniziazione nella
preparazione alla venuta del Signore e nel
tempo della sua incarnazione (periodo di
avvento-natale); celebrerà il momento privi-
legiato di accettazione sempre pii.r cosciente
della sua presenza nella vita personale e nel-
la storia di tutta I'umanità (tempo ordinario,
feste della Vergine e dei Santi).
Il culmine di questo cammino verso cui ten-
de tutto I'anno liturgico è la partecipazione
sempre più piena aÌ mistero pasquale di Cri-
sto a cui si arriva attraverso un'ascesi di pu-
rificazione e di illuminazione quaresimale. Il
mistero della morte-vita si espanderà nella
gioiosa festività del tempo pasquale fino al-
I'effusione dei doni dello Spirito a penteco-
ste. Riceverà la sua stabilità nelle domeniche
del tempo ordinario che sarà il periodo pri-
vilegiato per approfondire il rapporto tra li-
turgia e vita quotidiana.

5.3. Passaggi obbligati

Questa visione diacronica della storia della
salvezza va vissuta in un momento sincroni-
co, celebrato in ogni liturgia al ritmo di al-
cuni passaggi che sono propri del raggio di
azione sia della catechesi che della pastora-
le, destinati comunque a facilitare I'accosta-
mento al mistero:

- ll dialogo. Cristo è segno di comunione tra
Dio e I'uomo; la chiesa è mistero di comu-
nione; il segno piir autentico di comunione
è il dialogo che mette in relazione profonda.
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La liturgia ha una sua struttura dialogica
chiamata ad esprimere il rapporto relazionale
tra persone: uomo e Dio, uomo e Cristo, uo-
mini fra di loro.
La Parola, i riti e l'assemblea sono gli stru-
menti di questo dialogo che suppone lo sfor-
zo di uscire dall'anonimato, di accogliersi e

conoscersi reciprocamente, di rendersi dispo-
nibili l'un verso l'altro, di chiamarsi e sen-
tirsi chiamati per nome...

- La gradualità. Oeni celebrazione è come
un piccolo passo in avanti che introduce nel
mistero della vita cristiana; anche se costitui-
sce una tappa di tutto I'anno liturgico
(: diacronia), l'azione liturgica è sempre un
momento sintetico perché attualizzato e at-
tualizzante (: sincronia) la presenza salvifi-
ca di Cristo.
La fede ci dice che qui-ora e mediante il ri-
to, il mistero di salvezza operato da Dio è pre-
sente nell'assemblea convocata a celebrare le
meraviglie di Dio. Questa atttalizzazione è

anche certezza, perchè profezia e anticipo di
quella salvezza ultima alla quale tende tutta
la storia santificata dalla presenza di Cristo.
Ogni momento liturgico racchiude sempre
misteriosamente ma realmente questa tripli-
ce dimensione (passato, presente e futuro) che
la catechesi e la pastorale non possono disat-
tendere se vogliono aiutare a vivere in pienez-
za il mistero che si celebra.

- La globolità el'integralità. Come ogni fe-
sta o tempo dell'anno liturgico celebra la to-
talità del mistero di Cristo - anche se ne evi-
denzia un particolare aspetto, data la nostra
umana necessità di andare al tutto conside-
rando di volta in volta una sua parte -, co-
sì ogni celebrazione deve coinvolgere tutto
I'uomo e non solo una sua parte; e cioè men-
te, volontà, corpo, affettività, relazione,
esperienza. Infatti, chiamato a gestire i mo-
vimenti rituali dell'anno liturgico nei tempi
e nei luoghi previsti, il cristiano celebra la sal-
vezza con tutto il suo essere.

- I1 linguoggio simbolico. È un tipo di lin-
guaggio che va oltre l'immediatezza dei se-
gni sensibili e dei riti formali. Per compren-
dere e vivere la liturgia nella sua espressivi-
tà, il cristiano deve mentalizzarsi sulla strut-
tura sacramentale della realtà; deve cioè fa-
miliarizzare con i diversi segni con cui Dio
realizza la salvezza nella storia e deve edu-
carsi ad una corretta interpretazione di que-
sti segni.
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- L'importanza della cqtechesi liturgica.La
lettura e la comprensione corretta di un rito,
di una festa, di una celebrazione costituisco-
no la prima parte di una catechesi liturgica:
mettersi davanti al rito ed entrare in relazio-
ne con il segno sacro. Senza questa capacità
il rito è vuoto e il segno è muto.
La seconda parte consiste nell'esplorazione
del significato veicolato dal rito, per un cor-
retto rapporto di fede. E la fede, infatti, che
guida alla comprensione del valore salvifico
del rito. Senza fede non si può comprendere
il valore salvifico del rito. La terza dimen-
sione consiste nel mettere in relazione il si-
gnificato salvifico della liturgia con le esigen-
ze di vita cristiana dei singoli ledeli e delle
intere comunità.
Per questo i documenti della Chiesa afferma-
no che senza un'adeguata catechesi liturgica,
la liturgia e i sacramenti appaiono muti e po-
veri (cf RdC 115,44-45, e 175). E la dimesti-
chezza con i segni del mistero che permette
di cogliere nella celebrazione liturgica:

- il momento più alto in cui è possibile in-
tuire la vicinanza di un Dio che si rivela co-
municandosi agli uomini;

- la contemporaneità di Gesù nella nostra
storia umana;

- il valore della mediazione umana;

- la validità dell'accoglienza comunilaria e

dello stare insieme;

- la densità della preghiera come professione
di fede.

5.4. Per la liturgia della vita

Il servizio della pastorale liturgica è finaliz-
zato a far sì che Ia celebrazione del mistero
sia rispettosa del messaggio di salvezza e della
persona che si inoltra nella sua comprensione.
La comunità cristiana celebra autenticamente
I'eucaristia, i sacramenti, i misteri del Signore
quando estende a tutta la vita, a tutta la sto-
ria, a tutto il mondo le conseguenze che sca-
turiscono da questa celebrazione (e che a lo-
ro volta ne costituiscono la premessa).
La catechesi e la pastorale liturgica hanno il
compito di educare il fedele all'esercizio di
questo sacerdozio cosmico, il cui culto è la
vita nei suoi momenti comuni e straordinari
(nascita, inizio di una professione, matrimo-
nio, morte, evento importante...) e i cui
sacramenti-segno sono gli eventi della storia.
Quando san Giovanni afferma che Gesù è la
prova storica della presenza definitiva di Dio
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nella vita umana (cf Gv | ,4), non fa altro che
ricordare come tutta la storia con le sue vi-
cende e i suoi eventi sia diventata, con Cri-
sto, <(storia di salvezza».
Dalla consapevolezza di questa presenza di
Dio nella vita e negli awenimenti nasce lo
stupore « religioso » di chi si sente testimone
delle meraviglie profuse da Dio a larghe ma-
ni nella creazione. Celebrare questi eventi si-
gnifica riconoscere in essi una presenza sal-
vifica ed esprimere la propria riconoscenza
e ringraziamento in atteggiamenti di contem-
plazione e di lode.
Per questo la Chiesa insegna che la realtà è

unitaria a motivo dell'economia dt salvezza
instaurata da Cristo incarnato: nulla è pro-
fano perchè il mondo è il «tempio di Dio»
e la vita dell'uomo una « storia di salvezza ».
Se il cosmo è il tempio di Dio, se le vicende
umane della storia sono l'altare su cui cele-
brare la salvezza donata da Dio, il cristia-
no diventa «il celebrante»; prima ancora
che nei segni liturgici egli celebra nei co-
muni avvenimenti della vita, nei momenti do-
lorosi come in quelli pieni di speranza, nelle
angosce e nei momenti di prova, nel lavoro
e nella festa, nell'impegno di collaborare con
Dio per il pieno sviluppo della nuova crea-
zione.
La conclusione ultima che emerge è che iti-
nerario di fede, azioqe liturgica, catechesi
e azione pastorale siaho intessuti in modo
tale da realizzare quella simbiosi che di an-
no in anno, di pasqua in pasqua porti il fe-
dele a celebrare in pienezza la pasqua eter-
na, quando i nostri occhi vedranno il volto
del Padre e canteremo per sempre la sua lo-
de, in Cristo.

--+ celebrazione 2. - festa 2.1 .1 . - lezionario - Maria
- riconciliazione 2. - Santi.
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1. UN TERMINE
MOLTO UTILIZZATO
E POCO APPROFONDITO

Quanti si sono applicati al concetto di appar-
tenenza non hanno potuto fare a meno di ri-
levare sia il largo uso che di esso viene fatto
vuoi nel linguaggio comune che nelle scienze
umane e sociali, sia la carenza di una defini-
zione univoca e consolidata in grado di rap-
presentare un preciso punto di riferimento
per il ricorso a tale termine. È questo l'esito
cui va incontro un termine che da un lato si
presenta come particolarmente adatto per de-
lineare alcuni aspetti delle condizioni di vita
nella società contemporanea, affine alle mo-
dalità espressive e di rappresentazione dei
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rapporti sociali tipiche del tempo presente;
e che dall'altro lato viene utilizzato senza ri-
ferimenti a precise tradizioni intellettuali e
culturali proprie di ogni disciplina, senza cioè
quel bagaglio di accezioni, di rimandi, di con-
notazioni che caratterizzano un concetto or-
mai entrato a far parte del «lessico»> di una
disciplina scientifica.
In questo quadro quello di appartenenza ri-
sulta un concetto di portata generale («non
ristretto nell'ambito di una sola disciplina »),
non molto precisato, che tende ad essere ge-
neralmente assunto nel suo significato intui-
tivo, elementare, quasi non richiedesse né
chiarificazione teorica, né una precisazione
in termini operativi. In tutti i casi con il con-
cetto di appartenenza si indica la partecipa-
zione o la dipendenza attiva e riconosciuta
di un soggetto (individuo o gruppo) nei con-
fronti di una comunità, I'inclusione (perlo-
più attiva e consapevole) di un individuo o
di un gruppo in una realtà ritenuta più am-
pia e complessa, secondo modalità che varia-
no di gran lunga da situazione a situazione.

2. UN TERMINE DI SUPPORTO
AD ALTRI CONCETTI

Uno dei motivi alla base del mancato appro-
fondimento di questo concetto è che esso -nelle varie discipline - assume perlopiit un
ruolo di supporto di altri concetti, per cui non
sembra mai essere stato oggetto di una trat-
tazione o di uno sviluppo a sé stante.
In ambito psicologico, ad esempio, iÌ termi-
ne «appartenenza» viene utilizzato - tra
l'altro - per delineare una condizione essen-
ziale nel processo di socializzazione, inteso
come insieme di pratiche sociali grazie alle
quali gli individui diventano membri della so-
cietà o sono messi in grado di assumere o di
esercitare i ruoli adulti. Il senso di «appar-
tenenza» degli adolescenti al gruppo dei coe-
tanei viene descritto come funzionale alla ma-
turazione di una condizione di distacco dei
soggetti dai modelli parentali e alla loro im-
missione in una dinamica relazionale assai
più ampia di quella che caratterizza, nei pri-
mi anni di vita, la formazione della persona-
lità di base. In questo caso comunque il ter-
mine appartenenza viene per lo più utilizza-
to in rapporto ad altri concetti, ritenuti più
importanti sia nella prospettiva psicanaliti-
ca che in quella psico-sociale, e fatti oggetto
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di maggior approfondimento: socializzazio-
ne, identità, identificazione, interpretazione
di ruolo. affettività, regressione, ecc.
Anche in ambito sociologico risulta assai fre-
quente il ricorso al termine « appartenenza »
per evidenziare la sfera di relazioni che ca-
ratterizzano un soggetto in rapporto alle po-
sizioni che occupa nella società. Così ci si ri-
ferisce al termine «appartenenza>> nel trat-
tare dei caratteri di ruolo, di status, di classe
o di ceto, di religione, di sesso, di gruppo et-
nico, di gruppo di interesse, ecc., che con-
traddistinguono la presenza sociale di ogni in-
dividuo. Ma anche in questo caso si registra
nella storia della disciplina una maggior at-
tenzione ai concetti relativi ai suddetti carat-
teri che non al termine «appartenenza>> di
volta in volta evocato per delineare le varie
posizioni occupate dagli individui nella so-
cietà.
Il non tener conto di queste osservazioni e il
voler in tutti i casi attribuire uno statuto de-
finitorio al termine « appartenenza » nell'am-
bito delle scienze sociali, può dar adito a
un'operazione arbitraria e spuria, tipica di chi
di fatto ripropone col termine qui conside-
rato tutta una serie di categorie che nella tra-
dizione sociologica sono state espresse secon-
do altre connotazioni concettuali. Così i clas-
sici della sociologia hanno fatto riferimento
a concetti quali gruppo, istituzione, parteci-
pazione, comunità, ruolo, relazione sociale,
interazione, sistema sociale, collettività, mar-
ginalità sociale, ambiente, ecc.: tutti termini
che possono indicare - per determinare clas-
si di soggetti - specifiche «appartenenze»
sociali, senza però che il concetto di appar-
tenenza sia stato oggetto di particolare trat-
tazione e approfondimento per delineare una
relazione o un modo di essere dei soggetti di-
versi da quelli prefigurati mediante l'utiliz-
zo dei termini prima esposti.

3. GRUPPO DI APPARTENENZA,
GRUPPO DI RIFERIMENTO

Una delle poche eccezioni a questa osserva-
zione generale è rappresentata dall'utilizzo
del termine appartenenza per indicare un par-
ticolare tipo di modalità associativa. L'ap-
profondimento in questione si deve al noto
esponente del funzionalismo critico R. K.
Merton, il quale - tra i molti meriti scienti-
fici - ha offerto un importante contributo
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all'arricchimento dei criteri di classificazio-
ne dei gruppi.
Nel dibattito sociologico si contano numerosi
criteri di classificazione della relazione sociale
indicata col termine gruppo. Tra queste si
puo ricordare la distinzione introdotta da
W.G. Summer (1906) tra gruppo interno e

gruppo esterno, in base alla quale col primo
termine si intende una realtà sociale che si

forma in rapporto a una comune identità
(espressa da un sentimento comunitario, dal
senso del « noi ») e con il secondo le realtà
considerate come un gruppo esterno (in rap-
porto alle quali non si matura cioè un senso
di identificazione). Si tratta di una prospet-
tiva che attribuisce grande importanza al
gruppo cui si appartiene, considerato come
distintivo o contrapposto ad altre realtà as-
sociative.
Un'altra importante distinzione riguarda poi
la differenza - introdotta da C.H. Cooley
(1909) - tra gruppi primari e gruppi secon-
dari. Con i primi si intendono quelle realtà
aggregative che sono caratterizzate dalla pos-
sibilità dei componenti di interagire «a fac-
cia a faccia», dal prevalere di relazioni af-
fettive e gratificanti, da un forte sentimento
di identificazione, tutti fattori di cui può non
esservi riscontro nei gruppi cosiddetti «secon-
dari », che si determinano in rapporto a par-
ticolari obiettivi (sociali, politici, occupazio-
nali, di interesse) che risultano in grado di
coinvolgere un insieme di individui.
All'interno di questo quadro definitorio un
importante criterio di classificazione dei
gruppi è individuabile nella distinzione -
operata da Merton nel 1957 - tra gruppi di
appartenenza e gruppi di riferimento. Chi ap-
partiene a un gruppo si caratterizza in gene-
re sia per un elevato senso di identificazione
e di lealtà sia per I'adesione e la conformità
alle norme, ai valori, agli stili di vita, alle vi-
sioni del mondo che prevalgono in detta real-
tà associativa. « In tal modo il gruppo di ap-
partenenza contribuisce a determinare diret-
tamente I'orientamento e l'agire dell'indivi-
duo. Tuttavia il comportamento e I'atteggia-
mento dei singoli vengono influenzati non
soltanto dall'appartenenza a un gruppo, ma
anche, indirettamente, dal riferimento a col-
lettività o categorie di cui essi non fanno par-
te, ma che si rivelano di particolare impor-
tarrza e stimolo per le decisioni che essi de-
vono prendere. Queste collettività sono det-

te genericamente gruppi di riferimento, an-
che se alcune di esse non sono, in senso stret-
to, gruppi».

4. LE DINAMICHE DI APPARTENENZA
E DI RIFERIMENTO
NELL'ASSOCIAZION ISMO GIOVANILE
RELIGIOSO

La distinzione tra gruppi di appartenenza e
gruppi di riferimento appare particolarmen-
te utile per illustrare le dinamiche che carat-
terizzano nel tempo presente l'associazioni-
smo religioso giovanile e per far fronte ad al-
cuni problemi «aggregativi» che attraversa-
no questo tipo di associazionismo nell'attuale
contesto socio-culturale. Nell'applicare questi
concetti ai processi associativi qui analizzati
si opta per un'accezione terminologica che -
pur prendendo lo spunto dalla distinzione
operata da Merton - esula da problemi di fe-
deltà al contributo di detto autore. Si tratta,
in altri,,termini, di operare alcuni aggiusta-
menti còncettuali funzionali a delineare i pro-
cessi che caratterizzano nel tempo presente
I'associazionismo religioso giovanile e a in-
dicare possibili criteri di soluzione alle ten-
sioni o ai problemi riscontrabili in questa im-
portante area di rapporti sociali.
L'ipotesi di partenza è che molti problemi o
tensioni riscontrabili nella pastorale giovanile
del nostro paese (ma più in generale di tutte
le società occidentali) siano imputabili alla
mancanza di chiarezza o al fatto di non ren-
dere operante a livello associativo la distin-
zione tra gruppo di appartenenza e gruppo
di riferimento, nella particolare accezione che
qui cercheremo di delineare.

4.f. Il gruppo di appartenenza

Il gruppo di appartenenza può essere indica-
to come una realtà in cui i membri risultano
fortemente coinvolti - in termini di tempo,
di rapporti, di risorse - nella realtà associa-
tiva a cui aderiscono. Il gruppo viene vissu-
to da essi perlopiù come totalizzante o for-
temente impegnativo, in grado di attribuire
un senso unitario e fondante all'esperienza
personale e sociale dei soggetti. In questa li-
nea il confine tra vita di gruppo e esperienza
personale e sociale appare molto esile, a in-
dicare la tendenza da parte degli individui a
far coincidere queste due diverse dimensioni
e forme espressive della vita quotidiana.
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Si ha pertanto a che fare con un gruppo ba-
sato su rapporti primari, sull'affettività, suf-
ficientemente omogeneo per quanto riguar-
da I'età e le problematiche degli appartenen-
ti, che impegna perlopiir i membri a un'assi-
dua compresenza, nella linea di una continui-
tà e di una compartecipazione che identifica
I'appartenere al gruppo con lo « stare », l'« es-
serci », il condividere le dimensioni dello spa-
zio e del tempo, il «farsi compagnia».
Così descritto, il gruppo di appartenenza si
presenta come particolarmente adeguato per
l' età adolescenziale, per soggetti car alterizzati
da un'età della vita in cui si avverte in modo
acuto I'esigenza di spazi affettivamente « cal-
di » in cui maturare una propria identità, in
cui ritrovare una risposta alle indifferibili esi-
genze di socializzazione, di relazioni, di pre-
senza sociale.
Anche la proposta religiosa, l'intento educa-
tivo, l'istanza del protagonismo sociale ed ec-
clesiale... non possono prescindere da que-
sta realtà di base, da queste esigenze aggre-
gative dei giovani. O si offre risposta ad esse

- pur nell'intento di orientare alf impegno,
di far maturare un'identità sociale e religio-
sa -, oppure le proposte educative e religiose
appariranno ai giovani eccessivamente lon-
tane dallo loro sensibilità, insignificanti per
la loro condizione di vita, troppo astratte ri-
spetto all'esigenza di avviare a soluzione i
problemi di identificazione, di sicurezza, di
stabilità sociale che caratterizzano la forma-
zione della personalità di base di un soggetto.
E indubbio che molte realtà dell'associazio-
nismo religioso giovanile del nostro paese ri-
specchiano le dinamiche del gruppo di appar-
tenenza così come si e tentato di descriverlo.
Si tratta di caratteri funzionali alla possibili-
tà stessa che questo tipo di associazionismo
abbia ad affermarsi nella società, faccia presa
sulle giovani generazioni, rappresenti un nu-
cleo distintivo tra le varie proposte associa-
tive che attraversano un contesto socio-
culturale differenziato come l'attuale. Senza
un forte senso di appartenenza, senza una
marcata identificazione nella vita del grup-
po, al di fuori di un «ambiente» associativo
in grado di rispondere ai bisogni di realizza-
zione dei giovani, non sembra possibile deli-
neare un'esperienza associativa in grado di
coinvolgere i giovani e di mobilitarli attorno
a obiettivi di rilievo.
Il rapportarsi al gruppo in termini di « appar-

APPARTENENZA

tenenza)) risulta pertanto una «disposizione»
necessaria e plausibile per l'età adolescenziale
e giovanile, mentre invece puo risultare « pa-
tologica » nel caso in cui essa abbia a protrarsi
oltre il periodo della formazione di base, ol-
tre gli anni forti della socializzazione giova-
nile. A questo livello occorre infatti prefigu-
rare il gruppo di riferimento.

4.2. 11 gruppo di riferimento

Quale l'identikit di un gruppo di riferimen-
to? Si intende in questo caso un gruppo ca-
ratterizzato da rapporti di tipo « secondario »,
nel quale l'adesione si fonda non su aspetti
di simpatia o di compresenza e condivisione
del tempo e dello spazio, o su rapporti « a fac-
cia a faccia», ma su aspetti, valori, orienta-
menti culturali, largamente condivisi e inte-
riorizzati dai membri. Si sta così delineando
un gruppo di adulti, di «giovani maturi », i

quali trovano motivo di appartenenza non
nello stare insieme, nell'interazione costan-
te, nella condivisione fortemente coinvolgente
della vita quotidiana, nell'«esserci>), ma su
una comune identità sociale e religiosa, su
una sensibilità culturale «affine». La speci-
ficità di un gruppo di riferimento non è solo
data dalla condivisione di valori e di un'iden-
tità, ma anche dall'esigenza del confronto,
della revisione comunitaria, dalla riflessione
sulla rispondenza delle scelte pratiche al nu-
cleo dei valori in cui ci si riconosce.
Il gruppo di riferimento quindi si distingue
da un lato dal «gruppo di appartenenza» in
quanto è centrato più su aspetti « secondari >>

che « primari » (più sulla condivisione dei va-
lori che sull'esigenza affettiva e relazionale),
e dall'altro lato dal «gruppo di impegno»,
in quanto la sua finalità è più di confronto,
di verifica, di maturazione dei membri che
non di incidenza sociale, politica o religiosa.
Qual è il senso attuale di un gruppo di riferi-
mento?
Anzitutto un tale gruppo appare oggi plau-
sibile da un punto di vista sociale, richiesto
dalle condizioni socio-culturali in cui si vive.
In una realtà complicata come I'attuale, ca-
ratterizzata da elevati processi di mutamen-
to, in cui i soggetti hanno sempre pirìr diffi-
coltà a comprendere gli avvenimenti e a ri-
definire la propria identità, i gruppi di rife-
rimento si presentano come un indispensabile
momento di maturazione e di crescita per
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quanti non vogliono essere travolti e frastor-
nati dai mutamenti e dagli avvenimenti so-
ciali.
In secondo luogo, il gruppo di riferimento
appare indispensabile anche in rapporto al-
I'identità religiosa. Attualmente molti creden-
ti avvertono la necessità di ridare radici alla
propria identità religiosa, considerando la di-
mensione religiosa come una delle poche ri-
sorse oggi disponibili che permettono di far
fronte alla crisi dei significati e delle prospet-
tive.
Oltre a ciò il gruppo di riferimento religioso
permette di contrastare il pericolo che I'iden-
tità religiosa venga vissuta prevalentemente
in termini soggettivi, secolarizzati, troppo a
misura delle attese e delle pre-comprensioni
umane. Inoltre il gruppo di riferimento può
rappresentare un'inversione di tendenza ri-
spetto all'orientamento prevalente nel cam-
po ecclesiale di impegnare immediatamente
a livello pastorale le risorse umane disponi-
bili. Attraverso di esso, in altri termini, si può
contrastare la tendenza al fare, all'efficien-
za, allarealizzazione, alla «gestione», che ca-
ratterizza perlopitr la « domanda » delle strut-
ture religiose di base, per affermare anzitut-
to I'esigenza della ricerca spirituale, il prima-
to della fede, la centralità dell'istanza reli-
giosa.
Così delineato, un gruppo di riferimento re-
ligioso è composto da adulti inseriti in am-
bienti sociali e professionali diversi, aventi
vocazioni differenti, accomunati dall'esigen-
za di ricomporre la propria identità religiosa
in uno spazio comunitario. La comunità co-
me luogo di memoria storica, come deposi-
to dei valori, come insieme delle diverse vo-
cazioni, rappresenta il punto di riferimento
ideale, il luogo di verifica dell'identità ulti-
ma, lo spazio di rigenerazione delle risorse
motivazionali e ideali, il momento in cui si
confronta la concretezza della propria storia

- fatta di limiti, compromessi, asprezze, ca-
dute, velleità - con lo specifico dell'identi-
tà religiosa.
Il gruppo di riferimento pertanto non sosti-
tuisce l'impegno dei soggetti nella vita quo-
tidiana (nella famiglia, nel lavoro, nella pre-
senza e partecipazione sociale), anzi, lo ri-
chiede; non diventa esso stesso un gruppo di
azione, di impegno sociale e politico, anzi si

arricchisce della diversità degli interventi e

delle presenze sociali dei suoi membri; non

mira a uniformare - come risultato del con-
fronto dell'interazione - il comportamento
dei membri nei vari campi della morale e della
presenza sociale, ma dà adito a un confron-
to su questi aspetti - alla luce dei valori con-
divisi - che lascia spazio per libere e auto-
nome scelte da parte dei membri; non deve
essere troppo selettivo nei confronti degli ade-
renti in modo da permettere una proficua dia-
lettica interna e nello stesso tempo non trop-
po diversificato per evitare che vengano a

mancare elementi di condivisione tra i mem-
bri e si determinino eccessivi disturbi nella co-
municazione.
In particolare, il gruppo di riferimento do-
vrebbe essere composto da due tipi di «vo-
cazioni » che appaiono complementari e ne-
cessarie nella comunità religiosa: I'area de-
gli animatori (anche adulti) che oltre al loro
impegno professionale spendono il tempo li-
bero prevalentemente in termini di servizio
educativo nella comunità (ai vari livelli del
ciclo educativo), e I'area di quanti invece non
hanno rapporti educativi con la comunità e

vivono la loro identità religiosa soprattutto
nella vita quotidiana e professionale (lavoro,
famiglia, impegni sociali e politici, relazioni
sociali varie). La ricchezza di un gruppo di
riferimento si puo misurare dalla compresen-
za e complementarità di queste due aree al
suo interno, che esprimono vocazioni e po-
sizioni sociali e religiose diverse.
L'area degli animatori ricorda, a quanti so-
no impegnati nel sociale, I'esigenza - per la
sopravvivenza della comunità e per la fecon-
dità della fede come valore - di un impegno
educativo in favore dei «piccoli», I'impor-
tanza di un'azione formativa nei confronti
dei «nuovi» adepti, la centralità del lavoro
di sensibilizzazione e di formazione (educa-
tivo e religioso) di base. In tal modo ogni
membro « esterno >> viene richiamato alle ra-
dici della comunità, all'esigenza della conti-
nuità dei valori religiosi nelle generazioni, alla
coscienza di una fede comunitaria.
Quanti hanno il loro impegno all'esterno del-
la comunità ricordano in primo luogo alla co-
munità stessa che lo sbocco dell'azione edu-
cativa è il mondo, che la comunità non è fi-
ne a se stessa, ma costituisce uno spazio-
momento in cui i soggetti si abilitano per po-
ter poi vivere a pieno titolo nella società e nel-
la vita quotidiana l'identità religiosa. In se-

condo luogo essi ricordano a chi è in « for-
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mazione)), ai più «piccoli», che è possibile
realizzare f identità religiosa nel sociale e nel
politico e nelle dinamiche ordinarie dell'esi-
stenza. In terzo luogo essi riversano sulla co-
munità educativa le loro tensioni, sensibilità
e speranze, contribuendo in tal modo ad ar-
ricchire quanti in essa hanno compiti speci-
ficatamente educativi, in modo che la loro
proposta abbia a tener presente - in termi-
ni di contenuti e di metodi - la situazione e

le problematiche reali.

4.3. Attenzione alle condizioni
organizza'tive

S'è detto in precedenza che una comunità che
non sappia differenziare al suo interno il li-
vello associativo, operando una distinzione
tra gruppi di appartenenza e gruppi di riferi-
mento, è una realtà che mette in atto formu-
le aggregative non adeguate alle potenziali-
tà, alle condizioni, alle esigenze dei soggetti
che ad essa aderiscono. Se ciò si verifica, sia-
mo di fronte a un problema orgar,izzatiyo
non affrontando il quale gli sforzi di affina-
mento del contenuto o dei metodi educativi
appaiono velleitari, non rendono ragione dei
problemi realmente in atto.
Ogni qual volta si riscontrano adolescenti in-
seriti in un gruppo di riferimento o « giovani
maturi » o adulti che vivono la realtà dell'ap-
partenenza, abbiamo a che fare con disegni
or ganizzativ ì « spuri » o « patologici ». Infatti
gli adolescenti sono costitutivamente estranei
a una logica di gruppo di riferimento, in
quanto hanno ancora da affrontare quei pro-
blemi di socializzazione e di interiorizzazio-
ne di motivazioni e di valori religiosi, la cui
risoluzione permette loro quell'autonomia di
vita propria di chi fa parte di una realtà di
riferimento. Così, parallelamente, i «giova-
ni maturi » o gli adulti « costretti » in un grup-
po di appartenenza, avvertono la ristrettez-
za di questo modello di realizzazione rispet-
to ai settori sociali e alla pluralità di appar-
tenenze a cui li destina la loro maturità. Men-
tre per essi il gruppo di appartenenza risulta
troppo ristretto, eccessivamente costrittivo
nelle dinamiche che produce, per gli adole-
scenti il gruppo di riferimento appare «fuo-
ri quota », fuori misura, rispetto alle loro esi-
ge\ze e condizioni.
Si tratta pertanto di creare le condizioni or-
ganizzative perché gli uni e gli altri trovino

APPARTENENZA

a livello ecclesiale gli spazi più connaturali al-
la sensibilità, condizione e livello di matura-
zione che li caratterizza.

4.4. L'attenzione alle condizioni umane e

gli orientamenti teologici congruenti

È ovvio che suÌla scelta delle formule orga-
nizzative ha largo peso il tasso di conoscen-
za della psicologia umana presente nella co-
munità. Infatti, dietro I'esposizione di ado-
lescenti in un contesto di riferimento si av-
verte la carenza di conoscenza circa la psico-
logia dell'età giovanile, il non avvertire che
gli adolescenti hanno necessità di realtà ag-
gregative fortemente coinvolgenti, in cui le
dinamiche della vita quotidiana e quelle del
gruppo a cui appartengono si fondano in tut-
t'uno. Parallelamente, perpetuando anche a
livello di « giovani maturi » e di adulti la for-
mula dell'appartenenza, non si tiene conto
che il modello di realizzazione personale di
questi soggetti passa perlopiù per la molte-
plicità dei ruoli e delle condizioni di vita e ri-
sulta per certi versi refrattario a proposte to-
talizzanti e univoche.
In tutti i casi dietro la scarsa attenzione al
mutamento - nelle coscienze - dei mo-
delli culturali e alla psicologia delle varie età
della vita, si cela perlopiù una precisa con-
cezione della realtà e opzione teologica. Al-
cune esperienze in cui si continua a proporre
agli adulti o a «giovani maturi» un'appar-
tenenza totalizzar,te al gruppo religioso, so-
no dettate dall'obiettivo di non disperdere i
soggetti nel sociale, dal timore della loro dia-
spora a contatto col mondo, dalla paura che
essi nell'autonomia di vita e di appartenen-
za abbiano a stemperare la loro identità. In
questo caso, a una visione della società in
termini negativi, corrisponde perlopiù una
concezione teologica di gruppo ecclesiale
chiuso al suo interno, concluso in se stesso.
Il gruppo ecclesiale appare così senza sboc-
chi, focalizzato sulla riproduzione interna,
scarsamente fecondo per la realtà in cui è in-
serito.
Così, parallelamente, il non favorire gruppi
di appartenenza per l'età adolescenziale o im-
mediatamente post-adolescenziale puo rispec-
chiare un orientamento teologico caratteriz-
zato da scarsa attenzione per le condizioni
storiche dei soggetti, per le dinamiche, le ten-
sioni e i problemi che essi vivono.
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4.5. L'importanza del passaggio
dall'appartenenza al riferimento

La difficoltà nell'ambiente religioso-ecclesiale
non riguarda soltanto la capacità-possibilità
di organizzare tipi di gruppo diversi a secon-
da delle differenti tappe di maturazione dei
soggetti, ma anche a curare il passaggio dei
soggetti dal gruppo d'appartenenza a quello
di riferimento, a creare cioè le condizioni per-
ché - con il progredire dell'età dei compo-
nenti - il gruppo di appartenenza abbia ad
esaurire la sua funzione (almeno per quell'in-
sieme di individui) e perché questi abbiano
a trasformare il loro legame in una realtà di
riferimento.
Nei gruppi ecclesiali infatti è questo un mo-
mento di passaggio in cui piir si registrano
«punti di rottura», situazioni critiche. Una
prima difficoltà si riscontra nella pressione
di conformità del gruppo d'appartenenza a
non permettere che alcun membro abbando-
ni il gruppo. In certi casi si producono a que-
sto livello vere e proprie fratture e preclusio-
ni nei confronti di soggetti prima compagni
di viaggio e poi considerati improvvisamen-
te estranei perché non possono piir (o non in-
tendono piir) dedicare al gruppo la maggior
parte del proprio tempo. In alcuni casi que-
ste preclusioni sono indirette ma ugualmen-
te marcate. Il fatto che qualche membro ab-
bia maturato altri impegni, abbia meno tem-
po a disposizione, presenti altri orientamen-
ti e appartenenze, la si che il gruppo a poco
a poco lo estranei dalle decisioni, dalla co-
municazione, dalla dinamica dei rapporti, re-
legandolo in una posizione di effettiva mar-
ginalità o insignificanza relazionale.
Una seconda difficoltà è legata all'abitudine
all'appartenenza che può aver ormai condi-
zionato l'esperienza dei soggetti. In alcune
realtà di appartenenza i rapporti primari
mantengono validità in tutti gli stadi della vi-
ta di gruppo. Non si verifica, in altri termi-
ni, una progressiva diminuzione dell'aspet-
to affettivo, della sicurezza reciproca, delle
relazioni primarie, per lasciar spazio a poco
a poco a una relazione fondata prevalente-
mente sulla condivisione di valori e obietti-
vi. ln tal modo gli individui risultano assue-
fatti a un particolare modello di realizzazio-
ne di gruppo, per cui avvertono come nega-
tive le proposte di sbocco in altre realtà as-
sociative non caratterizzate da quella forte

integrazione affettiva che era alla base del-
l'esperienza di « appartenenza>>. Tutto ciò sta
a indicare che il passaggio dall'« appartenen-
za>> al «riferimento» non può avvenire ca-
sualmente o improvvisamente, che esso è
frutto di pre-condizioni, di un lungo proces-
so di maturazione.
Un terzo problema riguarda la difficoltà di
approccio in un gruppo di riferimento già co-
stituito precedentemente, nel quale i sogget-
ti devono a poco a poco - secondo un pro-
cesso di maturazione personalizzato - con-
fluire. Una vita associativa omogenea e for-
te alle spalle - nel gruppo di appartenenza

- puo condizionare i giovani nell'affacciar-
si al gruppo di riferimento. In alcuni casi es-

si possono avvertire un'estraneità di condi-
zione e di problematica rispetto a quanti già
compongono il gruppo di riferimento, per cui
tendono a non riconoscersi nell'impostazio-
ne prevalente e a creare un nuovo gruppo di
riferimento sulla misura della sensibilità e del-
I'orientamento culturali che li caratterizzano.
Una quarta difficoltà è rappresentata dal di-
verso livello di maturazione che si registra tra
i membri del gruppo di appartenenza. Si po-
ne qui il problema se il passaggio al gruppo
di riferimento debba avvenire contempora-
neamente per tutti i giovani del gruppo di ap-
partenenza - a un determinato stadio di ma-
turazione - oppure se siano preferibili di-
stacchi dei singoli che più di altri avvertono
tale esigenza. In tutti i casi questi distacchi
provocano lacerazioni del gruppo di appar-
tenenza, dal momento che alterano gli equi-
libri in esso esistenti e producono nuove di-
namiche.

--+ ambiente - associazionismo - chiesa 1.2.;3.2.;

- classe - comunità - emarginazione - giovani
6.3.1. - identità 1.2.1 . - parrocchia 2.2.;2. - rela-
zione educativa - secolarizzazione 2.3. - sistema.
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ASSOCIAZIONISMO
Rrccan»o ToNEru

l. La funzione sacramentale della Chiesa

l.l. Mediazione ecclesiole e esperienTa di comu-
nione

1.2. Condizioni per I'appartenenza ecclesiale

2. La funzione del gruppo per I'appartenenza ec-
clesiale: modelli a confronto

2.1 . La vita di gruppo come propedeutica alla vi-
ta di Chiesa

2.2. La funzione strumentqle del gruppo
2.3. Il gruppo come <<chiesa porallela»
2.4. Il gruppo come <<ecclesiogenesi»

3. La funzione del gruppo per I'appartenenza
ecclesiale: una proposta

3.1. Quale comunità per I'appartenenza?
3.2. Differenti « mediazioni» per un'unica Chiesa
3.3. Il gruppo ecclesiale come << mediazione privi-

legiata» di Chiesa

4. Il gruppo come luogo «privilegiato»

5. Condizioni: verso nuovi rapporti tra gruppo,
persona e istituzioni

5.1. La persona al centro
5.2. Dire la propria fede nel linguoggio della

Chiesa

Con il termine « associazionismo » vengono
richiamate diverse esperienze sociali. Hanno
come denominatore comune I'aggregazione
volontaria di persone per il raggiungimento
di fini condivisi e, di conseguenza, il riferi-
mento ai fenomeni che, in positivo e in ne-
gativo, sono collegati ai processi di gruppo.
Qualche volta il termine indica il fatto aggre-
gativo nel suo complesso. In questo senso si
parla dell'associazionismo ecclesiale o di
quello politico. Altre volte I'espressione ri-
manda direttamente ad una forma specifica
di aggregazione: l'associazione, quel raggrup-
pamento volontario di persone, con una
struttura or ganizzativ a codificata, dotato di
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programmi, obiettivi, modalità procedurali
precise. Spesso il termine diventa concreta-
mente quasi un sinonimo di gruppo. Per que-
st'uso differenziato si parla di associazioni-
smo in ambiti e discipline differenti.
In questo contesto studio l'associazionismo
in ordine alla pastorale giovanile. Conside-
ro perciò il termine come un modo generale
di richiamare la funzione del gruppo in or-
dine alla maturazione della fede dei giovani,
nell'attuale situazione ecclesiale.
La prassi pastorale attuale fa largo uso del
gruppo. Lo possiamo considerare come uno
dei pochi punti di convergenza nel pluralismo
attuale dei modelli.
Chi analizza con attenzione critica, questo
dato di fatto, si accorge pero che le posizio-
ni, teoriche e pratiche, si differenziano no-
tevolmente. Molte e diverse sono le ragioni.
Non pochi equivoci nascono dal modo con
cui il termine viene assunto. Spesso infatti si
parla di gruppo in modo vago, emotivo, con
scarsa sensibilità strutturale. Altre ragioni so-
no certamente di natura teologica, perché ri-
sultano differenti i modelli in cui viene defi-
nita la sua funzione in ordine all'esperienza
di Chiesa.
Per affrontare in modo corretto il problema
è necessario verificare con attenzione i dati
che operano come punto di riferimento.
Indico prima di tutto il quadro ecclesiologi-
co generale. Ricordo poi i modelli presenti
nell'attuale prassi ecclesiale. Suggerisco in-
fine una mia prospettiva e le condizioni che
la possono garantire.

1. LA FUNZIONE SACRAMENTALE
DELLA CHIESA

La Chiesa opera per la salvezza come « sa-
cramento»: manifesta efficacemente la sal-
vezza, in una concentrazione simbolica così
intensa da sollecitare ogni persona a decidersi
per I'offerta di questa grazia.
Non esercita questo ministero solo in modo
strumentale: essa è la salvezza di Dio presente
nella storia quotidiana, nel momento in cui
Ia rende visibile e interpellante.
Comunità ecclesiale e processo di salvezza so-
no perciò due realtà distinte, ma molto in-
terdipendenti, come il sacramento è diverso
dall'effetto che produce e, nello stesso tem-
po, è profondamente ad esso relazionato.
La comunità ecclesiale ha il compito di fa-
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vorire, di sostenere il processo di salvezza.
Crea le condizioni perché esso possa svolgersi
nell'imprevedibile dialogo tra l'amore inter-
pellante di Dio e la libertà e responsabilità
dell'uomo, a livello personale e collettivo.

l.l. Mediazione ecclesiale e esperienza
di comunione

Se consideriamo il « contenuto » della salvez-
za cristiana, possiamo anche comprendere in
che modo la Chiesa esercita la sua funzione
sacramentale.
La salvezza è la costruzione nel tempo e la
costituzione in definitività della comunione
degli uomini con Dio e tra loro.
La funzione sacramentale della Chiesa è per-
cio legata alla manifestazione e alla esperien-
za di una ricostruita comunione. La Chiesa
può manifestare efficacemente la salvezza,
perché « é in Cristo come un sacramento o
segno e strumento dell'intima unione con Dio
di tutto il genere umano » (LG l). Essa è pe-
ro fedele alla sua identità, opera cioè in mo-
do sacramentale per la salvezza, nella misu-
ra in cui favorisce I'esperienza di una comu-
nione tanto intensa da sollecitare ogni uomo
ad una decisione personale per la ragione, ul-
tima e radicale, di questa comunione.
Portando verso il concreto la comprensione
della funzione sacramentale della Chiesa, ci
accorgiamo di un dato importante: la capa-
cità della comunità ecclesiale di essere appello
e sostegno alla risposta personale è relativa
all'esperienza di identificazione che essa sa
scatenare.
L'identificazione è infatti quel processo che
spinge una persona a far propri valori e pro-
getti in un vissuto affettivo sorto a causa del
suo inserimento in una situazione collettiva.
Entra così in gioco il senso di appartenenza
come condizione pregiudiziale per l'esercizio
in situazione della lunzione sacramentale del-
la Chiesa.
L'appartenenza è l'esito verificabile del pro-
cesso che porta un giovane a considerare una
determinata istituzione, le persone che la com-
pongono e i valori che in essa circolano, il suo
punto di riferimento per le valutazioni e per
le operazioni dell'esistenza quotidiana. L'ap-
partenenza è il risultato dell'identificazione.

1.2. Condizioni per I'appartenenza
ecclesiale

E possibile suggerire in termini concreti le
condizioni di identificazione, perché il pro-

cesso è stato a lungo studiato dalla psicolo-
gia sociale.
Riorganizzando diversi contributi, ricordo al-
cune di queste esigenze, in una formulazio-
ne che pone già come soggetto di identifica-
zione la comunità ecclesiale.
Si richiede prima di tutto un minimo di inte-
razioni dell'individuo con la comunità eccle-
siale a cui si vuole appartenere. Questo mi-
nimo va pensato non in termini giuridici, ma
secondo le logiche della dinamica di gruppo
(condivisione degli obiettivi, percezione del
signi ficato f unzionale del gruppo, accettazio -
ne delle norme e dei ruoli, esperienze di gra-
tificazione. . .).
Occorre anche la conoscenza e I'accettazio-
ne del sistema di valori, credenze e mo-
delli che determinano la proposta oggettiva
della comunità, fino a definire progressi-
vamente in essi il personale progetto di
vita.
Questo processo comporta l'acquisizione e

il consolidamento dei contenuti dell'esperien-
za cristiana, la parlecipazione affettiva ai
gesti e ai riti, il riconoscimento di una fun-
zione magisteriale, l'adozione dei modelli
proposti per la soluzione dei personali pro-
blemi.
Si richiede inoltre Ia percezione di essere ac-
cettato nella comunità. E questo suppone
I'inserimento in una trama di rapporti né bu-
rocratici né f or malizzati, un' ampia distribu-
zione di informazioni e di ruoli, un gruppo
non troppo vasto.
In un tempo di pluralismo, si richiede infine
la capacità di armonizzare a livello persona-
Ie le diverse appartenenze, per elaborare i
conflitti che ne scaturiscono, integrando e

controllando le differenti proposte attorno ad
una appartenenza che funzioni come riferi-
mento totalizzante.
Come si può notare, Ie diverse condizioni in-
teressano la relazione che lega il soggetto al-
la istituzione. Non riguardano prima di tut-
to la natura teologica della Chiesa né l'esi-
stenza di una persona. Investono invece il
rapporto tra I'una e l'altra e I'influsso eser-
citato su questo rapporto dal contesto cultu-
rale e sociale.
La misura della funzione sacramentale si
sposta così da una definizione della Chiesa
in se stessa verso la percezione soggettiva
che i giovani hanno delle sue concrete espres-
sioni.
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2. LA FUNZIONE DEL GRUPPO PER
L'APPARTENENZA ECCLESIALE:
MODELLI A CONFRONTO

Queste considerazioni sono abbastanza co-
muni e condivise nella riflessione e nella pras-
si pastorale attuale. L'esito è proprio quella
attenzione al gruppo nella pastorale giovanile
che indicavo, in apertura, come un dato ge-
neralizzato. Lo si riconosce un luogo espe-
rienziale dove le condizioni di appartenenza
sono più facilmente assicurate.
Quando però si tenta di definire più concre-
tamente il senso di queste affermazioni, le po-
sizioni si differenziano notevolmente.
Una lettura rapida e interpretante dell'esi-
stente porta a evidenziare una tipologia di li-
nee di tendenza.

2.1. La vita di gruppo come propedeutica
alla vita di Chiesa

La prima posizione affida al gruppo una fun-
zione solamente propedeutica rispetto alla co-
munità ecclesiale. Solo nella grande comuni-
tà si puo vivere I'appartenenza alÌa Chiesa; so-
lo essa è soggetto salvifico a pieno titolo. Il
gruppo aiuta a maturare; sostiene nel diffici-
le cammino verso la comunità. È destinato pe-

rò a sparire nell'azione pastorale, appena il
soggetto è pronto ad entrare nella comunità.
La sua funzione solo propedeutica non per-
mette di collocarlo tra i luoghi di ecclesialità.

2.2. La funzione strumentale del gruppo

Una posizione simile a questa può essere rap-
presentata da coloro che affidano al gruppo
solo una funzione strumentale. Si parte dal-
la costatazione, facile e diffusa, delle molte
carenze di cui soffre di fatto la comunità ec-
clesiale. Si parla, per esempio, di comunio-
ne, di intensi rapporti primari, di conoscen-
za e di condivisione. E poi le comunità sono
anonime, massificanti, lontane dal vivo dei
problemi quotidiani. Troppe comunità vivo-
no lente, burocratizzate, arroccate, disattente
ai soggetti emergenti.
Il gruppo rappresenta quello spazio esisten-
ziale dove il dover-essere della Chiesa inizia
a realizzarsi. Esso ha quindi una sua ragione
d'essere, non intrinseca, ma funzionale. E
strumento prezioso, anche se transitorio, de-
stinato ad annullarsi quando e dove le comu-
nità ecclesiali ufficiali riusciranno a raggiun-
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gere quel livello di autenticità che è giusta-
mente esigito.

2.3.ll gruppo come «chiesa parallela»

Qualche volta la funzione strumentale del
gruppo è portata fino alle ultime e più radi-
cali conseguenze. Il gruppo viene considera-
to come un'alternativa permanente alla Chie-
sa ufficiale: una «chiesa parallela» con i suoi
ritmi, le sue strutture, il suo linguaggio, le sue
pratiche.
In questo caso, il gruppo non cerca più nes-
sun confronto positivo con I'istituzione e so-
prattutto non prevede nessuno « sbocco » in

2.4. ll gruppo come <<ecclesiogenesi»

Il termine « ecclesiogenesi » non è evidente al
primo sguardo e soprattutto potrebbe tradi-
re la percezione del suo significato. Lo uso
perché proviene dalla letteratura che fa da
supporto a questa posizione teologica.
Autori e prassi affidano al gruppo la funzio-
ne di rigenerare la Chiesa, quasi dalla base.
La Chiesa che nasce dal basso è caratteriz-
zata dalle qualità che il gruppo esprime spon-
taneamente: condivisione totale dei rapporti
e delle responsabilità, alto livello comunio-
nale, presenza intensa sul territorio, capaci-
tà innovativa.
Il gruppo è quindi il luogo in cui la Chiesa
rinnovata sta nascendo. Non è destinato a
spegnersi nel tempo, ma rappresenta una al-
ternativa indispensabile per rendere viva e in-
terpellante I'unica Chiesa di Gesù.

3. LA FUNZIONE DEL GRUPPO PER
L'APPARTENENZA ECCI,ESIALE:
UNA PROPOSTA

I diversi modelli contengono tutti istanze im-
portanti. Nelle loro formulazioni mettono pe-
rò tra parentesi aspetti che invece considero
decisivi per una corretta pastorale giovanile.
Questa costatazione mi porta a cercare an-
cora, in una direzione nuova.
Ecco la mia proposta: il gruppo è Chiesa, me-
diazione privilegiata della Chiesa. La analiz-
zo, commentando brevemente 1e dimensioni
pii.r significative.

3.1. Quale comunità per I'appartenenza?

Ho legato la funzione sacramentale della
Chiesa alla costruzione di un reale senso di
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appartenenza. Questa costatazione è il pun-
to di partenza della mia ricerca.
Per assicurare l'appartenenza, ci vuole una
comunità capace di creare identificazione.
Non basta però una qualsiasi comunità. È in-
dispensabile una comunità che sia effettiva-
mente « Chiesa ». Solo quando l'identificazio-
ne è realizzata nei confronti di una oggettiva
comunità ecclesiale, siamo pienamente in una
sacramentalità salvifica. L'essere oggettiva-
mente Chiesa o il non esserlo, dipende da esi-
genze ecclesiologiche costitutive, che ci ripor-
tano al progetto di Gesù e alla Tradizione ec-
clesiale ufficiale.
Dobbiamo percio verificare dove si realizza
il livello normativo di ecclesialità per poter
discernere se l'identificazione con una comu-
nità possa essere valutata come appartenen-
za reale alla Chiesa.
Nei documenti magisteriali ritorna spesso una
affermazione: alcune realizzazioni di Chiesa
vanno considerate come particolarmente por-
tatrici di ecclesialità. Operano come princi-
pio fontale e riferimento indispensabile per
ogni senso di appartenenza ecclesiale. Talvol-
ta sembra che l'appartenenza debba misurarsi
unicamente su queste realizzazioni.
La Chiesa «locale» o «particolare» è il luo-
go dove « è veramente presente e agisce la
Chiesa di Cristo, una santa cattolica e apo-
stolica» (ChD ll).
Per questo il Concilio dice che le Chiese par-
ticolari « sono formate ad immagine della
Chiesa universale; è in esse e a partire da es-
se, che esiste la sola ed unica Chiesa cattoli-
ca>> (LG 23).
La Chiesa locale normalmente si articola in
parrocchie. «Poiché nella sua Chiesa il Ve-
scovo non può presiedere personalmente sem-
pre e ovunque I'intero suo gregge, deve co-
stituire gruppi di fedeli, tra cui hanno un po-
sto preminente le parrocchie organizzate lo-
calmente e poste sotto la guida di un pastore
che fa le veci del Vescovo: esse infatti rap-
presentano in certo modo la Chiesa visibile
stabilita su tutta la terra» (SC 42) .

Per questa sua relazione speciale alla Chiesa
particolare, la parrocchia viene considerata
la prima e insostituibile forma di comunità
ecclesiale.
Il problema sembra egregiamente risolto:
I'appartenenza alla Chiesa passa attraverso
il riferimento alla Chiesa locale e, più con-
cretamente, alla parrocchia. Per molti edu-

catori le cose restano proprio a questo livello.
Molti di noi pero si rendono conto che que-
ste solenni dichiarazioni di principio non so-
no sufficienti per risolvere il problema. Rap-
presentano un innegabile punto di riferimen-
to. Ma non possiamo chiudere gli occhi sui
fatti. E questi sembrano sollecitare verso al-
tre direzioni.
In una ecclesiologia autoritaria ed ecclesio-
centrica, la Chiesa si identificava con l'«isti-
tuzione» (o con il suo sistema di governo):
l'appartenenza alla Chiesa coincideva con
l'obbedienza passiva e rassegnata.
Il risveglio ecclesiologico operato dal Vatica-
no II da una parte e le pressioni contestative
dall'altra hanno modificato molto l'immagi-
ne di Chiesa. Il suo asse centrale tende a spo-
starsi dalla gerarchia al popolo di Dio, dalla
dipendenza alla responsabilizzazione critica,
dalla chiesa-dall'alto alla chiesa-dal basso.
Ora siamo in un momento di decantazione
e di discernimento. Come in ogni epoca di cri-
si non mancano le scelte di fronda o le spin-
te involutive.
Inoltre, le istituzioni ecclesiali ufficiali (par-
rocchie, chiese locali, organismi tradiziona-
Ii...) hanno perso oggi molto di significativi-
tà, per motivi di credibilità interna e per la
crisi generale che ha investitito ogni agenzia
educativa. Soprattutto riesce difficile vivere
reali esperienze comunitarie per I'anonima-
to e la marginalità di queste strutture.
Tutto questo « minaccia », in qualche modo,
I'esercizio di quella funzione sacramentale in
cui la Chiesa riconosce la ragione della sua
presenza nella storia.
Il problema resta aperto.

3.2. Differenti « mediazioni »
per un'unica Chiesa

Il grande progetto di Dio per la salvezza di
tutti gli uomini è quel « mysterium ecclesiae »

che il Concilio ha posto al centro dell'eccle-
siologia (LG 2-4,5-7). Per operare la salvez-
za in quella logica sacramentale ricordata, es-
so deve risultare «vicino» alle persone. De-
ve quindi incarnarsi in realizzazioni visibili
e concrete, che lo rendano appello in situa-
zione.
Le diverse realizzazioni ecclesiali (le istituzio-
ni, le persone che le compongono, gli appa-
rati istituzionali, i differenti organismi)
adempiono questa lunzione. Non degradano
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la potenza salvifica dell'evento, ma, al con-
trario, la storicizzano, anche se non ne sono
un'immagine perfetta.
Queste realizzazioni non assicurano solo
un'azione strumentale, esterna rispetto al mi-
stero ecclesiale. Non è un'azione destinata a
risolvere solo provvisoriamente un problema
di comunicazione.
Esse sono già l'esito del processo salvifico: una
realtà nuova in cui quello che si vede e un ele-
mento umano, parte e simbolo dell'esistenza
dell'uomo, segnato dai limiti dell'umano, che
riempito della potenza di Dio diventa luogo
in cui Dio si fa vicino e incontrabile.
Riscoprendo la dimensione sacramentale del-
le diverse realizzazioni ecclesiali, si sottolinea
anche la loro «parzialità» rispetto al miste-
ro e, di conseguenza, si giustificano i model-
li analogici di ecclesialità. Queste realizzazio-
ni non sono tutta la Chiesa e neppure I'uni-
ca esperienza di Chiesa. Sono però Chiesa a
pieno titolo: concretizzazioni storiche di quel
grande progetto salvifico che nella lede chia-
miamo «la» Chiesa.
Con una formula che esprime in sintesi il rap-
porto sacramentale, possiamo chiamare le
differenti r ealizzazioni ecclesiali « mediazio-
ni» del «mysterium ecclesiae». Esse infatti
distendono nel tempo, come tutti i sacramen-
ti, la grande mediazione che è Gestr di Naza-
ret e ne riproducono per ogni uomo la gra-
zia. Queste mediazioni sono tutte Chiesa, an-
che se a titoli diversi.
Alcune pero raccolgono meglio di altre le di-
mensioni normative di ecclesialità. Vanno
percio considerate come principio di riferi-
mento indispensabile.
L'esercizio concreto della sacramentalità ec-
clesiale richiede un forte ed esigente senso di
appartenenza. Le mediazioni si misurano per-
cio anche in rapQorto alla capacità di creare
identificazione. E vero che ogni mediazione
ecclesiale è Chiesa, anche quella povera e la-
cerata rispetto al mistero. Alla mediazione si
chiede pero di diventare trasparente per ri-
sultare veramente appello in situazione.

3.3. Il gruppo ecclesiale come
«mediazione privilegiata» di Chiesa

Si richiede una struttura « significativa », per
essere veramente e soggettivamente luogo di
identificazione.
Questa struttura deve risultare intensamente
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« comunionale », per sostenere I'esperienza di
quella salvezza di cui la comunità ecclesiale
è sacramento, attraverso la sua anticipazio-
ne storica privilegiata.
Questa struttura deve essere infine « ecclesia-
le»: quella in cui si invera oggettivamente il
progetto di Gesù Cristo, come è espresso nel-
I'autocoscienza attuale della Chiesa, per fa-
re veramente esperienza di Chiesa.
Quale mediazione rappresenta un luogo « si-
gnificativo », « comunionale » ed « ecclesiale »

nello stesso tempo, per essere spazio di iden-
tificazione e di reale esperienza di Chiesa, nel-
l'attuale situazione giovanile e culturale?
Il gruppo, quando assicura almeno germinal-
mente le dimensioni normative di ecclesiali-
tà, è mediazione dell'evento salvifico della
Chiesa. E quindi Chiesa, allo stesso titolo
analogico delle altre realizzaziori di Chiesa.

Questo è vero; ma non è tutto.
Ogni mediazione ecclesiale è Chiesa, anche
quella povera e lacerata rispetto al mistero.
Alla mediazione si chiede però di diventare
trasparente per risultare veramente appello
in situazione.
Il gruppo giovanile rappresenta oggi, per
molti giovani, una esperienza capace, più di
altre realizzazioni ecclesiali, di creare un sen-
so di appartenetza. Per questo lo definiamo
mediazione privilegiata: è Chiesa, ed è espe-
rienza privilegiata di Chiesa. Proprio in quan-
to mediazione, non esaurisce «la» Chiesa.
Per il gruppo, le ragioni di relativizzazione
sono notevoli, perché in esso spesso sono
strutturalmente assenti alcune di quelle di-
mensioni normative di ecclesialità che abbia-
mo precedentemente elencate.
Questa consapevolezza lo spinge a crescere
in ecclesialità: fa progressivamente spazio an-
che a quelle dimensioni di cui è carente e re-
sta in dialogo e in confronto intenso con le
altre realizzazioni di Chiesa e soprattutto con
quelle che raccolgono in sé più completamen-
te le dimensioni dell'essere Chiesa.
Come si nota, non contrapponiamo alla
« grande >> Chiesa istituzionale (Chiesa univer-
sale, locale e parrocchia) le «piccole» realiz-
zazioni ecclesiali in cui è più immediata I'e-
sperienza di comunione. Mettiamo invece al
centro una comunità ecclesiale vicina, con-
creta, significativa: alcuni credenti, il grup-
po, una comunità educativa che celebra la sua
fede. Queste esperienze carismatiche permet-
tono e sostengono il cammino di identifica-
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zione nei confronti della Chiesa. L'istituzio-
ne ecclesiale e ritrovata in esse e a partire da
esse, come esito di un processo di progressi-
va crescita in ecclesialità.

4. IL GRUPPO COME LUOGO
«PRIVILEGIATO»

L'affermazione che il gruppo è «luogo pri-
vilegiato » deve essere ripresa e motivata, per-
ché sulla sua pertinenza sta o cade la conclu-
sione ecclesiologica appena suggerita.
Il gruppo è luogo privilegiato per la pastora-
le giovanile perche rappresenta uno spazio in-
teressante di comunicazione della esperienza
cristiana, incidente dal punto di vista del pro-
cesso linguistico utilizzato e innovativo dal
punto di vista teologico.
Il modello comunicativo vissuto nei gruppi
ecclesiali riesce infatti a parlare di Dio e del-
la esperienza religiosa adeguando il referen-
te e producendo sistemi simbolici espressivi.
Come si sa, il problema investe oggi dram-
maticamente le comunità ecclesiali, impegna-
te a rispettare l'ineffabilità dell'evento evan-
gelizzato e I'esigenza irriducibile di dire que-
sto ineffabile con parola d'uomo, per essere
parola di salvezza per I'uomo.
Nei gruppi lo strumento linguistico utllizza-
to e I'esperienza di produzione di vita e di sen-
so che si fa messaggio. Il gruppo rappresen-
ta per i suoi membri, infatti, una urgente
esperienza di rassicurazione, di nuova quali-
tà di vita, di ricostruzione della personale
identità, di proposta di senso. Questa stessa
esperienza viene interpretata e ricompresa
nelle sue ragioni piir intime e sollecitanti. Di-
venta così un messaggio: una parola su Dio.
Si deve aggiungere una costatazione. Questo
strumento risuona di una particolare forza
comunicativa perché è costituito dalla espe-
rienza viva di testimoni che espandono, nel
gruppo e attraverso il gruppo, le esperienze
che essi hanno avuto per offrire le ragioni del-
la loro presenza e del loro operare.
Questo modello risulta particolarmente inte-
ressante dal punto di vista comunicativo e dal
punto di vista teologico.
In questo schema linguistico, l'evangelizza-
zione ritrova una dimensione costitutiva: non
è messaggio trasmesso verbalmente, ma I'e-
sperienza vivente di testimoni che si fa mes-
saggio. La forte risonanza comunitaria si po-
ne come struttura di attendibilità, a livello di
linguaggio, di pratiche, di leadership.

I modelli di vita incarnati nelle norme e nei
leaders, il controllo sul dissenso fanno così
di questi luoghi l'ambito privilegiato per de-
finire, proporre, sperimentare e consolidare
una nuova qualità di vita, umana e cristiana.
Da una parte i giovani sono rassicurati e so-
stenuti attorno alla domanda etica che nasce
spontanea, grazie al contatto con testimoni
e con valori. Tutto questo permette di reagi-
re in modo efficace al clima di permissivismo
e di soggettivismo che sfalda inesorabilmen-
te ogni decisione etica.
Dall'altra, I'interrogativo ((come far parte
della Chiesa? » trova nella intensa esperien-
za di appartenenza una concreta e convincen-
te risposta.
Si sperimenta così la Chiesa come un evento
vicino, significativo e affascinante: la Chie-
sa è il gruppo stesso, gli educatori credenti,
le celebrazioni della fede, partecipate corre-
sponsabilmente. Queste esperienze carisma-
tiche permettono e sostengono il cammino di
progressivo riavvicinamento nei confronti
della istituzione ecclesiale.
La Chiesa diventa veramente I'esperienza che
si fa messaggio e il messaggio di questa espe-
rienza.

5. CONDIZIONI: VERSO NUOVI
RAPPORTI TRA GRUPPO,
PERSONA E ISTITUZIONI

Certamente non mancano i rischi. Se si ac-
centua eccessivamente la funzione del grup-
po, ne può scapitare o l'oggettività e I'uni-
versalità dell'esperienza di fede o la respon-
sabilità e maturità irrinunciabile della per-
sona.
La cosa è evidente. Nessuna proposta, nem-
meno la piir raffinata, può pretendersi libe-
ra da rischi.
Per dire le cose in modo concreto, faccio
qualche esempio.
Non mi convince I'automatismo che segna
molte esperienze di gruppi e movimenti. A
sentire le testimonianze dei loro membri,
sembra quasi che I'appartenenza operi una
sostituzione meccanica del vecchio cuore di
pietra con un cuore di carne.
Mi lascia incerto il clima entusiasta che si re-
spira. Ho paura che, sull'ali di un entusia-
smo da continui neofiti, cresca la voglia di
abbandonare la mischia del quotidiano o di-
venti troppo facile mistificare problemi e so-
luzioni con parole altisonanti.
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Preferisco la capacità critica e riflessiva per-
ché la immagino I'unica possibilità di soprav-
vivenza matura in una società complessa e

pluralista.
Non riesco mai a decifrare bene dove termi-
na la pressione di conformità e dove incomin-
cia la radicalità dell'esperienza di fede.
Temo (anche se senza eccessivo disappunto,
perché credo nell'Incarnazione) che i due mo-
menti si intersechino e si compenetrino, fino
a fare della seconda (la fede) la qualità, risi-
gnificante e critica, della prima (la pressione
di gruppo). Mi piace però chiamare Ie cose
per nome, evitando le troppo facili schema-
tizzaziont riduttive.
Ho paura che il linguaggio elaborato all'in-
terno del gruppo serva benissimo per comu-
nicare tra i suoi membri; ma rappresenti un
ostacolo, quasi insormontabile, per una co-
municazione allargata fuori dai confini di
gruppo. In questo caso, la fede viene minac-
ciata proprio nella sua qualità ecclesiale.

Questi segni involutivi li conoscono tutti, co-
me sono noti gli altri che non ho ricordato.
Qualcuno se ne preoccupa fino al punto da
dubitare del diritto alla cittadinanza ecclesiale
per questi gruppi e movimenti. Molti avan-
zano condizioni o pretendono controlli che,
in ultima analisi, svuotano la natura di que-
ste esperienze.
Suggerisco una prospettiva diversa: assume-
re il gruppo in tutta la sua valenza comuni-
cativa e apportare i necessari correttivi sul rit-
mo delle sue dinamiche.
Non mi soffermo a spiegare le procedure per-
ché il mio discorso andrebbe troppo lonta-
no. Suggerisco invece il loro esito su due li-
velli.

5.1. La persona al centro

Molti testi di dinamica di gruppo mettono in
risalto una tendenza diffusa nei gruppi pri-
mari. Essi sono portati a creare identificazio-
ne al gruppo stesso, sognato e sperimentato
come un essere vitale, capace di soddisfare
ogni attesa affettiva. Per consolidare questa
illusione, i membri sono disposti a sacrifica-
re tutti i desideri e tutti i progetti.
Alcuni gruppi cercano di superare questo mo-
dello paradisiaco e si buttano all'azione. Pur-
troppo, in un tempo difficile come è il no-
stro, è incombente il rischio di venire riso-
spinti violentemente nel grembo rassicuran-
te dei propri sogni.
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Il gruppo si inventa così un nuovo principio
di sopravvivenza: le energie, che dovrebbe-
ro essere canalizzarc nei compiti, sono inve-
ce progressivamente impegnate nello sforzo
di autoconservazione. Sembra che la vita
scorra tranquilla, nonostante le crisi. Si è pro-
dotto invece solo un processo pericoloso di
sublimazione: gli ostacoli non sono stati su-
perati, ma solamente rimossi.
Generalmente sono tre gli atteggiamenti che
permettono al gruppo di sopravvivere nono-
stante la crisi diffusa: la dipendenza, I'aggres-
sività, l'utopismo.
L'atteggiamento di dipendenza è legato al
tentativo di recuperare sicurezza mediante
I'accettazione di dipendere supinamente da
qualche leader, interno o esterno al gruppo,
oppure dal proprio passato, considerato co-
me particolarmente glorioso e affascinante.
Attraverso atteggiamenti di aggressività si

cerca di rimuovere Io stato di crisi lancian-
dosi contro cose e persone da cui ci si sente
minacciati oppure assumendo una reazione,
dura e continua, verso I'esterno.
La sicurezza può essere anche recuperata
proiettandosi continuamente verso un doma-
ni radioso, sempre irraggiungibile, e per que-
sto utopico. Qualche volta questo atteggia-
mento assume anche i toni di un idillio a sfon-
do sessuale.
Basta uno sguardo sul panorama dell'asso-
ciazionismo ecclesiale per costatare come
questi rischi siano tutt'altro che remoti. Di-
pendenza, aggressività, utopia risuonano fa-
cilmente nell'esistenza cristiana. Sembrano le
caratteristiche pii.r raffinate del gruppo eccle-
siale impegnato.
Rileggendo le cose in termini attenti e criti-
ci, ci si accorge però che tra il modello evan-
gelico e quello evocato da queste considera-
zioni c'è una profonda insanabile differen-
za. Nell'esistenza credente siamo sollecitati
a riconsegnarci a Chi, fuori di noi, è la fonte
gratuita e interpellante della nostra speran-
za e del nostro impegno. Nel gruppo, cattu-
rato da questi atteggiamenti sublimatori, la
ragione è invece il gruppo stesso, ripiegato
sulla propria storia.
Qui si colloca la pastorale, la sua funzione,
lo stile in cui si realizza, i contenuti che fa
circolare, i modelli verso cui cerca il con-
senso.
Nel gruppo, preoccupato da queste minacce
involutive, la pastorale risuona come solle-
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citazione all'incontro con il Signore della li-
bertà e della responsabilità, sollecitante a gio-
care l'amore alla vita e I'impegno per la sua
promozione, piantando la croce al centro del-
I'esperienza quotidiana.
Nasce così un modello di gruppo, più aperto
e responsabilizzante di quello che ogni gior-
no costatiamo. Gli atti decisivi sono sempre
compiuti da ogni persona nella solitudine del-
la propria responsabilità, perché solo perso-
nalmente si può credere, sperare, amare, in-
contrare Dio, attuare nella propria vita I'e-
vento di tale incontro. Queste azioni sono pe-
ro vissute nel gruppo come luogo di produ-
zione e di sostegno della vita: la solidarietà
del singolo con gli altri risulta così profonda
che il suo individuale essere salvo non può
venir separato dal suo essere nel gruppo.

5.2. Dire la propria fede nel linguaggio
della Chiesa

La seconda preoccupazione riguarda il rap-
porto del gruppo con la grande comunità ec-
clesiale e con il suo linguaggio.
Nonostante le dichiarazioni contrarie, un
gruppo, impegnato e fortemente coeso, è

continuamente tentato di costituirsi come
«chiesa parallela», «(...) o rifugiandosi in un
consolatorio devozionalismo intimistico ta-
lora non immune da un certo fanatismo reli-
gioso, o tradendo una forma sottile di indi-
vidualismo aristocratico, oppure praticando
un integralismo comunitario, chiuso ad ogni
tipo di rapporto che non sia quello imposto
da loro. Ciò potrebbe alimentare la presun-
zione di realizzare attraverso il gruppo il "tut-
to" della Chiesa e della vita cristiana, o al-
meno di esserne I'espressione migliore» (A.
F,r.v.r.rr).
A questa tentazione non si puo reagire, co-
me purtroppo capita, cercando un rapporto
tra gruppo e istituzione solo di tipo funzio-
nalista: il gruppo non ha nulla di specifico
e di autonomo; funziona solo come << riserva
di caccia» dell'istituzione. Il gruppo è così
centrato unicamente sul compito verso l'e-
sterno. La legge dell'efficienza schiaccia ogni
ricerca di gratificazione.
Immagino una soluzione alternativa. La de-
scrivo con alcune battute.
Il gruppo, per assolvere i suoi compiti eccle-
siali, deve risultare davvero « mondo vitale »
per i suoi membri, luogo di intensi rapporti

primari. Solo questo gruppo assicura il luo-
go fondamentale in cui i giovani vivono l'e-
sperienza di Chiesa in un tempo di crisi e di
pluralismo.
Nel gruppo e attraverso il gruppo essi rico-
struiscono progressivamente la loro identità
cristiana. Nel gruppo elaborano un linguag-
gio per dire la loro fede, capace di saldare in
un'unica parola la loro soggettività e I'ogget-
tività dell'esperienza credente. Nel gruppo es-
si celebrano Ia loro vita quotidiana che si fa
salvata in Gesù Cristo. Nel gruppo appren-
dono a riconoscere Ia Chiesa come progetto
donato, da accogliere nella conversione e nel-
la lode.
Attraverso il gruppo, però, i giovani fanno
esperienza di un'appartenenza ecclesiale piit
vasta e diversificata. Per questo, viene ricer-
cato costantemente il confronto con le altre
espressioni ecclesiali e con quelle realizzazioni
istituzionali di Chiesa, che rappresentano l'e-
vento normativo di ecclesialità. Imparano co-
sì a superare le diverse soggettività nell'og-
gettività del dato ecclesiale, in una storia col-
lettiva, che fa del gruppo un frammento del
grande popolo dei credenti in Gesù Cristo.
In questo modello, come si nota, l'apparte-
nenza vitale è al gruppo, perché quando i gio-
vani sono sollecitati a scegliere tra una dop-
pia appartenenza al gruppo e alf istituzione
ecclesiale, il conflitto si risolve facilmente con
I'emarginazione della istanza più debole e
meno emotivamente significativa.
Per questo prevale e viene riconosciuto il lin-
guaggio del gruppo per dire e celebrare la fe-
de, anche se risulta parzialmente diverso dalle
espressioni ufficiali della comunità ecclesiale.
Questa stessa esperienza di fede deve pero
crescere progressivamente verso l'accoglien-
za dei contenuti oggettivi dell'esistenza cri-
stiana, come sono documentati nella coscien-
za attuale della comunità ecclesiale. Il lin-
guaggio di fede del gruppo si apre percio con-
tinuamente verso il linguaggio comunitario
della fede.
Nel gruppo e attraverso il gruppo, ogni gio-
vane si immerge così nella più vasta e com-
plessiva appartenenza alla Chiesa.

---, agenzie formative 2. - appartenenza 4. - confra-
ternite - donna-uomo (chiesa) 2.1 .; 4.3.3. - esperien-
2a2.2.2. - giovani 5.3.; 5.4.; 6.3.1 . - gruppo 5. - grup-
po ecclesiale - istituzioni 3.7. - movimenti - pace 5.-
6. - parrocchia 3.2.-3.4. - pastorale in ltalia 2. - poli-
tica 2.4. - tempo libero (pastorale) 2. - volontariato
1.2. - s. Bartolomea Capitanio 2.4. - Lazzati G. 6.
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BADEN POWELL
(1E57-1977)

Gr.q.coldo Gn.q.sso

1. La vita

2. Il metodo
2.1 . Premessa
2.2. Gli scritti
2.3. La proposltl

Con la sigla B.P. duecentocinquanta milio-
ni di ragazzi hanno indicato il fondatore del
più diffuso e interessante movimento giova-
nile che la storia ricordi: lo scautismo. Due-
centocinquanta milioni, in ottant'anni di dif-
fusione del movimento in tutte le parti del
mondo. Ragazzi di ogni Paese - non sem-
pre in ogni Paese, perché qui e là, durante
questi ottant'anni, regimi poco favorevoli al-
la libertà di aggregazione hanno soppresso le
associazioni scaut -, di ogni fede religiosa

- non è ammissibile essere scout e areligio-
so -, hanno giocato e giocano ancora l'av-
ventura scaut fedeli alle indicazioni, ai me-
todi, allo stile di B.P.
Per questo grande seguito B.P. merita di es-
sere conosciuto e ricordato: grande seguito
che trova il fondamento in quello che è in sé
lo scautismo, avverato dall'accoglienza pri-
ma dei ragazzi inglesi di ottant'anni fa, poi
dei ragazzi di tutto il mondo, anche assai di-
versi, per tempi e cultura, da quelli che per
primi lessero <<Scautismo per ragaTTi>>, en-
tusiasmandosene in tal maniera da spingere
B.P. ad organizzarli in un «movimento».
Come è noto B.P. non solo non era cattoli-
co romano, ma in un certo senso non aveva
preoccupazioni «pastorali». Eppure Pao-

lo VI - dopo la celebrazione del Vaticano II
- disse che il Concilio aveva «canonizzato
il metodo», e Giovanni Paolo II ha parlato
piir volte di lui sino a collocailo tra i santi
non canonizzati.
Prima di parlare di B.P., per evitare equivo-
ci, e per meglio coglierne le caratteristiche,
occorre notare almeno due cOse: e cioe che
lo scautismo comunque consegna una «spi-
ritualità», e che un rilevante ruolo ha gioca-
to e gioca nella nostra Chiesa 1o scautismo
dei cattolici, anch'esso si puo dire da ottan-
t'anni.

1. La vita

Robert Stephenson Smyth Baden Powell nac-
que - dodicesimo di quattordici figli - il22
febbraio 1857. Suo padre, membro della So-
cietà Reale, professore di teologia e di geo-
metria ad Oxford, pastore anglicano, ebbe
otto figli dalla prima moglie e sei dalla secon-
da, Henriette Grace Smyth, madre di Robert
e di altri cinque figli. Si era sposata venti-
duenne nel 1846. Suo marito ne aveva cin-
quanta. Sarebbe morto sessantaquattrenne
nel 1860 lasciandole il peso di una numerosa
famiglia.
Orfano di padre a tre anni, «Ste» (così lo
chiamavano in famiglia) ebbe nel nonno ma-
terno, l'ammiraglio Smyth, e nella madre,
due rilevanti educatori. Nel 1876 termino gli
studi, compiuti, come allora usava, stando
lontano da casa. Mantenne, però, una setti-
manale corrispondenza conla madre, e i col-
legamenti con i fratelli durante I'estate. Sem-
pre nel 1876 inizio la carriera militare: in In-
dia sino al 1884, poi per circa un anno in Sud
Africa. Seguono due anni che lo vedono im-
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pegnato in missioni per il suo Paese in Ger-
mania, in Russia e in altre nazioni, finché nel
1887 torna in Sud Africa. Altri tre anni (dal
1890 al 1893) nell'fulelligence Service. Sono
gli anni in cui, da Malta dove risiede, viag-
gia in diversi Paesi del Mediterraneo, Italia
compresa. Altri due anni li passa in Irlanda,
per poi essere trasferito in Costa d'Oro per
la Campagna contro gli Ashanti. Intanto è

divenuto Colonnello e comanda un Reggi-
mento. Il suo stile è sempre quello di punta-
re molto sulla fiducia e sul senso dell'onore.
Riesce a trasformare spedizioni punitive in
iniziative pacificatrici. Nuovamente in Inghil-
terra, riparte per il Sud Africa nel 1899. Sia-
mo alla vigilia della guerra anglo-boera. Si
stabilisce, come comandante della frontiera
nord-occidentale, a Mafeking. Scoppia in ot-
tobre la guerra, Mafeking è assediata. L'as-
sedio dura più di duecento giorni. Nel terri-
torio assediato Baden-Powell fa stampare
moneta, francobolli, e organizza un corpo di
Cadetti, ragazzi addetti a servizi di pubblica
utilità: notando i buoni risultati comincia a
rendersi conto di come possa forgiarli lo
scouting (lo scautismo, I'essere impegnati sul-
la frontiera...).
L'assedio, iÌ 16 maggio 1900, è spezzato.
Londra esulta, la Regina Vittoria, che regna
da sessantatré anni, nomina B.P. maggior-
generale, a quarantatré anni!
Seguono ancora alcuni anni in Sud Africa,
interrotti da un soggiorno in Patria per ma-
lattia, poi alcuni anni di attività come Ispet-
tore Generale della Cavalleria in Gran Bre-
tagna. Nel 1907 è messo quasi in disparte. È
proprio però il 1907 I'anno del suo primo
esperimento di scouting con una ventina di
ragazzi nell'isola di Brownsea. Nel 1908 ap-
paiono le dispense di scautismo per ragazzi.
Poiché i suoi giovani lettori si entusiasmano
e vogliono un movimento, nasce lo scautismo
che a poco a poco avrà anche una sua orga-
nizzaziorre. Nel l9l0 lascia definitivamente
l'esercito. Il suo movimento è affermato. Re
Edoardo VII lo crea Baronetto di Giwell.
B.P. comincia ad essere noto a centinaia di
migliaia di ragazzt e anche dt ragazze: le
ragazze-esploratrici, o guide. Nel 1912 spo-
sa Olave St. Claire Soames che gli darà tre
figli e assumerà la direzione del movimento
femminile. Lady Olave, di trent'anni piir gio-
vane, sarà Capo Guida del Mondo fino alla
morte, avvenuta nel 1977.

Lo scoppio della guerra, nel 1914, non trova
impreparato B.P. che, da buon conoscitore
della situazione politico-militare, I'aveva pre-
vista. E ne aveva previsto le tragedie. Mili-
tare di carriera B.P. non fu mai un militari-
sta, e svolse una grande opera per la pace:
negli anni di guerra svolgendo un'azione edu-
catrice tesa ad eliminare ogni forma di odio,
subito dopo coordinando gli scouts di tutto
il mondo per ricostruire la pace. Così nel 1920
organizza a Olimpia (Londra) il primo Jam-
boree (incontro) mondiale. Nasce informal-
mente la Conferenza Mondiale dello Scauti-
smo. Da quell'anno, ogni due anni, si riuni-
rà la Conferenza. Fino al 1941, anno della
morte di Baden-Powell, si terranno altri quat-
tro Jamboree mondiali e tre Rover-Moot (in-
contri per giovani: in un primo tempo lo
scautismo era stato pensato per ragazzi dai
12 ai 17-18 anni; ben presto però si aggiun-
sero i Lupetti, 8-12 anni, e i Rovers, dai 18

anni in su. Attualmente gli archi di età sono
un po' mutati, tenendo anche conto delle si-
tuaiioni dei diversi paesi. Esiste anche,'con
un collegamento internazionale, il movimen-
to degli Adulti Scouts e Guide).
In Italia il movimento approdò verso il l9 1 I ,
ebbe una sua consistenza organizzativa dal
1914 (Corpo Nazionale dei Giovarti Esplora-
tori. Nel l9l6 sorse I'Associazione Scautistica
Cattolica ltaliana. Soppresse dal fascismo nel
1927 e 1928 le due associazioni risorsero a
guerra finita dando origine alla Federazione.
Accanto ad esse due associazioni femminili,
pure federate. Ora sono entrambe fuse: il
CNGEI e l'AGESCI).

2. IL METODO

2.1. Premessa

Prima di presentare sommariamente i tratti
di un'entusiasmante impresa pedagogica co-
me lo scautismo, davvero adattabile ovunque
nel mondo giovanile, si ritorna ancora un
momento su quanto accennato a proposito
di « spiritualità » dello scautismo e di scauti-
smo dei cattolici.
Lo scautismo come metodo educativo « se-
mina il buon grano di una spiritualità». So-
no parole di B.P., scritte nel 1909, quasi per
rispondere ad un'accusa rivolta a Scqutismo
per ragazzi. Le ha recentemente citate uno dei
più profondi studiosi di storia dello scauti-
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smo, Mario Sica. Baden-Powell lascia agli
educatori le forme concrete di questa spiri-
tualità, comunque individuabile. È il meto-
do stesso a diventare così, nelle mani di un
cristiano, «la parabola scaut)), e in questo
senso si è mossa l'équipe dell'AGESCI che
ha approntato il Progetto Unitqrio di Cate-
chesi.
Quanto allo scautismo dei cattolici: gruppi
scauts di cattolici nacquero subito, già in In-
ghilterra. Poi nacquero associazioni (tra le
più antiche quella italiana, già citata). Negli
anni '30 ebbero un grande sviluppo quella
francese, quelle belghe, quella olandese. Co-
sì, dopo la guerra, e con I'apporto di quella
tedesca e austriaca, nonché di tanti altre mi-
nori, si organizzò una Conferenza Interna-
zionale dello Scautismo Cattolico, molto at-
tiva anche in America Latina e in Africa. Es-
sa favorì, come la corrispondente delle Gui-
de, non solo i collegamenti e i reciproci scam-
bi, ma anche l'approfondimento del ruolo
evangelizzatore dello scautismo. In questo
senso la Corta Internozionale Cattolica del-
lo Scautismo e del Guidismo, approvata dalla
Santa Sede nel 1977. Entrambe le Conferen-
ze fanno parte delle Organizzaùoni Interna-
zionali Cattoliche presso il Pontificium Con-
silium pro Lqicis. Nei paesi di tradizione an-
glofona non si hanno associazioni di cattoli-
ci, ma comitati di cattolici nell'unica orga-
nizzazione nazionale.

2.2. Gli scritti

B.P. scrisse diverse opere già prima di lan-
ciare il suo metodo educativo basato sullo
scouting. Sono scritti che riguardano o sue
imprese militari o I'addestramento nell'eser-
cito. In esse si coglie già il suo stile: grande
attenzione alla realtà, spirito d'osservazione,
valutazione e studio del carattere. Poi inizio,
dal 1908, la pubblicazione di opere scaut, a
partire dal già citato Scautismo per ragazzi,
apparso in molte edizioni e studiato critica-
mente da centinaia di studiosi di molte parti
del mondo. Seguono, si puo dire ogni anno,
opere di respiro vario. Tra le più riuscite l,a
via verso il successo (1922) che riguarda i gio-
vani. Nel l9l6 era stato pubblicato Il manua-
le dei lupetti, per i fanciulli, dovuto in qual-
che modo all'intesa col Kipling de Il libro del-
lo Giungla. Non vanno, infine, dimenticati
i continui articoli redatti per riviste scaut, so-
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prattutto per Capi educatori (in parte oggi
raccolti in antologie curate a livello mondia-
le da Mario Sica), e la fitta corrispondenza.
Stile immediato, di facile lettura, sempre mol-
to concreto. Contenuti intrisi di ottimismo,
di speranza, di fiducia anche quando Baden-
Powell mostrava chiaramente di non ignorare
la drammaticità della situazione storica in cui
si trovava a vivere. Anche se comprensibil-
mente «datate» le sue pagine, sapendo estra-
polare da alcune esemplificazioni che appar-
tengono ai « suoi » tempi, propongono indi-
cazioni che senza pretendere I'universalità (si
tratta pur sempre di preoccupazioni «peda-
gogiche» anche se B.P. non avrebbe amato
sentirle definire tali), continuano ad essere at-
tuali perche si riferiscono a fanciulli, ragaz-
zi e giovani colti nelle loro esigenze di base,
quelle in qualche modo «naturali».

2.3. La proposta

Lo scopo che B.P. si è proposto è stato quel-
lo di aiutare con un metodo attraente e ade-
guato fanciulli, adolescenti e giovani nel lo-
ro crescere. Una crescita globale, non solo a
livello di singoli ma di persone che fanno par-
te di una nazione dell'intera umanità. Per la
crescita del singolo propone «quattro pun-
ti »: carattere, salute e forza fisica, abilità ma-
nuale, servizio. Questo ultimo si apre deci-
samente al sociale che si dilata nella «mon-
dialità ».
L'originalità di B.P. non sta tanto nelle an-
notazioni pedagogiche talora assunte dalla
tradizione inglese del XVIII secolo, o
nell'«impara facendo », né nell'attenzione
verso la natura (esistevano molte organizza-
zioni in Gran Bretagna e in Germania che si
occupavano dell'inserimento dei giovani ne-
gli ambienti «naturali»). L'originalità la si
trova piuttosto nell'aver ben combinato in-
sieme tanti diversi aspetti dando importan-
za, e responsabilità, ai ragazzi. Ne è un'e-
spressione tipica la Promessa e la Legge, e

l'organizzazione della vita del piccolo grup-
po, per gli scouts e guide la «squadriglia».
Il tutto senza mai esasperare nessuno dei
«quattro punti». Il «carattere» non punta
a « superuomini », ma a gente che impara
ogni giorno a vivere in pienezza anche i fatti
più consueti; la « salute e forza fisica » non
esaspera queste doti, ma insiste perché anche
chi è portatore di handicap risponda al me-
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glio; l'« abilita manuale » non è protagonismo
del «fai da te»; il «servizio» parte dal «bel
colpo!» (in italiano si dice qbuona azione»),
quasi uno scherzo quotidiano, col quale pe-
ro ci si abitua ad aiutare il prossimo.
E così che un generale vittoriano, ormai più
che cinquantenne, è stato per altri trentatré
anni (B.P. morì a Nyeri in Kenia ove si era
ritirato a vivere, l'8 gennaio 1941) un anima-
tore nel mondo giovanile. Uno che ha offer-
to a ragazzi e ragazze di tutto il mondo un
metodo per vivere meglio e a ragazzi e ragaz-
ze in ambienti cristiani la possibilità di rende-
re matura la propria adesione all'evangelo. Lo
ha fatto. come scrive lui stesso, incoraggian-
do « l'individuo a sviluppare da sé la propria
personalità». Accusato, in ambienti cattolici,
di essere un metodo «naturalista>>, lo scauti-
smo di B.P. non ha avuto bisogno di difen-
dersi con contro-polemiche. Quattro anni do-
po la morte di B.P., uno scout e jocista fran-
cese, Marcel Callo, moriva la sera del 19 mar-
zo 1945 nel campo di sterminio di Mauthau-
sen tra le braccia di un compagno di prigionia,
non credente, che acquistò la fede assistendo
a quella morte. Nel proclamare Beato Mar-
cel Callo, scout, jocista, martire, il 4 ottobre
1987, Giovanni Paolo II attribui alla sua for-
mazione scaut il merito di aver preparato quel
giovane alle decisioni che lo portarono all'e-
strema testimonianza di fede.
In una «nota», trovata dopo la morte di Ba-
den Powell, ma scritta probabilmente già nel
1929, si legge, a proposito dei capi degli scouts
e delle guide: «voi non solo svolgete una gran-
de opera per i figli del vostro prossimo ma
contribuite anche in modo pratico a realizza-
re sulla terra il regno di Dio, basato sulla pa-
ce e sulla buona volontà». È un'affermazio-
ne che si puo attribuire a B.P. che ha contri-
buito, come educatore, a questa realizzazione.
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1. I giovani e la Bibbia

2. Che cos'è la Bibbia

3. Alcune dimensioni della Bibbia
3.1. Il testo
3.2. Opera letterorio
3.3. Opera religiosa
3.4. Opera storica
3.5. Opera culturale
3.5.1. Il pensiero egiziano
3 .5 .2. La mentalità mesopotamica
3.5.3. Il pensiero cananeo
3.5.4. La civiltzzazione ellenistica
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4. 1.4. Lettura narrativa
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poranea
4.2.2. Dalla Bibbia a me, da me alla Bibbia
4.2.3. Dal testo alla vita pratica

5. Pregare la Bibbia

1. I GIOVANI E LA BIBBIA

I giovani italiani di oggi che atteggiamento
hanno di fronte a quella raccolta di libri sa-
cri che da sempre i cristiani chiamano Bibbia?
Mi pare si possa distinguere una duplice ca-
tegoria di giovani per valutare il loro atteg-
giamento nei confronti dei Libri Sacri.
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Esiste un grande numero di giovani che li
ignora o ne ha letto raramente solo qualche
pezzetto. G. Milanesi, nella sua inchiesta sul-
la fede dei giovani di oggi in Italia, per esem-
pio, parla di percentuali che vanno dal 93 al
9590 di giovani che «raramente)) o «mai >>

hanno letto la Bibbia.
D'altra parte pero ci sono anche molti gio-
vani che gravitano attorno a movimenti o ad
orgatizzazioni ecclesiali e che vivono la loro
esperienza di fede cristiana o cercano di ap-
profondirla dando grande spazio al confron-
to con la parola di Dio contenuta nella
Bibbia.
Per quanto riguarda il primo gruppo non si
può pensare, come talvolta fanno credere al-
cuni cristiani non cattolici, che basterebbe
diffondere il più possibile il testo sacro e il
problema sarebbe risolto, ottenendo così la
salvezza dei giovani. L'indifferenza di que-
sti giovani nei confronti della Bibbia è espres-
sione di qualcosa di ancora più profondo: ri-
guarda il contenuto della loro fede in Dio,
in Cristo, nella Chiesa e qualche volta lo stes-
so senso della vita. E necessario affrontare
prima di tutto con chiarezza questi problemi
per poi far vedere come la religione cristia-
na, essendo una religione rivelata, ha biso-
gno di essere conosciuta nelle sue fonti e, pri-
ma tra esse, la Bibbia che descrive nella sua
triplice articolazione di Antico Testamento,
Intertestamento e Nuovo Testamento I'inter-
minabile itinerario della parola di Dio.
Per la seconda categoria di giovani occorre
ricordare che è necessario un accostamento
non solo quantitativo, come talvolta avvie-
ne, ai libri della Bibbia ma un accostamento
sempre più approfondito che va dalla cono-
scenza di quel che la Bibbia in se stessa è, del-
le sue principali dimensioni culturali, delle di-
verse articolazioni, di corretti metodi di let-
tura, di una precisa valorizzazione per la pre-
ghiera e per la propria vita spirituale. Sono
le linee che verranno tracciate in questo arti-
colo.

2. CHE COS'È LA BIBBIA

Il modo migliore per capire che cos'e la Bib-
bia è leggerla.
I giovani possono accostarsi ad essa senza
sforzo. Se per i fanciulli è forse necessaria
una Bibbia con brani ben scelti e magari in-
trodotti, in forma antologica, una «Bibbia

BIBBIA

per i fanciulli» del tipo «storia sacra», ai gio-
vani è possibile mettere in mano tutta la Bib-
bia indicandone la lettura magari attraverso
un piano organico come suggerisce C. Bts-
sou in La Bibbia nella scuola (Queriniana,
Brescia 1982), o come proporrò io stesso nei
tre temi corrispondenti alla triplice articola-
zione: Antico Testamento, Intertestamento,
Nuovo Testamento. Occorre un contatto di-
retto con il Libro Sacro anche se in modo
progressivo, articolato e tenendo conto del-
le particolari esigenze giovanili, e quindi di
alcuni punti da privilegiare nel processo di
personalizzazione della Bibbia da parte del
giovane.
Volendola descrivere in modo globale con
frasi lapidarie facilmente afferrabili si potreb-
be forse dire: la Bibbia è la «biografia» di
Dio; la Bibbia è l'«autobiografia» di Dio, la
Bibbia è un « rotolo >>, la Bibbia è un << seme »,
la Bibbia è un «cibo».

- La Bibbia è la «biografia» di Dio. È un
racconto della «vita» di Dio: egli entra nel
mondo attraverso la creazione delle cose e de-
gli uomini, sceglie un popolo, vive con lui per
condurlo alla Terra Promessa e per donargli
in Cristo la salvezza. Un racconto che si ar-
ticola in 73 libri, 46 dell'Antico Testamento
e 27 del Nuovo Testamento, lungo un arco
di tempo di tredici-quattordici secoli, da Mo-
sè (13 sec. a.C.) fino a Giovanni (fine I sec.
d.c.).

- La Bibbia è l'« autobiografia» di Dio. Es-
sendo Dio stesso I'autore di questa « storia »
in cui egli ispirando gli autori sacri ci descri-
ve i suoi interventi di amore potremmo chia-
marla anche l'«autobiografia» di Dio.

- La Bibbia è un «rotolo». Nel senso tec-
nico della parola, perché i libri sacri erano
scritti in rotoli (in latino «volumen ») e quindi
per leggerli occorreva scioglierli; e in senso
contenutistico perché nella Bibbia « si svol-
gono» gli interventi divini di questa «storia
di amore » di cui tutti gli uomini sono non
solo spettatori ma protagonisti.

- La Bibbia è un «seme»>. Deve cadere su
un terreno adatto per germogliare. È tutto it
tema della «parola di Dio» ad indicarlo. E
un messaggio di vita e che fa germogliare la
vita in chi la legge con fede. La Bibbia viene
arricchita dalla vita del giovane con le sue at-
tese e le sue speranze e la vita del giovane vie-
ne arricchita dalla Bibbia.
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- La Bibbia è « cibo ». In Ezechiele si legge:
«Poi il Signore disse: "Ezechiele, mangia
questo rotolo. Poi va' e parla al popolo d'I-
sraele". Io aprii la bocca ed egli mi fece man-
giare il rotolo.
Aggiunse: "Ezechiele, riempi il tuo stomaco
con questa pergamena". La mangiai; era dol-
ce come il miele » (Ez3,l-3). È un gesto sim-
bolico assai espressivo. Il Vaticano II nella
Dei Verbum (: DV) ci ricorda che la « Pa-
rola di Dio » come « il Corpo di Cristo » so-
no il cibo integrale di cui i figli della Chiesa
devono nutrirsi.
La Bibbia ci presenta il messaggio di salvez-
za incarnato in una storia umana. Questa ma-
nifestazione progressiva di Dio che vuol sal-
vare I'uomo nella storia ha diverse tappe, la
successiva sempre superiore alla precedente,
e tutte orientate verso la rivelazione di Cri-
sto, centro della storia della salvezza.
Essa è contenuta nei libri dell'Antico e del
Nuovo Testamento.
All'inizio dell'Antico Testamento c'èla To-
rah. Cos\ gli ebrei chiamano i primi libri: Dio
e I'uomo dalla creazione del mondo fino al-
l'entrata nella Terra Promessa (Gn, Es, Lv,
Nm, Dt). Cuore ne è I'Alleanza al Sinai e la
corto degli uomini liberi, meglio conosciuta
con il nome di Decalogo o Dieci comanda-
menti. Dopo la grande opera storica deute-
ronomistica (Gs, Gdc, l/2 Som, l/2 Re) e
cronistica (l /2 Cr, Esd, Ne) seguono i Pro-
feti scrittori (Is, Ger, Ez, Dan, Os, Gl, Am,
Gio, Mic, Ag, Zc, Ml, Ab, Sof, Abd, Na) e
gli Altri Scritti, meglio noti presso icristiani
con il nome di letteratura sapienziale (Pr, Gb,
Qo, Sal). Sono chiamati deuterocanonici al-
cuni libri non sempre riconosciuti dalla Chie-
sa come ispirati (Tb, Gdt, Est, I /2 Mac, Sop,
Sir, Bar\.
Tra l'ultimo libro dell'AT e il primo del NT
corre un secolo particolarmente importante
perché rappresenta il contesto nel quale si svi-
luppa la formazione, la mentalità, la teolo-
gia di Cesù. E un periodo in cui fiorisce un'e-
norme letteratura che, pur non entrando a far
parte del canone delle Scritture ispirate, è di
grandissimo valore per capire la Bibbia stes-
sa, un periodo che oggi viene chiamato 1lr-
tertestamento, perché è tra i due Testamenti
e ne fa da tessuto connettivo. Fanno parte di
questo periodo per esempio la Bibbia di Giu-
seppe Flavio, le Bibbie aramaiche o Targum,
la Bibbia Greca o Settanta,l'Apocalittica giu-
daica...

Seguono poi gli scritti del Nuovo Testamen-
to. Dopo i Vongeli Sinottici (Mt, Mc, Lc) e

1' Opera Lucana (Lc-At), c' e l' Opera Giovqn-
nea (Gv, 1/2/3 Gv, Ap), l'Opera Paolina
(Rm, I /2 Cor, Gal, Ef , Fil, Col, I /2 Ts, I /2
Tm, Tt, Fm) con la Lettera agli Ebrei (Eb),
e \e Lettere Cattoliche (Gc, l/2 Pt, Gd).

3. ALCUNE DIMENSIONI
DELLA BIBBIA

3.1. Il testo

La prima cosa da tener presente quando ci
si accosta alla Bibbia è anzitutto il testo. Il
testo scritto della Bibbia che noi abbiamo tra
mano in italiano è tradotto dalla lingua ebrai-
ca, aramaica e greca.
La critico del testo è la scienza che servendo-
si delle più antiche testimonianze in papiro
o in pergamena cerca di ricostruire con la
maggiore esattezza e certezza possibile un te-
sto il più possibile vicino all'originale. Le re-
centi scoperte archeologiche, specie quelle di
Ugarit e di Qumran, sono state di grandissi-
mo aiuto per questa scienza.
Occorre scegliere poi una buona traduzione
dal testo originale, in cui siano attuate le mi-
gliori scelte esegetiche e ove sia contempera-
to il linguaggio moderno con quello biblico.
In Italia ne esistono di due tipi: quello abba-
stanza letterale come la Bibbia Liturgica della
CEI (migÌiore per titoli, sottotitoli e note è

I'edizione La Bibbia di Gerusolemme,EDB)
e quello della Bibbia in lingua corrente che
è preoccupato soprattutto di trasmettere il
messaggio divino, Parolo del Signore. La
Bibbia in lingua corrente, LDCIABU.
È necessario insegnare al giovane a sfogliare
la Bibbia nelle sue principali divisioni o tap-
pe e nella individuazione dei singoli libri.
Quando poi si è di fronte al testo bisogna sa-
perlo leggere. Il testo è sempre una risposta.
Occorre quindi rivolgergli domande pertinen-
ti se si vogliono ricevere risposte giuste. Bi-
sogna imparare a leggere il testo senza lasciar-
si distrarre da cose che non riguardano diret-
tamente il testo.

3.2. Opera letteraria

La Bibbia è un'opera letteraria. In quanto ta-
le ha alcune caratteristiche di cui bisogna te-
ner conto. Anzitutto dell'indagine stilistica
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con lo studio dei procedimenti stilistici e dei
modi di esprimersi propri di ogni autore e del
suo ambiente linguistico e culturale. Poi bi-
sogna tener conto degli aspetti poetici e del
materiale espressivo di cui sono ricchi molti
libri biblici,ìoprattutto quelli poetici. È ne-
cessario inoltre uno studio accurato del vo-
cabolario proprio di ogni autore.
Occorre riconoscere in un libro biblico le uni-
tà letterarie preesistenti che in esso sono con-
fluite con il lavoro del redattore finale che
molte volte ha modificato le sue fonti, ag-
giungendovi qualcosa di proprio e collegan-
dolo in modo da dare una sua interpretazio-
ne. La Bibbia è poi ricca di simboli molto di-
versi che occorre conoscere e saper decifra-
re, dai piir semplici ai più complessi. Un'al-
tra caratteristica è la presenza nella Bibbia di
diverse forme o schemi o « generi letterari »

che, come dice DV 12, consistono in alcuni
modi di esprimersi tipici di un'epoca o di un
popolo. Ce ne sono alcuni che continuano ad
essere presenti nelle nostre letterature e altri
che appartengono solo alle letterature orien-
tali. Qualche esempio: I'inno (come alcuni
salmi), la parabola (come quelle del Vange-
lo), la favola, la lettera, ecc.

3.3. Opera religiosa

La verità da cercare nella Bibbia non è una
verità di tipo scientifico ma religioso, salvi-
fico. La Bibbia vuole farci conoscere il pia-
no di Dio progettato e attuato per la nostra
salvezza. Per capire la Bibbia bisogna met-
tersi da questo punto di vista. E vero che la
Bibbia ci fornisce informazioni storiche, geo-
grafiche, scientifiche, filosofiche ma il suo
punto di vista è comunicarci quelle verità di
cui abbiamo bisogno per la nostra salvezza.
Per esempio, nei primi capitoli della Genesi
l'autore, anche se descrive lo spettacolo del-
I'universo, non vuole trasmettere nessun in-
segnamento di carattere scientifico. Il suo
universo è come quello che vedevano gli an-
tichi prima di Copernico e di Galileo. Il « con-
cordismo », cioè la teoria che vuol trovare la
« concordia » tra la Bibbia e la scienza, è un
errore. L'autore, nel primo capitolo della Ge-
nesi per esempio, descrive l'universo come lo
vede I'uomo del suo tempo. Anche I'astro-
nomo dice al suo bambino che il sole sorge.
Da sempre gli uomini hanno cercato di sco-
prire da dove vengono e perché sono sulla ter-
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ra. Per molti secoli in Occidente ci si è rap-
presentata I'origine dell'uomo secondo le de-
scrizioni della Bibbia. Oggi le scoperte della
paleontologia e della preistoria ci portano da-
ti nuovi. Ma la scienza non può rispondere
a tutte le gran{i domande che pone Ia nasci-
ta dell'uomo. E possibile interrogare di nuo-
vo i testi biblici per vedere in che rapporto
stanno con la scienza. Certamente! (cf S. Du-
cvnr, L'uomo alla ricerca delle sue origini.
La risposta dellq Bibbio e della scienza,Edi-
zioni Messaggero Padova 1986). Come si po-
ne la Bibbia di fronte ad una concezione evo-
luzionistica dell'universo? La Bibbia fa de-
rivare tutte le cose direttamente da Dio au-
tore della creazione del mondo e dell'uomo.
Per esempio, mentre la Bibbia dice che Dio
crea il firmamento direttamente, per I'uomo
dice che si serve della polvere del suolo, per
le piante che nascono dalla fecondità della
terra, causa seconda all'ordine del Creatore
supremo. Quindi questo non appare in con-
trasto con quello che dice la scienza la quale
ammette nello sviluppo del creato I'esisten-
za di cause seconde. Per la determinazione
di queste cause seconde pero la scienza e la
Bibbia seguono due binari diversi. Nessun
contrasto teologico quindi sembra esserci tra
evoluzione e Bibbia.
Non è teologicamente assurda una creazio-
ne evoluzionistica, anche se la Bibbia inse-
gna una creazione fissista, cioè non per evo-
luzione della specie. E necessario ammettere
che o direttamente o indirettamente la vita
viene dal Signore, specialmente quella del-
I'uomo immagine di Dio. La Bibbia esclude
la possibilità di un poligenismo (pitr coppie
originarie provenienti tutte da un unico cep-
po)? Il racconto della creazione di Adamo ed
Eva, pur presentandosi monogenista (una so-
la coppia originaria) di per sé non esclude
questa possibilità. Anzi una volta ammesso
alle origini un «intervento speciale» di Dio,
cioè l'infusione di un'anima spirituale, cosa
che può essere avvenuta nel momento dell'o-
minazione, quando cioè il genere umano
emerse dall'animalità, secondo qualche au-
tore, I'ipotesi di una coppia originaria come
il punto di cristallizzazione di una società
composta da più coppie, farebbe immagina-
re alle origini un'esperienza umana più com-
pleta. La prima coppia non sarebbe condan-
nata a un solipsismo poco compatibile con
un aspetto importante dell'antropologia ri-
velata (cf P. Gnrror).
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In ogni caso la Bibbia non vuole insegnare
la storia, la geografia, la scienza ma manife-
stare I'amore di Dio che è entrato nella sto-
ria dell'uomo.

3.4. Opera storica

La Bibbia è il libro di un popolo, un popolo
che ha incontrato Dio nella sua storia. Oc-
corre perciò conoscere i molteplici legami tra
un testo e l'ambiente storico nel quale fu
composto. Non si tratta solo di date, guer-
re, ecc. ma di tutto cio che caratterizzòlavi-
ta del popolo di Dio in un determinato mo-
mento storico. Sono necessarie alcune carti-
ne geograliche e tavole cronologiche, infor-
mazioni sufficienti sulle antiche civiltà del Vi-
cino Oriente (specie Babilonia e Egitto per
I'AT) e ellenismo e mondo romano (per il
NT) che hanno avuto un influsso particola-
re sulla storia del popolo di Israele, come di-
ro subito in modo piir dettagliato. Tener con-
to anche che i libri della Bibbia sono stati
scritti in epoche diverse. Prima i fatti sono
stati tramandati oralmente per periodi mol-
to lunghi; poi i tesri sono srati scritti in mo-
do parziale. Gli stessi hanno avuto riletture
e revisioni successive. Ogni libro, come diro
più sotto, si presenta oggi a noi come un'o-
pera stratificata.

3.5. Opera culturale

Nell'AT Israele appare come un popolo se-
gnato dalla mentalità del Medio Oriente.
Abramo viene dalla Mesopotamia e si stabi-
lisce nella terra di Canan al fiorire della civi-
lizzazione ugaritica. I discendenti di Abramo
rimasero per un certo tempo in Egitto e i suoi
contatti con questo paese continuarono nel
corso della loro storia. Israele sarà spesso sot-
to il colpo degli Assiri e dei Babilonesi e vi-
vrà per mezzo secolo deportato in Babilonia.
Verso la fine subirà l'influenza persiana e poi
quella greca. Indico qualche breve tratto di
questa mentalità.

3.5.1. Il pensiero egiziano

È assai condizionato dalla geografia dell'E-
gitto. Il popolo egiziano vive in un paese lu-
minoso dove, ogni mattina, ad oriente sorge
il sole splendente di vita che toglie I'angoscia
notturna prodotta dalla sua scomparsa.
Quando tutto è asciutto, il Nilo trasborda ma
sempre a periodi fissi portando acqua, ferti-
lità, vita. Così spontaneamente il tempera-

mento egiziano è ottimista di solito e gli dèi
che I'egiziano venera sono buoni. Sa che es-
si vegliano su di lui; egli crede che dopo la
morte lo attende una vita nuova splendida.
Una bella preghiera certamente composta dal
faraone Akhenaton (verso il 1350 a.C.) in
onore del dio sole Aton deve aver ispirato
I'autore del Salmo 104.

3.5.2. Ls mentalità mesopotamica

Al contrario sembra fondamentalmente pes-
simista. Gli abitanti di quesra regione vivo-
no in una vallata, quella tra il Tigri e l'Eu-
frate, dove le piogge provocano dei veri «di-
luvi » di cui si sono trovate ampie tracce ne-
gli scavi archeologici. Dagli altopiani dell'at-
tuale Iran scendono talvolta tribù affamate,
mentre nel deserto dell'Arabia sorgono con-
tinuamente orde di nomadi avidi. Anche gli
dèi mesopotamici sono capricciosi, in conti-
nua lotta tra di loro e l'uomo appare come
chi deve difendersi dai contraccolpi della lo-
ro collera. Il regno dell'oltretomba è triste:
le ombre dei morti sono riunite per un desti-
no senza gioia. Potrei citare tanti testi che ri-
prendono leggende e miti a cui si è ispirata
anche la Bibbia. Sono Ie numerose « cosmo-
gonie » ( = « origini del mondo »). Ne ho rac-
colte alcune nel mio volume Genesi l-11. Alle
origini dell'uomo (pp. 17-22).

3.5.3. Il pensiero conaneo

È nato dopo la scoperta dbll'antica città di
Ugarit (l'attuale Ras-Shamra, sulla costa me-
diterranea della Siria). L'apogeo di questa ci-
vilizzazione è da situare verso il 1500 a.C.,
epoca dei primi discendenti di Abramo. È
sufficiente evocare qualche nome di Dio o
qualche caratteristica di questa religione per
saggiare come il pensiero biblico ne è segna-
to. Il dio principale è E/, spesso evocato sot-
to forma di toro (si pensi al nome biblico di
Dio Elohim). Viene reso un culto a Baal, suo
figlio, e ad Anat (chiamata poi Astarte), sua
sorella vergine ed amante, della fecondità.
Quando si saranno studiati a fondo i docu-
menti scoperti recentemente da una missio-
ne archeologica italiana a Ebla in Siria avre-
mo altri elementi molto preziosi per conosce-
re I'influsso del pensierò cananèo sulla sto-
ria di Israele.

3.5.4. Lu civilizzazione ellenisticu
Ha avuto un grande significato nella storia
greco-romana e nella formazione degli scrit-
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ti del NT. È qualcosa di piir vasto e di più
complesso di una formazione letteraria o in-
tellettuale. E un prodotto del genio greco ca-
ratterizzata da un gusto grande per le cose
dello spirito. Grazie all'ellenismo l'uomo ha
preso coscienza di alcuni principi che guida-
no il suo comportamento nei confronti della
divinità. Il cristianesimo primitivo si è incon-
trato subito con l'ellenismo e solo dopo è di-
venuto romano. Il genio greco conquistò Ro-
ma come aveva conquistato il Medio Orien-
te. Di questa conquista pacifica siamo anco-
ra oggi i beneficiari come lo fu la Chiesa nella
sua prima espansione.

3.5.5. Il paganesimo greco-romano

Fu il tessuto religioso nel quale si inserì il cri-
stianesimo. Il seme evangelico non cadde in
terra vergine. Il mondo antico era penetrato
da un forte sentimento religiosot numerosi
culti radicati nella vita e nelle abitudini di co-
loro a cui si indirizzavano i missionari cristia-
ni per annunciare il Signore Gesù. Oltre i culti
nazionali tradizionali anche le religioni orien-
tali, i culti «misterici», lo gnosticismo, e il
culto imperiale costituirono I'ambiente reli-
gioso in cui si diffuse il cristianesimo e furo-
no talvolta un grande ostacolo per la propa-
ganda cristiana, specie il culto imperiale. Per
capire il NT bisogna anche rifarsi al giudai-
smo postbiblico sia ellenistico (quello della
Diaspora) che giudaico.
La diffusione del Vangelo di Cristo non ras-
somigliò all'inserzione di una pietra nell'hu-
mus di una cultura, bensì a quella di un se-
me che si sviluppa, accogliendo, trasforman-
do e reintegrando in sintesi nuova, per forza
vitale intrinseca, quanto viene man mano dis-
solto dalla compagine culturale preesistente.
Senza scendere a particolari per cui esistono
opere specializzate ad hoc vorrei ricordare co-
me la sociologia richiama la nostra attenzio-
ne su quello che i tedeschi chiamano « Sitz im
Leben », cioè l'ambiente di vita: noi pensia-
mo, viviamo, agiamo in questo o in quel mo-
do perché siamo condizionati dalla nostra
geografia, dall'epoca in cui viviamo, dalla
mentalità, dalla cultura dell'ambiente. Israele
ci appare così condizionato dal suo ambien-
te vitale che è quello del Medio Oriente. Lo
stesso il Cristianesimo primitivo. La sua sto-
ria generale obbedisce alle leggi generali del-
la storia e anche spesso la sua evoluzione re-
ligiosa corrisponde a quella della storia delle
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religioni. Ciononostante guardandola da vi-
cino ci accorgiamo che essa presenta talvol-
ta una evoluzione originale all'interno di que-
ste leggi.

3.6. Opera stratificata
Il lavoro del metodo critico-storico è arriva-
to alla conclusione che ogni libro si è forma-
to gradualmente, a strati. Oggi è possibile ri-
costruire la storia della formazione dei sin-
goli libri e come essi si sono successivamente
costruiti uno strato dopo l'altro. Due esem-
pi tratti uno dall'AT e uno dal NT possono
essere particolarmente illuminanti per com-
prendere questo fenomeno.
E certo che il libro di Isaia comporta molti
strati che si sono depositati uno sull'altro in
epoche diverse. Questi tre sono abbastanza
sicuri: 1s 1-39 è attribuibile in gran parte al-
l'omonimo profeta dell'VIII sec. a.C. ma
contiene forse anche riletture e attualizzazioni
di secoli successivi; Is 40-55 è di un profeta
anonimo del tempo dell'esilio babilonese
(587-538 a.C.); 1s 56-66 è di un autore del-
I'immediato postesilio. Tre strati che ora co-
stituiscono I'unico libro che va sotto il nome
di Isaia.
Per il NT è il caso dei Vangeli che si sono for-
mati in tre momenti successivi: la predicazio-
ne di Gesù: quello che Gesù ha detto e ha fat-
to, la sua esistenza storica. Dai Vangeli at-
tuali possiamo risalire al Gesù storico, che è
lo strato originario; la predicazione della
Chiesa primitiva: la comunità cristiana pri-
mitiva ha interpretato e approfondito il mes-
saggio di Gesir e la sua vicenda terrena e l'ha
riesposta nel vangelo, e il secondo strato che
è possibile ritrovare nei vangeli ogg|. la re-
dazione degli evangelrsll: è lo strato più re-
cente, il lavoro redazionale degli evangelisti
che hanno scritto il loro vangelo per una de-
terminata comunità.
Di questi due esempi ho scritto in modo più
ampio in Guida allo Bibbia (Ed.Paoline, Ro-
ma 1982) 696-699.
Sono solo due esempi, ma il discorso vale per
tutta la Bibbia.

3.7. Opera unitaria

Ma nonostante quel che ho detto nei para-
grafi precedenti la Bibbia ha un solo autore,
Dio. Egli si è servito lungo i secoli di molti
scrittori, autori umani, per comporre i diver-
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si libri ma resta Lui l'unico protagonista e au-
tore divino che fa della Bibbia un libro uni-
tario. E questo vale sia per I'AT che per il
NT. Si tratta di un'unica storia del popolo
di Dio « storia kerigmatica, storia di noi stes-
si, la quale, quando noi riconosciamo la no-
stra appartenenza di membri alla comunità
credente, viene conosciuta come vera storia
del popolo a cui apparteniamo. Tutta la sto-
ria cristiana è storia della chiesa; tutta la sto-
ria biblica, tanto quella dell'AT come quella
del NT, è storia della chiesa".
Occorre che il giovane che si accosta alla Bib-
bia impari a cogliere le connessioni profon-
de che esistono tra i vari testi sia dell'AT che
del NT. A questo possono aiutare i riferimen-
ti marginali che si trovano in molte Bibbie,
l'uso di una concordanza o di un buon di-
zionario di teologia biblica: il piir aggiorna-
to e completo è il Nuovo Dizionorio di Teo-
logia Biblica (Ed. Paoline, Roma 1988). Bi-
sogna ricordare che il centro delle Scritture
è Cristo, << è come una chiave musicale all'i-
nizio di una partitura» (N.Lohfink).

3.8. Lettura cristiana dell'AT

Che cosa significa oggi lettura cristiana del-
l'AT? L'AT è il libro della grande promes-
sa, il NT quella della realizzazione. Non si
puo capire il NT senza conoscere a fondo
l'AT. Ma c'è un fatto: anche gli Ebrei sono
gli uomini dell'AT. In che modo allora il no-
stro metodo di leggere la Bibbia, le antiche
Scritture, ci differenzia da essi? Noi diciamo:
nel fatto che la nostra è una lettura « cristia-
na » dell'AT. Ma che cosa significa fare let-
tura « cristiana » dell'AT? Come si pone il cri-
stiano di fronte alla Bibbia ebraica, che egli
chiama AT? Questa domanda ha un valore
perenne. Marcione rispondeva eliminando la
Bibbia ebraica. Agostino ha scritto invece
quella espressione che domina ancora l'ese-
gesi cristiana dell'AT: « Il NT è nascosto nel-
I'Antico e l'AT è reso manifesto nel Nuovo ».
I criteri ermeneutici con cui il NT ha letto e

ttilizzato l'AT restano normativi benché le
applicazioni concrete siano necessariamente
condizionate da un determinato ambiente
culturale. Anche nel NT infatti non c'è uni-
formità: il modo di usare I'AT di Matteo, per
esempio, non coincide esattamente con quello
di Luca. Però tutti obbediscono a un orien-
tamento fondamentale comune secondo il
quale alla luce delle Scritture gli avvenimen-

ti evangelici appaiono nel loro vero signifi-
cato.
L'ermeneutica patristica poi è ancora diffe-
rente e differenziata. Oggi non possiamo più
accontentarci di riprodurre semplicemente
modelli del passato.
Gli autori del NT non sono esegeti dell'AT
ma piuttosto testimoni dell'evento-Cristo.
Quello che si chiede a un testimone è di nar-
rare quanto conosce dell'evento con i suoi
mezzi espressivi e non di riflettere metodo-
logicamente sulla precisione scientifica di
questi mezzi.
Certo l'esegesi cristiana dell'AT non potrà
mai prescindere dall'interpretazione giudai-
ca dell'AT che è possibile riconoscere in va-
rie fonti rabbiniche ma soprattutto nelle fonti
bibliche liturgiche. Il NT si spiega con I'AT
ma com'era compreso dagli ebrei dell'epoca
degli autori del NT.
Se volessimo definire la lettura « cristiana »
dell'AT, potremmo dire: « L'AT contiene la
storia della promessa che si adempirà nel NT;
promessa e adempimento costituiscono un
avvenimento globale che la Bibbia, AT e NT,
racconta» (C. Wrsrrnrta-nNu). Mi sono occu-
pato più ampiamente della questione nel lun-
go capitolo dedicato alla «lettura cristiana»
dell'AT in La spiritualitò dell'Af (EDB
1987), a cura di A. BoNonl.

4. MODELLI E METODI DI LETTURA
BIBLICA

4.1. Modelli di lettura biblica

Oggi per realizzare un accostamento valido
alla Bibbia, specie in ambiente giovanile, si
parla spesso di «letture attuali» della Bibbia
(cf I'articolo Letture attuoli della Bibbia in
« Dizionario di Catechetica », LDC, Torino-
Leumann 1986). Si tratta di modi diversi di
accostarsi alla Bibbia che superando il me-
todo storico-critico e cogliendo altri aspetti
o servendosi di molte scienze umane attuali
ne colgono uno spessore che certamente la
Bibbia ha, anche se per il passato si era fatto
ad esso poca attenzione: lo spessore narrati-
vo, sociologico, psicologico, politico, econo-
mico a seconda degli ambienti culturali.
È una via di approccio alla Bibbia che sta
avendo uno sviluppo notevole. Forse questi
cinque tipi di lettura: quello storico-critico,
spirituale, strutturalista, politico e psicana-
litico si sono maggiormente affermati. Si può
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parlare anche di « lettura femminista » della
Bibbia? Oggi si va sempre più imponendo
sotto l'impulso di nuove domande che emer-
gono dalla coscienza e dalla dignità e ruolo
della donna nel contesto attuale della socie-
tà e della chiesa una lettura pirì attenta che
nel passato alla donna e alla sua presenza ac-
canto all'uomo. Ma non esistono per il mo-
mento, a mia conoscenza, gruppi che realiz-
zano una « lettura femminista » della Bibbia.
È ovvia la necessità di una valutazione criti-
ca di questi modelli cercando un'armonia per
la fede cristiana tra la lettura storico-critica
o altri tipi di lettura e quella spirituale in mo-
do da cogliere attraverso Ia lettera, lo spiri-
to, l'intenzione di Dio per la salvezza degli
uomini. Ma questi modelli mostrano la ric-
chezza della Parola (Dy 8) che man mano
viene per mezzo di essi svelandosi all'uomo.
In modo più dettagliato descrivo quattro di
questi modelli fatti da gruppi ecclesiali e se-
guiti anche da tanti giovani impegnati indi-
candone luci e ombre: il modello carismati-
co, quello politico, quello popolare e quello
narrativo. Accennerò infine ai criteri erme-
neutici per una lettura della Bibbia dal pun-
to di vista della donna.

4.1 .1 . Lettura corismsticq

Questo tipo di lettura è fatta da due filoni di
gruppi ecclesiali: le comunità cosiddette
« neocatecumenali » e le comunità di tipo
carismatico-dossologico (il rinnovamento nel-
lo spirito, i focolarini, alcuni centri monasti-
ci, come la «comunità di Bose»). È una let-
tura preferita da persone che si sentono spi-
ritualmente povere e quindi desiderano ascol-
tare la nuda parola di Dio lasciandosi coin-
volgere e condurre a una revisione di vita, a
una conversione, a una trasformazione del-
la propria vita in preghiera e testimonianza.
Certamente spinge a un radicalismo evange-
lico sorprendente. Infatti dopo l'ascolto se-
gue la celebrazione della parola, la liturgia
eucaristica e I'impegnc di una intensa frater-
nità. Il rischio a cui va incontro questo tipo
di gruppi è quello del ghettismo, di uno spi-
ritualismo disincarnato, di una sclerotizzazio-
ne della Parola.

4.1.2. Lettura politica
È quella che ispirandosi ad alcune filosofie
e teologie recenti, attente alla condizione so-
ciale dell'uomo, viene praticata prevalente-
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mente nelle « comunità di base ». Il tono è al-
quanto diverso tra le comunità dell'America
Latina e del Terzo Mondo e Ie « comunità di
base» italiane. Le prime alla luce soprattut-
to delle due importanti Conferenze dell'Epi-
scopato Latino-Americano, quella di Medel-
lin (1968) e di Puebla (1978) fanno una let-
tura della Bibbia a partire dalla situazione del
credente in una esistenza socio-politica op-
pressiva che essi vedono come il luogo dove
vivere la fede basata sul Dio ebraico-cristiano
che si presenta nella Bibbia come liberatore.
Essi privilegiano nella Bibbia tutti quei testi
che si riferiscono alla situazione di oppres-
sione del popolo ebraico che viene liberato
da Dio. È un modo di leggere la Bibbia che
è anche il fondamento di quella che viene
chiamata la «teologia della liberazione».
Le «comunità di base» italiane si differen-
ziano per un certo atteggiamento polemico
e di sfiducia verso la chiesa «istituzionale»
o «ufficiale». Uno degli elementi caratteri-
stici è anche per loro I'accostamento alla Bib-
bia. Una espressione ad essi familiare è la
« riappropriazione della Bibbia » da parte del
popolo. Essi insistono perciò sulla necessità
di una « lettura comunitaria » della Bibbia nel
senso che la Bibbia parla solo se viene letta
assieme, se se ne discute, ci si lascia interro-
gare comunitariamente. Per esse è impossi-
bile una lettura neutrale della Bibbia, cioè in-
dipendente dal contesto economico sociale e
politico in cui i lettori sono inseriti. Bisogna
scegliere e l'unica scelta che permette una
comprensione vera del messaggio biblico è la
condivisione della condizione dei poveri, de-
gli oppressi e degli sfruttati. Questa sarebbe
la lettura profetica fatta dalla primitiva co-
munità cristiana sulla scia della comunità d'I-
sraele e dei suoi profeti e che deve essere fat-
ta dalle comunità cristiane di oggi.
Al di là degli aspetti positivi che questo tipo
di lettura mette in evidenza come sia una let-
tura che parte dai bisogni globali della vita
umana, colga il senso del testo biblico, 1o ren-
da provocante oggi per le varie componenti
del popolo di Dio sono due gli aspetti critici
pitr evidenti. F. Ppnnpucnro nel suo Bibbiq
e Comunità di Base in ltalia (LAS, Roma
1980) lo ha ampiamente e in modo corretto
ed equilibrato fatto vedere. Sono la mancan-
za di una considerazione, indispensabile per
un ricorso alla Bibbia, del rapporto Bibbia-
Tradizione, Bibbia-Chiesa e Bibbia-Magiste-
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ro. Non si puo dimenticare che Bibbia e Chie-
sa sono due realtà inseparabili e che la Bib-
bia è nata nella comunità di fede (il popolo
di Dio nell'Antico Testamento e la Chiesa nel
Nuovo Testamento), è stata affidata da Cri-
sto alla Chiesa e da essa conservata, appro-
fondita ed interpretata lungo i secoli. E 1'al-
tro aspetto, forse il più problematico: la scel-
ta marxista come presupposto di lettura e cri-
terio di autenticità che ha condotto, nell'am-
bito di questo tipo di lettura, a ritenere
legittima anche in una comunità cristiana una
«lettura materialista>» della Bibbia.

4.1 .3. Lettura popolare

E un modello di lettura diffuso soprattutto
in America Latina ma che si diffonde sem-
pre più anche in Europa. Considera Ia Bib-
bia come specchio della vita: la gente del po-
polo quando apre la Bibbia vuole trovarvi le
cose della vita e nella vita vuole trovare le co-
se della Bibbia. La visione della Bibbia co-
me specchio critico della sua realtà spinge la
gente alla ricerca, non tanto per interpretare
la Bibbia, quanto piuttosto per interpretare
la vita che sta vivendo. In una parola è il pre-
leslo: tutto quello che preesiste al testo, pri-
ma ancora di entrare in contatto con esso, nel
quale si cerca «un senso per la vita».
A C. Mesters, uno dei fautori di questo me-
todo, piace spiegare questa caratteristica rac-
contando un aneddoto: «Un uomo del po-
polo aveva un difetto nella vista, negli occhi,
era miope, ma non lo sapeva. Non aveva oc-
chiali. Pensava che la vista fosse così, come
lui vedeva, senza occhiali, fino al giorno in
cui conversando con un altro si accorse che
I'altro vedeva più cose di lui. Allora disse: de-
vo avere qualcosa nella vista. Allora si chie-
se: "Cosa devo fare?". Andò dall'oculista.
Fece gli esami. E l'oculista gli disse: "Nien-
te di grave basta un po' di collirio tre volte
al giorno". "Va bene, rispose quell'uomo,
dove lo posso comprare?". "Nella farma-
cia", rispose I'oculista. Ando a comprare il
colÌirio, un secchio di collirio. Giunto a ca-
sa, disse alla moglie; "Vieni qua". Preso un
panno, e bagnatolo nel collirio, lo passo sul-
la faccia della moglie. Ma la sua vista non
miglioro per niente. Ma l'oculista aveva det-
to: "tre volte". Passò il panno una seconda
volta, una terza, ma niente! Allora disse:
"Ma questo medico mi inganna. Sono andato
da lui e ho fatto quello che mi ha detto. Ho

passato tre volte il collirio, ma non è cam-
biato niente. Vedo come prima!". Il medico
gli chiese: "Come l'ha passato il collirio?".
Quell'uomo si vergogno un po' ma poi dis-
se: "Prima su mia moglie, sa, sono sposato
da 23 anni e volevo vedere meglio la faccia".
Il medico disse allora: "Ma, non si deve far
passare nelle cose fuori, ma nell'occhio, tre
gocce". Passo il collirio sui suoi occhi e

vide ».
La stessa cosa capita quando leggiamo la Bib-
bia. Se passiamo il collirio sul testo le cose
non cambiano. Ma è sugli occhi che dobbia-
mo passare il collirio. Se allora ci vediamo
meglio, capiamo la vita del popolo e la no-
stra vita e allora cominciamo a capire meglio
anche la Bibbia.
Il nostro libro, scritto per noi: il popolo è il
destinatario diretto della Bibbia: la riceve da
Dio e dalla Chiesa come suo libro. Esso cre-
de fermamente che Dio gli parla direttamen-
te per mezzo della Bibbia. La fede del popo-
lo nella Bibbia non è la fede in un libro ma
in Qualcuno che parla attraverso il Iibro. E
la fede della comunità che riceve e legge la
Bibbia, la fede della Chiesa che funziona co-
me con-testo nella lettura del testo.
E il «testo» che libera e fa risorgere la vita:
ci si pone dinanzi al testo e si cerca di legger-
lo con occhi nuovi anche se aiutati dalla scien-
za esegetica di cui non si puo fare a meno
trattandosi di libri così lontani da noi.
Sono le tre forze che entrano in gioco quan-
do si spiega la Bibbia al popolo.
Il triangolo di Vita, Fede e Scienza non può
essere completo se manca uno degli angoli.
Ognuno ha una visione completa di tutto l'in-
terno del triangolo. Il pericolo è quando una
delle tre forze vuole avere il sopravvento sulle
altre due e allora si rompe I'equilibrio e la ten-
sione feconda che deve esistere tra le tre
forze.

4.1 .4. Lettura narrqtivq
Per i giovani mi sembra assai valido ed effi-
cace il modello chiamato «narrativo». Nel-
la Bibbia sono molto frequenti gli inviti a nar-
rare:
« Raccontate la sua gloria a tutte le nazioni,
a tutti i popoli narrate le sue imprese» (1
Cron 16,24).
<< "Torna a casa tua e racconta quel che Dio
ha fatto per te''. Quello se ne andò e raccon-
to in tutta la città quel che Gesù aveva fatto
per lui» (Zc 8,39).
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Narrare significa far rivivere un'esperienza
che si fa messaggio, far vivere oggi quello di
cui si fa memoria, offre sicurezze per il fu-
turo. L'AT si presenta come una grande sto-
ria, trasmessa di generazione in generazione,
di un popolo amato da Dio. Il NT ci presen-
ta Gesù che evangelizza raccontando. Gli
apostoli parlano di lui e raccontano quel che
lui ha raccontato. In Lui il racconto dell'a-
more tra Dio e il suo popolo diventa avveni-
mento attuale da narrare alle generazioni fu-
ture. Come diceva S. Agostino tutta la Bib-
bia « narra Cristo e muove all'amore ». Tor-
nare a raccontare è forse il metodo più effi-
cace per presentare la Bibbia ai giovani.

4.1.5. Lettura femminista?
È un interrogativo. Certamente non è un mo-
dello questo seguito da gruppi particolari di
cristiani perché nei modelli precedenti I'ac-
costamento alla Bibbia vien fatta dai cristia-
ni prescindendo dal loro sesso. Ma una let-
tura attenta al contesto culturale e ai « segni
dei tempi » spinge giustamente molti oggi ad
interrogare la parola di Dio anche sulla don-
na. Ci sono teologi che privilegiano questo
tipo di lettura. Nessuna meraviglia! È un'at-
tenzione prima trascurata e quindi recuperata
oggi da alcuni con maggiore insistenza. Inol-
tre vivendo noi oggi un tempo di trapasso cul-
turale non è escluso che col tempo ci siano
gruppi che comincino a fare anche questo ti-
po di lettura.
Un fatto è certo: la Bibbia è stata scritta da
uomini maschi e in una cultura, quella me-
diorientale antica come quella ellenistica e
greco-romana, dominata in modo prevalen-
te da una prospettiva maschilista. La Bibbia
come parola di Dio è destinata a tutti gli es-
seri umani, uomini e donne. Il suo messag-
gio è rivolto anche a gruppi umani di altre
lingue e culture. Si tratta di vedere quali so-
no i criteri interpretativi dei testi relativi alle
donne. Sono indicati dalla DV. Lì vien det-
to che nel leggere la Bibbia bisogna tener con-
to della condizione del tempo, della cultura
e dei generi letterari in uso quando è stato
scritto un libro della Bibbia (DV l2). Però
si dice anche che la Bibbia « deve essere letta
e interpretata con I'aiuto dello stesso Spirito
mediante il quale è stata scritta » (DV l2). Per
questo bisogna tener conto del contenuto,
dell'unità della Scrittura, della tradizione viva
della Chiesa e dell'analogia della fede. Dal-
I'immagine di Dio come appare nell'AT, dal-

BIBBIA.

l'annuncio del regno di Dio ai poveri fatto
da Gesù nel NT, dal dono dello Spirito fatto
dal Signore Risorto scaturisce tutto quello che
si dice circa il ruolo e la dignità dell'essere
umano nella forma maschile e femminile, e

della dignità della donna che anche nella sua
diversità lemminile non consente un puro ri-
calco del modello maschilista. La parola di
Dio va interpretata nell'ambito della tradi-
zione ecclesiale, la quale cresce e progredi-
sce con l'assistenza dello Spirito Santo (cf DZ
8). Questo permette anche di riscoprire la di-
gnità e il ruolo della donna nella società e nel-
la chiesa liberando la parola di Dio da tutte
le incrostazioni di tipo culturale e storico sia
del testo biblico che della sua interpretazio-
ne attraverso i secoli. Questo permette una
lettura della Bibbia «non femminista» ma
globale che aiuta a capire la verità di salvez-
za voluta da Dio per tutti gli esseri umani,
donne e uomini.
Per ulteriori riflessioni rimando agli altri due
temi di questo stesso Dizionario su Donna-
Uomo (nella società) e Donna-Uomo (nella
Chiesa). Mi piace invece invitare alla lettura
di quello splendido documento pontificio
pubblicato in occasione della chiusura del re-
cente anno mariano che è la lettera apostoli-
ca Mulieris dignitatem sulla dignità e la vo-
cazione della donna. Si tratta di una rivisita-
zione nel contesto della tradizione viva della
chiesa di tutti i testi biblici dell'Antico e del
Nuovo Testamento che parlano piu specifi-
camente della donna o della coppia umana.

4.2. Metodi di lettura
I diversi modelli rapidamente presentati
orientano verso I'indicazione di metodi di let-
tura. Se c'è un punto che preoccupa oggi 1'o-
peratore di pastorale giovanile è proprio quel-
lo di indicare al giovane un metodo efficace
di approccio alla Bibbia che gli permetta di
mettersi in un giusto atteggiamento di ascol-
to di fronte a Dio che gli parla nel libro sa-
cro, e di realizzare un approfondimento e

un'attualizzazione della Parola che lo aiuti
a vivere. Presenterò tre metodi fondamental-
mente simili anche se con leggere varianti, tre
metodi flessibili che possono essere usati con
grande libertà.

4.2.1 . Dq una lettura storica s uns lettura
contemporqnea
Il fatto che la rivelazione di Dio sia avvenu-
ta nella storia, cioè la storia è il luogo della
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rivelazione; che essa ha una storia, cioè il di-
scorso di Dio è disseminato nel tempo; e av-
viene attraverso la storia, fatta di eventi e di
parole, suggerisce il primo modo di leggere
la Bibbia:

- fare una «lettura storica»: si tratta di ri-
costruire di quella pagina della Bibbia che si
vuole leggere l'ambiente in cui essa è nata,
gli interrogativi a cui intende rispondere, le
situazioni che giudica.
Sappiamo che la Bibbia è la registrazione
scritta dell'esperienza religiosa di Israele e

della sua progressiva maturazione. Ne scatu-
risce Ia necessità di fare della Bibbia:

- una «lettura globale»: cogliere nello svi-
luppo di un tema biblico ciò che è essenzia-
le, la «novità» di Dio, quel che spinge avan-
ti il discorso lasciando da parte quel che vie-
ne superato e che è marginale. Tener conto
della globalità della storia della salvezza e di
quell'unità di AT e NT di cui ho parlato nel-
le dimensioni della Bibbia.
La lettura della Bibbia deve essere fatta cer-
cando di distinguere due varianti: quello che
l'autore sacro voleva dire e quello che vuole
dire a me oggi. La crescita del messaggio bi-
blico è sempre avvenuta attraverso una du-
plice fedeltà: fedeltà all'evento Cristo e fe-
deltà alla storia. Si tratta anche oggi di fare
una «lettura contemporanea» della Bibbia:
leggere la Bibbia con la sensibilità dell'uomo
di oggi, con i suoi interrogativi e le sue situa-
zioni.
Infine bisogna leggere la Bibbia con « liber-
tà di spirito »> sapendo che essa mi giudica,
è un giudizio su di me. Parla a me solo se so-
no disposto a convertirmi. Inoltre la Bibbia
va letta da me nella Chiesa che continua l'e-
sperienza di Cristo (registrata nella Bibbia),
continua lo Spirito che ispirò Ia Parola, illu-
mina il Magistero.
Fare infine una lettura « nella Chiesa e a sco-
po di conversione».
Sono i passi successivi di una lettura della
Bibbia che, se sono seguiti tutti, può risulta-
re efficace. E il metodo di lettura proposto
di solito da B. Maggioni nelle sue opere di
pastorale biblica o di commenti alla Bibbia,
pubblicati dalla Cittadella di Assisi.

4.2.2. Dalla Bibbia s me, da me allo Bibbiu
Un altro metodo leggermente diverso potreb-
be essere quello che suggerisce di leggere un
brano biblico percorrendo la seguente sca-
letta:

- critica testuqle: con l'aiuto di un buon
commento o di una buona Bibbia constata-
re quali sono le varianti dei diversi codici;

- traduzione: servirsi di una buona traduzio-
ne, come ho indicato sopra;

- qnqlisi strutturqle: cogliere l'unità di luo-
go, di tempo e tutti quegli elementi di strut-
tura letteraria che aiutano a capire il brano;

- onalisi redozionqle: soprattutto se si trat-
ta di un brano evangelico, con I'aiuto di una
buona sinossi cogliere il lavoro redazionale
compiuto dall'evangelista che aiuta a capire
la sua prospettiva;

- ricerco dellefonti: cercare di scoprire con
gli strumenti adeguati dietro il testo i docu-
menti della tradizione orale;

- criticq storica: rendersi conto dell'attendi-
bilità dei dati a disposizione;

- attualizzuzione: cogliere il messaggio del
testo cercando di specchiarmi in esso.

Si tratta di una « scaletta esegetica » che per-
mette di realizzare il circolo ermeneutico: da
me alla Bibbia, dalla Bibbia a me. È un me-
todo proposto con questo schema nel prezio-
so volumetto di F. Lerrrsrest, Breve introdu-
zione alla Bibbia (PIEMME 1986) benché sia
con leggere varianti suggerito anche da altri.

4.2.3. Dal testo allo vita pratica

Un ultimo metodo suggerisce quattro passi
successivi che conducono dal testo alla vita
pratica di chi si accosta ad esso:

- Uno lettura personale (che tenga conto
dell'analisi filologica e grammaticale) e con-
siste nel leggere il testo secondo le esigenze
del lettore e la sua identificazione con il te-
sto. Si tratta di cogliere l'adattamento di oriz-
zonte tra il testo e il lettore.

- Lq lettura della Bibbia deve sempre colpi-
re, deve essere sempre liberatrice (presuppo-
ne in chi guida la lettura o nel commento che
si usa l'analisi del significato o del «conte-
nuto»). Qui comincia il processo dell'inter-
pretazione pratica con tre partners: il lettore
con il suo mondo e le sue preoccupazioni, /a
comunità di fede a cui appartiene il lettore,
lo specialista,l'esegeta o un buon commento.

- La lettura deve essere cristiqns. La chia-
ve della nostra lettura deve essere Gesù Cri-
sto con tutte le sue esigenze evangeliche, pri-
ma fra tutte la croce.

- Lo lettura dello Bibbia deve essere << in diq-
logo continuo »» . La Bibbia ha una forte ten-
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denza critica. I profeti, Gesù, Paolo ci inse-
gnano e ci ricordano questo. Solo il dialogo
all'interno di un gruppo, o tra gruppi diver-
si (con linguaggi e cultura propri) permette
una piena comprensione delle Scritture. Pao-
lo offre un metodo di lettura quando scrive:
«Tu conosci la Sacra Bibbia già da quando
eri bambino: essa può darti la saggezza che
conduce alla salvezza, per mezzo della fede
in Cristo Gesù. Tutto ciò che è scritto nella
Bibbia è ispirato da Dio; e quindi utile per
insegnare la verità, per convincere, per cor-
reggere gli errori ed educare a vivere in mo-
do giusto» (2 Tim 3,15-16). Sono indicazio-
ni di metodo suggerite dal biblista tedesco
F.Lentzen-Deis. Penso possa essere anche di
grande utilità il riferimento ai Convegni an-
nuali su L'attualizzazione della Bibbiq tenu-
ti da alcuni anni a Camaldoli dalla rivista
« Parola, Spirito e Vita » i cui atti sono pub-
blicati dalle Edizioni Dehoniane di Bologna
(per es. Attualizzazione della porola di Dio
nelle nostre comunità, EDB 1983).

5. PREGARE LA BIBBIA

La DV 25 si esprime così: «...la lettura del-
la Sacra Scrittura dev'essere accompagnata
dalla preghiera, affinché possa svolgersi il
colloquio tra Dio e I'uomo; poiché "quando
preghiamo, parliamo con Lui; Lui ascoltia-
mo quando leggiamo gli oracoli divini" ». Ma
non è I'unico testo questo in cui il Concilio
e il rinnovamento biblico postconciliare ri-
chiamano I'idea che non esiste vita cristiana
né preghiera cristiana che non si nutrano quo-
tidianamente della Sacra Scrittura. E quello
che un'antica regola monastica esprimeva co-
sì: «... bere dalle sacre Scritture la salvezza
per suscitare il fervore spirituale».
Ora se si pensa oggi alla crisi della preghiera
e al bisogno di cercare forme nuove, come
testimoniano clamorosamente il crescente in-
teresse per le diverse forme di meditazione
orientale, zen,yoga, ecc. e la riscoperta del-
la spiritualità e dei metodi contemplativi de-
gli antichi padri del deserto si vede come que-
ste parole del Concilio sono quanto mai at-
tuali. Sono soprattutto le giovani generazio-
ni a produrre questa domanda di preghiera
autentica, e quindi anche di nuove e piu pro-
fonde forme di incontro con la Bibbia. Da
un convegno di gruppi ecclesiali giovanili C.
Bissoli rileva infatti I'emergere di esigenze ur-
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genti di lettura critica, situata, concreta, ec-
clesiale: «E forte il bisogno di approfondire
il rapporto Bibbia-preghiera, Bibbia-impegno
di liberazione. Si è alla ricerca di criteri, me-
todi, strumenti ».
In un tempo di grande fermento biblico, ma
anche di proliferazione incontrollata di istan-
ze, correnti, prospettive diverse di rapporto
con la Bibbia (dall'esegesi scientifica alla let-
tura spirituale, dalla teologia biblica all'at-
ttalizzazione pastorale, dalla lettura politi-
ca a quella carismatica, dalla presenza della
Bibbia nei mass-media alle esperienze mona-
stiche di lectio divina, ecc.), il grande com-
pito che si apre alla Chiesa del duemila è quel-
lo di «tentare di rifare l'unità tra Bibbia, spi-
ritualità e vita». Ricercare criteri e metodi,
luoghi e momenti, maestri e canali educati-
vi, capaci di generare una nuova incarnazio-
ne della Parola in ogni piega del tessuto cri-
stiano ecclesiale, dando così nuova attualità
all'eterno messaggio della Bibbia.
Non manca la speranza di veder rifiorire una
nuova consonanza dei credenti con i testi bi-
blici, almeno con i più assimilabili, ad esem-
pio i Salmi, come di fatto oggi avviene per
le canzonette in voga, una ruminatio e una
reminiscenza delle parole ispirate le riporti al
cuore e alle labbra nel lavoro e nella vita quo-
tidiana. M. Magrassi riporta un aneddoto dei
Padri del deserto. Un monaco sapeva a me-
moria quattordici libri della Bibbia; ma un
giorno recandosi all'oratorio è come folgo-
rato dall'improvvisa illuminazione di una pa-
rola. L'impressione è tale che per tutto il tem-
po dell'Ufficio non riesce a proferire versetto.
Sono necessarie oggi scuole di preghiera e di
lectio divina, esperienze di incontro e di co-
noscenza concreta della vita di preghiera di
quanti ne hanno la vocazione specifica, nei
monasteri e nei centri di contemplazione. Sia
che i pastori lo raccomandino, sia che le co-
munità monastiche sentano la responsabili-
tà di testimonianza e si aprono, si assiste ad
una sempre maggiore circolazione di espe-
rienze.
« È il mistero cristiano nella sua unitarietà che
garantisce la validità di quel pluralismo di ca-
rismi e di doni cui le scuole di spiritualità si
richiamano con un'insistenza che sembrano
condurre alla frammentazione e sondare, a
volte, la relazione vitale con il fondamento
unico e inscindibile. La Parola di Dio, come
rivela la DV 8, è fondamento irrinunciabile
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di quanto la comunità cristiana sa, crede e

spera, sperimenta e vive» (B. SncoNotu).
Riprendendo quanto dicevo nel primo para-
grafo occorre creare delle possibilità di ac-
cesso alla Bibbia da parte dei giovani sia di
quelli che la ignorano, sia di quelli che la usa-
no normalmente. La prima possibilità può es-
sere data dagli adulti che vivono secondo le
indicazioni della Bibbia e ne danno testimo-
nianza mostrando come la Bibbia non sia un
libro «da studiare» ma «da vivere>>. Un am-
biente, un contesto di vita, dove si vive da
veri uomini capaci di porre alla Bibbia la giu-
sta domanda o le giuste domande che sono
domande di « umanità »» a cui la Bibbia è in
grado di dare le giuste risposte. Un ambien-
te, un contesto di testimonianza cristiana do-
ve si senta l'esigenza di incontrarsi con le pro-
prie radici, di conoscere quell'alfabeto con
cui Dio parla all'uomo di sempre e da cui at-
tende una corrispondenza e una risposta. So-
lo in una comunità cristiana che vive nel pre-
sente la sua vocazione di amore, di salvezza
e di vita ma radicata in un passato di inter-
venti salvifici continui di Dio fino a quello
definitivo in Gesù Cristo e proiettata verso
un futuro di fiducia e di speranza può nascere
nei giovani il bisogno di conoscere sempre
meglio la storia della propria famiglia in quel
libro che la narra in modo tanto affascinan-
te, la Bibbia.
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1. Introduzione

2. Dalla creazione del mondo alle origini del
popolo di Israele

2.1. Le origini (Gn 1-ll)
2.2. I Potriarchi d'Israele (Gn l2-50)
2.3. Il Dio liberatore dell'Esodo e del Sinai (Es,

Lv, Nm)

3. Dai piani di Moab all'esilio babilonese

3.1 . L'Opera Storica Deuteronomistica (Gs, Gdc,
1/2 Sam, l/2 Re)

3.1.1. Da Samuele a Saul (l Sam 1-15)
3.1.2. Saul e Davide (l Sam 16,1-31,13)
3.1.3. Davide re di Israele (2 Sam l-10)
3.1.4. Storia della successione davidica (2 Sam I 1-

1Re2)
3.1.5. Dalla divisione del regno all'esilio (1 Re

l2,l-2 Re 17,28)

4. L'opera storica cronistica (l-2 Cronache; Esdra
e Neemia)

5. I profeti
5.1. Radicato nel passoto
5.2. Sa leggere il presente
5.3. Rivolto verso il .futuro
5.4. Isaia
5.4.1. Il messaggio del Dio Santo (1-39)
5.4.2. La buona novella agli esiliati (40-55)
5.4.3. Le parole del profeta per i rimpatriati

(s6-66)

5.5. Geremia
5.6. Ezechiele
5.7 . Daniele
5.8. «Profeti minori>»

6. Il messaggio sapienziale

7. I Deuterocanonici

1. INTRODUZIONE

Di solito la Bibbia la si incontra per mezzo
di una lettura dei singoli libri, come fa la
Chiesa nella Liturgia. E l'ordine « canonico »
riconosciuto dagli ebrei e dai cristiani.
Ogni libro però è una raccolta strutturata po-
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steriore dove si intrecciano avvenimenti, per-
sonaggi, motivi, temi, dove vengono delineati
letterariamente i diversi momenti storici del-
I'incontro di Dio con I'uomo che naturalmen-
te offrono un contenuto di riflessione religio-
sa che puo aiutare I'uomo a vivere.
Conoscere in forma semplice questo intrec-
cio e estremamente utile per un primo ap-
proccio alla Bibbia da parte del giovane. Il
cogliere inoltre i punti nodali, quei nuclei nar-
rativi e teologici che acquistano maggior ri-
lievo nella pastorale giovanile è altrettanto
importante.
E quello che intendo fare in questo articolo:
da una parte presentare successivamente i di-
versi momenti della storia biblica indicando
in corsivo e in parentesi le pagine più impor-
tanti per una lettura della Bibbia da parte del
giovane e dall'altra dare un rilievo partico-
lare a tre momenti che costituiscono tre punti
nodali ma anche segnano i tre momenti più
importanti dell'Antico Testamento:
1) il messaggio delle origini;
2) l'identità profetica;
3) la sapienza biblica.

2. DALLA CREAZIONE DEL MONDO
ALLE ORIGINI DEL POPOLO
DI ISRAELE

2.1. Le origini (Gn 1-11)

All'inizio della Genesi, quasi ouverture a tut-
ta la Bibbia, si legge un Inno a Dio creotore,
espressione della fede del popolo ebraico nel
Signore che crea I'universo e I'uomo, traman-
dato a noi da una tradizione che gli studiosi
chiamano sacerdotale: l,l-2,4a.
L'uomo, creatura di Dio, in comunione con
la sua compagna, sarà amico di Dio se sarà
fedele all'allear,za, ma purtroppo vien meno
e pone I'inizio di una colpa radicale che avrà
il suo sviluppo nei capitoli che seguono, pa-
radigma di tutta la storia umana.
E la descrizione della creazione dell'uomo e
del suo peccato che è stato trasmesso da una
tradizione chiamata yahvisto: 2,4b3,24.
L'immagine più bella per una visione d'in-
sieme dei primi undici capitoli della Genesi
è quella del trittico. Il trittico è un quadro con
tre immagini complementari.
L'immagine centrale descrive il mondo come
è uscito dalle mani di Dio e l'uomo nella sua
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felicità iniziale. Questa descrizione ce la of-
fre la tradizione sacerdotale nel suo raccon-
to della creazione in Gn 1,1-2,4a.
Un quadro del trittico descrive I'inizio del
male, la punizione dell'uomo e la corruzio-
ne progressiva dell'umanità. I brani che ap-
partengono a questo quadro sono tutti di tra-
dizione yahvista. Questa tradizione cerca il
motivo della presenza del male, del peccato,
del dolore, della sofferenza nel mondo e lo
trova nella colpa originale e nella corruzio-
ne progressiva dell'umanità. È come una
grande valanga che si ingrandisce man ma-
no che gli uomini commettono il male.
I due quadri complementari accanto a quel-
lo centrale si presentano così:

- 2,4b-3,24: L'uomo e la donna nel giardi-
no; disobbedienza e castigo;

- 4,1-16: Caino e Abele;

- 4,17-24: Lamech;

- 6,1-4: Due frammenti: i «figli di Dio» e
i « giganti »;

- 7,1-8,22: Diluvio. In questo racconto la
tradizione yahvista si fonde con quella sacer-
dotale;

- 9,18-27: Peccato di Cam-Canaan;

- I I , I -9: Costruzione della Torre di Babele.
L'altro quadro presenta la storia dell'amore
e della misericordia di Dio fin dalle origini
dell'umanità:

- 3,l5: Dio va incontro all'uomo peccatore
facendogli la grande promessa di un Salva-
tore;

- 3,21: Riveste la coppia con abiti di pelle;

- 4, 13-15: Imprime su Caino un segno;

- 5,1-32: I discendenti di Set si mettono sulla
via del bene;

- 8,20-21: Dio risparmia la vita di Noè e dei
suoi figli e promette che non manderà più il
diluvio sulla terra;

- 9,1-17: Dio fa un patto con Noè. La pri-
ma alleanza che ha un carattere universale;

- l0,l-32: Dio vuole che i discendenti dei fi-
gli di Noè si distribuiscano in modo ordina-
to sulla faccia della terra.
Questa una visione globale di Gn l-11: co-
me si vede si tratta di un affresco veramente
stupendo che presenta Dio e I'uomo qlle ori-
gini dello sua storiq.
Nel quadro centrale la felicità dei primi uo-
mini.
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Da un lato il peccato e il progressivo aumen-
to del male: Adamo ed Eva - Caino - Lamech
- matrimonio dei figli di Dio - peccato di Cam
- Torre di Babele. Di qui la punizione severa
di Dio: espulsione dal paradiso - maledizio-
ne di Caino - diluvio - dispersione degli uo-
mini.
Dall'altro lato la misericordia di Dio con la
prospettiva della futura salvezza.
Oggi noi viviamo grossi problemi che hanno
vissuto già gli uomini di cui parlano questi
capitoli e che vivono gli uomini di sempre.
Confrontarci con la Parola di Dio su questi
problemi significa convincerci che le nostre
domande o, se si vuole, la nostra domanda,
quella che è all'origine di tutte le altre, la do-
manda sull'esistenza, non avrà risposta se

non si compie un'opzione fondamentale o un
atto di fede profonda: all'inizio di tutto c'è
Dio.
I primi undici capitoli della Genesi posti alla
fine quasi come una « postfazione » piutto-
sto che come prefazione alla Genesi, al Pen-
tateuco, all'AT, alla Bibbia hanno lo scopo
di inquadrare la storia d'Israele in una pro-
spettiva universalistica. Il popolo di Israele
è solo un rappresentante e un tipo dell'uma-
nità attraverso cui tutti gli uomini si prepa-
rano a Cristo Salvatore.
I temi sviluppati in questi capitoli sono fon-
damentali per la fede del giovane: l'uomo e

la Parola, I'uomo e Dio, I'uomo e la donna,
I'uomo e il creato, l'uomo e il lavoro, I'uo-
mo e il sabato, I'uomo e il peccato, 1'uomo
e la promessa.
È possibile avere una visione completa, an-
che se sintetica, di questi capitoli fondamen-
tali della Bibbia nel mio volumetto: Genesi
l-11. Alle origini dell'uomo (Queriniana,
Brescia 1984/l ed.; 1987/2 ed.).

2.2. I Patriarchi d'Israele (Gn 12-50)

Col c. l2 entriamo nella storia d'Israele. La
vocazione di Abramo e la duplice promessa
di una discendenza e di una terra, ripetuta e

rinnovata anche ad Isacco, il figlio della pro-
messa, a Giacobbe e a Giuseppe.
Gli elementi presenti in queste varie promes-
se sono: una discendenza numerosa; una spe-
ciale promessa divina; il possesso della terra
di Canaan; la completa vittoria sui nemici;
la benedizione di tutti i popoli in Abramo e

nei suoi discendenti (12,1-9; 15; 18,17 -18;22;
26:28: 32: 45; 50).

La storia di Giuseppe e i suoi fratelli inserita
dal redattore nell'ultima parte del libro del-
la Genesi è di epoca salomonica e mostra I'i-
deale del saggio che legge l'intervento di Dio
negli avvenimenti umani (31 ,2-47 ,12; 47 ,27 -

48,21). Il c. 49 sulle benedizioni di Giacob-
be alla fine della storia patriarcale ci offre
una proiezione retrospettiva riguardante la
monarchia davidica in cui Giacobbe moren-
te annuncia I'avvenire delle dodici tribù d'I-
sraele.

2.3. 11 Dio liberatore dell'Esodo
e del Sinai (Es, Lv, Nm)

« Cantate al Signore perché ha mirabilmente
trionfato:
ha gettato in mare cavallo e cavaliere» (-Es

ts,2t).
È l'esperienza fondamentale delle tribù d'I-
sraele, schiave del faraone in Egitto.
Ramses lI (1290-1224 a.C.) aveva ridotto in
schiavitu, ai lavori forzati, i figli d'Israele (Es
1-2). Dio decide di liberarli per mezzo di Mo-
sè a cui rivela il suo nome: è il Signore (3, l3-
15), nel senso che egli è il loro liberatore e

salvatore. Di qui si avverte come il Signore
è un Dio per gli uomini. È quello stesso che
Gesù Cristo rivelerà come un Dio d'amore
(3,1-17; 4,1-7.27-31). Ma la potenza del ma-
le, presente nel faraone, si oppone a questo
progetto di Dio il quale inizia allora la lotta
di liberazione: è il libretto dei segni, meglio
noto con il nome di piaghe d'Egitto: 7,14-
I I ,8 . Il rituale della pasqua e degli azzimi è

Ia storicizzazione del passaggio dalla schia-
vitù alla liberazione che verrà poi celebrato
nel culto: è la Pasqua del Signore! (12,1-
13, 17). Del passaggio del mare dei giunchi ab-
biamo due racconti confluiti poi nel c. 14, il
passaggio del mare raccontato in prosa. Il Ie
Deum di ringraziamento è il Cantico di Ma-
ria registrato nel c. 15. Dal c. 16 al c. l8 è

raccontata la traversata nel deserto ripresa
poi in Nm l-10 con tutte le meraviglie com-
piute dal Signore e le infinite prove che il po-
polo ha dovuto subire nel deserto: la manna
(16,1-31); l'acqua di Massa e Meriba (17,1-
7; Nm 20,1-13); il serpente di bronzo (Nz
21,4-9).
Al Sinai Mosè e il suo popolo scoprono l'in-
timità con quel Dio che li aveva salvati dalla
schiavitù egiziana e prendono coscienza di
questa relazione intima espressa poi con la
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categoria dell'alleanza (berit) di cui Mosè è

mediatore. Alleanza che viene preparata in
,Es 19,1-15, realizzata dalla teofania sul Si-
nai, in cui Mosè s'incontra con Dio. Il po-
polo deve rispondere con I'osservanza della
Carta costituzionale che Dio gli dona (20,1-
2l) e delle leggi per la vita quotidiana dei
cc. 22-23.In due momenti particolarmente si-
gnificativi (sono i versetti più importanti di
tutto I'AT!) Dio ratifica I'Alleanza con il suo
popolo (24,3-8; l-2.9-ll).
I cc. 32-34 dell'Esodo ci presentano la triste
e drammatica esperienza del vitello d'oro e

la splendida e luminosa manifestazione del-
la bontà e della misericordia di Dio. In34,6-
7 Dio offre ll suo biglietto da visito: è un Dio
pieno di bontà e di misericordia.
L'Arca dell'Alleanza (25,1-22),la Tenda del
Signore e la Nube (40, I -38) sono I'espressio-
ne della presenza di Dio in mezzo al suo po-
polo incamminato verso la Terra Promessa.
ll Levitico o il libro dei preti, come lo chia-
mano i rabbini, contiene tutta la legislazio-
ne sui sacrifici, sul sacerdozio, sulla vita di
purità e di santità del popolo d'Israele: « siate
santi perché io, il vostro Dio, sono santo».
Di particolare interesse sono la descrizione
del «giorno del perdono Qtom kippur)>>:
c. 16, in quanto il sacerdozio è intimamente
legato al bisogno che sente Israele, come po-
polo peccatore, di espiazione; e della legge
di santità (Lv 17 -26). Tutte le prescrizioni ri-
tuali, cultuali e giuridiche si ispirano alla su-
prema legge della santità del Signore, il qua-
le reclama dal popolo una simile santità: 19, I -
4.9-18; 33-37. Pero accanto alle prescrizioni
rituali e cultuali verso Dio si trova qui anche
il comandamento dell'amore del prossimo
che sarà poi ripreso da Gesù: Iv 19,18.
Come si diceva, il libro dei Numeri descrive
l'organizzazione della comunità dei figli d'I-
sraele al Sinai e la traversata del deserto. Dio
è presente in mezzo al suo popolo attraverso
i leviti (3,5-13) e i sacerdoti (8) che curano
gli interessi della dimora del Signore che è al
centro dell'accampamento e gli assicurano la
sua benedizione (6,22-27). Israele è sotto la
benedizione di Dio come mostra il racconto
dell'indovino Balaam che invece di maledire
il popolo lo benedice per incarico divino (22-
24). Indico per una ri-lettura attuale di que-
sti due libri il mio volume: Levitico, Nume-
ri. Un popolo libero per il servizio di Dio
(Queriniana, Brescia l98l).
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3. DAI PIANI DI MOAB ALL'ESILIO
BABILONESE

Il Libro del Deuteronomio che conclude il
Pentateuco è al centro della grande Riforma
di Giosia (621 a.C.) descritta in 2 Re22,3-10
e riporta i discorsi fatti da Mosè prima del-
I'ingresso nella Terra, nei piani di Moab, di-
scorsi che sono una rilettura della Legge Si-
naitica. Lo shema'Isroel (6,1-25) è il grande
atto di fede e di amore di Israele per I'unico
Dio. La Terra Promessa è un dono di Dio
(8,1-9,6) non dovuto alla fedeltà d'Israele che
non esiste più per cui Dio dovrà ripudiarlo
(24,1-4). Ma Dio promette un profeta più
grande di Mosè. E abbiamo qui la descrizio-
ne dell'identità del profeta (18,9-22). Alla fine
il racconto dell'elezione di Giosuè come suc-
cessore di Mosè (3 I , 1-8) e la descrizione del-
la morte di Mosè che può guardare solo di
lontano la Terra Promessa (34,1-12).

3.1. L'Opera Storica Deuteronomistica
(Gs, Gdc, l/2 Sam,l/2 Re)

Viene chiamato così quel blocco di libri sto-
rici dell'AT che descrivono sotto l'impressio-
ne della caduta di Gerusalemme (587 a.C.)
la storia d'Israele come storia d'infedeltà, di
disobbedienza del popolo all'alleanza con il
Signore che si concluderà con la catastrofe
dell'esilio, com'era previsto in Dt 28,15-68.
Il libro di Giosuè narra la conquista e la spar-
tizione della terra. Vi si trova la storia delle
vicende della sola tribù di Beniamino. Tutti
i luoghi descritti: Gerico, Galgala, Ai, Ga-
baon appartengono al territorio di Beniami-
no. La conquista viene presentata come una
«guerra santa»: Dio stesso guida I'esercito
d'Israele alla battaglia. Dio dà il comando di
entrare nella terra (l,l-11). I primi capitoli
narrano la conquista violenta con I'aiuto di
Rahab, una prostituta (2,1-24), il passaggio
del Giordano (3,1-17), la caduta di Gerico
(6,1-21),la conquista di Gabaon con il « fer-
mati o sole» di Giosuè (10,1-15). Dal c. 12
in poi c'è la descrizione della spartizione della
terra per le varie tribù, un libretto di geogra-
fia palestinese all'epoca della conquista.
Il libro si conclude con la grande assemblea
a Sichem (24) per l'Alleanza e per f istituzio-
ne della Confederazione delle Tribù che pre-
cede I'epoca monarchica.
Il libro dei Giudici ci offre un prospetto del-
la vita delle tribù in uno dei periodi più oscuri
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della storia d'Israele dalla conquista della ter-
ra di Canaan all'istituzione della monarchia.
I personaggi presentati in questo libro sono
chiamati globalmente Giudici, la maggior
parte sono capi militari più che giudici nel
senso moderno della parola. Tra i piu noti
c'è una donna, Debora (4), Gedeone (6,1-
7 ,22) e Sansone (13,1-24; 16,l-31).
Ma al di là di questi fatti, il quadro teologi-
co che il libro offre merita particolare atten-
zione, perché presenta una logica religiosa
che è di sempre. Essa si articola in quattro
momenti: il peccato porta il castigo, ma il
pentimento produce I'invio di un salvatore.
Si tratta di una teologia della storia aggiun-
ta in seguito ai racconti e applicata a tutto
Israele. Questa prospettiva teologica si tro-
va in modo particolare nel prologo: 2,6-3,6.
La tranquilla storia di RUT è ambientata ai
tempi di violenza descritti dal libro dei Giu-
dici. Rut è una moabita, sposa di un israeli-
ta. Questi muore e Rut mostra una straordi-
naria fedeltà verso la suocera e una profon-
da pietà verso il Dio di Israele.
Mentre le storie dei Giudici mostrano le di-
sgrazie di un popolo che si allontana da Dio,
il libro di Rut fa vedere la benedizione che
viene a uno straniero che si converte al Dio
di Israele.

3.1-1. Da Samuele a Saul (l Sam 1-15)

L'ultimo Giudice di Israele è Samuele, nella
seconda metà del sec. XI a.C. Samuele è

chiamato alla sua missione profetica prima
della nascita (1 Sam 1-2). È per la sua azione
profetica che si distingue durante la sua giu-
dicatura (3.1 ,15-17). La cattura dell'arca da
parte dei Filistei è il segno di un momento
drammatico per la storia di Israele (4,1-18).
Dio si è allontanato dal suo popolo. Israele
è chiamato a riflettere.
Così appare Saul, la figura ponte tra i Giu-
dici ell periodo monarchico. Saul è un eroe
carismatico di un'epoca di transizione. Vie-
ne presentato da due tradizioni opposte. Una
antimonarchica (8;10,17-27): Samuele e tutto
il popolo vedono nella richiesta degli anzia-
ni una grave offesa alla regalità di Dio sul po-
polo di Israele. Un'altra filomarchico, con il
racconto dell'unzione privata da parte di Sa-
muele a Rama (9,1-10,1) e dell'acclamazio-
ne pubblica dopo la vittoria sugli Ammoniti
(l l,l-15). Ma l'apparente successo iniziale di
Saul si dimostra troppo breve, un paio d'an-

ni, e si trasforma presto in un deterioramen-
to progressivo della monarchia (15,1-35).
Non è Saul il re ideale.

3.1.2. Saul e Davide (l Sam 16,1-31,13)

Il resto del primo libro di Samuele (16-31) si
occupa quasi esclusivamente delle relazioni
tra Saul e Davide. Varie tradizioni narrano
I'ingresso di Davide a corte: come scudiero
di Saul dopo I'elezione a Betlemme (16,1-
13.14-23) e come vittorioso sui Filistei con
l'uccisione del gigante Golia (17). Saul decli-
na lentamente mentre Davide cresce: seguo-
no le descrizioni della sua amicizia con Gio-
nata, figlio di Saul (18,1-5; 19, l-7;20,1-23),
e del suo amore per Micol (19,8-18).
Ma la gelosia di Saul è grande, e Davide de-
ve fuggire dalla sua presenza (20,24-21,1).
Davide si mostra magnanimo con Saul (24).
Tutti sono presi da simpatia per Davide: Abi-
gail lo consiglia e lo difende (25), gli stessi
Filistei 1o proteggono (21 ,l-7), e Davide fa
un doppio gioco (27,8-12).
Saul evoca lo spirito di Samuele (28). E I'ul-
tima carta. Finisce tragicamente la sua tor-
mentata carriera (3 1, l-13).

3.1.3. Davide re di Israele (2 Sam l-10)

Davide re a Gerusalemme (2 Sam 1,1-7,29).
Il secondo libro di Samuele ha Davide come
protagonista. Egli comincia a regnare a

Ebron (2), e viene poi acclamato re a Geru-
salemme su tutto Israele (5). Compie un ge-
sto decisivo dalle grandi conseguenze politi-
che e religiose: il trasporto dell'arca a Geru-
salemme (6). Di qui il rilievo dell'alleanza di
Dio con Davide (7). E il punto culminante
della storia con Davide. Non sarà lui a co-
struire una casa al Signore ma sarà Dio a dar-
gli un regno eterno.

3.1 .4. Storia della successione davidicu
(2 Sam 1l-l Re 2)

Con il c. 1l del secondo libro di Samuele ini-
zia la storia della successione davidica. Da-
vide si innamora di Betsabea; nasce Salomo-
ne (11-12). La prolungata e complicata lotta
per la successione (2 Sam 15; 16; 17;18; l9;
23) culmina con la morte di Davide e con I'e-
lezione di Salomone a re di Israele (l Re 2,1-
4; 10-12).
Salomone si mostra subito saggio e potente
(3,4-13;5,1-14). Realizza il sogno di Davide
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con la costruzione e la consacrazione del tem-
pio (5,15-6,13; 6,37 -7,1; 8,1-30.52-66).
Ma il re si rende presto-colpevole di aposta-
sia religiosa (l l,l-43). È la rovina. Il regno
si spacca in due.

3.1.5. Dalla divisione del regno all'esilio
(l Re l2,l-2 Re 17,28)

Il regno di Salomone dopo la sua morte si di-
vide in due:
quello di Israele e quello di Giuda. La divi-
sione è vaticinata dal profeta Achia (12). Co-
mincia I'opera dei grandi profeti.
Il ciclo di Elia: il profeta contro Acab (16,29-
33; 17,1-16); il Signore contro Baal (18,1-46);
Elia fugge all'Oreb (19,1-Zl).
Elia è rapito al cielo su un carro di fuoco e

gli succede Eliseo (2 Re 2,1-14). Miracoli di
Eliseo: risuscita :unragazzo, moltiplica i pa-
fli, guarisce un lebbroso (4,8-37.42-44;
5 ,1-27).
Si parla poi della fine del regno di Israele, con
la caduta di Samaria (17,1-32).
Il regno di Giuda, invece, sopravvive ancora
due secoli con alterne vicende. Uno dei re più
significativi, Ezechia, purifica il culto del vero
Dio da elementi pagani (18,l-8), e vince il re
di Assiria Sennacherib con Ia preghiera esau-
dita dal Signore. Ad Ezechia succede Manas-
se, il quale « fa quel che è male agli occhi del
Signore» nel suo lungo regno (21,1-18).
ll canto del cigno del regno di Giuda è la ri-
forma religiosa di Giosia, conla centralizza-
zione del culto a Gerusalemme (22,1-23,30).
Ma è ormai la fine anche per il regno di Giu-
da. Lunghi secoli di infedeltà hanno stanca-
to il Signore, che ne ha decretato il castigo:
l'esilio.
La caduta di Gerusalemme (587 a.C.) segna
anche la fine del regno di Giuda (23,3-25,30).
Per gli autori dell'opera storica deuterono-
mistica il lungo periodo monarchico - carat-
terizzato, specie dopo la morte di Salomone,
da una diuturna infedeltà all'alleanza con il
Signore, salvo qualche rara eccezione - ha
come conclusione questo castigo di Dio tan-
to deprecato dai profeti, che consiste nell'e-
silio a Babilonia.

4. L'OPERA STORICA CRONISTICA
(1-2 Cronache; Esdra e Neemia)

I libri di Esdra e Neemiq appartengono a
un'altra grande opera storica formatasi in-
torno al 300 a.C. Di quest'opera fanno par-
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te i due libri delle Cronache, che non prendo
in considerazione perché sono una rilettura
postesilica degli stessi avvenimenti narrati in
l-2 Samuele e l-2 Re.
I libri di Esdra e Neemia narrano la storia di
Giuda dopo I'esilio babilonese.
Ciro, re dei Persiani, con il suo editto del 538
a.C. permette il ritorno degli Ebrei nella lo-
ro patria (Esd l). Due personaggi di rilievo
sono Zorobabele e Giosuè. Sono i due re-
sponsabili della comunità rimpatriata, e quel-
li che iniziano la ricostruzione del tempio con
una cerimonia religiosa (3,1-13). Ma gli Ebrei
trovano un serio ostacolo nei Samaritani che,
godendo di una certa autorità amministrati-
va su Gerusalemme, si oppongono all'impre-
sa della ricostruzione del tempio; i lavori si
bloccano (4,1-5). Poi, dietro i suggerimenti
profetici di Aggeo e Zaccaria e con il decre-
to del nuovo re di Persia Dario I, i lavori ri-
prendono e vengono portati a felice conclu-
sione (5,1-7,28).
Esdra, durante la sua missione di scriba-
sacerdote, impone una severa proibizione dei
matrimoni misti (9, I - l0 ,17 .44) .

Neemia si reca a Gerusalemme come gover-
natore nel 445 a.C. e non si lascia intimori-
re, nel suo grandioso progetto di ricostruzio-
ne della città e delle mura, dall'opposizione
del governatore di Samaria e di altre perso-
ne gelose (Ne 1,1-2,20).
La comunità di Gerusalemme affronta i la-
vori e la tenacia degli Ebrei vince la rivalità
degli odiosi vicini (4,1-5,19). Le mura sono
ricostruite in meno di due mesi (6,15-18).
Il popolo di Giuda entra in contatto con il
Dio del Sinai, rileggendo con impegno la leg-
ge di Mosè (8,1-18). La dedicazione delle mu-
ra si celebra con una festa solenne (12).

5. I PROFETI

Il profeta è I'uomo della Parola che, radica-
to nel passato, sa leggere il presente, per guar-
dare al futuro.

5.1. Radicato nel passato

Il profeta ha di solito radici profonde nel-
I'ambiente circostante. Nell'Antico Oriente
e in Israele il profeta è molto legato al re e
questo legame con il re e con I'istituzione lo
radica nel passato. In forza della tradizione
è profondamente legato al passato anche se
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lo legge sempre in funzione del presente. ll
profeta legge il presente alla luce del passato
e si rifà continuamente alle tradizioni del po-
polo. Basti pensare all'attaccamento di Osea
alle tradizioni dell'Esodo e ai grandi affre-
schi storici dt Ez 20 e Ez 23. Mentre il sacer-
dote è I'uomo del passato (del rito, della ri-
petizione, della legge), il profeta è I'uomo ra-
dicato nel passato.

5.2. Sa leggere il presente

Parla infatti agli uomini del suo tempo. Il suo
messaggio è spesso accompagnato dalla for-
mula: « Così dice il Signore », oppure: « Il Si-
gnore ha parlato». I giudizi che pronuncia
da parte di Dio... gli oracoli che comunica...
le promesse... gli appelli alla conversione...
sono legati agli avvenimenti del suo tempo.
Il profeta è una persona chiamata da Dio per
trasmettere la sua volontà. Il suo compito è
quello di leggere negli avvenimenti del pre-
sente l'intervento di Dio. E opportuno quin-
di accostarsi ai profeti studiando il contesto
storico nel quale hanno agito. Sono uomini
che sanno leggere il presente ma in funzione
di un passato e di un futuro a lungo termine
il cui centro è costituito dall'azione di Dio (al
contrario degli scribi e dei funzionari che so-
no preoccupati dell'istante presente e dell'im-
mediatol. Essi hanno tutti piena coscienza
della loro chiamata. Sono convinti di parla-
re non a nome proprio, ma a nome di Dio.
PiÌr che scrittori, essi sono predicatori. Solo
in un secondo momento le loro profezie ver-
ranno messe per iscritto.

5.3. Rivolto verso il futuro
E questo perché sa leggere il presente in pro-
fondità per cui vede la continuità dell'azio-
ne di Dio alla luce del passato e della tradi-
zione e crede che Dio è fedele: il futuro del
popolo non è chiuso ma aperto all'interven-
to di Dio e alla salvezza. I «segni» devono
aiutare la fede degli ascoltatori a credere nel-
l'azione di Dio in un futuro vicino. La spe-
ranza nell'azione di Dio è alla base di questa
apertura verso il futuro. Il profeta puo ap-
parire in modo straordinario I'uomo del fu-
turo (come il Deuteroisaia, Ezechiele, ecc.)
ma il luogo della parola profetica resta sem-
pre I'oggi.
Prima di presentare i singoli profeti vorrei an-
cora dire che nonostante le diverse persona-

lità dei profeti e i tempi storici in cui sono
chiamati ad operare essi hanno delle costan-
ti comuni che servono a delineare la loro
identità e che riguardano i profeti di tutti i
tempi. Il profeta è colui che è chiamato da
Dio e fa esperienza profonda di Lli, porla
o nome di Dio, ho una profonda umanità, ha
una missione precisa, rischiq con coraggio,
ha una personalità eccezionqle. ll popolo di
Dio, la Chiesa, ha oggi questa missione pro-
fetica e la esercita attraverso l'impegno mis-
sionario deibattezzati. Ogni cristiano nel Bat-
tesimo viene scelto, chiamato, unto da Dio
per essere suo profeta, e viene mandato nel
mondo per annunziare la Parola. Nella vita
cristiana il giovane è accompagnato nel suo
cammino di fede da questi testimoni eccezio-
nali, quali sono i profeti di tutti i tempi, in
particolar modo quelli dell'AT.
Si è soliti, tenendo conto del loro contesto
storico dividerli in profeti preesilici, esilici e

postesilici. I libri profetici sono nella Bibbia
ordinati in modo che i tre grandi profeti Isaia,
Geremia e Ezechiele sono seguiti dai dodici
profeti minori.

5.4. Isaia

5.4.1. Il messaggio del Dio Sonto (1-39)

Isaia è il primo dei «grandi profeti». Predi-
cò nella capitale del regno di Giuda dal 746
a\ 701 a.C. Il suo messaggio si radica nell'e-
sperienza della santità di Dio che egli fece nel
momento della sua chiamata (6). Alla santi-
tà di Dio si oppone il peccato di Israele (1, l-
9). E Dio chiamerà tutti gli uomini a una pa-
ce perpetua a Gerusalemme (2,2-5).Il popo-
lo di Israele, infatti, è una vigna che non dà
frutti (5,1-7).
Isaia è il profeta della fede. Acaz invece non
si fida del Signore e verrà sostituito: non serve
a compiere il piano salvifico di Dio. Isaia al-
lora vaticina la nascita provvidenziale del-
l'Emmanuele (7,1-17). Nasce la speranza: è

nato un figlio (8,23-9,6), un nuovo Davide
(l I,l-9). Il Signore salva (14,1-21), invita tutti
a un banchetto escatologico (25,6-l0a).

5.4.2. Lu buona novella agli esiliati (40-55)

Il messaggio dei cc. 40-55 nel libro di Isaia
è rivolto agli Ebrei esiliati in Babilonia. Ap-
partiene a un profeta anonimo. Le sue paro-
le somigliano a quelle di Isaia, e perciò lo
si chiama il Deuteroisaia (: il « secondo
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Isaia»). Predica negli ultimi tempi dell'esilio
a Babilonia. Vede in Ciro, re dei Persiani (558-
530 a.C.), il messia Salvatore scelto da Dio per
liberare Israele dalla prigionia e ricondurlo a

Gerusalemme. E un messaggio di consolazio-
ne. Dio stesso interviene per guidare come un
buon pastore, nélla strada che egli ha aperto
nel deserto, il popolo di Israele in patria (40,1-
l1). Ma Dio è il Signore di tutto il mondo,
è lui che lo ha creato (Q,12-31).
A questa raccolta appartengono anche i co-
siddetti Canti del Servo di lahvè:42,1-9;49,
1-9a; 50,4-9; 52,13-53,12.
II mondo giudaico ha visto in questo miste-
rioso personaggio il popolo di Israele soffe-
rente e perseguitato, mentre il cristianesimo
vi ha visto una prefigurazione della morte di
Gesù per tutti gli uomini.

5.4.3. Le pqrole del profeta
per i rimpatriati (56-66)

L'ultima parte del libro di Isaia appartiene
all'immediato post-esilio. Fa vedere tutte le
difficoltà incontrate dagli Ebrei nella rico-
struzione della nuova comunità giudaica. Il
sabato e il tempio hanno riacquistato la loro
importanza (56, l-8).
Questa parte si conclude con un inno alla
nuova Gerusalemme, in una nuova creazio-
ne (65,16b-25).

5.5. Geremia

Una decina d'anni prima della fine del regno
di Giuda, Geremia riceve da Dio I'incarico
(1,4-10) di mostrare al popolo quale sarà il
suo destino: la sua caduta imminente se non
si converte a Dio. Con parole amare il pro-
feta invita Giuda alla conversione (2,1-13) e

annunzia f invasione del nord (4,5-29). Rim-
provera la falsa fiducia nel tempio (7,1-26).
Influisce sull'esito spirituale della riforma di
Giosia e pronunzia gli oracoli della salvezza
che costituiscono il libro dellq consolqzione:
30,1-31,22:3,6-13.
Per conoscere il mondo interiore di Geremia,
la cosa migliore è leggere il suo diario spiri-
tuale che va sotto il nome di Confessioni di
Geremia: I 1 , I 8-23; 12,l-6; 15,10-21; l7 ,14-
l8; 18,18-23; 20,7-18.

5.6. Ezechiele

Il profeta Ezechiele riceve la chiamata di Dio
nei pressi del fiume Chebar che congiunge
Babilonia con Uruk (1,1-13). In una visione
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fantastica vede la gloria di Dio (1,4-28), e ri-
ceve I'incarico di orientare gli esiliati di Ba-
bilonia (2,1-3,9).
La sua predicazione ha due tappe. Prima del-
la rovina di Gerusalemme (587 a.C.) ci sono
gli oracoli dei cc. 4-24. Ezechiele prevede la
sorte di Gerusalemme, città peccatrice e ido-
latra. Dio l'abbandona al castigo: 9,1-ll;
10,18-22; 11,22-25. Il peccato del popolo è

descritto come un adulterio: 16,l-34.
Ezechiele esorta alla conversione, vedendo
ogni uomo responsabile dei propri peccati:
I 8, l -32.
Vertice del suo pensiero è il c. 20: i benefici
di Dio avrebbero dovuto confermare la fede
del popolo. Se Dio ha salvato il suo popolo
nonostante i suoi peccati, questo avvenne per
I'onore del suo nome. Ma Israele non ne vuol
sapere ed è castigato con I'esilio (19). Ma la
speranza della salvezza rinasce in alcuni esi-
liati, ed essi saranno il « resto » se si conver-
tiranno:6,8-10.
Dopo la caduta di Gerusalemme (587 a.C.),
Ezechiele condivide il pessimismo degli esi-
liati. Ma vede il Signore emigrare dalla Giu-
dea insieme al suo popolo come un pastore,
I'unico pastore fedele (34,23-3 l).
Il c. 36 sviluppa il tema della purificazio-
ne interiore operata dallo «spirito» dina-
mico di Dio. Che il castigo non sia definiti-
vo è indicato dalla visione delle ossa aride,
ma vivificate dallo spirito di Dio (37,1-14).
La «Gloria» di Dio prende possesso del
tempio che non sarà più profanato (43,1-9).
Dalle sue fondamenta scaturirà una sor-
gente che renderà fertile tutta la terra
(47,t-12).

5.7. Daniele

Il libro di Daniele, anche se nel canone è

posto tra i profeti, appartiene a quella let-
teratura che e chiamata apocolittico, e che
sorge in Israele nella difficile epoca mac-
cabaica. Certamente lautilizza nei sei raccon-
ti su Daniele e i suoi compagni. Nella parte
profetica (7-12) mostra come i persecutori
passano, ma il regno di Dio e dei suoi sanll
arriverà. Nabucodonosor accetta la sapien-
za di Daniele, e riconosce il Dio di Israele
(t,t-21; 2; 4).
La visione principale in cui abbiamo una ve-
ra teologia della storia è quella del c. 7: le
quattro bestie e il Figlio dell'uomo.
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5.8. «Profeti minori»
Seguono poi i dodici <<profeti minori>>. ll
messaggio di alcuni di essi è particolarmente
significativo, e percio ne cito qualche stralcio:
Osea: è il profeta della tenerezza di Dio. La
sua vicenda familiare è il simbolo dei rapporti
di Dio con il suo popolo (1,1-2,25). Dio si al-
lontana dal suo popolo finché questo non si
converte a Lui (5,15-6,6). Latenerezza el'a-
more di Dio sono fonte di perdono (l I,l-l l).
Gioele: è del tempo immediatamente poste-
riore all'esilio babilonese (sec. IV a.C. circa).
Annuncia la catastrofe del giorno del Signo-
re, e I'effusione dello spirito su ogni carne
(1, l5-3,5).
Viene ripreso da Atti 2, perché vi si vede la
realizzazione di questa profezia nel giorno di
Pentecoste.
Amos: è il profeta della giustizia di Dio. Vie-
ne chiamato dal suo mestiere di pecoraio
mentre e al pascolo, e inviato nel nord per
far sentire a Israele la condanna di Dio per
i suoi peccati sociali e morali (3,1-6,14).
Il tema del castigo dà luogo a quello della re-
staurazione per mezzo di ttn resto. La parte
finale del libro mostra la salvezza per mezzo
di un discendente di Davide (8,14-9,15).
Gionq: il libro di Giona è un piccolo romon-
zo storico, che vale la pena leggere tutto per-
ché sviluppa il tema dell'universalismo della
salvezza.
Michea: contemporaneo di Isaia, presenta
una tematica assai simile a quella di Amos.
Ma al di là dell'oscura situazione storica, egli
intravede una conversione (7,7-10), e la g1o-
ria futura della dinastia davidica. Il grandioso
oracolo di 5,1-6 celebra Ia nascita del libera-
tore a Betlemme, luogo di origine della di-
nastia di Davide.
Aggeo: profeta del postesilio, che incoraggia
la ricostruzione del tempio. Il suo nome è un
programma di ottimismo per il Giudaismo
postesilico: l, l-15; 2,15-23.
Zaccqria: ha predicato, come il suo contem-
poraneo Aggeo, per la ricostruzione del tem-
pio e della comunità. L'oracolo di 3,6-10 pare
un eco dell'alleanza di Dio con Davide. Il
profeta descrive I'incoronazione del sommo
sacerdote e la riedificazione del tempio (6,9-
l5). Annuncia per il futuro la venuta di un
messia umile (9,9-16) e l'instaurazione del re-
gno da parte di Dio (14,1-21).
Mqlqchiq: le parole del profeta nel libro di
Malachia sono della prima metà del V seco-

lo. ll tempio è ricostruito, ma Esdra e Nee-
mia non hanno ancora cominciato la loro at-
tività. Il profeta presenta sei discorsi in for-
ma di dispute. La sua è una critica rivolta so-
prattutto agli uomini di poca fede: l,l-14;
2,10-11;3,1-12.
La Bibbia lungo tutto I'arco dell'AT ripete
in ogni sua pagina queste due idee centrali che
comandano tutta l'esperienza religiosa d'I-
sraele e cristiana: il Signore è un Dio creato-
re e salvatore; nella creazione e nella storia
della salvezza risplende la bontà di Dio che
è eterna, grazie alla sua fedeltà.
Creazione e salvezza, bontà e fedeltà sono le
quattro colonne del pensiero biblico vetero-
testamentario.

6. IL MESSAGGIO SAPIENZIALE

H. Cazelles descrive così la «Sapienza»: es-
sa « è l'arte del buon successo nella vita uma-
na, privata e collettiva; è fatta a base di uma-
nesimo, di riflessione e di osservazioni sul
corso delle cose e del comportamento del-
I'uomo ».
Secondo il prologo del libro dei Proverbi (l,l-
7), la «Sapienza» è l'arte di pensare e di vi-
vere. L'ideale sapienziale conosce, dopo l'e-
silio, un impulso notevole.
Nel libro dei Proverbi sono contenute anti-
che sentenze che formavano varie collezioni
attribuite a « saggi » diversi: 22,17-24,12. La
parte più recente è la piir ricca di tutte: 1,8-
9,19. Il saggio invita a cercare la sapienza co-
me vero dono di Dio. Essa è stata creata da
Dio prima di tutti i secoli, e ha collaborato
con lui alla creazione del mondo: è il tema
del c. 8, punto culminante della rivelazione
veterotestamentaria sulla Sapienza.
Uno dei problemi più forti della letteratura
sapienziale è questo: perché i buoni soffro-
no e muoiono, mentre i cattivi trionfano, e

godono ricchezze e piaceri?
E la preoccupazione esistenziale del libro di
Giobbe: l,l-2,13. Giobbe soffre e cerca un
perché alla sua sofferenza. Ma non vede nes-
suna luce (3,1-26). Un amico gli dice che è
nella sofferenza perché ha peccato (8,1-20):
Dio ha un modo di fare sconcertante: nessu-
no lo capisce, e Giobbe chiede una spiegazio-
ne: 9,1-4.I l-24; 10,1-7 . Egli sa di essere in-
nocente, ma se ha peccato e disposto a pa-
gare con la sofferenza: 3l,l-23. Ma una ri-
sposta al perché della sofferenza non è pos-
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sibile: l'uomo deve capire che Dio governa
il mondo con sapienza, e l'uomo non puo giu-
dicarlo. E invitato a riconoscere Ia sua inca-
pacità a darsi il perché di ogni cosa: 38,1-
40,2. Allora Giobbe riconosce la sua pochez-
za (4O,3-5) e si affida a Dio (42,2-6).
Un altro libretto sapienziale, 1'Ecclesiaste
(Qoèlet_in ebraico), soffre questi stessi pro-
blemi. E un libro sconcertante. Qoèlet criti-
ca la felicità, e dice che su questa terra tutto
è vanità: l,l-2,26. C'è un tempo per ogni co-
sa: 9,13-18. Ciò che può dare un po' di gioia
è solo il pensiero di Dio: ll,7-12,7.
Il Documento di Base per il rinnovamento
della Catechesi al n. 30 ricorda che la cate-
chesi « intende portare alla maturità della fe-
de». Per questo la catechesi punta sulla Pa-
rola, l'Esperienza,la Testimonianza. Il Mes-
saggio del Sinodo dei Vescovi del 1977 affer-
ma che « perché ogni forma di catechesi si
realizzi nella sua integrità è necessario che sia-
no indissolubilmente unite la conoscenza del-
la Parola di Dio; la celebrazione della fede
nei Sacramenti; la confessione della fede nella
vita quotidiana» (n. ll). I libri sapienziali
con il loro messaggio basato soprattutto sul-
l'esperienza trova la migliore collocazione
nella catechesi ai giovani. Al centro della ri-
flessione sapienziale c'è l'uomo. I libri sa-
pienziali sono una catechesi sull'uomo in tut-
te le sue dimensioni. L'attenzione all'espe-
rienza quotidiana e alla creazione (per es. nel
libro di Giobbe e dei Proverbi) aiuta a pen-
sare e saper cogliere le grandi lezioni dell'e-
sistenza umana anche dai piccoli fatti quoti-
diani.
C'è poi un libro che sintetizza tutta l'espe-
rienza religiosa d'Israele e che è lo specchio
della spiritualità israelitica: 1l Solterio. E be-
ne studiare i salmi che Io costituiscono secon-
do il genere letterario che essi rappresentano.
Ci sono alcuni salmi sapienziali che esaltano
la legge come Parola salvifica di Dio (per
esempio il Sa/ l), e alcuni cantici di lode, co-
me quell'« Inno all'uomo >> così bello che è il
Sa/ 8. Altri sono di supplica e di lamentazio-
ne (per esempio 1l Sal 22); ci sono poi salmi
a carattere penitenziale, come il famoso Sa/
51. E infine quei salmi messianici che canta-
no la dinastia di Davide e che preparano la
venuta del messia, come i Sal 2, 110 e 72.
Perché la preghiera dei Salmi possa portare
frutti nella vita dei giovani è necessario an-
zitutto over fede nei Sqlmi. È la «preghiera
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del povero » usata da Gesir durante la sua vita
terrena, amplificata e arricchita dalla pietà,
dall'esperienza dei credenti nel vero Dio, sia
giudei che cristiani. E Ia lode del Padre cele-
brata dalle labbra della Chiesa. «A Dio si va
attraverso Dio». E questo avviene anzitutto
nel dominio privilegiato della preghiera.
Gesir ha maturato e nutrito la sua lode e la
sua adorazione con la preghiera dei Salmi.
Occorre poi studiare i Salmi. Cominciare con
I'acquistare una conoscenza sufficiente del-
l'AT per cogliere la portata religiosa e pro-
fetica degli avvenimenti cantati dal salmista.
Senza di essa è assurdo penetrare e comuni-
care effettivamente ai sentimenti espressi nel
Salterio: entusiasmo, desolazione, indigna-
zione, supplica, ringraziamento. Acquistare
un'anima « veterotestamentaria » di chi atten-
de il Salvatore. Com'è necessario convertir-
si all'AT e di conseguenzainiziarne uno stu-
dio scrupoloso e approfondito!
Intraprendere almeno una volta nella vita e

in modo sistematico uno studio esegetico-
spirituale dei Salmi, con I'aiuto di una buo-
na traduzione e di una guida competente. Og-
gi, grazie a Dio, non mancano né I'una né
l'altra.
lrfine amare e vivere i Sqlmi. Imparare a
trarre dai Salmi quelle idee universali inseri-
te nel contesto concreto del mondo orientale
antico per introdurle nell'esistenza reale di
tutti i giorni. Trasportare nella società di oggi
le idee religiose enunciate dal salmista arric-
chendole delle realtà e del compimento neo-
testamentario.
II Salterio è il libro di un popolo spontaneo
e sincero davanti al suo Dio e ciascuno di noi,
nel corso dei secoli, vi si ritrova espresso con
tutta la sua interiore esperienza.

7. I DEUTEROCANONICI

Dell'origine divina di alcuni libri dell'AT si
è avuto perplessità nei primi secoli della Chie-
sa. Sono i cosiddetti Deuterocanonici (= in-
seriti nel canone solo in un secondo momen-
to), chiamati invece Apocnl dai protestanti.
Appartengono a questo gruppo, tra gli altri,
il libro di Tobio (è un bel libretto che con-
viene leggere integralmente: tratta i grandi te-
mi del giusto messo alla prova e della preghie-
ra esaudita), e i due libri dei Maccabei.
Del secondo libro dei Maccabei consiglierei
di leggere, per la sua densità teologica, il c. 7
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(è il racconto del martirio dei sette fratelli).
Una riflessione sul passato la offre poi la teo-
logia del Sirqcide con I'elogio della Sapienza
(c. 24), che può stare solo accanto a Pr 8, e
con I'elogio dei padri (44-50), che è una lun-
ga sintesi della storia della salvezza.
All'inizio del I sec. a.C. un ebreo di Alessan-
dria scrive in greco il libro della Sapienzo,
I'ultimo libro dell'AT. È un messaggio di spe-
ranza per gli Ebrei di Egitto che vivono in un
ambiente di idolatria: il c. 13 presenta I'as-
surdità dell'idolatria.
Il popolo di Dio ha percorso una lunga sto-
ria, e si muove sempre tra un presente pieno
di nostalgia per un passato paradigmatico e

l'attesa di un futuro salvatore. Lo sguardo
è rivolto in avanti.
I due libri deuterocanonici del Siracide e della
Sapienza per noi cristiani appartengono alla
letteratura sapienziale.
A mano a mano che la storia biblica avanza,
il compimento della speranza salvifica si fa
più imminente. I tempi messianici comincia-
no a compiersi. La preparazione evangelica
è compiuta. Nella pienezza dei tempi giunge
Cristo. Siamo nel Nuovo Testamento.

--+ bibbia - parola di Dio l.; 4.1.;4.3. - pastorale gio-
vanile (bibbia 1).
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BIBBIA . INTERTESTAMENTO
Menro Crìaos.l

1. Introduzione

2. La «Bibbia» di Giuseppe Flavio

3. La «Bibbia Aramaica»: i Targum

4. La «Bibbia Greca»: i Settanta

5. La «Bibbia Apocalittica»

1. INTRODUZIONE

Tra I'ultimo libro dell'AT scritto verso il 50
a.C., il libro della Sapienza, e il primo libro
del NT scritto nel 51 d.C., la Prima Lettera
ai Tessalonicesi c'è un secolo di silenzio per
quanto riguarda i libri biblici. Nasce però in
questo periodo una vasta letteratura che co-
stituisce il contesto storico e spirituale in cui
si è formato Gesù e ci sono quindi echi al-
meno impliciti anche nel NT. Forse non è fa-
cile avere accesso a questi libri per le lingue
in cui sono scritti e per le poche edizioni in
commercio ma si sappia che essi esistono e

che gettano molta luce sul NT. Non si tratta
certo di scritti canonici, cioè accettati come
ispirati dalla Chiesa, ma essi col loro conte-
nuto ci fanno capire il pensiero giudaico in
quel particolare momento drammatico della
storia in cui si avverte attraverso I'Incarna-
zione di Dio il passaggio dall'AT al NT. Par-
lare di «letteratura apocrifa», quasi con di-
sprezze, o a volte anche di « letteratura mar-
ginale» non è giusto: questi scritti per la lo-
ro produzione letteraria e il loro significato,
sociale e politico, ma anche religioso e spiri-
tuale meritano di essere maggiormente cono-
sciuti non solo sotto il profilo della diffusio-
ne e attualizzazione del testo biblico dell'AT,
ma altresì in rapporto alla loro :utilizzazione
da parte degli autori del NT.
Naturalmente le esigenze di un « Dizionario
di Pastorale Giovanile » non permettono di
dilungarsi molto sull'argomento ma per una
maggiore completezza e per la comprensio-
ne di quel che significa la Bibbia anche per
la Pastorale Giovanile merita di fermarsi un
momento.

2. LA «BIBBIA»
DI GIUSEPPE FLAYIO

Con questa espressione si intende tutta I'o-
pera di quel giudeo palestinese che scrisse la
storia completa del suo popolo contempora-
nea agli scritti del NT e che possiamo racchiu-
dere in questi quattro libri molto diversi l'u-
no dall'altro:
La guerra giudaico: è la storia della Palesti-
na dall'intervento di Antioco Epifane (175
a.C.) alla caduta di Massada (73 o 74 d.C.).
Benché si tratti di una storia profana essa ri-
mane fedele all'ispirazione tradizionale del-
la «storia di salvezza».
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Le Antichità giudaiche: si tratta di una rac-
colta di venti libri che ricoprono la storia di
Israele dal racconto della Creazione del mon-
do al tempo in cui governò in Palestina il pro-
curatore romano Gessio Floro (64 d.C.). E
questa la « Bibbia di Giuseppe ». Si rifà al da-
to biblico e lo immerge nella cultura a lui con-
temporanea. La sua redazione è compiuta
nello stesso periodo dei quattro Vangeli del-
la Bibbia cristiana: materiali, metodi, concetti
sono comuni a Giuseppe e agli evangelisti
(c'è, per esempio, tra I'evangelista Luca e

Giuseppe una sorprendente parentela lette-
raria).
L'autobiografia: è un'appendice alla secon-
da edizione delle Antichirri in cui Ciuseppe
Flavio risponde ad alcune accuse. Da notare
la genealogia con cui ha inizio.
Contro Apione: è un trattato in due volumi
in cui Giuseppe risponde ai nemici di Israele
dimostrando I'antichità della stirpe ebraica
e offrendo un quadro dell'antisemitismo del
I secolo d.C.

3. LA «BIBBIA ARAMAICA»:
I TARGUM

È la raduzione di tutta la Bibbia in lingua
aramaica prima orale e poi scritta usata nel-
la sinagoga dagli ebrei palestinesi lungo i se-
coli. Corrisponde alle grandi sezioni della
Bibbia: Pentateuco, Profeti e Sapienziali. Ha
una lunga storia che meriterebbe di essere co-
nosciuta. E nata dai bisogni liturgici della si-
nagoga in un'epoca in cui non si conosceva
più l'ebraico. Ha avuto un grande influsso
sul NT. Fin dall'inizio il cristianesimo ha ere-
ditato Bibbie interpretate, sia in aramaico,
quella di cui stiamo parlando, che in greco,
i « Settanta ». Il NT si è imposto come conti-
nuazione dell'AT, ma non un AT asettico
bensì arricchito dalle innumerevoli tradizio-
ni orali che sono confluite nelle interpreta-
zioni targumiche, cioè nella « Bibbia aramai-
ca». La Bibbia cristiana non è I'Antico Te-
stamento più il Nuovo: ma il risultato di un
lavoro globale di interpretazione. Solo alla
fine si sono potuti distinguere due blocchi e
riconoscerli come ispirati, Antico e Nuovo
Testamento. «Questi targum non nacquero
mai da preoccupazioni di tipo accademico,
non furono scritti da studiosi e per studiosi,
ma piuttosto sorsero da esigenze che potrem-
mo dire « pastorali ». Ebbero 1o scopo preci-
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puo di far comprendere il significato delle sa-
cre Scritture alla massa della gente priva di
particolare sensibilità critica, sia storica o let-
teraria o teologica: infatti sappiamo che du-
rante le riunioni sinagogali di persone colte
il Targum era facilmente omesso perché con-
siderato superfluo» (C. Buzznru). Lo sco-
po pastorale fa sì che alcuni particolari un po'
difficili siano parafrasati, altri spiegati e at-
ttalizzati.

4. LA «BIBBIA GRECA»: I SETTANTA

È la traduzione in lingua greca della Bibbia
per gli Ebrei di Alessandria di Egitto. Dal III
secolo a.C. in poi gli Ebrei della diaspora
alessandrina furono spinti per ragioni cultu-
rali e liturgiche a tradurre in greco la Bibbia.
La leggenda raccolta nella Lettera di Aristeq
vuole che la Legge giudaica sia stata tradot-
ta in greco ad Alessandria da settantadue an-
ziani inviati da Gerusalemme. Di qui il no-
me di «Settanta».
Non si tratta di una traduzione nel senso mo-
derno della parola, essa contiene aggiunte sia
« quantitative » come alcuni libri scritti diret-
tamente in greco (per esempio la Sapienzo di
Solomone), i «deuterocanonici» di cui ho già
parlato presentando l'Antico Testamento, sia
« qualitative >) con un significato nuovo attri-
buito ad alcune parole greche o con aggiun-
te di tipo interpretativo o tradizioni orali che
è possibile fare emergere qua e là dalla tra-
duzione stessa.
Per il NT e per i primi scritti cristiani i « Set-
tanta» costituiscono un legame dinamico, un
terreno di incontro e un campo di osmosi tra
quello che piu tardi verrà chiamato « Anti-
co » e << Nuovo Testamento ». Gli studi recenti
in campo cattolico hanno messo in evidenza
un fatto per il passato un po' trascurato. Per
capire gli autori del NT bisogna studiare
I'ambiente culturale in cui sono stati compo-
sti questi scritti. Le traduzioni antiche, spe-
cie quelle aramaiche e greche costituiscono
un ponte ermeneutico tra l'Antico e il Nuo-
vo Testamento. Le persone a cui Gesù par-
lava conoscevano la Bibbia ebraica attraver-
so l'interpretazione targumica aramaica e gre-
ca. Gli autori del NT hanno approfittato delle
felici interpretazioni degli ebrei alessandrini
sia perché hanno usato la traduzione greca
sia perché si rivolgevano a un pubblico che
parlava e pensava in greco.
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5. LA «BIBBIA APOCALITTICA»

Con questa espressione viene spesso indica-
ta quell'immensa letteratura che si sviluppò
tra il II secolo a.C. e la fine del I secolo d.C.
e che prende il nome di « apocalittica ». È me-
rito del cristianesimo averne conservato il ri-
cordo perché gli ebrei la rigettarono subito
considerandola «apocrifa». Molte Bibbie cri-
stiane la conservarono e ne sentirono forte
l'influsso. Oggi viene riscoperta dagli studiosi
perché rappresenta I'humus in cui è nata e si
è sviluppata la Bibbia cristiana e perché rap-
presenta, specie in un periodo di persecuzio-
ne, un messaggio di speranza. È la «rivela-
zione » della vittoria finale nella storia ma so-
prattutto al di là della storia del bene sul
male.
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1. Introduzione
l.l. Il Vangelo di Matteo e la sua catechesi
1.2. La cotechesi di Morco su Gesù
1.3. Il Vangelo di Luca e gli Atti degli Apostoli
1.4. Il Vangelo di Giovanni
1.5. Le prime Lettere di Paolo
1.6. Le lettere dalla prigionia
1.7 . Le lettere pastoroli
1.8. Lettera agli Ebrei
1.9. Lettere Cattoliche
1.10. L'Apocalisse

1. INTRODUZIONE

La vita e la fede della comunità primitiva so-
no da noi conosciute attraverso i diversi scritti
del NT. Sono scritti con caratteristiche ben
differenziate: c'è il genere narrativo che rac-
conta la vicenda terrena di Gesù (i Vongeli),
c'è il genere storico-teologico degli Atti de-
gli Apostoli che riflette sulla Chiesa delle ori-
gini, c'è il genere epistolare di Psolo e delle

Lettere Cottoliche, c'è il genere apocalittico
dell'ultimo libro del NT, l' Apocalisse.
Tutti questi scritti hanno come orizzonte co-
mune la fede in Gesù Cristo morto e risorto.
La centralità di Gesu Cristo emerge con chia-
rezzairl questi scritti e ne costituisce uno dei
punti più rilevanti anche per la Pastorale Gio-
vanile assieme al «progetto di vita» di Gesù
Cristo, al « radicalismo evangelico », ossia a
quelle scelte radicali che caratterizzano Ge-
sù Cristo e i primi suoi discepoli che mentre
si presentano come testimoni del Risorto so-
no i continuatori del progetto e delle scelte
radicali di Gesu, come risulta dagli Atti de-
gli Apostoli e da alcune Lettere di Paolo.
Presenterò qui le principali caratteristiche di
questi scritti in un piano di lettura da pro-
porre ai giovani convinto che altro si può tro-
vare più ampiamente nelle introduzioni spe-
cifiche a questi libri e segnalerò quelli che mi
sembrano i punti più rilevanti del NT per la
Pastorale Giovanile.

1.1. Il Vangelo di Matteo e la sua catechesi

Il vangelo di Matteo ha compreso e presen-
tato Gesu come colui che porta a compimento
la storia e le speranze di Israele: un lungo
elenco di antenati (1,1-17: la genealogia) col-
lega Gesù alle grandi figure del passato, fi-
no ad Abramo; le vicende della sua infanzia
ricordano quelle di Mosè (l-2); nel discorso
della montagna egli appare come il Maestro
che insegna le nuove esigenze di Dio (5-7);
con la sua attività pubblica inaugura la pre-
senza del regno di Dio (8-25); la sua morte
e la sua risurrezione manifestano, definitiva-
mente, la sua identità di Messia Figlio di Dio,
annunziato dai profeti (26-28).
In nessun altro vangelo la comunità dei di-
scepoli è così coinvolta nel rapporto Gesù-
Israele come nel vangelo secondo Matteo. Nel
contrasto tra Gesù e Israele, indicato da Mat-
teo già nei racconti dell'infanzia si scopre fin
dall'inizio un invito ad andare oltre frontie-
ra, ad aprirsi ai pagani perché tra loro c'è
molta più fede che non in Israele.
Matteo ci offre una catechesi ecclesiale e dot-
trinale, il racconto di un'assemblea di creden-
ti. E un orientamento che si manifesta nello
stesso stile, che tende alla chiarezza, evita le
trascuratezze dell'improlvisazione e diventa
volentieri schematico, uno stile che convie-
ne alla liturgia. Si manifesta ancora più nel-
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la presentazione dei fatti: illuminati dalla fede
della Chiesa, gli eventi diventano intelligibi-
li. Matteo si interessa meno di Marco ai par-
ticolari concreti, ma non perde mai un'occa-
sione per insistere sull'adempimento delle
Scritture, sulla prescienza di Gesù, sulla sua
autorità; mostra il traviamento del popolo
d'Israele che segue i suoi capi. Il racconto aiu-
ta alla formazione di un'intelligenza cristia-
na del mistero per mezzo di una partecipa-
zione alla fede della Chiesa.

1.2. Lz catechesi di Marco su Gesù

Il tono del vangelo di Marco è narrativo, ma
non si presenta come una semplice biografia
di Gesù. Gli episodi riferiti sono spesso col-
legati in maniera generica, la distribuzione
degli avvenimenti nello spazio e nel tempo è

chiaramente schematica; ogni riferimento al-
I'infanzia di Gesù è assente. Gesù vi appare
come un personaggio sconcertante: un uomo
vero e sensibile, un guaritore, un esorcista
straordinario, un predicatore estremamente
sicuro del suo messaggio, eppure deciso a non
dare troppa pubblicità alle sue parole e alle
sue azioni. Chi e costui? Esplicita o implici-
ta, questa domanda percorre tutto il raccon-
to. La risposta è fornita da un insieme para-
dossale di rivelazione e di mistero, di poten-
za e di debolezza; il suo insegnamento vuole
condurre a un atto di fede in Cesù Messia e

Figlio di Dio.
Nei pochi versetti del prologo (Mc 1,1-11)
Marco enuncia e sviluppa il suo tema: Gesù
è il Messia e il Figlio di Dio. Lo fa come ca-
techista, cioè vuole aiutare Ia sua comunità
a ripensare e a ridire la propria fede in Ge-
sù. Nel seguito del vangelo di Marco ci sono
soltanto due atti di fede pronunciati da chi
ascolta e vede Gesù: « Tu sei il Cristo » (8,28);
«Quest'uomo è davvero il Figlio di Dio»
(15,39). Marco sembra dire che soltanto chi
ha visto l'umiliante morte di Gesù può arri-
vare a credere in maniera autentica.
Tutto il racconto è strutturato in modo da
coinvolgere il discepolo, chiamato ad appro-
fondire la sua fede e a scoprire la propria vi-
ta in quella di Gesù. Il vangelo di Marco può
essere così schematizzato:
1) Introduzione: 1, l-13;
2) l,14-8,30 Prima parte: Gesù è il Messia;

3) 8,31-16,8 Seconda parte: Gesù è il Figlio
di Dio.
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Marco è il « catechista » degli eventi e del mi-
stero di Gesù. Egli proclama l'evento di Cri-
sto: e ci offre un racconto kerigmatico.Espo-
ne i fatti nella loro realtà oggettiva, sconcer-
tante. Lo stile di Marco è spesso quello del-
l'improvvisazione orale, che dà al racconto
un tono più vivace.
Il suo è il racconto di un testimone. Marco
non ha paura di urtarci. Anzi sembra farlo
apposta. Mette in rilievo le opposizioni, sot-
tolinea il paradosso: la croce è scandalosa,
ma essa ci rivela il Figlio di Dio. In Marco
il mistero della passione si impone a noi e ci
impressiona come dal di fuori. L'esito è un
atto di fede, la sottomissione al mistero di
Gesù (Mc 15,39).

1.3. Il Yangelo di Luca
e gli Atti degli Apostoli

Quella di Luca è un'unica opera suddivisa in
due libri, inscindibilmente uniti (Lc 1,1-4; At
l,l). Se, dopo una prima rapida lettura, si

rilegge l'opera lucana, si scopre la presenza
in essa di un piano geografico e teologico ben
studiato: la salvezza raggiunge tutti gli uo-
mini attraverso l'azione di Gesù che ha co-
me punto di arrivo la città di Gerusalemme
e I'azione della Chiesa che ha come punto di
partenza Ia stessa città di Gerusalemme fino
agli estremi confini del mondo: verso Geru-
salemme - da Gerusalemme - sulle vie del
mondo.
Si può pure constatare facilmente come I'au-
tore ha cercato di far vedere che nella vita di
Gesù si riflette la vita della Chiesa, mentre
negli Atti è la vita di Gesù che si riflette in
quella della comunità.
Il motivo di Luca nella stesura di questi due
libri è di far capire ai suoi fratelli di fede la
validità, la verità, la solidità della dottrina ri-
cevuta.
Questa catechesi su Gesù appare sia dal Van-
gelo che dagli Atti. Come secondo scopo, c'è
quello di portare i suoi lettori a un totale coin-
volgimento nel destino di Gesù, cioè a una
vera testimonianza. Lo dimostra il fatto che
nella sua opera, vita di Gesù e vita della Chie-
sa sono speculari.
In conclusione, Luca manifesta nel suo lavo-
ro preoccupazioni di storico e di scrittore: lo
sviluppo dei fatti è presentato in un raccon-
to ben condotto. Ma non ha la fredda ogget-
tività di un narratore imparziale. Il suo rac-
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conto è quello di un discepolo che rivive la
storia del suo maestro. Per esempio, per il di-
scepolo il racconto della passione di Gesù in
Luca è anche un appello: bisogna seguire Ge-
sù sul cammino della croce. Il racconto è dun-
que personale e parenetico. Suscita o confer-
ma I'impegno di ciascuno alla sequela di
Cristo.

1.4. II Yangelo di Giovanni

È diverso dagli altri tre che risultano tanto
simili tra loro da essere chiamati « Sinottici ».
Giovanni a differenza dai sinottici dà molto
spazio all'azione di Gesù in Giudea (1,35-42),
presentando almeno tre suoi viaggi a Geru-
salemme. Giovanni cita solo sette miracoli
che egli chiama « segni » o « opere ». Riporta
lunghi discorsi solenni (per esempio i discor-
si d'addio durante l'ultima cena). Particola-
re è il modo di presentare Gesù. Soltanto nel
vangelo di Giovanni leggiamo alcune impor-
tanti deTinizioni di Gesù: Io sono la luce
(8,12; 9,5), la porta (10,7-9), il buon pastore
(l0,ll.l4), la vera vite (15,1), la risurrezio-
ne e la vita (11,25), il pane che dà la vita
(6,35.48). Gesù è un uomo reale, ma già pri-
ma della risurrezione egli è colmo della « glo-
ria» di Dio.:.
E un insistenza tipica quella di Ciovanni sul-
l'ospetto glorioso della vita e soprattutto del
racconto della Passione. Attraverso le soffe-
renze e le umiliazioni Giovanni vede conti-
nuamente manifestarsi la gloria di Gesù. La
sua passione è glorificante. Gesìr dichiara fin
dall'inizio quando Giuda esce dal cenacolo:
«Adesso, dice, il Figlio dell'uomo è stato glo-
rificato e Dio è stato glorificato in lui » (Gv
13,31). Poco dopo, la preghiera sacerdotale
anticipa I'interpretazione della Passione, si-
tuandola in questa luce: «Padre, I'ora è ve-
nuta, glorifica il tuo Figlio».
La cristologia giovannea ha elementi di gran-
de interesse per i giovani: Gesù ha per gli uo-
mini una parola che risponde alla loro spe-
ranza profonda perché è la Parola eterna di
Dio, che rivela il Padre e insieme I'identità
nascosta dell'uomo, il Figlio di Dio che do-
na all'uomo la vita eterna.
La storia di Gesù, testimoniata dai discepo-
li, va compresa nell'ottica teologica dell'evan-
gelista: i «segni», la passione, la risurrezio-
ne dischiudono il mistero di Cristo. Questo
è compendiato da Giovanni in brevi formu-

le di fede. Chi accoglie la testimonianza del
Padre giunge alla fede cristiana, che è anche
dono divino. Ma il rischio del rifiuto è sem-
pre attuale. Al credente si aprono gli abissi
della Trinità e la comunione con le tre Per-
sone divine.
La vita cristiana è inaugurata dal dono dello
Spirito e si caratterizza per il comandamen-
to nuovo lascitao da Gesù ai suoi. Sono le
linee di forza del vangelo di Giovanni messe
in evidenza anche nel Catechismo dei giova-
ni della CEI «Non di solo pane)).

1.5. Le prime Lettere di Paolo

La prima e la seconda lettera ai Tessalonice-
si (1 7s, 2 Ts), la prima e la seconda lettera
ai Corinzi (l Cor,2 Cor),la lettera ai Galati
(Gat) e la lettera ai Romani (Rrn) formano
il gruppo degli scritti più antichi di Paolo, an-
zi del NT. Sono sei lettere che ci riportano
a un'epoca vicinissima alla prima origine del
cristianesimo. Questi scritti sono un poco
trattazioni teologiche, un poco direttive pa-
storali, un poco corrispondenza personale.
Rappresentano il primo sforzo di fare teolo-
gia, di scrutare in modo sistematico i conte-
nuti del lieto annuncio della salvezza.

1.6. Le lettere dalla prigionia

Le lettere ai Colossesi, agli Efesini, a Filemo-
ne e ai Filippesi sono unite dagli studiosi in
un unico blocco letterario. In esse ricorrono
espliciti riferimenti alla prigionia di Paolo.
Colossesi e Efesini contengono profondi in-
segnamenti su Gesù e sulla Chiesa. Anche Fi-
Iippesi offre una solida dottrina su Gesu Cri-
sto (2,6-11), mentre per il resto si accosta di
più al tono della lettera a Filemone e sono
entrambe caratterizzate da un afflato molto
personale di Paolo.
Il catechismo dei giovani offre molti spunti
alla riflessione giovanile tratti dalle lettere
paoline dalla prigionia. L'annuncio del Ri-
sorto è l'annuncio di Gesù Cristo Figlio di
Dio. Egli è tale già nella situazione di abbas-
samento e di umiliazione nella morte di cro-
ce (Fil 2,6-9); viene riconosciuto e capito an-
cora più nella sua esaltazione e glorificazio-
ne, vittorioso sulla morte, pioniere della vi-
ta nuova (Fil 2,6-9). Ma non basta meditare
il mistero della risurrezione, i giovani devo-
no acquisire la sapienza della risurrezione, vi-
vere nel tempo, ma da risorti; valutare situa-
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zioni e cose e decidere i propri comportamenti
con quella capacità di discernimento che pro-
viene dall'evento del Risorto.
Ricco di spinte dinamiche a un'azione reli-
giosa « storicamente situata » il giovane con-
frontandosi con questi scritti sfugge al falso
dilemma del disimpegno nel temporale. Con-
sapevole di essere creatura nuova il giovane
che si pone alla sequela del Risorto mette in
crisi quei primati su cui la società mostra di
svilupparsi: denaro, lavoro, benessere, libertà
che reca danni agli altri. Obiettivo del gio-
vane rimane I'equilibrio indicato da Paolo,
ricco di esperienza cristiana: «quello che po-
teva essere un guadagno, lo considero ormai
come spazzatura»» (Fil 3,7 -14). I valori uma-
ni vengono relativizzati dinanzi al nuovo
sommo valore di «Gesù Cristo Risorto Si-
gnore Figlio di Dio».
Il giovane credente sa di fare la storia, illu-
minato da quanto Paolo dice agli Efesini,
proponendo alla società il primato della Pa-
rola di Dio sulla parola dell'uomo; il prima-
to dell'amore come lo vuole Dio sull'amore
libero sempre più diffuso; il primato della vi-
ta sulla morte; il primato dell'uomo collabo-
ratore di Dio; il primato di Dio, Padre di ogni
uomo.

1.7. Le lettere pastorali

Sono chiamate così le due Lettere a Timoteo
e quella a Tito. Sono destinate a due intimi
collaboratori di Paolo, pastori della Chiesa
di Efeso e di Creta. Trattano problemi mol-
to specifici perché i pastori locali siano orien-
tati a risolverli alla luce del Vangelo. La de-
scrizione della presenza storica di Gesù di Na-
zaret tra gli uomini trova in 2 Tm I ,9-10 w'e-
spressione letteraria massima, vero concen-
trato di cristologia. Chiamato a vivere nella
Chiesa il giovane credente scopre che essa è

comunione, in essa norma viva è l'« agape »,
cioè un amore aperto a Dio e rivolto all'uo-
mo sua immagine. Questa comunione di
amore trova concretezza storica nei ministe-
ri perché, come ricordano Ie Lettere Pasto-
rali di Paolo, una Chiesa di comunione è una
Chiesa tutta ministeriale, dove il servizio dei
ministri, dai vescovi ai laici impegnati su di-
versi fronti, compreso il volontariato cristia-
no di tanti giovani mette le doti umane, cul-
turali e cristiane al servizio del bene degli uo-
mini.
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1.8. Lettera agli Ebrei

Un'attenzione particolare merita anche Ia
Lettera agli Ebrei, che oggi piu nessuno ri-
tiene di Paolo; il suo autore, con un'acuta ri-
flessione sulla natura vera del sacerdozio e

del sacrificio, giunge a dire che Gesù è sacer-
dote, anzi l'unico vero sacerdote.
La riscoperta del «sacerdozio comune dei fe-
deli» fatta dal Vaticano II trova in questa
Lettera, come nella Prima Lettera di Pietro,
il suo fondamento dottrinale: in Cristo ogni
fedele è diventato sacerdote. Nell'offerta-
distruzione del corpo di Gesù Cristo attraver-
so la sua morte c'è stato un rinnovamento di
tutta la natura umana. Non esiste più sepa-
razione tra vittima e Dio perché I'umanità di
Gesu è sommamente gradita a lui; non tra
culto e vita perché Gesù non ha offerto qual-
cosa di esterno ma se stesso. In lui ha offer-
to anche noi. Nella noslra comunione con
Cristo e nella possibilità di offrire noi stessi
a Lui e di riceverne i doni sta il sacerdozio
di tutti i cristiani, detto anche comune, o dei
fedeli.

1.9. Lettere Cattoliche

Esistono poi alcuni scritti del NT, forse me-
no conosciuti, che meritano tutta la nostra
attenzione. Dall'antichità vengono chiamati
Lettere Cattoliche perché contengono un
messaggio cattolico, cioè universale. Sono
sette: le due Lettere di Pietro,Ia Lettera di
Giacomo,le lre Lettere di Giovanni,la Let-
terq di Giudq. Sono le ultime «voci» di te-
stimoni diretti del Cristo risorto.
Nelle due Lettere di Pietro ci sono diversi ele-
menti di attualità: la necessità per i cristiani
di vivere la speranza e di riformulare la pro-
pria fede cristiana in una società indifferen-
te verso i valori religiosi, anzi spesso ostile.
Un altro elemento di attualità è la riscoperta
del compito del popolo di Dio come popolo
sacerdotale, è uno sviluppo ulteriore della
dottrina già presente nella Lettera agli Ebrei.
« Il sacerdozio ministeriale, con il proprio ser-
vizio specifico, fa in modo che tutto il popo-
lo di Dio sia attivo e unito nell'esercizio del
sacerdozio comune che si realizza sia nella
partecipazione sacramentale, liturgica, come
nella vita quotidiana personale e sociale » (R.
Fannrs).
Anche per la lettera di Giacomo sono tanti
i motivi della sua attualità. Ne ricordo al-
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meno due per l'importanza nella PG: il rap-
porto tra fede e vita e l'impegno per la libe-
razione di tutto l'uomo o, come si dice, I'im-
pegno per la promozione umana. Oggi il
mondo si trova in una situazione in cui la te-
stimonianza cristiana esige di essere portata
in mezzo al mondo come fermento delle real-
tà terrene.
L'impegno per la promozione umana è un
problema di impegno cristiano. Esistono una
giustizia e una solidarietà cristiana nel mon-
do e quindi una prassi e una politica econo-
mica e sociale tese a realizzare un regno del-
I'uomo nella giustizia, nella libertà e nella pa-
ce. Il valore centrale della Lettera di Giaco-
mo è questo: non c'è la fede senza le opere,
né le opere senza la fede. «Dio non ha forse
scelto i poveri nel mondo per farli ricchi con
la fede ed eredi del regno? >> (Gc 2,5).

1.10. L'Apocalisse

L'ultimo libro del NT èl'Apocalr'sse, un li-
bro ancora « sigillato » per molti cristiani, che
contiene un messaggio di speranza. È una
teologia cristiana della storia, un messaggio
di speranza rivolto ai cristiani di tutti i tempi.
La tensione verso lo sbocco finale della sto-
ria della salvezza attraversa e qualifica la vi-

cenda attuale. La storia umana è inscindibil-
mente profana e religiosa. La Chiesa vive im-
mersa nel mondo, partecipa ai suoi drammi,
risente delle sue crisi, soffre le conseguenze
dell'idolatria e della violenza che regnano nel-
la società civile.
L'Apocalisse anticipa la visione del mondo
nuovo che Dio offre all'umanità: « Ecco, io
faccio nuove tutte le cose>» (Ap 21,25).
Anche per il NT ho indicato in corsivo i testi
che vale la pena leggere per averne una vi-
sione globale.

-+ bibbia - bibbia intertestamento - parola di Dio 2.;
3.; 4.2.;4.3. - pastorale giovanile (bibbia 2).
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1. CATECHESI E CONDIZIONE
GIOVANILE: ALCUNI PUNTI
PROBLEMATICI

Nella sua lunga tradizione, la comunità cri-
stiana ha saputo sviluppare e dare vita a for-
me molto varie di attività catechistica coi gio-
vani, e anche oggi sono svariate e ricche le
esperienze che in questo ambito vengono of-
ferte: cicli di iniziazione sacramentale, inse-
gnamento religioso, iniziative di formazione
religiosa, gruppi di riflessione e di impegno,
ecc. In modo del tutto particolare, la cate-
chesi giovanile trova come luogo privilegia-
to il mondo delle associazioni e dei movimen-
ti, nonché I'insieme degli istituti e ordini re-
ligiosi dediti all'educazione, strutture e luo-
ghi che in questo settore hanno sempre dimo-
strato particolare vitalità ed efficacia.
Non è il caso di presentare qui un quadro più
o meno completo di queste iniziative ed espe-
rienze, per il quale rimandiamo alla nota bi-
bliografica finale. Interessa invece cogliere in
questo vasto panorama quei nodi problema-
tici che creano spesso perplessità e scoraggia-
mento. Sono in qualche modo i punti deboli
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di una realtà che obbliga operatori e respon-
sabili a riflettere e a cercare vie di rinnova-
mento. Ne evochiamo alcuni tra i piir rile-
vanti.

1.1. Predominio della catechesi infantile

Parlando in termini generali, si sa che la ca-
techesi odierna appare ancora rivolta in for-
ma preponderante ai fanciulli (si potrebbe di-
re nella misura dell'8090), molto di meno ai
preadolescenti, e soltanto in proporzione mi-
nima ai giovani e adulti. Ne risulta anche, co-
me conseguenzalogica, una generale e pro-
verbiale « infantilizzazione » della catechesi,
che ha le sue conseguenze anche nell'ambito
della catechesi giovanile.
Due fatti in speciale possono far vedere la
gravità della situazione. Il primo: per molti
ragazzi finisce del tutto ogni attività catechi-
stica alle soglie dell'adolescenza, proprio
quando stanno per vivere un momento tan-
to decisivo per la strutturazione definitiva
della loro personalità. Secondo: la successi-
va attività catechistica post infantile, là do-
ve ha luogo, rischia di venire concepita in
chiave di continuazione e mantenimento di
quella precedente («catechismo di perseve-
ranza>> si chiamava una volta), quando in-
vece la transizione adolescenziale richiede un
ripensamento della fede in prospettiva di fu-
turo, polarizzata quindi non dall'infanzia
passata ma dalla vita adulta che sta alle porte.

1.2. Lz separazione fede-vita e fede-cultura

Il dualismo esistente tra fede e vita e la sepa-
razione tra fede e cultura (il dramma della no-
stra epoca, in parole di Paolo VI, EN20) so-
no due nodi problematici e proverbiali ban-
chi di prova per I'esercizio della catechesi. La
catechesi tende disperatamente verso l' «in-
tegrazione tra fede e vita » (RdC 52) e verso
il dialogo tra fede e cultura, per fare in mo-
do che, effettivamente, ci sia una correlazione
tra la parola di Dio e i problemi dell'uomo,
tra le domande che emergono dalla vita e le
risposte offerte dalla fede. Purtroppo spes-
so non è così: troppe volte il mondo della fe-
de è visto distaccato dai problemi reali del-
l'esistenza, presentato dalla catechesi come
una realtà e un messaggio privi di significa-
tività e di rilevanza per la vita.
Troppo spesso la catechesi trasmette delle
«verità» che non dicono nulla oppure offre

« risposte » a domande inesistenti o non for-
mulate.
Questa mancanza di significatività diventa ve-
ramente mortale nella catechesi dei giovani,
che possono aprirsi soltanto a un messaggio
che risponda alla ricerca di senso e ai molte-
plici perché dell'esistenza. Ma anche la sepa-
razione tra fede e cultura diventa fatale per
la vita di fede dei giovani, soprattutto nel-
l'ambito della morale. Ne è testimone la dif-
fusa distanza giovanile dalle posizioni uffi-
ciali della Chiesa in campo etico, percepite
come incompatibili con la cultura di oggi e

con alcuni valori giustamenle accettati e ono-
rati nel mondo attuale.

1.3. Crisi del processo di iniziazione

Partendo dalla convinzione che «cristiani
non si nasce, ma si diventa» (Trnruut.nNo),
esiste nella Chiesa tutto un dispositivo, strut-
turato in tappe sacramentali e catechistiche,
per accompagnare le nuove generazioni nel
processo di interiorizzazione della fede e del-
l'incorporazione alla Chiesa. Ora, questo
processo, che per molti raEazzi si conclude
già alle soglie dell'adolescenza, si presenta
gravemente deficitario. Per molti è più un
processo di «conclusione» che di «iniziazio-
ne », più un dispositivo per « smettere » di es-
sere cristiani che per «diventare» tali. E no-
ta la situazione: in alcuni luoghi la «prima
comunione>> dovrebbe essere chiamata piir
propriamente «1'ultima comunione», e tan-
ti dicono che la confermazione dovrebbe es-
sere chiamata « il sacramento dell'addio », « il
sacramento del congedo>>, <<l'ultimo sacra-
mento ».
Fanno eccezione non poche lodevoli esperien-
ze di catechesi rinnovata, specialmente col ri-
mando della confermazione all'età giovani-
le e un adeguato ripensamento della catechesi
in chiave catecumenale. Ma per tanti giova-
ni le tappe della loro iniziazione cristiana ri-
mangono un fatto legato all'infanzia, privo
ormai di significato, e l'età giovanile rappre-
senta per molti il distacco, spesso definitivo,
dal mondo della fede.

1.4. Crisi di credibilità della Chiesa

La Chiesa costituisce certamente il luogo per
eccellenza e una dimensione essenziale della
catechesi.
Ora, di fatto la Chiesa è percepita e giudica-
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ta da parte di molti - e specialmente dai gio-
vani - come un ostacolo, uno schermo, tn
fattore di controtestimonianza nei confronti
del messaggio della fede. Le testimonianze in
proposito sono numerose.
La catechesi giovanile trova un grave condi-
zionamento nel fatto che di fronte alla Chie-
sa, e in particolare alla Chiesa istitufione, so-
no frequenti atteggiamenti di contestazione,
di critica, di dissenso, oppure semplicemen-
te di indifferenza, di disaffezione, di mancan-
za di interesse.
Le accuse sono note: pesantezza istituziona-
le, clericalismo, dogmatismo, connivenze am-
bigue, antifemminismo, autoritarismo, ecc.
Anche se alcune di queste accuse possono es-
sere inficiate di superficialità e di indebita ge-
rLetalizzazione, resta il fatto che la Chiesa isti-
tuzionale appare spesso agli occhi dei giova-
ni come un fattore negativo che toglie credi-
bilità al messaggio proclamato nella cate-
chesi.

1.5. Crisi degli ambienti tradizionali
della catechesi giovanile

I luoghi tradizionali per la trasmissione del-
la fede ai giovani sono entrati in crisi. Si pensi
anzitutto allafamiglio, primo nucleo decisi-
vo per I'educazione cristiana delle nuove ge-
nerazioni, incapace molto spesso di influsso
educativo, sia per la sua generaÌe crisi nella
società di oggi, sia in particolare per l'inve-
terata ritrosia ad entrare nell'ambito del re-
ligioso, in nome di un'abitudine alla «dele-
ga» che lascia ad altri il compito della edu-
cazione religiosa dei propri figli. Si pensi an-
che alla scuola, sede tradizionale di trasmis-
sione del patrimonio religioso, dove però la
presenza della religione, oltre alla situazione
ben nota di precarietà, ha preso giustamente
connotati più propriamente scolastici e non
catechistici, nel quadro delle finalità della
scuola. In questo senso, risulta molto proble-
matico e in ogni caso insufficiente I'eventuale
contributo della scuola nella catechizzazione
dei giovani. E qualcosa di simile vale anche
per la comunità cristiano come luogo di ca-
techesi giovanile. Per motivi diversi, spesso
il mondo giovanile è trascurato o quasi di-
menticato nel quadro della vita parrocchia-
le, anche se non mancano iniziative di grup-
pi e associazioni che vi provvedono.
A tutto questo si aggiunga la mancanza di ap-
poggio, per ciò che riguarda la crescita nella
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fede, dell'am biente socio-culturqle generale,
non più impregnato come una volta di reli-
giosità e carico di tradizioni significative di
tipo religioso cristiano.

1.6. La catechesi giovanile oggi:
pregi e rischi

Come è già stato notato, questo non signifi-
ca che non esistano forme svariate di cate-
chesi nel mondo dei giovani, specialmente at-
traverso gruppi, movimenti e associazioni. Né
va dimenticato lo sforzo notevole che, soprat-
tutto dopo il Concilio, la catechesi giovanile
ha fatto per rinnovarsi e rispondere adegua-
tamente alle esigenze particolari della condi-
zione giovanile. Ma anche di fronte a queste
innegabili r ealizzazioni, una valutazione glo-
bale trova tanti motivi di perplessità. Spes-
so, infatti, esperienze giovanili in gruppi e

movimenti cadono nel rischio dell'integrismo
o in forme diverse di settarismo e di indot-
trinamento. Non mancano esperienze di per
sé gratificanti, ma a prezzo di bloccare la ma-
turazione equilibrata della fede dei giovani.
Oppure ci si ferma a attività interessanti e pia-
cevoli, ma inficiate di «giovanilismo», pri-
ve perciò di vera aderenza ai problemi reali
della vita e sprovviste di futuro.

2. PRECISAZIONI
TERMINOLOGICHE

Un primo passo importante per una adegua-
ta considerazione del tema della catechesi og-
gi in rapporto ai giovani consiste in una pre-
via chiarificazione dei termini implicati. Cio
permetterà di cogliere il compito specifico
dell'azione catechetica senza però assolutiz-
zarne la portata. La catechesi è certamente
un momento centrale dell'azione pastorale
della Chiesa, ma non ne esaurisce il conte-
nuto.
Nella coscienza ecclesiale di oggi si intende
per catechesi la « ordinata e progressiva edu-
cazione della fede unita ad un continuo pro-
cesso di maturazione della fede medesima»
(Messaggio del Sinodo del 1977, n. l). La ca-
techesi «è quell'azione ecclesiale che condu-
ce le comunità e i singoli cristiani alla matu-
rità della fede » (DCG 21). In altre parole, la
catechesi è quella particolare forma del mi-
nistero della parola ecclesiale che ha come fi-
nalità I'approfondimento e maturazione della
fede delle persone e delle comunità.
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Così intesa, la catechesi appare come molto
affine, anche se non identificabile, col com-
pito di per sé più ampio dell'educazione reli-
giosa in generale o dell'educazione della fe-
de in particolare (che può avvenire attraver-
so momenti e azioni diverse). Né s'identifica
la catechesi, nonostante certi usi recenti del
termine, coll' opera dell' e v o n ge I i zza zio ne, di
portata più ampia.
Nella visione oggi dominante, specialmente
dopo il Sinodo del 1974 e l'esortazione Evon-
gelii nuntiandi di Paolo VI (1975), l'evange-
lizzazione comprende I'annuncio e testimo-
nianza resi al Vangelo da parte della Chiesa
attraverso tutta la sua azione e tutta la sua
vita. In questa prospettiva, la catechesi si pre-
senta come un momento o parte, pur molto
significativa, del processo globale di evange-
lizzazione (cf CI l8).
Anche tra catechesi e postorale vige il rappor-
to tra la parte e il tutto. La pastorale com-
prende tutti i momenti dell'agire della Chie-
sa nell'attuazione della sua missione salvifi-
ca: annuncio e testimonianza della parola
(martyrio), servizio e impegno di caritìr (dio-
conia), comunione e comunità (koinonia),
culto e celebrazione (liturgia). La catechesi

- in quanto mediazione ecclesiale per I'edu-
cazione della fede - si trova, come una del-
le sue forme caratteristiche, alf interno del
compito o missioneprofetica (ministero del-
la parola, mortyrio).
Queste precisazioni sono importanti per non
perdere di vista la «specificità» della cateche-
si, la sua identità all'interno del quadro glo-
bale dell'agire pastorale della Chiesa. Que-
sto non vuol dire pero che la catechesi possa
procedere in forma quasi indipendente e sle-
gata da questo contesto. Anzi, oggi appare
urgente non perdere di vista la necessaria di-
mensione evangelizzot rice dell' azione cate-
chetica, che non puo piir limitarsi a conser-
vare o sviluppare una fede supposta presen-
te, ma deve proporsi decisamente in chiave
di annuncio e di proposta credibile, capace
cioè di suscitare o risvegliare I'adesione di fe-
de. E lo stesso si dica della apertura alla di-
mensione pastorale nella sua globalità.
La catechesi oggi non può assolutamente
camminare per conto proprio, ma va proget-
tata e vissuta come momento o parte di una
esperienza cristiana integrale che include in
sé anche I'esercizio dell'impegno, della fra-
ternità, della celebrazione, della preghiera,
ecc.

3. IL VOLTO RINNOVATO
DELLA CATECHESI
POSTCONCILIARE

Qualsiasi impostazione del problema cateche-
tico oggi suppone anzitutto il prendere atto
delle notevoli acquisizioni che, in ordine al
suo rinnovamento, la catechesi ha accumu-
lato nell'ultimo secolo e soprattutto nel pe-
riodo postconciliare.
Se per molto tempo la catechesi è stata con-
cepita prevalentemente come insegnamento
della dottrina cristiana per ynezzo del «cate-
chismo », le riflessioni e sforzi del movimen-
to catechistico del nostro secolo, e special-
mente I'impulso conciliare di rinnovamento
hanno dato alla catechesi un volto nuovo, no-
tevolmente cambiato, caratterizzato da nuove
istanze e da profonde innovazioni. In segui-
to ne offriamo un quadro riassuntivo, al-
quanto schematico, per sottolinearne la no-
vità nei confronti della catechesi preconcilia-
re, e con una particolare accentuazione di
quei punti o istanze che maggiormente inci-
dono sulla catechesi dei giovani.

3.1. Nuova impostazione del contenuto
della catechesi

- Dall'« indottrinamento religioso » al servi-
zio della parolo di Dio.Il primato della Pa-
rola di Dio e della S. Scrittura, dopo tanti an-
ni di « esilio >» pastorale ed ecclesiale, rappre-
senta certamente una delle più incisive rifor-
me conciliari. [n campo catechetico si traduce
I'istanza nella riaffermazione della centrali-
tà indiscutibile della Bibbia, «anima e "li-
bro" della catechesi » (RdC VIIII). Anche la
catechesi giovanile si deve alimentare in for-
ma sostanziale della S. Scrittura e sentirsi in
dovere di iniziare alla lettura credente della
Bibbia.

- Dalla catechesi come « trasmissione di una
dottrina » alla catechesi come comunicazio-
ne di una esperienza. Alla luce di una conce-
zione rinnovata della rivelazione e della fe-
de, emerge la centralità dell'esperienza reli-
giosa come luogo dell'ascolto della parola e

come contenuto primordiale della comunica-
zione religiosa cristiana. La catechesi, in spe-
ciale in ambito giovanile, deve trasmettere,
non tanto una dottrina quanto una esperien-
za, quindi una lettura in profondità della vi-
ta e dell'esperienza alla luce della Parola di
Dio. In questo senso, l'educatore della fede
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deve anzitutto essere qualcuno capace di vi-
vere, interpretare e comunicare esperienze
convincenti di fede.

- Dalla catechesi della verità «data>> alla ca-
techesi della verità dota e promessa. In que-
sto modo può essere espressa la necessità che
la catechesi rifletta e rispetti il carattere esca-

tologico (la tensione tra il « già » e il « non an-
cora») della parola rivelata. In questa pro-
spettiva, una catechesi rinnovata non puo li-
mitarsi alla trasmissione di certezze di fede,
né presentarsi sempre col piglio sicuro del-
I'insegnamento magistrale, ma deve rimane-
re anche aperta alla ricerca e all'approfon-
dimento, superare ogni forma di facile trion-
falismo e offrirsi, soprattutto ai giovani, qua-
Ie cammino condiviso di umile ricerca della
verità totale. Potrà essere accettata perciò
una catechesi che non si presenti come espo-
sizione monolitica e compatta di un patrimo-
nio dottrinale e etico da accettare senza di-
scutere, ma piuttosto come presentazione dif-
ferenziata e onesta del messaggio cristiano,
nel rispetto della differenzatraciò che è cen-
trale e ciò che è periferico, tra I'essenziale e

il secondario, tra il sicuro e il problematico.
Sarà così una educazione al discernimento
cristiano che, lungi dallo sconcertare, aiute-
rà i giovani a maturare nella fede.

- Dalla catechesi della « verità >> alla cateche-
si della significatività. Si puo esprimere così
il passaggio da una preoccupazione centrata
nella «verità» a un'altra più sensibile al va-
lore della «significatività», vale a dire, alla
valenza esistenziale e vitale della verità an-
nunciata e creduta. E il passaggio dalla «ca-
techesi della verità» alla «verità della cate-
chesi». È I'attenzione al principio, espresso
in forma insuperabile dal documento di ba-
se della catechesi italiana e mai sufficiente-
mente meditato, secondo cui «la Parola di
Dio deve apparire ad ognuno "come una
apertura ai propri problemi, una risposta al-
le proprie domande, un allargamento ai pro-
pri valori ed insieme, una soddisfazione alle
proprie aspirazioni" » (RdC 52).

- Dalla catechesi dell'« ortodossia » alla ca-
techesi della credibilirri. Non si tratta di di-
minuire in modo alcuno l'importanza dell'or-
todossia nel retto esercizio della catechesi, ma
di concentrare I'attenzione su qualcosa che,
dal punto di vista pastorale e catechetico, è

più importante e decisivo della stessa orto-
dossia: la credibilità del messaggio trasmes-
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so. Si sa quanto i giovani siano sensibili al
valore della credibilità e quanto urgente sia
ricuperare questo valore in una prassi di an-
nuncio che a molti non appare più credibile.
Al di fuori di questa preoccupazione, I'insi-
stenza sulla ortodossia può rappresentare di
fatto un alibi o nascondere persino desideri,
pii.r o meno consapevoli, di controllo e stru-
menLalizzazione i deol ogica.

3.2. Nuova identificazione dei soggetti
e obiettivi della catechesi

- Dalla catechesi dei fanciulli, infantile, al-
la catechesi degli adulti e adulta. Il periodo
postconciliare ha visto consolidarsi con for-
za il primato della catechesi degli adulti. E
questo non già, come prima del Concilio,
quasi come estensione agli adulti della cate-
chesi fatta ai fanciulli, ma in un senso quali-
tativamente diverso, proprio come catechesi
fatta con gli adulti in modo «adulto», cioè,
con la debita attenzione alle caratteristiche ed
esigenze degli adulti di oggi.
Questa istanza non soltanto sposta il centro
gravitazionale della catechesi, ma illumina
anche il significato della catechesi rivolta a
fanciulli e giovani, che appare necessariamen-
te relativizzata e condizionata dal riferimen-
to dinamico essenziale alla catechesi della co-
munità adulta. Senza esperienza di fede adul-
ta rimane senza prospettiva Ia catechesi gio-
vanile: «può essere oggetto di trasmissione
catechistica ai giovani soltanto ciò che è vis-
suto nella comunità degli adulti» (B. Dnr-
nrn). E un principio che I'esperienza confer-
ma. E se una volta si era soliti ripetere: « chi
ha la gioventù ha il futuro», oggi si rivela
molto più incisiva l'affermazione di E.
Brocn: «chi ha il futuro ha la gioventu».

- Dalla catechesi «individualistica» alla ca-
techesi comunitqria.
Se per molto tempo la catechesi è stata con-
cepita prevalentemente in termini di rappor-
to individuale tra un catechista e un catechiz-
zando, oggi viene messa in primo piano la di-
mensione ecclesiale comunitaria, con I'affer-
mazione che la comunità è condizione, luo-
go, soggetto, oggetto e meta della catechesi.
Più in concreto, si insiste sull'importanza del-
la «piccola» comunità (comunità di base, co-
munità « a livello umano )), ecc.) e del grup-
po come luoghi e strumenti privilegiati di ca-
techesi. ll gruppo infatti, specialmente a li-
vello giovanile e adulto, permette esperienze
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significative di partecipazione, coinvolgimen-
to e condivisione della fede, nonché il matu-
rare di processi di identificazione e l'interio-
rizzazione di valori, cose tutte di fondamen-
tale importanza nel cammino di maturazio-
ne della flede.
Certo, bisogna anche riconoscere che questa
opzione comunitqria e di gruppo non è pri-
va di aspetti problematici, sia perché spesso
non esiste realmente la comunità cristiana di
riferimento, sia perché non poche esperien-
ze di gruppi e comunità offrono tratti preoc-
cupanti di immaturità e di settarismo. Que-
sto però nulla toglie all'urgenza e alla prov-
videnzialità dell'opzione comunitaria, di
grande applicazione nell'ambito della cate-
chesi giovanile.

- Dalla catechesi del « buon cristiano » e del
« fedele praticante » alla promozione di cre-
denti impegnoti. Per molto tempo la cateche-
si, anzi tutta l'azione pastorale tradizionale,
erano orientate alla promozione del « buon
cristiano», del «cattolico praticante», vale
a dire, del cristiano fedele alle pratiche tra-
dizionali della vita cristiana (sacramenti, mes-
sa domenicale, culti e devozioni religiose) e

osservante delle norme morali. Nella situa-
zione attuale, tutta una serie di trasformazio-
ni culturali e religiose invita a uno spostamen-
to di accento, verso la promozione di un nuo-
vo tipo di cristiano, che può essere caratte-
rizzato come «credente impegnato»: più
«credente» che «praticante», piir sensibile
alle esigenze dell'impegno trasformatore che
alla semplice osservanza delle norme morali
individuali. Un cristiano quindi che vive la
sua fede piir nel mondo che nel tempio, più
come impegno responsabile che come prati-
ca devozionale. Ed è questa una prospettiva
capace di attirare soprattutto i giovani, che
amano porre I'impegno al centro del proprio
progetto di vita.

- Dalla catechesi in funzione della «liturgia
dei riti » alla catechesi per la liturgia della vi-
to. La catechesi tradizionale è stata prevalen-
temente ordinata, come si sa, alla pratica sa-
cramentale e liturgica, soprattutto nella for-
ma di preparazione ai sacramenti di inizia-
zione (prima comunione, penitenza, confer-
mazione). Questa catechesi ha mostrato pa-
lesemente i suoi limiti, in quanto spesso la ce-
lebrazione dei sacramenti costituisce di fat-
to il punto finale del processo, senza prospet-
tive di futuro. E urgente perciò ricollocare al

centro della vita cristiana la vera liturgia dei
cristiani, che è «liturgia della vita», culto spi-
rituale (Rm 12,l), testimonianza di vita vis-
suta nell'amore e come compimento della vo-
lontà di Dio. Senza questo riferimento essen-
ziale alla «liturgia della vita» non ha signi-
ficato la liturgia delle celebrazioni e delle fe-
ste, pur così importanti nel cammino di
maturazione della fede. È un'indicazione ba-
silare, da non dimenticare nella catechesi dei
giovani, così sensibili al mondo dei simboli
celebrativi e al senso della festa.

3.3. Una nuova prospetliva pedagogica

- Dall'insegnamento di «conoscenze>> all'e-
ducazione di atteggiamenti. Se una volta la
catechesi si autodefiniva soprattutto come
istruzione religiosa, come comunicazione di
conoscenze e di verità religiose, il rinnova-
mento catechetico si orienta oggi verso un
obiettivo più ambizioso e più impegnativo:
l' inter ior izzazione e I' approf ondimento di at-
teggiamenti di fede. L'atteggiamento, è risa-
puto, è più complesso della credenza o della
conoscenza, in quanto implica una struttu-
razione dinamica di tutta la persona in rife-
rimento a un progetto globale di vita, con
coinvolgimento delle dimensioni cogni-
tivo-motivazionale, affettivo-emotiva e atti-
vo-comportamentale. La catechesi acquista
in questo modo una decisa connotazione pe-
dagogica, e diventa una forma eminente di
educazione.

- Dalla catechesi del « catechismo » e del lin-
guaggio verbale alla catechesi dei diversi /in-
guoggi e mezzi di comunicazione. La nostra
epoca vede il fenomeno della comunicazio-
ne in termini essenzialmente diversi del pas-
sato, aperta a forme nuove e insospettate di
linguaggi e di tecnologie comunicative. La ca-
techesi, in quanto azione ecclesiale di comu-
nicazione dell'esperienza di fede, non rima-
ne al margine di questo fenomeno, ma è chia-
mata a ripensare la propria prassi in rappor-
lo alle nuove possibilità comunicative, attenta
agli aspetti positivi ma anche alle ambiguità
di cui sono portatrici. In senso positivo, si
aprono qui possibilità inedite per la cateche-
si giovanile, che puo trovare tanti linguaggi
espressivi nel suono, nell'immagine, nella
rappresentazione, nella « expression corporel-
Ie», nel linguaggio simbolico, nell'uso dei
mass-media e dei group-media, ecc.

- Dalla catechesi dell'«assimilazione» alla
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catechesi della creatività. Lo stimolo della
creatività appare oggi come un valore edu-
cativo dalle grandi possibilità e applicazioni,
meritevole anche di venire introdotto, pur
con dei limiti richiesti dalla natura teologica
della catechesi, nell'esercizio della catechesi
stessa. Si deve passare in questo modo da una
pedagogia dell'assimilazione, come appro-
priazione di un patrimonio religioso presta-
bilito, a una mediazione educativa che, oltre
al compito irrinunciabile di trasmissione dei
linguaggi costituiti della fede, invita d'altra
parte alla produzione di un nuovo linguag-
gio di fede, vale a dire, allo sforzo per rie-
sprimere e incarnare l'esperienza cristiana
nelle concrete coordinate di ogni situazione
vissuta.
L'attivazione ordinata della creatività costi-
tuisce oggi un valore che, soprattutto nella
catechesi giovanile, occorre sviluppare e gui-
dare.

3.4. Un nuovo significato nel contesto
ecclesiale

- Dalla catechesi « di conservazione » alla
catechesi di trasformazione. È- forte oggi la
tentazione di concepire la prassi catechistica
in funzione di conservazione o, peggio anco-
ra, di restaurazione, di recupero di una pre-
senza cristiana ed ecclesiale in processo di
perdita di potere. È sempre incombente il ri-
schio di fare della catechesi un semplice stru-
mento di socializzazione religiosa, al servizio
dell'istituzione, in chiave di perpetuazione
dell'esperienza cristiana tradizionale, invece
di orientarla decisamente come opera di edu-
cazione e di costruzione, in vista della pro-
mozione di un nuovo tipo di cristiano e di un
progetto rinnovato di Chiesa. In particola-
re, in rapporto ai giovani, soltanto una cate-
chesi di innovazione, protesa verso un futu-
ro di novità nella fedeltà al Vangelo, potrà
attirare l'attenzione e l'interesse delle nuove
generazioni.

- Dalla catechesi « devozionale » alla cate-
chesi liberatrice. Nelle circostanze del nostro
tempo, la catechesi è chiamata a comunica-
re « un messaggio particolarmente vigoroso
nei nostri giorni, sulla liberazione» (EN29).
Come hanno sottolineato in forma partico-
lare i documenti latinoamericani di Medellin
e Puebla, la catechesi attuale, come in gene-
rale tutto l'insieme dell'agire pastorale dei cri-
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stiani, deve porsi decisamente al servizio di
un progetto umanizzante e promozionale di
liberazione integrale, superando tradiziona-
li concezioni dualistiche e spiritualistiche della
sa\vezza e della vita cristiana. Anche questa
istanza della catechesi rinnovata sembra de-
cisiva in ordine a una catechesi capace di ve-
nire accettata nel mondo giovanile.

- Dalla catechesi « chiusa e intollerante » alla
catechesi operta e dialogante. È la dimensio-
ne «ecumenica>>, in senso largo, della cate-
chesi rinnovata. Se tante volte nel passato la
catechesi è stata di fatto un fattore di divi-
sione, di difesa degli steccati divisori, uno
strumento di separazione e perfino di odio
religioso, oggi deve diventare un mezzo di
comprensione reciproca e di educazione alla
convivenza e alla pace. In questo senso, essa
può svolgere un compito di grande importan-
za a servizio della causa ecumenica e per I'av-
vicinamento tra i popoli. Sono questi valori
ai quali i giovani di oggi si mostrano parti-
colarmente sensibili.

- Dalla catechesi della « Cristianità » alla ca-
techesi evangelizzatrice. In questo modo-può
essere espresso e quasi riassunto il significa-
to globale del rinnovamento postconciliare
della catechesi. Non è impresa da poco, in
quanto suppone, oltre all'accettazione e as-
similazione degli orientamenti conciliari, una
buona dose di coraggio e di fede. Ma è un'im-
presa che vale la pena affrontare decisamen-
te e senza rimpianti: ne va di mezzo, proba-
bilmente, il futuro della Chiesa, la credibili-
tà del cristianesimo e sicuramente anche la
speranza, da non deludere, di tanti giovani
del nostro tempo.
Il quadro qui presentato, pur nella sua sche-
maticità, permette di cogliere nelle sue linee
principali i tratti caratteristici di una catechesi
che voglia rispondere alle sfide del nostro
tempo. E sono state sottolineate alcune istan-
ze che valgono in particolare per il mondo
giovanile. E possibile in questo modo deli-
neare, almeno in alcuni suoi nodi risolutivi,
l'identità e le dimensioni di una catechesi per
i giovani e con i giovani, capace di cogliere
e valorizzare i fermenti e i valori emergenti
nel mondo giovanile.

4. URGENZE E PROSPETTIVE

Se, tenendo presente questo quadro riassun-
tivo della catechesi rinnovata, guardiamo ora
di nuovo al panorama reale del mondo gio-
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vanile e ai nodi problematici più sentiti nel
lavoro pastorale coi giovani, forse possiamo
concludere formulando alcune urgenze e pro-
spettive che in qualche modo si impongono
oggi alla riflessione e all'impegno dei respon-
sabili in campo catechistico.

4.1. Ripensare obiettivi mete e contenuti
della catechesi giovanile

Sembra decisivo, oggi, orientare lo sforzo ca-
techistico, soprattutto con i giovani, verso
orizzonti stimolanti capaci di entusiasmare e
di trascinare, ma senza d'altra parte compro-
mettere la maturazione della fede con pro-
poste in fantil izzanti o falsamente securizzan-
ti. Occorre formulare bene il tipo di cristia-
no, il modello di comunità e il progetto di
Chiesa che con coraggio e pazienza si vuole
promuovere e perseguire, al di 1à di chiusure
integriste o progetti nostalgici di restaurazio-
ne. Bisogna riconoscere che, a questo riguar-
do, non c'è consenso nella Chiesa di oggi, e

che appare importante un'opera coordinata
di riflessione e di dialogo per chiarificare
obiettivi e proposte.
Il ripensamento degli obiettivi comporta an-
che una revisione in profondità dei contenu-
ti. Ed è urgente ripensare la proposta cristia-
na in modo da superare I'attuale crisi di cre-
dibilità e di significatività del cristianesimo,
attraverso un dialogo coraggioso tra fede e

cultura contemporanea.

4.2. Ripensare il processo globale
dell'iniziazione cristiana

E, come sappiamo, uno dei problemi più ur-
genti della pastorale oggi. Ed è un problema
che richiede una considerazione organica,
globale, non riconducibile a qualche cambia-
mento di dettaglio, come I'età di un sacra-
mento o la durata di un ciclo catechistico.
Più in concreto, pur ammettendo una plura-
lità di formule pastorali in ordine all'inizia-
zione cristiana, non sembra possibile imma-
ginare oggi un processo adeguato di inizia-
zione alla fede e alla vita cristiana che possa
finire prima dell'età giovanile. Questo signi-
fica che la catechesi degli adolescenti e dei
giovani dovrà concepire la sua funzione in
gran parte con finalità evangelizzatrice ed ini-
ziatica, al servizio di un processo organico di
interiorizzazione della fede e di inserimento
progressivo nella vita della comunità cristia-

na. Vanno ripensati in questo senso, e in for-
ma radicale, la pastorale dei sacramenti di
iniziazione e il ruolo della comunità adulta
come punto di arrivo del cammino iniziati-
co. Se si continua coi criteri abituali di oggi,
tutto lo sforzo della catechesi servirà soltan-
to a nascondere momentaneamente il falli-
mento sostanziale di un processo che in real-
tà non apre, ma chiude, non «inizia>, ma
« conclude ».

4.3. Impostare una pastorale aperta
ai giovani e ai problemi giovanili
Il lavoro pastorale coi giovani trova ancora
sempre delle difficoltà che vanno superate.
Va superata anzitutto la paura di tanti pastori
verso i giovani, la paura di entrare nel loro
mondo e di accogliere con coraggio le loro
aspettative. Si è potuto dire che molti giova-
ni si sentono nella Chiesa «senza patria e sen-
za casa>» («Heimatlos»: vedi bibliografia),
proprio per la difficoltà che essi provano a
vedere accettato e preso sul serio il loro mon-
do di problemi e di promesse. E d'altra par-
te va anche superato il tono spesso paterna-
listico con cui nella catechesi e nella pasto-
rale ci si rivolge ai giovani: non si tratta di
chinarsi benevolmente verso di loro per fare
loro del bene. Non si tratta semplicemente di
fare catechesi ai giovani, ma piuttosto di fa-
re catechesi con i giovani. Si tratta in fondo
di riconoscersi, come comunità cristiana, in
loro e di promuovere con gioia e con fanta-
sia il loro protagonismo e la loro creatività,
lasciandosi anche interpellare da loro.

4.4. Giovani in dialogo con gli adulti
La catechesi giovanile non puo svolgersi sle-
gata dal dialogo con gli adulti. Almeno per
due motivi:

- Perché il lavoro catechetico con i giovani
potrà avere un futuro se lo sbocco naturale
è la comunità adulta di fede, verso la quale
si orienta tutto il processo della maturazio-
ne della fede.

- Perché la catechesi giovanile, come del re-
sto anche quella degli adulti, ha bisogno del
dialogo intergenerazionale. Gli adulti hanno
bisogno del dialogo coi giovani per non cri-
stallizzarsi in formule e comportamenti legati
solamente al passato; e i giovani hanno bi-
sogno degli adulti per non cadere nel «gio-
vanilisimo » che manca di realismo e di ade-
renza ai problemi concreti della vita.
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In questa prospettiva, il proclamato prima-
to della catechesi degli adulti non deve reca-
re danno allo sviluppo della catechesi giova-
nile ma ne costituisce un importante polo di
riferimento. Se è giusto che il gruppo giova-
nile abbia i suoi momenti di vita e di rifles-
sione, a livello giovanile, sarà anche neces-
sario che vengano programmate e reali'zzate
esperienze di dialogo e di interrelazione con
gli adulti, pena la superficialità e I'ineffica-
cia degli sforzi realizzati.

4.5. Catechesi per la vita e catechesi
del senso della vita

Non si insisterà mai abbastanza sul pericolo
sempre incombente di una catechesi di « ve-
rità » e di « prescrizioni » slegate dalla vita e

dalla problematica esistenziale del mondo
giovanile. « Integrazione tra fede e vita», «il-
luminazione dell'esistenza», «significativi-
tà>>, «correlazione» tra messaggio cristiano
e domande esistenziali dell'uomo, catechesi
« per la riuscita della vita »: ecco alcune istan-
ze e parole-chiave di uno sforzo catechetico
che non deve trovare pace finché i contenuti
e le esigenze della fede non vengono perce-
piti e vissuti nella loro potente capacità in-
terpretativa e trasformatrice dell'esistenza e

della storia.
Quando si trovano formule riuscite di inte-
grazione tra fede e vita non c'è da aver pau-
ra di una gioventir apparentemente lontana
o apatica di fronte al problema religioso: sap-
piamo infatti che il problema della vita e del
senso della vita si trova, magari in forma na-
scosta, nel cuore di ogni esistenza umana de-
siderosa di realizzarsi.

--+ donna-uomo (chiesa) 3.6. - educazione/pastora-
le 2.1 .; 4.2. - esperienza 2.2.2.; 2.3.; 3 . - evangelizza-
zione I .1 .; 2.2. - f amiglia 3. - lavoro 2.-3. - leziona-
rio 4. - liturgia 3.3. - ministeri (giovanili) 2.2.1. - ora-
torio 3.3.; 3.4. - pastorale giovanile (storia 2) 7.4. -
pastorale giovanile (storia 3) 1.2. - salvezza 3. - s. Gre-
gorio Magno 4. - s. Francesco di Sales 4.3.
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4. Conclusione

L'odierno trapasso culturale non permette al-
l'educatore di dare per scontati elementi che
in altri tempi potevano apparire come paci-
ficamente acquisiti dalla maggior parte dei fe-
deli, giovani compresi. Ad esempio, le sfide
che il fenomeno della secolarizzazione ha lan-
ciato nel recente passato, hanno interpellato
anche la liturgia, coinvolgendo tempi, luoghi,
oggetti, istituzioni, e soprattutto il comples-
so «pianeta giovani».
ll revival, inoltre, di una terminologia di ma-
trice cultuale (liturgia, culto, celebrare...) nei
piir diversi linguaggi della vita odierna è se-
gno non solo di un travaso terminologico da
un codice linguistico (qual è quello liturgico)
ad altri (sport, politica, . ..), ma anche espres-
sione del desiderio di riscoprire valori pro-
pri di una terminologia che sembrava avere
I'esclusiva solo per I'ambito cultuale.
Qui prendiamo in considerazione la parola
celebrare sia per la sua frequenza nei diversi
linguaggi, e sia perché la riappropriazione dei
contenuti che il termine comporta permette
di comprendere meglio sia l'insieme dell'a-
zione liturgica, che il rapporto tra liturgia e

vita (e viceversa).
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1. UNO SPAZIO PER IL SACRO

Quando si accostano gli elementi che carat-
tertzzanolafesta si nota che essa appare co-
me « un periodo di intensificazione della vi-
ta collettiva e dell'esperienza sociale» fino ad
assumere « la fisionomia di un tempo sacro »

che, attuandosi in forme drammatiche e spet-
tacolari, «diviene, nella sua relazione con il
modulo (mitico), azione rituale». Tale mo-
dulo mitico (: celebrazione di una vicenda
di origine dei beni culturali, o di un'impresa
di liberazione, o di un fatto primordiale che
assicura la continuità dei processi di produ-
zione economica, agricoli, venatori, ecc.)
opera «una destorificazione della vita del
gruppo, il quale viene ricondotto ad una rap-
presentazione mitica del mondo», con lo sco-
po di reintegrare il gruppo stesso « nella realtà
storica o mondana» e così «liberarlo dalle
incertezze e dalle angosce presenti nelle crisi
produttive» (A. M. or NorA, Festa, in <<En-
ciclopedia delle religioni », vol. II, Vallecchi,
Firenze 1970, 1585-1587).
Nell'ambito cristiano, porre un'azione deno-
minata celebrazione, non implica riferimen-
ti espliciti o impliciti a moduli mitici, a culti
misterici, o tanto meno il recupero di situa-
zioni di folklore, ma l'assunzione di « preci-
si fatti storici che sollevano la storia umana
a storia di salvezza e che respingono il lin-
guasgio mitico » Qbid., 1588). Alla base del
fatto celebrativo cristiano si trova pertanto
« un solido fondamento antropologico » che
affonda le sue radici «non solo nella realtà
stessa dell'uomo e del suo mondo, ma spe-
cialmente nella natura specifica del rappor-
to religioso Dio-uomo... E proprio questo
londamento che, mentre da una parte con-
sente alla ritualità cristiana di conservare im-
mutata ogni sua più vera originalità, le con-
sente, dall'altra, anche di rendersi interprete
qualilicata di ogni ordinata religiosità natu-
rale » (E. RurrrNr, Celebrazione liturgica, in
«Nuovo Dizionario di Spiritualità», Paoli-
ne, Roma 1979, 154-155).
Nella storia religiosa dell'uomo la celebrazio-
ne costituisce, pertanto, il veicolo e il conte-
nuto di una particolare esperienza spiritua-
le. E tutto è mediato attraverso quel mondo
di simboli (azioni, gesti, cose...) che caratte-
rizzano in modo essenziale il rito religioso.
In questo senso «la simbolicità non rientra
più nella categoria dell'irreale, del non vero

e del futile, ma diventa un nuovo e piir pro-
fondo modo di vedere e di sperimentare la
realtà e di situare se stessi in un rapporto più
costruttivo con le cose, con gli uomini e con
Dio» (Ibid., p. 155).

1.1. All'origine del termine

Il valore di alcune indicazioni filologiche ri-
siede solo nel fatto di evidenziare quei signi-
ficati originari e derivati che il termine man-
tiene e sviluppa lungo il tempo, per ritrova-
re i significati odierni sia quando il termine
è usato nel contesto religioso-cultuale, sia nel
contesto decisamente profano.
Originariamente celeber era un aggettivo che
indicava un ambiente « frequentato, visitato,
popoloso », o che qualificava persone e situa-
zioni con termini come « solenne, magnifico,
grandioso, famoso, glorioso, celebre ».
Il corrispondente celebrare equivaleva anzi-
tutto a «visitare spesso in folla un luogo»;
inoltre a indicare la presenza e la partecipa-
zione di molti che contribuivano a rendere un
certo avvenimento ancora più solenne; rife-
rito poi alle persone assumeva il significato
di onorare, esaltare, glorificare, circondare
di premura e di stima. In senso traslato infi-
ne il termine significava: usare, impiegare
spesso, esercitare, praticare, ripetere, parla-
re spesso di qualcosa e quindi «rendere no-
to, annunziare». Il significato propriamen-
te religioso si colloca al vertice dell'evoluzione
semantica del termine, in quanto riunisce in
sé I'idea di folla, di solennità, di culto e di
lode.
Celebrotio assume in sé, sintetizzandoli, tut-
ti questi significati, ed esprime: « affollamen-
to, concorso numeroso, affluenza di perso-
ne» - «celebrazione, solennità» - «stima,
pregio, favore».
Nel contesto specificamente cristiano celebra-
lio è passato a caratterizzare pressoché esclu-
sivamente un atto liturgico propriamente det-
to, secondo il senso di «compiere spesso
un'azione insieme»; tale uso è sempre in
stretto rapporto con la nozione di festa, con
un qualcosa cioè che si stacca dal quotidiano.

1.2. Celebrazione di avvenimenti

Tra i tanti avvenimenti di cui è intessuta la
vita di ogni giorno, ce ne sono alcuni che per
la loro decisività si staccano dal quotidiano
perché toccano o sottolineano aspetti essen-
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ziali: ricordano conquiste, attese; coinvolgo-
no vita, morte, amore, gioia; chiamano in
causa Dio. Si tratta di situazioni che sono vis-
sute dalla persona e dal gruppo in un modo
tutto particolare; e risultano carattetizzate da
questi elementi:

- Il movente che sta all'origine di un parti-
colare coinvolgimento è determinato da un
qvvenimento possato: il fatto è ricordato per-
ché la capacità di memoria che esso racchiu-
de ha un'efficacia che supera il tempo e coin-
volge con i suoi effetti i presenti.

- Un gruppo di persone sono cointeressate
e coinvolte nel fare particolare «memoria»
di un determinato avvenimento.

- Al centro dell'attenzione è posto un ele-
mento che appartiene al passato: il primo at-
teggiamento del gruppo è perciò quello difare
memoriu dell'avvenimento ricordandolo, rac-
contandolo.

- Ogni memoria coinvolge inevitabilmente
l'oggi: il fatto è evocato perché in qualche
modo si ripercuote efficacemente nella vita
del singolo e del gruppo, chiamando in cau-
sa valori essenziali e permanenti della vita e

della storia.

- Nessuna realtà comunque, anche se carat-
terizzata dalla piir ampia capacità evocativa,
è tale da esaurire la perenne attesa dell'oggi:
ogni memoria comporta sempre una prospet-
tiva di compimento che il presente ancora
non possiede.

- E tutto questo non è frutto di sforzo psi-
cologico, ma di coinvolgimento della perso-
na nella sua totalità. Ogni persona vive e agi-
sce sempre in un contesto di ritualitri. Per
questo, la memoria di un avvenimento più o
meno passato è evocata non solo attraverso
la parola, ma anche con gesti e segni che, in
forza della loro specifica capacità espressiva,
contribuiscono a rendere ancora piir effica-
ce e attuale la memoria tanto da renderla un
elemento di coagulo per il gruppo stesso.

- C'è infine w clima particolare, in genere
festoso, che scaturisce dalla compresenza di
vari elementi e segni, destinato a coinvolge-
re I'animo dei presenti; un clima che, se da
una parte determina uno stacco dal quotidia-
no, dall'altra rinvia al quotidiano stesso ma
con atteggiamento rinnovato. L'insieme di
questi elementi lascia intravvedere le piir di-
verse componenti e implicanze che entrano
in gioco quando si pone in atto ùn'azione che
con termine ormai usuale è detta celebrazio-
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ne. Un'azione, cioè, che parte dalla vita e dal-
la sua storia per tornare di nuovo alla vita
dopo aver operato una certa trasformazione
della persona e del gruppo qualora vi si sia
lasciati liberamente e consapevolmente coin-
volgere.
Il passaggio ulteriore consisterà allora nel ve-
rificare lo specifico cristiano della celebra-
zione.

2. CELEBRARE LA FEDE

Liturgia e vita sono chiamate a trovare nel-
I'ambito della celebrazione il punto di con-
vergenza della loro sempre difficile dialettica.
Tra le diverse epifanie della realtà ecclesiale
(diakonia, kerygma, liturgia, koinonia), la li-
turgia appare come l'espressione rituale del-
la fede che, proprio da questa ritualità, in-
terpella con maggior forza la vita.
E doveroso dunque domandarsi: cosa è la ce-
lebrazione cristiana, quale ne è il senso, co-
me si rapporta con la vita?

2.1. Le componenti della celebrazione
cristiana

Gli elementi descritti sopra a proposito della
« celebrazione » in genere li ritroviamo anche
nella celebrazione cristiana, carichi però di
una realtà nuova, anzi radicalmente nuova;
una novità che chiama in causa soprattutto
il contenuto che proviene direttamente dalla
storia della salvezza. Infatti:
- Alla base del fatto celebrativo cristiano sta
w ovvenimento che è il nucleo della fede cri-
stiana: il mistero di Cristo, prefigurato nella
storia di un popolo, realizzato in un deter-
minato segmento di quella storia, e affidato
alla Chiesa perché lo prolunghi nel tempo in
modo da coinvolgere la vita di ogni persona.

- La struttura della celebrazione (che scatu-
risce da quella primordiale esperienza cele-
brativa descritta dei cc. 19-20 e 24 dell'Eso-
do) mette in evidenza gli interlocutori: Dio
e il suo popolo; un popolo che è tale non per
vincoli di sangue o di cultura, ma perché for-
mato dalla realtà di quell'alleanza nuova sta-
bilita nel sangue di Cristo.

- Il motivo per cui la comunità cristiana si
riunisce per fare memoria non è determina-
to da un avvenimento qualunque, ma dallo
stesso avvenimento-Cristo che costituisce il
vertice degli interventi di Dio nella storia del-
l'umanità.
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- La liturgia cristiana fa memoria dell'even-
to-Cristo perché la capacità evocativa del
« fatto » è tale e così reale da incidere nell'oggi
della persona e quindi della comunità. Ed è

qui che il termine « memoria », rivelandosi in-
capace di esprimere cio che di fatto la cele-
brazione realizza, è sostituito dal biblico
« memoriale >>, la cui forza semantica permet-
te di indicare un'azione che chiama in causa
il passato per coinvolgere il presente in vista
di un compimento futuro.

- Se il punto di partenza è il passato e l'ele-
mento di costante verifica (oltre che di coin-
volgimento) è il presente, il traguardo è tut-
tavia costituito dalla prospettiva di un com-
pimento futuro. La memoria del passato è
per I'oggi; ma ogni «oggi» rimanda conti-
nuamente verso una prenezza che raggiungerà
il suo pieno compimento quando, superato
I'oggi delle realtà visibili, l'umanità intera sa-
rà entrata nell'oggi eterno di Dio.

- E tutto questo continua ad essere raccon-
tato e compiuto in un contesto di ritualitù,
nel rispetto cioè delle diverse componenti del-
la persona che comunica mediante le moda-
lità del suo essere relazionale e dialogico. Ge-
sti e segni hanno lo scopo di facilitare il rap-
porto tra I'oggi e il passato, e viceversa, e di
proiettare verso un compimento. Il rito di-
venta allora il tramite che attualizza e rende
operativa la Parola; esso è finalizzato ad
un'esperienza oggettiva del mistero salvifico
del Cristo, oltre che elemento portante per vi-
vere I'esperienza unica e liberante del Cristo.

- Lo stacco dal quotidiano è determinato
dal clima di festa: un clima che non è fine
a se stesso, ma che fa parte di un atteggia-
mento legato ad un'azione che si colloca al
limite tra I'umano e il divino, e proprio per
questo coinvolge tutte le fibre della persona.

2.2. Lz Pasqua, nucleo unificante

L'esperienza della celebrazione cristiana non
ha lo scopo di soddisfare inconscie aspirazio-
ni dell'animo umano, ma di far sì che la per-
sona s'incontri con il mistero di Cristo quaìe
termine unificante di ogni aspirazione e at-
tesa dell'uomo di ogni tempo e luogo. La sua
Pasqua infatti è il termine ultimo dell'atte-
sa, ma anche il punto di convergenza dello
sforzo di costruzione di una personalità pie-
namente realizzata in quanto opera una pro-
gressiva conformazione alla persona di Cri-
sto, immagine del Padre.

Celebrare la fede non è dunque prolungare
verso il nulla progetti e aspirazioni irrealiz-
zabili, ma attuare la più profonda aspirazio-
ne dell'uomo, tipica del suo essere relazionale
con Dio; sentirsi cioe costruttore e artefice
del proprio oggi e domani.

3. DALLA CELEBRAZIONE
ALLA VITA COME CELEBRAZIONE

La novità del culto cristiano consiste nel non
essere più legato a Samaria o a Gerusalem-
me, ma nell'essere radicato nel cuore della
persona, un culto cioè «in spirito e verità»
(cf Gv 4,20-24). L'offerta gradita a Dio è co-
stituita da quel sacrificio spirituale di se stessi
che consiste nel comandamento dell'amore,
nella r ealizzazione della giustizia, nell'offer-
ta e nell'accettazione del perdono-..., e che è
celebrato nel tempio della vita. «E questo -
scrive Paolo ai cristiani di Roma - il vero
culto che gli dovete» (Rm l2,l).
Ma come è possibile « celebrare » questo con-
tenuto di fede nelle realtà della vita? Come
fare della vita una celebrazione? La liturgia
ha una proposta da offrire? Vi sono delle
condizioni che, unitamente ad un metodo,
permettono di raggiungere questo traguardo
senza limiti di età?

3.1. La proposta della liturgia

Celebrare Gesù Cristo, vita del cristiano, è

rendere presente la sua Pasqua secondo un
progetto che sia rispettoso dei ritmi di tem-
po e della vita della persona: un progetto in
cui questi stessi ritmi sono progressivamente
ricondotti ad unità.
I dinamismi della sacramentaria accompa-
gnano la crescita e 1o sviluppo della perso-
na; i problemi e le realtà vissute nelle diverse
tappe della vita sono progressivamente illu-
minati dalla prospettiva della Pasqua di Cri-
sto. Riportare tutto questo nella dinamica pa-
squale è dare o restituire il senso alla vita stes-
sa; è celebrare la vita, è esaltare, evocare,
gioire, piangere, attendere, continuamente ri-
progettare le realtà di ogni giorno alla luce
della vita che non tramonta.
La struttura dell'anno liturgico, che integra
e completa Ia precedente, è tale da assumere
e continuamente riproporre I'intero proget-
to di vita cristiana. Il contatto vivo e vivifi-
cante con la Pasqua di Cristo, infatti, non è
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affidato ad un momento puntuale (come per
il sacramento), ma ad una serie di appunta-
menti la cui struttura metodologica rispon-
de alle leggi di crescita e di sviluppo della per-
sona umana.
Aiutare il giovane a rapportare le diverse si-
tuazioni della vita al progetto del Padre è of-
frirgli la possibilità di operare una progres-
siva trasformazione interiore che lo orienti a
collocare le realtà della vita in un'ottica pa-
squale. Ciò implica:

- un itinerario educqtivo per conoscere in
modo sempre più profondo Cristo e i suoi mi-
steri, per una conformazione sempre piir pie-
na al suo progetto di salvezza;

- l'assunzione della liturgia come metodo di
vita, per ricondurre e situare le più diverse
realtà del quotidiano nella logica di quel « mi-
stero della vita» qual è appunto la Pasqua;

- il superamento di frammentqzioni sia nel-
l'orientamento che nelle scelte della vita, per-
ché tutto possa essere ricondotto a quell'u-
nitarietà che solo un progetto chiaro e glo-
bale può offrire e di fatto realizzare.

3.2. Condizioni

Il non facile traguardo è condizionato dalla
compresenza di obiettivi intermedi e conco-
mitanti che, se da una parte costituiscono la
premessa per un particolare cammino, dal-
I'altra offrono pure la garanzia per la conti-
nuazione e il compimento del progetto.
Il cammino di educazione, soprattutto in am-
bito giovanile, dopo un approccio che garan-
tisca un minimo di scelta di vita in prospetti-
va cristiana, passa attraverso l'acquisizione
di elementi che costituiscono altrettante con-
dizioni per situare e continuare il discorso
formativo:

- Una conoscenza del Dio deila Bibbia, an-
zitutto: è Lui che, dopo essersi rivelato nel
tempo fino a farsi storia della nostra storia,
interpella con la sua Parola la piccola storia
di ogni persona. E la base per ogni tipo di
approccio al mistero cristiano e quindi per
ogni forma di culto.

- La consapevolezza che Dio continua ad
agire nella storia dell'umanità attraverso la
Chiesa, sacramento di salvezza. L'incontro
con il Dio che si è fatto storia è mediato, lun-
go il tempo, dalla ministerialità della Chiesa
chiamata a trasformare la storia umana in
storia di salvezza attraverso l'annuncio e I'at-
tuazione sacramentale del regno di Dio.
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- Se I'esperienza del mistero passa attraver-
so il rito, questo media la salvezza dell'uo-
mo nel senso che la comunica, la rivela, ne
dà la percezione, la fa sperimentare... Cio
comporta un'educazione al linguoggio del se-
gno e delrllo in modo che segno e rito costi-
tuiscano come un ponte (più facilmente per-
corribile) che metta in comunicazione il mon-
do dell'umano con quello del divino.

- Quello del linguaggio sembra essere, for-
se, il problema principale, perché qui il gio-
vane incontra le difficoltà piir forti. Da una
parte, infatti, si domanda di essere il più pos-
sibile radicati nella vita, dall'altra ci trovia-
mo di fronte a testi la cui matrice concettua-
le e verbale rinvia principalmente al linguag-
gio biblico.

- Tipico della celebrazione è un particolare
clima di festa che scaturisce non dal deside-
rio di alienazione dalla ferialità (realtà fre-
quentissima nel mondo giovanile, e non so-
lo in esso), ma dalla certezza che chi invita
a fare festa è quel Cristo « feriale » (deluso
dagli apostoli, stanco, incompreso, morto e

sepolto...) che si colloca davanti al credente
come termine ultimo di ogni sua aspirazione
e come reale incarnazione e trasfigurazione
della sua speranza.

3.3. Metodo

Credo che sfiori I'utopia il poter offrire un
metodo preconfezionato che presuma di far
raggiungere ai destinatari gli obiettivi di cui
sopra. Si dovranno ovviamente tener presenti
gli elementi delineati in precedenza, ma il me-
todo è quasi tutto da riscrivere ogni volta che
ci si trova a dover agire.
A questo livello è sufficiente ricordare i pa-
rametri essenziali che possono offrire il qua-
dro di riferimento per una metodologia in
ambito di pastorale giovanile:

- Accanto ai contenuti da trasmettere si de-
vono considerare i destinatari; ma i giovani
non si presentano come un destinatario omo-
geneo: la frammentazione si rileva anche nel-
I'associazionismo, nello sforzo di fare grup-
po. Ciò implica, in genere, l'elaborazione di
programmi a breve durata o a medio raggio.

- Una simile situazione chiama in causa i/r-
nerari diversificati e comunque orientati a
considerare almeno le condizioni essenziali
per un iniziale cammino di formazione, de-
stinato a trovare ulteriori sviluppi nella vita
dell'adulto.
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- E un dato pacificamente acquisito che l'e-
sperienza del gruppo o della comunità ristret-
ta, è quella che meglio permette al giovane
un itinerario formativo sia per la lacilità di
rapporto interpersonale, sia per un accesso
più immediato ad un determinato contenuto
àa trasformare in esperienà di ,ita (si pensi
all'apertura al linguaggio simbolico, alle for-
me più semplici di preghiera...).

- L'esperienza della celebrazione liturgica
« ideale » va sempre condizionata a momen-
ti celebrqtivi intermedi: quanto è suggerito a
proposito delle celebrazioni con i fanciulli va
mutuato per i giovani, e tenendo presente che
1'eucaristia si pone sempre come il traguar-
do della partecipazione al mistero.

- In un settore formativo come questo giuo-
cano un ruolo fondamentale celebrazioni li-
turgiche ben fatte. La liturgia ha la capacità
di educare a se stessa nella misura in cui è vis-
suta e fatta vivere da coloro che hanno una
particolare responsabilità al suo interno; la
ministerialità e in genere le diverse forme ed
espressioni dell'animazione restano comun-
que un passaggio obbligato per facilitare la
partecipazione attiva dei giovani.

4. CONCLUSIONE

Celebrare la fede equivale dunque a rappor-
tare continuamente la proposta del progetto
unificante e totalizzante di Dio con la situa-
zione di disgregazione e di incertezza che il
limite della vita evidenzia.
Una certa schizofrenia fra queste due realtà
rimarrà sempre, anche se in misura diversa;
ma è proprio dell'azione pastorale lo sforzo
di trovare i modi e le forme per continuare
a superare questa dicotomia che il giovane vi-
ve talvolta senza percepirla in modo riflesso.
La pastorale liturgica si aggancia ai momen-
ti celebrativi sia della struttura sacramentale
come di quella dell'anno liturgico perché le
componenti della ritualità e della ciclicità,
unitamente ai contenuti che scaturiscono dal
Dio della vita, contribuiscono alla realizza-
zione di quella sintesi totalizzante che di fat-
to va recepita come proposta per un orizzonte
di significato.
La celebrazione diventa così una sintesi che
non va contro la storia, ma che anzi rispetta
e fa propria la storicità dell'esperienza uma-
na perché è al suo interno che il giovane è

chiamato a celebrare la memoria di colui che

ha detto di essere l'alfa e l'omega di questa
stessa storia.

--r eucaristia 1.3.2. - festa 4.1. - lezionario (premes-
sa) - libro liturgico 2. - liturgia 1.2.;3.6. - liturgia e

tempo 4.3. - sacramenti - santi 3.
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I. I PROBLEMI

In molteplici modi la pastorale giovanile fa
riferimento alla tematica ecclesiologica, dal
momento che la pastorale è in stretto rappor-
to con I'azione salvifica della Chiesa. Le pro-
blematiche principali in questo contesto pos-
sono concentrarsi attorno a questi tre grup-
pi: quelle riguardanti la Chiesa come soggetto
di tale pastorale, quelle riguardanti la Chie-
sa come suo spazio, e quelle riguardanti la
Chiesa come suo obiettivo.

1.1. La Chiesa come soggetto
della pastorale giovanile

Chi puo fare pastorale giovanile nella Chie-
sa? chi deve farla? solo chi ha in essa respon-
sabilità strettamente «pastorali», e cioè i ve-
scovi e i sacerdoti? sono forse gli assistenti
e animatori dei diversi movimenti giovanili?
magari anche i laici? e di questi, solo gli adulti
o anche gli stessi giovani?
E la questione del soggetto ecclesiale di que-
sta attività, che ha strettamente a che vedere
in realtà con la stessa concezione di Chiesa
con cui consciamente o inconsciamente vi si
lavora, come avremo occasione di far vede-
re più avanti.
Se si dà uno sguardo, sia pur empirico, a ciò
che capita nell'ambito della pastorale giova-
nile, si coglie senza grande sforzo una plura-
lità di situazioni da questo punto di vista, sia
tra i giovani sia tra gli operatori pastorali.
Tra i giovani si percepisce in genere una no-
tevole tendenza al protagonismo, frutto in-
dubbiamente di quella diffusa sensibilità cul-
turale contemporanea che sottolinea ampia-
mente I'aspetto attivo della presenza dell'uo-
mo nel mondo. Essi vogliono essere soggetti
responsabili, anche pastoralmente, e non solo
oggetto della cura pastorale altrui.
Non mancano però d'altra parte giovani che
preferiscono essere guidati dagli adulti, e spe-
cialmente da quegli adulti che sembrano da-
re loro sicurezza in un mondo come l'attua-
le, nel quale molte cose, anche quelle che ri-
guardano la fede, sembrano aver perso la fer-
mezza e la solidità d'un tempo. L'ingresso di
non pochi giovani in movimenti ecclesiali a
forte strutturazione verticistica, nei quali vi-
ge chiaramente il criterio della sottomissio-
ne, sembra avere in ciò una delle sue moti-
vazioni.
Gli operatori di pastorale giovanile presen-
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tano pure, da parte loro, una varietà di si-
tuazioni. Vi sono di quelli che tendono a mo-
nopolizzare il protagonismo pastorale, con-
vertendo così i giovani in semplici destinata-
ri delle loro cure e preoccupazioni.
Non rare volte sono questi coloro che offro-
no ai giovani suaccennati rifugio e sicurez-
za. Essi lavorano «per» i giovani, ma non
((con)) i giovani.
Ve ne sono altri invece che non solo rispet-
tano, ma anche sollecitano il protagonismo
giovanile, facendo crescere nei giovani con
i quali lavorano il senso di responsabilità ec-

clesiale. Ciò avviene soprattutto dove il grup-
po giovanile, concepito come luogo privile-
giato dell'esperienza di fede, si sforza nel col-
tivare le note di una vera e rinnovata eccle-
sialità.
Non mancano infine pastori che, con il loro
modo di gestire le cose, favoriscono nei gio-
vani cio che si potrebbe chiamare un prota-
gonismo ad oltranza, ossia una loro totale o
quasi totale autonomia nei confronti di co-
loro che nella Chiesa hanno I'ultima respon-
sabilità.

1.2. La Chiesa come spazio
della pastorale giovanile

Questa seconda questione interessa l'aspet-
to dell'appartenenza ecclesiale dei giovani
coinvolti o da coinvolgere nella pastorale gio-
vanile. ln che senso e in quale misura essi de-
vono stare entro la Chiesa? è proprio indi-
spensabile che stiano nel suo «grembo ma-
terno » e abbiano chiara coscienza di tale ap-
partenenza? è conveniente? Il problema si po-
ne con particolare intensità oggi, in un
momento di forte calo del senso di apparte-
nenza. Inoltre, supposto che li si deva ren-
dere « ecclesiali », quali sono i criteri di que-
sta loro ecclesialità? come stabilirli?
In altri tempi era chiaro, anche in ragione di
certe aflermazioni ecclesiologiche, che tale
appartenefiza risultava decisiva. «Fuori del-
la Chiesa non c'è salvezza>», si diceva, e quin-
di un'azione di salvezza, sia rivolta a chiun-
que, non poteva non puntare a tale apparte-
nenza. Di nuovo, quindi, è qui in gioco il mo-
do di concepire la Chiesa e, più specificamen-
te in questo caso, il suo ruolo nell'ambito
salvifico.
Dal punto di vista del senso di appartenenza
ecclesiale la pastorale giovanile presenta pu-
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re una diversità di situazioni. Tra i giovani
in essa coinvolti ce ne sono di quelli nei qua-
li questo senso è molto forte, delle volte per-
fino con risvolti combattivi. Sono special-
mente i giovani appartenenti ad attuali mo-
vimenti ecclesiali nei quali si pone l'accento
sul bisogno di identità, un'identità spesso
concepita a sua volta come contrapposizio-
ne ad altre, religiose o sociali. Spesso questa
loro appartenenza ha come termine solo la
Chiesa universale, mentre resta disattesa I'ap-
partenenza alla Chiesa locale.
Da altri giovani quest'appartenenza alla
Chiesa è poco sentita; e anche il suo bisogno.
E sufficiente, per le loro aspettative di fede,
il piccolo gruppo con il quale si confrontano
e nel quale si esprimono come credenti. Una
tale disaffezione puo avere diverse cause.
Tra esse si possono elencare il senso della pe-
santezza dell'istituzione ecclesiale, la sensa-
zione della sua lontananza dall'autenticità
evangelica, la convinzione di una sua sfasa-
tura storico-culturale, ecc.
Altri giovani vivono, da questo punto di
vista, il fenomeno oggi non infrequente del-
le appartenenze deboli perché molteplici.
Difficilmente essi si danno con esclusività o
con intensità a una sola appartenenza, e pre-
feriscono usufruirne simultaneamente di di-
verse.
Tra gli operatori di pastorale giovanile vi so-
no di quelli che considerano l'appartenenza
ecclesiale in forma molto ristretta. Tendono
a escludere da essa quei giovani che non stan-
no ai canoni tradizionali per cio che riguar-
da soprattutto i contenuti della fede e Ie
espressioni cultuali. Insistono sul bisogno di
un loro inquadramento all'interno dell'orga-
nizzazione istituzionale, poiché considerano
che solo così possono stare realmente nella
Chiesa e, di conseguenza, assicurarsi anche
I'accesso allasalvezza eterna. Non è raro tro-
varne alcuni, specialmente in certi movimenti
ecclesiali, che coltivano nei giovani quel senso
di combattività suaccennato.
Altri responsabili nell'ambito della pastora-
le giovanile si mostrano consapevoli dei con-
dizionamenti che incidono sul senso di ap-
partenenza ecclesiale dei giovani d'oggi. Cer-
cano infatti di coltivare in essi tale senso,
ma lo concepiscono e lo propongono in mo-
do più largo, specialmente per ciò che riguar-
da i contenuti della fede e la vita sacramen-
tale.

1.3. La Chiesa come obiettivo
della pastorale giovanile

La questione, nell'ambito di questa terza pro-
blematica, si puo esprimere così: la finalità
della pastorale giovanile deve avere un carat-
tere intraecclesiale o transecclesiale? In pa-
role equivalenti, ma forse piir chiare: I'azio-
ne pastorale tra i giovani deve mirare ultima-
mente a «edificare la Chiesa», o a qualcosa
di più largo che debordi la Chiesa stessa? gli
operatori di pastorale giovanile e - nel caso
che siano ritenuti non solo destinatari ma an-
che soggetti - gli stessi giovani coinvolti nel-
la pastorale giovanile, devono incanalare le
loro energie verso obiettivi che hanno a che
vedere con I'essere della Chiesa considerata
al suo interno, o verso finalità che hanno a
che vedere con le realtà del mondo in quan-
to tale? o con tutti e due?
Una lerza volta dobbiamo constatare che,
dietro le risposte che si danno a queste do-
mande, c'è un determinato modo di pensare
la Chiesa.
Le prese di posizione della pastorale giova-
nile al riguardo sono diverse. Tra i giovani

- e tra i loro rispettivi pastori - vi sono di
quelli che orientano prevalentemente le loro
attività e i loro impegni in una linea intraec-
clesiale: maturazione della propria fede, im-
pegno nel servizio catechistico, liturgico, or-
ganizzativ o, nell' apostolato assi stenziale, ecc.
E la linea chiaramente predominante in molti
movimenti attuali. Anche quando i giovani
sono lanciati alla testimonianza in mezzo al
mondo, ciò che spesso si propone loro come
obiettivo è il diffondervi la fede e il darvi te-
stimonianza di Cristo.
Ci sono anche giovani che si orientano pri-
mariamente a impegni di tipo strettamente
umani, sia nell'ambito assistenziale sia in
quello sociale e oggi, ma meno che alcuni an-
ni fa, persino politico. Tra essi alcuni 1o fan-
no con mentalità competitiva, nel senso di vo-
ler mostrare la superiorità della fede cristia-
na nei confronti di altre proposte religiose o
semplicemente sociali e politiche; altri inve-
ce agiscono con mentalità di neocristianità,
quasi volendo ricuperare il mondo alla fede
e alla Chiesa.
Non mancano giovani - e anche operatori
di pastorale giovanile - che, fortemente con-
sapevoli dell'autonomia delle realtà create,
s'impegnano nell'umano rispettando piena-
mente tale autonomia. Spesso un impegno di
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questa natura crea in essi dei problemi riguar-
danti il senso di appartenenza ecclesiale. Non
è raro il caso in cui cominciano strettamente
agganciati alla Chiesa e finiscono staccando-
sene completamente.

2. ALLA RICERCA DI UNA
ADEGUATA ECCLESIOLOGIA

Le problematiche or ora accennate rivelano,
come si è potuto certamente intravedere, I'e-
sistenza di un certo pluralismo di ecclesiolo-
gie. Dietro le diverse prese di posizione elen-
cate nell'ambito del soggetto, dello spazio e

dell'obiettivo della pastorale giovanile, sono
in gioco diverse concezioni di Chiesa. Cio sol-
leva alcune domande: sono esse tutte ugual-
mente valide? si possono continuare a man-
tenere tutte indifferentemente quali matrici
delle impostazioni pastorali? esistono criteri
oggettivi che portino a farne, se ne è il caso,
una cernita?
Una prima risposta globale, che cercheremo
di fondare e di esplicitare in seguito, è la se-
guente: salve le intenzioni soggettive, da ri-
spettare sempre, bisogna riconoscere che non
tutte le ecclesiologie oggi in vigore sono og-
gettivamente dello stesso valore, soprattutto
se si tiene conto di quanto in questo ambito
è accaduto dal Vaticano II in poi, e di quan-
to cio sia decisivo dal punto di vista teologi-
co e pastorale.

2.1. Il Vaticano II, un concilio
eminentemente ecclesiologico

Un primo dato va tenuto presente: il Vatica-
no II, dopo i suoi primi momenti di sconcer-
to e di quasi smarrimento, trovò il suo filo
conduttore nella tematica ecclesiologica. In-
fatti, I'impulso carismatico con il quale pa-
pa Giovanni XXIII aveva dato avvio al Con-
cilio, trovò presto i suoi primi ostacoli quan-
do si trattò di dare unità alla vasta mole di
documenti preparata nel periodo preconcilia-
re. L'intervento, verso la fine del primo pe-
riodo del Concilio, di due autorevoli Padri
conciliari (i card. Suenens e Montini) contri-
buì a trovare I'orientamento desiderato. Tutti
e due insistettero sul bisogno di fare del te-
ma della Chiesa I'asse portante delle rifles-
sioni conciliari. Dopo duemila anni di storia,
la Chiesa radunata in concilio si propose di
tornare ad autodefinirsi nella sua natura e
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nella sua missione (Paolo VI). E porto a com-
pimento con tenacia e coraggio questo suo
proposito. L'esito è così evidente, che tutti
i sedici documenti approvati dal Concilio
possono articolarsi logicamente attorno alle
sue due costituzioni ecclesiologiche, la costi-
tuzione dogmatica Lumen Gentium e la co-
stituzione pastorale Gaudium et Spes.
Ma, insieme a questo primo dato, ne va te-
nuto presente un secondo, di non minore im-
portanzu la riflessione ecclesiologica svolta
dal Concilio costituì un autentico processo di
trasformazione dell'autocoscienza della Chie-
sa, una vera metamorfosi dalla quale essa
uscì profondamente modificata, pur mante-
nendosi sostanzialmente identica a se stessa.
E, come ogni processo, anche questo impli-
co delle tappe successive. Il Concilio non va
preso quindi piattamente. come se tutti i suoi
documenti avessero esattamente lo stesso va-
lore. Va inteso invece evolutivamente, come
un cammino nel quale ogni tappa supera la
precedente, e nel quale la meta si raggiunge
solo alla fine. Di più ancora: per il fatto stes-
so di trattarsi di una dinamica evolutiva, il
suo risultato finale va preso come provviso-
rio e aperto a nuovi passi verso ulteriori for-
mulazioni.
La legittimità di questo processo di trasfor-
mazione nella concezione della Chiesa è da-
ta dal principio dell'inculturazione, forte-
mente sottolineato in questi ultimi anni nel-
la riflessione ecclesiale (cf EM. Tale princi-
pio esige che i contenuti della fede vengano
proposti ai propri referenti o destinatari se-
condo le esigenze delle loro sensibilità cultu-
rali, in modo tale che non ci sia posto per una
«rottura tra Vangelo e cultura» (É'N 20c).
In realtà, detto principio è stato sempre in vi-
gore nella Chiesa, consciamente o inconscia-
mente, eccetto in quei casi in cui, davanti a
nuove situazioni culturali, invece di tentare
nuovi modi di evange\izzazione, si è preferi-
to ripetere semplicemente quanto era stato
elaborato in antecedenza. Non c'è quindi da
stupirsi se, durante la celebrazione del Vati-
cano II, il modo di concepire la Chiesa ab-
bia subito successive modifiche. Lo esigeva-
no le circostanze culturali contemporanee,
profondamente cambiate (cf GS 4-5). Con-
cretizzando questo secondo dato e analizzan-
do il processo conciliare, vi si possono scor-
gere tre tappe abbastanza chiaramente rico-
noscibili: una prima, segnata dall'abbando-
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no ufficiale di una determinata concezione
della Chiesa; una seconda, consistente nella
proposta di una sua nuova concezione,
espressa soprattutto nella costituzione dog-
matica Lumen Gentium; una terza, costitui-
ta dalla successiva proposta di un'altra con-
cezione ecclesiologica, contenuta almeno ger-
minalmente nella costituzione pastorale Gau-
dium et Spes.
Se le cose stanno in questo modo, come cer-
cheremo di far vedere nel prosieguo dell'e-
sposizione, si deve riconoscere subito che,
contrariamente a quanto spesso si è soliti di-
re, l'ecclesiologia del Vaticano Il non è solo
né principalmente quella della Lumen Gen'
tium; anzi, bisognerebbe concludere che Ia
concezione ecclesiologica conciliare più carat-
teristica e piir - relativamente - matura, è

quella della Gaudium et Spes. Ma su questo
torneremo piir avanti, data I'importanza che
ha per la sua incidenza sulla pastorale.

2.2. La prima tappa del processo
ecclesiologico conciliare

Diversi fattori di ordine interno alla Chiesa
erano andati creando, nei decenni che prece-
dettero il Vaticano II, un'esigenza di cambia-
mento profondo. Tra essi si iscrivono special-
mente i diversi movimenti sorti a partire dalle
ultime decadi del secolo scorso. In concreto,
il movimento di ritorno alle fonti bibliche e

patristiche, che risveglio tra i cattolici I'atten-
zione nei confronti di tematiche di notevole
portata ecclesiologica quali quelle della Chie-
sa Corpo di Cristo, Sposa di Cristo, Popolo
di Dio, ecc.; il movimento ecumenico, che
aiuto a riscoprire i valori e le ricchezze eccle-
siali presenti nelle altre confessioni cristiane;
il movimento liturgico, che contribuì tra I'al-
tro a superare la tendenza individualista an-
che e soprattutto nell'ambito cultuale, me-
diante la sua insistenza sulla dimensione co-
munitaria delle celebrazioni liturgiche; il mo-
vimento missionario, che nel contatto con i
popoli non ancora evangelizzati aiutò a co-
gliere i valori propri di certe espressioni reli-
giose, e a mettere in questione una concezio-
ne ristretta della salvezza; e il movimento lai-
cale, che spinse tra l'altro a rivedere il modo
di concepire i rapporti tra i diversi membri
della Chiesa.
Ma c'erano anche dei fattori d'ordine sem-
plicemente umano-sociale che, incidendo sui

membri della Chiesa in quanto uomini di que-

sto mondo, urgevano un cambiamento. Tra
questi, soprattutto i due più grossi fenomeni
culturali del processo di personalizzazrone,
che mise al centro dell'attenzione I'uomo in
quanto essere personale e interpersonale, e il
processo di socializzazione, caratterizzato
dalla crescita della coscienza sociale e dal
moltiplicarsi dei rapporti ad ogni livello, non
escluso quello planetario.
Sensibili in maggior o minor misura a que-
ste esigenze, molti Padri conciliari arrivaro-
no al Concilio con il proposito di « aggior-
nare » la Chiesa (Giovanni XXIII). Tale ag-
giornamento significò, anzitutto e come pri-
ma tappa del processo, l'abbandono ufficiale
di un modo di concepirla che aveva attraver-
sato i secoli senza sostanziali modifiche e che,
specialmente dopo il Concilio di Trento e il
Vaticano I, aveva acquistato ancora maggior
consistenza e caratteristiche peculiari. Si trat-
ta di quello che è stato chiamato il modello
ecclesiologico istituzionale (cf Durrrs, Mo-
delos 35-47: Fvres, Mutamenti 283-330).
Le radici storiche di tale modello si possono
ritrovare nel lontano secolo IV, quando Co-
stantino decise di rendere lecita l'esistenza del
cristianesimo nell'Impero Romano, un'esi-
stenza prima considerata illecita e addirittu-
ra pericolosa per l'Impero stesso. Da allora
la Chiesa iniziò un processo di vasta trasfor-
mazione, mediante il quale ando sempre piir
affermandosi la tendenza ad accentuare pre-
valentemente i suoi aspetti istituzionali, so-
cietari e organizzativi. Senza tradire la sua so-
stanziale natura evangelica, andò assimilan-
do molti aspetti della società civile o politi-
ca, modellandosi in diversi aspetti su di es-

sa. La difesa contro pericolosi attacchi alla
sua identità, come quelli che coartavano la
sua libertà di azione al tempo di Gregorio
VII, o quelli che intaccavano aspetti essen-
ziali della sua organizzazione al tempo della
Riforma protestante o del Vaticano I, ebbe
come effetto un'ulteriore accentuazione in
questa linea. Il vertice in tale processo è co-
stituito, già vicino a noi nel tempo, dalla dot-
trina della Chiesa quale «società (giuridica-
mente) perfetta» contrapposta, quale socie-
tà spirituale, all'altra, quella temporale del-
lo stato.
Tale accentuazione istituzionale o societaria
costituisce il tratto piir saliente di questo mo-
dello ecclesiologico. Ma oltre a questo trat-
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to fondamentale, alcuni altri da esso deriva-
ti o con esso connessi contribuiscono a dise-
gnare il volto della Chiesa in tale modello.
Si tratta di una serie di accentuazioni presenti
nell'ambito di quei rapporti che costituisco-
no come la spina dorsale di ogni ecclesiolo-
gia. Li prendiamo ora in considerazione mol-
to succintamente e schematicamente, consci
del rischio di impoverimento e di deforma-
zione della realtà che comporta ogni schema-
tizzazione. Tanto più trattandosi di secoli di
storia. Ci interessa pero far apparire le linee
caratterizzanti che, al di là dei dettagli, trat-
teggiano questo modello ecclesiologico e lo
differenziano da altri. Avvertiamo, a scanso
di equivoci, che la descrizione che faremo non
intende essere un giudizio di valore, ma solo
una constatazione, certamente poco sfuma-
ta, delle linee di tendenza presenti nel lungo
arco di secoli in cui questo modello stette in
vigore.
l) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e Cri-
sto viene sottolineata, in questo modello, la
continuità tra essa e il suo Fondatore, foca-
lizzandola soprattutto nella linea del potere.
La Chiesa e l'istituzione che, nei suoi capi
(papa, vescovi, sacerdoti), ha ricevuto i po-
leri sacri che Cristo stesso aveva ricevuto a
sua volta da Dio per la salvezza degli uomi-
ni. In concreto, i poteri di insegnare, santifi-
care e governare (cf Mt 28,18-20).
2) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e sal-
vezza vi è la tendenza ad accentuare l'idea
dell'esclusività salvifica ecclesiale. Il famo-
so assioma enunciato da san Cipriano al se-
colo III servì, benché interpretato in una chia-
ve diversa da quella in cui la scrisse il suo au-
tore, ad esprimere tale idea: «Fuori dalla
Chiesa non c'è salvezza»>. A poco a poco si
ando affermando la tendenza a pensare la
possibilità di salvezza come circoscritta al-
I'ambito dell'istituzione ecclesiale. Diciamo
«quasi» perché, in realtà, uno spiraglio ri-
mase sempre aperto. Per esempio, mediante
la dottrina del battesimo di desiderio per co-
Ioro che non arrivavano a conoscere esplici-
tamente il Vangelo. L'incidenza di questo
modo di capire il rapporto Chiesa-salvezza
su altri aspetti della dogmatica e della pasto-
rale, per esempio sulla concezione e Ia prassi
battesimali, è stata notevole.
3) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e Re-
gno di Dio prevale la tendenza ad affermare
la coincidenza o identificazione tra i due: la
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Chiesa è il Regno di Dio e di Cristo sulla ter-
ra. E se ne traggono le logiche conseguenze
per cio che riguarda la santità e la verità. Si
tende perciò a sottolineare il loro possesso da
parte della Chiesa, in contrapposizione alla
corruzione, al peccato, all'errore e alla men-
zogna esistenti al di fuori di essa. Dopo il
Concilio di Trento, per via della lotta con-
tro la Riforma protestante, tale tendenza ac-
quista notevoli proporzioni e si manifesta an-
che in diverse espressioni artistiche, nelle qua-
li trova espressione un certo palese trionfa-
lismo.
4) Nell'ambito del rapporto tra i membri del-
la Chiesa ha una forte incidenza l'imposta-
zione strutturale che questa Chiesa si è an-
data dando nel tempo, impostazione di tipo
accentuatamente piramidale. E il rillesso del
modo in cui era organizzata la società civile,
sia quella imperiale inizialmente, sia quella
feudale o quella dei regni o degli stati auto-
nomi poi. Tale struttura comporta una ge-
rarchia di potere e di dignità, nella quale vi
è un vertice che concentra in sé tutta la pote-
stà sacra e tutta la dignità, potestà e dignità
che vanno poi diminuendo gradatamente fi-
no ad arrivare alle basi che ne sono prive.
Conseguenza di una tale strutturazione è la
separazione tra chierici e laici. Questi ultimi
costituiscono la base della piramide e si rap-
portano ai primi prevalentemente in chiave
di ubbidienza e sottomissione.
5) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa uni-
versale e Chiese particolari prevale una visio-
ne tendenzialmente monolitica e uniforme,
nella quale le Chiese particolari appaiono co-
me parti dell'unica grande Chiesa, affidate
all'amministrazione di responsabili di gradi
inferiori, e nelle quali tutto si realizza fon-
damentalmente allo stesso modo. Nel perio-
do postridentino quest'impostazione venne
rafforzata, in Occidente, come mezzo per ar-
ginare il rischio di disgregazione e sgretola-
mento creato dalla Riforma protestante.
6) Nell'ambito del rapporto tra la Chiesa cat-
tolica e le altre confessioni cristiane vige pre-
valentemente, in questo modello istituzionale,
il principio dell'integrismo, secondo il quale
o una Chiesa ha tutto ciò che si richiede per
essere tale e allora è veramente la Chiesa di
Cristo, o manca di qualche componente e al-
lora non puo venir considerata tale. L'appli-
cazione di tale principio porta a concludere
che solo la Chiesa cattolico-romana possie-
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de tutto ciò che Cristo ha voluto dal punto
di vista dell'ecclesialità, e che quindi solo es-

sa è l'unica vera Chiesa di Cristo. Uno dei
punti discriminanti al riguardo, specialmen-
te a partire dalla definizione dogmatica del
Vaticano I (Costituzione Pastor Aeternus),
è il Primato di giurisdizione del papa quale
vescovo di Roma. Le confessioni cristiane che
non I'accettano, anche quelle più vicine al
cattolicesimo, non vengono riconosciute co-
me Chiese. Una lunga storia di conflitti sor-
ti tanto in Oriente quanto in Occidente è

espressione di tale convinzione.
7) Nell'ambito del rapporto Chiesa e mon-
do si riscontrano due situazioni diverse, ri-
spondenti a loro volta a due diverse accezto-
ni del termine «mondo».
Se per esso s'intende tutto ciò che si oppone
a Dio e al Vangelo, quindi tutto ciò che è al
di fuori della Chiesa stessa, allora I'atteggia-
mento predominante è quello del rifiuto e del-
la condanna. La Chiesa gli si oppone come
il Regno di Dio si oppone a quello del diavo-
lo, la verità alla menzogna, il peccato alla
grazia,la salvezza alla perdizione. Perciò si
sente il bisogno o di fuggire da esso (mona-
chesimo, vita religiosa) o di andare a conver-
tirlo (missioni).
Se invece per mondo s'intende invece sempli-
cemente le realtà terrene, temporali, allora
I'atteggiamento prevalente è spesso quello del
loro ricupero: le si considera quali mezzi da
utilizzare in ordine al fine spirituale ed eter-
no della Chiesa. Esempi concreti in questo
contesto sono quello della politica, nel cui
ambito più di una volta il potere temporale
viene considerato come una concessione della
Chiesa ai governanti, oppure viene esercita-
to sacralmente dagli stessi ministri ecclesia-
li; e quello della scienza, nel cui ambito fatti
più recenti quali quello di Galileo rivelano
una concezione sacrale del sapere umano.
E questo - naturalmente semplificato al
massimo - il modello di Chiesa che venne
abbandonato ufficialmente, non senza trava-
glio e difficoltà, dal Vaticano II. Tali diffi-
coltà sono facilmente spiegabili soprattutto
se si tiene conto dell'inerzia che i secoli in cui
esso stette in vigore produceva negli stessi
membri della Chiesa.

2.3. Lz seconda tappa del Vaticano II
Abbandonando il modello di Chiesa-istituzio-
ne il Concilio non creò un vuoto ecclesiolo-

gico; ne propose un altro, ritenuto più ade-
guato alla nuova sensibilità del momento (cf
Acrnu, Da una ecclesiologio). Ripensò cioè
tutta la Chiesa a partire da un'altra prospet-
tiva che, senza trascurare gli aspetti organiz-
zativi e istituzionali sensibilmente accentua-
ti nel modello precedente, li incorpora in un
modo nuovo di concepire I'intera realtà ec-

clesiale. Tale ripensamento ebbe luogo so-
prattutto durante I'elaborazione della costi-
tuzione dogmatica Lumen Gentium, che a

sua volta esercitò un ampio influsso sui re-
stanti documenti conciliari.
Si potrebbe sintetizzare il senso di questo ten-
tativo dicendo che la nuova prospettiva as-

sunta dal Concilio fu caratterizzata da un
guardare la Chiesa non più prevalentemente
dal di fuori ma, viceversa, dal di dentro. E
mediante questo rinnovato sguardo, I'assise
ecumenica mise al centro della sua attenzio-
ne «il mistero della Chiesa» (cf LG cap. I),
un mistero percepito ed espresso in chiave di
comunione: comunione con Dio e comunio-
ne tra gli uomini.
Si fece avanti, quindi, la proposta di un mo-
dello ecclesiale comunionale, frutto dell'in-
flusso esercitato sui partecipanti al Concilio
dal fenomeno della personalizzazione in cor-
so nel mondo contemporaneo. In questa nuo-
va impostazione, perché ci sia Chiesa non ci
vuole anzitutto che esistano delle organizza-
zioni e delle strutture, ma che ci sia comu-
nione con Dio e tra le persone e i gruppi da
loro costituiti, ad ogni livello. Una comunio-
ne, si capisce, fondata sulla fede in Gesir Cri-
sto e nutrita e guidata da essa. Di tale comu-
nione Ia Chiesa è chiamata ad essere, in Cri-
sto, « sacramento, ossia segno e strumento »
(LG t).
Come già nel modello precedente, anche in
questo una serie di accentuazioni vengono a
delineare piir specificatamente il volto della
Chiesa. Si tratta di accenluazioni presenti ne-
gli stessi ambiti sopra esaminati, e che ora de-
scriveremo in maniera ugualmente molto
schematica. Esse contrastano con le accen-
tuazioni fatte nel modello istituzionale e, a
volte, si contrappongono ad esse, facendo co-
sì risaltare più palesemente le diversità esi-
stenti tra i due modelli.
1) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e Cri-
sto viene anche qui sottolineata la continui-
tà, ma non già nella linea dei poteri, bensì
in quella della sacramentalità comunionale.
Così come Gesù Cristo è stato il grande sa-
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cramento della comunione con Dio e tra gli
uomini, così deve cercar di esserlo anche la
Chiesa. La «sacra potestà» (cf LG l8a) è al
servizio di tale comunione, e ha senso solo
in tale luce. Insegnare, santificare, governa-
re sono i modi concreti con cui si serve la cre-
scita dell'intero Corpo di Cristo.
2) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e sal-
vezza si accentua la dimensione universale di
quest'ultima, facendo quindi della Chiesa
non già il luogo esclusivo del suo consegui-
mento, ma piuttosto il suo « sacramento >> in
mezzo al mondo. Siccome poi la stessa sal-
vezza è pensata come comunione con Dio e

tra gli uominr (cf LG l), si ritiene che là do-
ve c'è - esplicitamente o implicitamente -
tale comunione, ci sia anche salvezza. È per
questa ragione che si arriva ad affermare la
possibilità disalvezza per coloro che, pur non
essendo pervenuti - senza propria colpa -
ad accettare Dio, si sforzano di condurre una
vita giusta (cf LG l6). Così, senza negare la
portata salvifica della Chiesa (cf LG l4), si
sostiene allo stesso tempo la presenza di tale
salvezza anche oltre i suoi limiti visibili.
3) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa e Re-
gno di Dio si evidenzia la loro non totale
coincidenza attuale. La Chiesa viene pensa-
ta quale « germe )) di tale Regno sulla terra
(cf LG 5c), e per di più quale germe segnato
dalla provvisorietà e dall'imperfezione (cf LG
48c), e persino dal peccato (cf LG 8c). Il Re-
gno, infatti, è ritenuto come più grande del-
la Chiesa e come la ragion d'essere di que-
sta. Da tali asserzioni si traggono delle con-
clusioni sia per cio che riguarda la santità,
sia per ciò che riguarda la verità: da una par-
te, la Chiesa non ne ha il monopolio, e, dal-
I'altra, non tutto cio che è al di fuori di essa
è peccato, corruzione, menzogna ed errore.
Non ci sono quindi motivi che giustifichino
atteggiamenti trionfalistici.
4) Nell'ambito dei rapporti tra i membri della
Chiesa le accentuazioni sono di speciale ri-
lievo e pregnanza pratica in questo nuovo
modello. E forse I'aspetto in cui più nitida-
mente si coglie la sua diversità nei confronti
del modello istituzionale.
Il dato fondamentale è che in questa prospet-
tiva ecclesiologica vengono posti in prima li-
nea i rapporti di uguaglianza fraterna e di ser-
vizio vicendevole tra tutti i membri della
Chiesa (cf LG 18a.32., ecc.). Ciò dipende dal
fatto che, già nel capitolo secondo della Co-
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stituzione dogmatica, viene affermata, come
fatto primo e basilare, la realtà della Chiesa
come Popolo di Dio, un Popolo nel quale tut-
ti sono fondamentalmente uguali in ragione
del battesimo che li rende figli di Dio e fra-
telli di Gesù Cristo. Solo dopo, e senza in-
taccare minimamente questa radicale ugua-
glianza fraterna, viene affermato il fatto se-

condo, consistente nella diversità dei servizi
all'interno della comunità ecclesiale.

Questo dato fondamentale comporta delle
grosse conseguenze. Anzitutto, per I'organiz-
zazione strutturale della Chiesa. Essa non è

pitr pensata come piramidale, ma come co-
munionale: nessuno al di sopra di nessuno,
nessuno più degno di nessuno, ma tutti in co-
munione fraterna a cerchi sempre più larghi,
che arrivano sino ad abbracciare f intera co-
munione universale.
Poi, e con logica coerenza, per il superamento
della divisione tra chierici e laici. Quella ten-
denza del modello ecclesiale istituzionale che
aveva portato praticamente a fare dei cristiani
non-chierici (e non-religiosi) dei cristiani «di
seconda categoria», viene ora superata radi-
calmente: tra gli uni e gli altri non c'è sepa-
razione né, molto meno, asimmetria sostan-
ziale, ma solo diversità carismatica basata sul
tipo di servizio assegnato ad ognuno dallo
Spirito e riconosciuto dalla comunità. Più
concretamente, nella Chiesa-comunione non
ci sono cristiani-soggetti da una parte, e cri-
stiani-oggetto dall'altra; non c'è una Chie-
sa-solo-docente (Ecclesia docens) e una Chie-
sa-solo-discente (Ecclesia discens), ma una
sola comunità in cui tutti sono soggetti, ben-
ché in modi diversi, e una Chiesa tutta do-
cente e tutta discente benché, anche qui, in
modi diversi.
Infine, e in collegamento con quanto è stato
appena detto, c'è in questa ecclesiologia una
rivalutazione del « sacerdozio comune o dei
fedeli» (cf LG 10-12.34). Una delle conse-
guenze dell'accentuazione del modello eccle-
siologico precedente era stata appunto la qua-
si totale perdita della coscienza di ciò, tanto
nella teologia quanto nella pastorale. Lute-
ro aveva lottato per risvegliarla e le aveva ri-
servato un posto rilevante nella sua contesta-
zione, ma proprio per questo la Chiesa po-
stridentina sentì il bisogno di controbattere
con la forte sottolineatura del sacerdozio mi-
nisteriale. Si finì in questo modo con il cir-
coscrivere la dimensione sacerdotale della
Chiesa all'ambito di quest'ultimo. Ora, in-
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vece, si torna a ribadire la realtà universale
del sacerdozio di tutta la Chiesa, senza per
questo escludere I'esistenza di un sacerdozio
ministeriale, quello appunto dei ministri or-
dinati: essi esistono nella comunità ecclesia-
le al servizio del sacerdozio di tutti, che è un
sacerdozio fondamentalmente « spirituale »
(cf LG 34b).
5) Nell'ambito del rapporto tra Chiesa uni-
versale e Chiese particolari si registra pure
una grossa novità nei confronti della situa-
zione anteriore. Questa ecclesiologia di co-
munione riconosce alle Chiese particolari una
reale consistenza ecclesiale grazie alla quale,
anziché essere ritenute quali semplici suddi-
visioni della Chiesa universale, vengono con-
siderate delle autentiche Chiese nel vero sen-
so della parola. Chiese che, senza rinnegare
la loro propria originalità e diversità, sono
in comunione con tutte le altre Chiese sorel-
le del mondo e con il loro centro di comu-
nione universale costituito dalla Chiesa di Ro-
ma e, in essa, dal suo Vescovo (cf LG l3c.;
26a). Cio consente loro di mantenere un'a-
deguata attenzione, da una parte, alla pecu-
liarità propria della loro realtà e, dall'altra,
alle problematiche che investono la Chiesa in-
tera.

6) Nell'ambito del rapporto tra la Chiesa cat-
tolica e le altre confessioni cristiane viene so-
stituito il principio dell'integrismo con quel-
lo della gradualità nella comunione (cf UR
3a). In forza di questo principio viene rico-
nosciuta, anzitutto, I'esistenza di vere ricchez-
ze e di autentici valori ecclesiali nelle confes-
sioni cristiane non cattoliche e, poi, viene
proposto, quale atteggiamento fondamentale
nei rapporti con esse, quello della fratellan-
za che tende a creare una sempre piir piena
comunione in tutti i sensi. E in base a queste
prese di posizione che nel Concilio vennero
caratterizzate con il titolo di «Chiese» alme-
no alcune delle principali confessioni cri-
stiane.
7) L'ambito del rapporto con il mondo è
quello che resta pirì disatteso in quest'impo-
stazione ecclesiologica. Ed è cio che costitui-
sce precisamente il suo punto debole. È ve-
ro, il mondo non è pitr visto qui in forma pre-
valentemente negativa come prima, ed è pu-
re riconosciuto ormai nella sua autonomia
propria e non quindi considerato come un
semplice mezzo dattilizzare in ordine ai fini
ecclesiali (cf LG l3; 36b.c); ma la sensibilità

di fondo che trapela da questa ecclesiologia
è che il mondo e il rapporto della Chiesa con
esso costituiscono come un'appendice secon-
daria, una aggiunta estrinseca ad essa. Que-
sta Chiesa comunionale non ha in realtà bi-
sogno del mondo per autodefinirsi, lo puo fa-
re a prescindere da esso. Tutt'al più il mon-
do, nella sua consistenza, è il luogo dove es-
sa, soprattutto attraverso i suoi membri laici
(cf LG 30.31b.36), esercita in maniera del tut-
to speciale la funzione regale comunicatale
da Cristo. Si tratta ancora, per dirlo in bre-
ve, di una visione accentuatamente ecclesio-
centrica.

2.4. La terza tappa del Vaticano II
Già dai primi momenti della celebrazione del
Concilio si era manifestata una certa inquie-
tudine da parte di alcuni dei suoi membri, per
via della prevalente linea eccessivamente ec-
clesiocentrica dei documenti preparati per la
discussione. Nessuno di essi, in effetti, era de-
dicato espressamente ai grandi problemi che
affliggono l'umanità attuale. Fu questa in-
quietudine che portò all'elaborazione del
messaggio dei Padri conciliari al mondo, un
testo che conteneva già in sé, come in un ger-
me, un nuovo orientamento ecclesiologico.
Mentre la linea comunionale continuava a
svilupparsi apertamente e a produrre dei ric-
chi frutti, a poco a poco si fece sentire anche
il bisogno di rivolgere l'attenzione concilia-
re verso le realtà del mondo attuale in quan-
to tale. Ne venne fuori un nuovo documen-
to, non previsto, che dopo non poche né fa-
cili vicende, finì coll'essere la costituzione pa-
storale Gqudium et Spes. Soprattutto nella
sua prima parte, la pitl caratteristica, essa si
fa portatrice di una nuova impostazione ec-
clesiologica che, non rinnegando né ignoran-
do bensì riprendendo tutte le ricchezze appor-
tate dalla linea comunionale, è segnata fon-
damentalmente dalla nota di trans-
ecclesialità. Il giorno stesso della sua appro-
vazione, vigilia della conclusione del Conci-
lio (1 .12.1965), Paolo VI ne condensò la so-
stanza nella programmatica espressione: « La
Chiesa si dichiara serva dell'umanità».
Il nuovo modello di Chiesa proposto dal Va-
ticano II nel momento più alto della sua ma-
turazione è, quindi, un modello di Chiesa-al-
servizio-dell'umanità. Ciò significa diverse
cose.
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Anzitutto, significa che essa considera se stes-
sa non quale fine, ma quale mezzo.Il suo fi-
ne è il mondo degli uomini, questa umanità-
storia in cammino verso il suo futuro, piena
di speranze e conquiste ma anche di timori
e sconfitte (cf GS l-2); questo mondo che,
secondo il progetto di Dio, è chiamato alla
salvezza mediante la sua trasformazione in
Regno di Dio. La Chiesa, comunità dei di-
scepoli di Gesù Cristo (cf GS l), esiste in mez-
zo ad esso - non contro di esso, non al di
sopra di esso, o accanto ad esso - per col-
laborare alla sua crescita, con tutti i mezzi che
il suo iniziatore Gesù Cristo le ha lasciato.
E, quindi, una Chiesa che ha bisogno del
mondo per autodefinirsi. Detto in altre pa-
role, il mondo entra nella definizione stessa
della Chiesa, come un suo costitutivo intrin-
seco.
Chiesa-al servizio-dell'uomo significa, inol-
tre, che il suo atteggiamento fondamentale
nei confronti di questo mondo non è quello
del dominio, ma quello del servizio, un ser-
vizio che si concretizza, tra l'altro, in una vo-
lontà costante di dialogo con esso (cf GS 3b).
Significa anche, infine, che l'attenzione del-
la Chiesa non deve essere rivolta prioritaria-
mente ai problemi intraecclesiali, pur impor-
tanti e da non disattendere, ma verso quelli
transecclesiali, quelli cioè che riguardano gli
uomini in quanto tali.
Come si vede, questa nuova impostazione
modifica quella precedente nel suo orienta-
mento di fondo: non più ecclesiocentrismo,
ma antropocentrismo; non più una comunio-
ne ripiegata su se stessa, ma una comunione
finahzzata espressamente al servizio dell'u-
manità. Le conseguenze di un tale cambia-
mento sono profonde ed estese. Il Concilio
non ebbe tempo di considerarle, e affidò al
postconcilio il compito di farlo (cf GS 91a.b).
Volendo ora specificare i principali tratti che
delineano il volto di questa Chiesa-serva-
dell'umanità, si deve tener presente anzitut-
to che, come si è già anticipato, essa acco-
glie e fa sue tutte le sottolineature dell'eccle-
siologia di comunione negli ambiti dei diversi
rapporti esaminati (Chiesa-Cristo, Chiesa-
salvezza, Chiesa-Regno, ecc.), ma ripensan-
doli all'interno di una Chiesa decentrata ver-
so il mondo. E, inoltre, ne aggiunge alcune
sue.
Tra queste spiccano l'accentuazione del ca-
rattere di compito e responsabilità della sal-
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vezza - pur senza negare quello di dono -,
e della dimensione profetica dell'intera Chie-
sa e dei suoi membri. In quest'ultimo conte-
sto il fondamento viene riposto nel fatto che,
avendo a che fare con un mondo-storia (cf
GS 4-5), la capacità di discernimento dei ve-
ri segni della presenza o del progetto di sal-
vezza di Dio negli avvenimenti, nelle aspira-
zioni e nelle richieste degli uomini contem-
poranei (cf GS 4.1 la) gioca un ruolo di pri-
ma importanza. Questa attività profetica
conferisce poi la sua tonalità anche a quella
cultuale e a quella regale che, secondo lo sche-
ma tripartito utilizzato dal Concilio per par-
lare sia di Cristo sia della Chiesa (cf IG l0-
I 3 ; 24-28; 32-36), costitutiscono le dimensioni
essenziali dell'essere ecclesiale. Tutto nella
Chiesa diventa, in questo senso, profetico.

2.5. Il periodo postconciliare

Gli anni che seguirono il Vaticano II sono sta-
ti anni ecclesialmente ed ecclesiologicamen-
te molto movimentati e a volte conflittuali.
Cio va attribuito alle difficoltà di ricezione
dei suoi orientamenti.
C'è stato chi, tenacemente ancorato al mo-
dello ecclesiologico preconciliare, si è mostra-
to più o meno restio ad accogliere le innova-
zioni conciliari a livello teorico. Cio è abba-
stanza spiegabile se si pensa che quel model-
lo, come abbiamo fatto notare, si era man-
tenuto sostanzialmente immutato per quasi
sedici secoli. Un così lungo periodo di con-
solidamento porto alcuni ad identilicare quel
determinato modo di concepire la Chiesa con
« la » Chiesa. E, una volta fatta tale identifi-
cazione, risulta difficile non pensare il pas-
saggio verso un altro modello ecclesiale co-
me un tradimento della fede.
Oltre a questo riliuto teorico ci sono state an-
che delle difficoltà pratiche. Non si può non
tener presente che, anche nei confronti di chi
per coerenza di fede accolse con generosa ac-
cettazione i nuovi orientamenti ecclesiologi-
ci sanciti ufficialmente dal Concilio, si do-
veva fare i conti con I'inerzia di secoli. Un
certo modo di pensare e vivere la Chiesa, se-
gnato profondamente per esempio da una
struttura piramidale e clericale, non venne fa-
cilmente rimosso. Sia da parte di chi in que-
sta piramide occupava posti di superiorità sia
da parte di chi, senza occuparli, ne aveva as-
similato la logica.
Tra coloro che decisero di accogliere fino in
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fondo gli orientamenti conciliari, non pochi
si sono fermati alla proposta della Lumen
Gentium. Non è raro trovare ancora oggi cri-
stiani che, senza tener conto del carattere evo-
lutivo del Concilio, ritengono che quella co-
munionale, con Ie sue forti istanze innova-
trici, sia «la» ecclesiologia del Vaticano II.
All'insegna di questa convinzione in diversi
posti si è andati avanti cercando di realizza-
re, negli ambiti dei rapporti sopra analizza-
ti, le menzionate istanze. Ne sono scaturite
grosse novità ecclesiali, visibili specialmente
nell'accentuazione della comunionalità dei
rapporti tra i membri delle comunità eccle-
siali, nell'intensificazione della dimensione
comunitaria della liturgia e dell' or garizzazio -
ne comunitaria della vita delle Chiesa (Con-
ferenze episcopali, consigli di diversi tipi),
nell'esercizio dell'autorità al suo interno, nel-
la crescita della coscienza delle Chiese parti-
colari, nel modo di rapportarsi con i cristia-
ni di altre confessioni, ecc.
Chi invece, consapevole della dinamica evo-
lutiva del Concilio, ha ritenuto che delle pro-
poste ecclesiologiche conciliari quella comu-
nionale era solo un primo passo, importante
certamente ma non I'ultimo, ha cercato di at-
tuare la proposta della Gaudium et Spes. Ciò
si è verificato soprattutto tra le Chiese dei
paesi poveri del cosiddetto Terzo Mondo, do-
ve però il modello della Costituzione pasto-
rale subì una variante di rilievo.
Tale variante ebbe la sua genesi nella presa
di coscienza, da parte di numerosi cristiani
di quei popoli, della conflittualità struttura-
le presente e operante, a livello mondiale, nel-
I'umanità che il Concilio aveva deciso di met-
tere al centro della sua attenzione quale de-
stinataria del suo servizio. La Gaudium et
Spes, segnata ancora da una certa tendenza
eccessivamente ottimista, non aveva rileva-
to con sufficiente chiarezza questa situazio-
ne ed era rimasta, di conseguenza, ad un li-
vello ancora alquanto astratto. Fu merito del-
la Populorum Progressio di Paolo VI I'aver
orientato I'ecclesiologia verso un maggiore
realismo e senso di concretezza.
Sotto il suo impulso, la costatazione della
cruda realtà della povertà massiccia e inuma-
na porto la Chiesa Latino-americana in un
primo momento (Medellin, Puebla), ma poi
anche altre Chiese dell'Asia e dell'Africa ad
aprire gli occhi di fronte a tale situazione. Es-
se decisero, di conseguenza, di essere Chiese-
al-servizio, ma non dell'umanità bensì della

«non-umanità»: di essere una «Chiesa dei
poveri ». Quest' ultima espressione, utilizza-
ta già qualche volta durante il Concilio, ac-
quistò per esse dei contenuti molto precisi:
vollero essere comunità di discepoli di Cri-
sto decisamente orientate, sul suo esempio,
al servizio preferenziale dei poveri reali, de-
gli emarginati da questo mondo del progres-
so sfrenato, degli ultimi delle proprie socie-
tà e della società mondiale. E affinché il lo-
ro servizio non restasse a livelli solo assisten-
ziali, vollero impegnarsi a collaborare anche
nella ricerca di nuove forme di società, pii-r

consone con la dignità dei poveri stessi, fa-
cendo propria la loro causa (cf Puebla). Le
opzioni di queste Chiese ebbero risonanze,
piir o meno estese e sentite, anche tra cristia-
ni del mondo ricco e benestante: li sollecita-
rono a ripensare le proprie posizioni eccle-
siologiche. La recente Enciclica Sollicitudo rei
socialis di Giovanni Paolo II ribadì tale op-
zione per l'intera Chiesa.
Il panorama finora descritto, certamente con
tratti molto elementari, spiega il pluralismo
e perfino la conflittualità ecclesiale attual-
mente esistenti. Sono infatti attivamente pre-
senti simultaneamente in questo momento al-
meno tre progetti globali di Chiesa. Ad essi
si ispirano pure progetti pastorali che, per lo-
gica coerenza, divergono notevolmente tra di
loro. Non è quindi da stupirsi che ci siano
tensioni a diversi livelli nel seno della Chiesa
universale. Bisogna però rilevare che, benché
le intenzioni soggettive vadano sempre rispet-
tate, non si può ignorare I'esistenza di para-
metri oggettivi che rendono alcune di queste
prese di posizione meno valide e altre piu va-
lide. Se l'analisi dell'ecclesiologia sopra fat-
ta è giusta, come lo crediamo, dobbiamo con-
cludere che i progetti ecclesiologici e pasto-
rali vanno confrontati con i suoi risultati.
Non tutti questi progetti, quindi, hanno lo
stesso valore.

3. UN MODELLO ECCLESIOLOGICO
PER LA PASTORALE GIOVANILE
Ci eravamo proposti inizialmente di focaliz-
zare, per ricavarne degli orientamenti opera-
tivi nell'ambito della pastorale giovanile, tre
gruppi principali di problematiche ecclesio-
logiche: quelli riguardanti il soggetto, quelli
riguardanti lo spazio e quelli riguardanti I'o-
biettivo. L'analisi realizzata ci offre ormai
sufficienti elementi per il raggiungimento dei
nostri scopi.
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3.1. Sul soggetto ecclesiale della pastorale
giovanile

Come si è visto, nel modello preconciliare il
protagonismo ecclesiale era chiaramente de-
limitato. Nelta Chiesa c'era infatti chi, in for-
za della costituzione gerarchica di essa, ap-
parteneva al gruppo portatore della « sacra
potestà», e chi invece non vi apparteneva.
L'appartenenza a tale gruppo comportava,
tra I'altro, la partecipazione al potere deci-
sionale nell'ambito del culto, della verità e

dell'organizzazione e conduzione della comu-
nità. Una partecipazione segnata concreta-
mente, d'altronde, da una certa gradazione
che faceva del papa, anzitutto, e poi anche
dei vescovi, i veri «pastori» della Chiesa in
senso forte. Solo secondariamente anche i
presbiteri, specialmente quelli a cui veniva di-
rettamente affidata la <<cura delle anime»,
erano ritenuti tali. Tutti i restanti membri del-
la Chiesa costituivano il «gregge», le «pe-
core» da pascolare con zelo e premura.
Così la società ecclesiale risultava divisa in
due parti, e in concreto asimmetrica dal pun-
to di vista del protagonismo in genere e di
quello pastorale in specie: da un lato, i sog-
getti dell'azione pastorale, dall'altro, coloro
che costituivano l'oggetto della loro cura; ai
primi corrispondeva il diritto e la responsa-
bilità del comando, ai secondi I'obbligo del-
I'obbedienza e della sottomissione. Questo
schema, già in vigore per la pastorale gene-
rale, acquistava una ancora maggior ragio-
nevolezza quando si trattava della pastorale
giovanile, per il fatto di essere un'azione svol-
ta nei confronti non di adulti, ma di giovani.
Questi, infatti, non potevano esibire nessun
titolo di protagonismo né dal punto di vista
dell'ordinazione sacramentale, come tutti gli
altri non-pastori, né dal punto di vista del-
I'età.
Le linee ecclesiologiche tracciate dal Vatica-
no II richiedono un cambiamento in questo
modo di vedere le cose. In questo senso, le
prese di posizione della Lumen Gentium fan-
no testo. Si puo dire senza paura di sbaglia-
re che, dichiarando nel suo secondo capito-
lo la Chiesa quale Popolo di Dio anteceden-
temente a qualunque diversificazione ulterio-
re, questa Costituzione ha proclamato il pro-
tagonismo universale dei membri della
Chiesa. Nella comunità convocata da Gesir
Cristo nessuno è quindi meramente oggetto
dell'attività di altri; tutti invece sono chiamati
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e, ancora di piir, sollecitati ad essere soggetti
attivi e responsabili. Da questo punto di vi-
sta si può anche dire che nella Chiesa non ci
sono ((pastori» e «pecore». Nessuno in es-

sa ha il monopolio del protagonismo, nean-
che nei confronti dei poteri decisionali riguar-
danti il culto, la verità e l'organizzazione e

conduzione della comunità. La Chiesa è, in
tale senso, una comunità orizzontale perché,
secondo gli orientamenti evangelici, è una co-
munità di «fratelli» (cf Mt 23,8-12).
Se le cose stanno così, allora neanche i gio-
vani coinvolti nella pastorale giovanile sono
dei semplici destinatari dell'azione pastorale
di altri, mero oggetto delle loro cure. Ne so-
no invece protagonisti, insieme con gli altri
membri della comunità ecclesiale. E questo
è un primo dato da tener fermamente presen-
1e. Tanto piu in un momento storico come
il nostro, nel quale la sensibilità verso il pro-
tagonismo è fortemente cresciuta a tutti i li-
velli.
Insieme a questo primo dato, fornito dalla
nuova impostaziote ecclesiologica del Vati-
cano II, occorre tenerne presente anche un
secondo, ribadito dallo stesso Concilio: nel-
la comunità fraterna della Chiesa ha posto
la diversità. Il che vuol dire in concreto che
il protagonismo si realizza in modi diversi.
Non è questo un modo di ricuperare, quasi
di nascosto, quanto il Concilio ha voluto ab-
bandonare apertamente, cioè la piramidali-
tà ecclesiale che concentra in mani di solo al-
cuni pochi il potere decisionale; è al contra-
rio un modo di ripensare in maniera nuova
il fatto secondo, quello della diversità all'in-
terno della comunione. E tale novità è data
dal fatto che la diversità viene pensata non
in chiave di dignità o di potere, ma in chiave
di servizio.
In questa prospettiva si deve dire, ancora una
volta, che la Chiesa non è una società bipola-
re e asimmetrica, ma una comunità nella quale
esiste una pluralità di servizi fraterni, tra i qua-
li si annovera anche quello della presidenza
della comunità stessa. Una presidenza che
comporta determinate responsabilità sia nel-
I'ambito della santificazione, sia in quello della
profezia, sia in quello dell'organizzazione e

conduzione (cf LG 25-29). Una di queste re-
sponsabilità consiste, precisamente, nel solle-
citare e coordinare la corresponsabilità di tutti
i membri della Chiesa, ognuno secondo i do-
ni o carismi ricevuti dallo Spirito per Ia co-
struzione dell'intera comunità (ct LG 12b).
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Quanto è stato detto va tenuto presente per
cio che riguarda la pastorale giovanile. E crea
delle esigenze sia in chi ne ha I'ultima respon-
sabilità nella Chiesa universale e in quella
particolare, sia in chi ha una responsabilità
più immediata, sia negli stessi giovani.
1) In chi ha I'ultima responsabilità (papa, ve-
scovi) I'esigenza fondamentale è quella di da-
re vita, ai rispettivi livelli, ad una vera pasto-
rale giovanile che concretizzi 1'azione pasto-
rale generale nell'ambito dei giovani, con
quelle caratteristiche che esso richiede. Spe-
cialmente quelle che derivano da una reale in-
culturazione del progetto pastorale nella sen-
sibilità dei giovani d'oggi. Ma, anche, quel-
la di sollecitare e presiedere il coinvolgimen-
to in questa azione di tutti quei cristiani che
siano capacitati a realizzarla con profitto:
presbiteri, religiosi e religiose, Iaici e laiche
adulti. Non basta, però: essi dovrebbero inol-
tre fare in modo che il protagonismo degli
stessi giovani sia non solo non annullato,
bensì costantemente sollecitato. Il loro stes-
so modo di gestire da « pastori » le responsa-
bilità ecclesiali dovrebbe costituire un esem-
pio in proposito.
2) Probabilmente in tutto cio coloro che han-
no la responsabilità più diretta (presbiteri, re-
ligiosi e religiose, laici e laiche adulti) sono
anche piir direttamente coinvolti. Il servizio
del papa e dei vescovi, infatti, diventa ordi-
nariamente concreto per i giovani attraverso
il servizio di queste persone. Ad esse spetta,
più da vicino, il compito di fare realtà quan-
to è stato sopra detto. È da essi che i giovani
possono imparare a vivere I'autentico prota-
gonismo ecclesiale. Piir che dagli ultimi re-
sponsabili, essi attingono da questi respon-
sabili più immediati I'immagine della Chiesa.
3) Ma anche per gli stessi giovani derivano
delle esigenze da quest'impostazione. Essi
non devono solo lasciarsi «curare pastoral-
mente» da coloro che nella Chiesa sono co-
stituiti in autorità, o dai loro immediati ani-
matori. Devono invece diventare sempre piir
attori del progetto pastorale, impegnandosi
in prima persona in esso. E la strada per la
quale possono maturare ecclesialmente.

3.2. Sulla Chiesa come spazio
della pastorale giovanile

Qpanto è stato detto nel punto precedente si
ricollega, naturalmente, con il problema del-
I'appartenenza ecclesiale dei giovani. Nella

concezione ecclesiologica preconciliare le cose
erano abbastanza chiare al riguardo. Appar-
tenere alla Chiesa significava accettare ciò che
essa, attraverso i suoi dirigenti, insegnava, ciò
che essa celebrava, e cio che essa comanda-
va di praticare nella vita, e accettarlo piena-
mente. Scostarsi da qualunque di queste co-
se significava staccarsi dalla Chiesa stessa e

diventare scismatici o addirittura eretici, con
le conseguenze che da ciò derivavano per la
propria salvezza eterna.
Vigeva, quindi, in questo ambito il criterio
del «o tutto o niente». Perciò, tra apparte-
nenza e non-appartenenza non c'era un ter-
mine medio. Venivano contemplati, è vero,
dei casi speciali, come quello dei catecumeni
adulti i quali, appunto perché si trovavano
in fase di preparazione al battesimo che li
avrebbe poi incorporati alla Chiesa, erano ri-
tenuti in qualche modo già parzialmente ap-
partenenti ad essa. Ma questi casi costituiva-
no delle eccezioni che confermavano la rego-
la. Il fatto che il Vaticano II abbia ripensato
l'essere interno della Chiesa in chiave di co-
munione, mette in crisi una simile concezio-
ne. Resta sempre vero che I'appartenenza alla
Chiesa comporta una comunione nella fede,
nel culto e nel servizio vicendevole, e che una
piena appartenenza ad essa implica una to-
tale comunione in questi aspetti. Ma, in una
certa analogia con quanto è avvenuto nel con-
testo dell'ecumenismo, si può dire che anche
qui, all'interno della stessa Chiesa, è valido
il criterio della gradualità nella comunione.

3.2.1. Nell'ambito della fede
Ciò riguarda, anzitutto, la comunione nella
fede. Intendiamo qui la fede come insieme
di contenuti (fides quae). Che ci sia bisogno
di un assenso veramente personale ai diversi
contenuti della fede da parte di chi ne ha la
capacità, lo diamo per scontato. Non sareb-
be infatti degno di un essere umano né della
fede stessa un'adesione che ne fosse priva. Il
problema si pone in altri termini: quale as-
senso di fede richiedere dai giovani? E, pri-
ma ancora, in questi altri: come va fatta lo-
ro la proposta dei contenuti di fede?
La problematica attorno a questo secondo
aspetto del problema si esprime globalmen-
te, da qualche anno in qua, con la categoria
«inculturazione». La constatazione fatta da
Paolo VI nell'Evangelii Nuntiandi (cf 20c),
continua ad essere in gran parte vera ancora
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oggi: c'è ancora una drammatica rottura tra
Vangelo (annunciato) e cultura. Non rare vol-
te i contenuti della fede sono proposti ai gio-
vani in un linguaggio che non e il loro. E di-
cendo « linguaggio », come chiariva la stessa
Esortazione apostolica, non intendiamo rife-
rirci solo a quello semantico e letterario,
quanto anche e soprattutto a quello antropo-
logico e culturale (cf EN 63b). L'esperienza
attesta che più di una volta la fede viene an-
nunciata in una lunghezza d'onda che non è

quella dei giovani d'oggi.
In questo contesto si affaccia subito una dif-
ficoltà, di non poco rilievo. È quella che com-
porta I'approccio alla Bibbia, con la quale i
giovani devono necessariamente mettersi a
contatto sia nelle celebrazioni sia in altri mo-
menti della loro attività ecclesiale. L'approc-
cio biblico non puo certamente mancare, dal
momento che è nella Scrittura dove trovia-
mo la prima e fondamentale proposta dei
contenuti della fede; ma esso deve venir ac-
compagnato da un'adeguata ricomprensione
del testo scritturistico che lo liberi da ogni
forma di fondamentalismo. Siccome su que-
sto si è parlato spesso, non occorre soffer-
marsi ulteriormente. Ci sarebbe pero da chie-
dersi se un certo tipo di « biblismo ad oltran-
za » non corra il rischio di ostacolare I'assen-
so di fede anziché favorirlo.
Ma, oltre alla Bibbia e in dipendenza da es-
sa, c'è tutto il resto del linguaggio ecclesiale:
gli articoli del Credo, i dogmi della Chiesa,
gli insegnamenti-straordinari e ordinari del
Magistero, ecc. E stato mediante queste di-
verse formulazioni che la fede in Gesù Cri-
sto e nel suo Vangelo venne tramandata at-
traverso i secoli. Esse si sono andate accumu-
lando lungo la storia, e costituiscono quel
«deposito della fede» che la Chiesa intende
custodire e consegnare - almeno in certa mi-
sura - a chiunque entra in essa. Come ge-
stirlo nei confronti dei giovani?
C'è chi pensa che, dato che la fede implica
I'appartenenza ad una comunità già esisten-
te, i suoi membri devono venir sollecitati a
far proprio questo «deposito» nel linguag-
gio in cui esso si esprime. È una comunità di
iniziati, e come tale ha un suo linguaggio pro-
prio che essi devono capire e parlare. Ciò è

in parte vero. Il credente non inventa di sa-
na pianta la comunità alla quale entra, né il
messaggio che si esprime attraverso il suo lin-
guaggio. Essi lo precedono, appunto perché
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sono retaggio di una comunità che si costi-
tuisce attorno alla proposta fatta da Gesù
Cristo. C'è quindi una lunga catena di « staf-
fette » che riallacciano le persone che oggi ac-
colgono la fede con il Cristo, una lunga ca-
tena attraverso la quale arriva ad essi il mes-
saggio originale.
Ciò però è solo una parte della verità. L'al-
tra parte è data dal fatto che questi anelli del-
la catena sono costituiti da esseri umani con-
trassegnati da un carattere di storicità. E sto-
ricità significa per gli uomini evolversi nel
tempo, cambiando il modo di percepire, di
sentire, di vivere e di esprimere la realtà in.:
cui si è immersi. E questo il « linguaggio an-
tropologico e culturale» a cui si riferisce l'E-
vongelii Nuntiandi.
I dogmi cristiani, anche i più «sacrosanti»,
come quello della Trinità di Dio, sono rela-
tivi al linguaggio culturale dell'epoca in cui
sono stati formulati. Non poteva essere al-
trimenti.
Da alcuni questo criterio di storicizzazione
culturale è ritenuto valido solo per ciò che ri-
guarda il passato; quando si tratta del pre-
sente, sentono riluttanza ad applicarlo. Oc-
corre invece essere coerenti e portare le cose
fino in fondo. Soprattutto in un momento
storico come il nostro, in cui il cambio cul-
turale è così profondo e incalzante da far di-
re al Concilio che ci troviamo in una nuova
èra dell'umanità (cf GS 4-5). Quindi, se da
una parte bisogna riconoscere che le perso-
ne che oggi aderiscono alla fede - nel nostro
caso i giovani - non inventano né la Chiesa
né la fede, e perciò devono per coerenza ac-
cettare un linguaggio «tradizionale», dall'al-
tra bisogna pure riconoscere che essi solleci-
tano la fede ecclesiale ad un'operazione di
metamorfosi, mediante la quale si arrivi a di-
re quel messaggio di sempre nel modo in cui
essi attualmente pensano, sentono, vivono ed
esprimono la realtà. Non si puo quindi co-
stringerli, col pretesto che la fede è un lin-
guaggio da iniziati, a spogliarsi del loro es-
sere culturale per diventare cristiani, e ad en-
trare così in una specie di ghetto ermetico.
Sarebbe condannarli ad una sorta di schizo-
frenia.
Quest'operazione di trasformazione non va
fatta unilateralmente. È solo il dialogo sin-
cero e profondo con la sensibilità culturale
dei giovani che puo permettere di realizzar-
la. Un dialogo nel quale le legittime doman-
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de dei giovani e le adeguate risposte, anche
implicite e sommesse, alle medesime, costi-
tuiscono altrettante strade per la ricerca di
una nuova formulazione dei contenuti.
Diciamo legittime domande e adeguate rispo-
ste per scansare un pericoloso equivoco, quel-
lo cioè di confondere dialogo con semplice
accomodamento. Nella società attuale, infat-
ti, convivono simultaneamente diverse cultu-
re o modi di pensare, di sentire e di vivere
la realtà. Alcune di esse sono contrassegnate
da aspetti inconciliabili con la fede del Van-
gelo come, ad esempio, la valutazione della
realizzazione umana mediante il criterio del-
laricchezza, del dominio sugli altri, del pre-
stigio, delle solidarietà chiuse della famiglia,
della razza, del partito, della nazione, ecc.
Tali culture tendono ad essere dominanti in
un doppio senso della parola: nel senso di es-
sere così diffuse da occupare quasi I'intero
spazio culturale, e nel senso di imporsi stu-
diatamente sulle altre culture cercando di so-
stituirsi ad esse. Ora, i giovani che vivono al-
I'interno di questo mondo in cui esistono ta-
li conflitti culturali e che ne risentono forte-
mente I'impatto, si portano dentro, insieme
a domande legittime, anche richieste che pro-
vengono dalle culture dominanti. Davanti a
questo fatto la formazione alla fede evange-
lica non potrà non svolgere la funzione di
«educatrice della domanda». Una fede che
li confermasse semplicemente nelle loro ri-
chieste sarebbe in questo caso doppiamente
infedele: al Vangelo di Cristo e agli stessi gio-
vani.
Sembra indispensabile aggiungere al riguar-
do ancora due osservazioni. Prima, che I'e-
ducazione della domanda va fatta anche in
dialogo, e non unilateralmente o, meno an-
cora, impositivamente: i giovani stessi do-
vrebbero arrivare a prendere coscienza del-
f incoerenza di certe loro richieste con il pro-
getto del Vangelo, e a modificarle. Agire di-
versamente sarebbe mettersi al di fuori del-
l'ispirazione evangelica che orienta al «non
imporre, ma proporre». Seconda, che que-
sta coscienza del bisogno di educare la do-
manda non dovrebbe servire da scusa per so-
spettare di qualunque richiesta nuova o di-
versa da quelle a cui si è abituati a risponde-
re. Tante volte le richieste nuove e diverse so-
no quelle più consone con la proposta
evangelica che, come si sa, comporta una for-
te carica « sovvertitrice ».

Detto questo sulla proposta, ritorna la que-
stione dell'assenso da sollecitare dai giovani
ai contenuti della fede. Ciò pone più concre-
tamente due questioni: in primo luogo, se

debba venir loro richiesto un assenso a tutti
i contenuti e, in secondo luogo, se debba ve-
nir richiesto subito, tutto insieme.
Per rispondere alla prima domanda si do-
vrebbe tener presente che, benché I'apparte-
nenza alla Chiesa richieda una comunione
nella fede anche come insieme di contenuti,
tuttavia anche in questo contesto può valere
il criterio-guida enunciato dal Concilio per i
rapporti ecumenici tra le diverse confessioni
cristiane, allargandone la comprensione. Co-
me si è già detto, al posto del criterio inte-
grista del «o tutto o niente>>, che aveva re-
golato i rapporti interconfessionali per seco-
li, il Vaticano II propose la gradualità nella
comunione. Se è vero che tra i contenuti del-
la fede c'è una diversità, dal momento che
vi si trova un nucleo centrale e una serie di
altri contenuti di disuguale importanza (cf
EN 25), pare ovvio che anche la sollecitazio-
ne dell'assenso deva tenerlo presente. Non ha
esattamente la stessa urgenza, per esempio,
chiedere I'assenso di fede alla risurrezione di
Cristo e chiederlo all'esistenza dell'inferno,
per far riferimento solo a un enunciato, tra
tanti, nei confronti del quale i giovani d'og-
gi possono trovare difficoltà.
D'altronde, la questione dell'assenso integra-
le è in parte collegata con quella dell'incul-
turazione della fede di cui si è parlato sopra.
E infatti specialmente nei confronti degli ele-
menti secondari della fede che tale questio-
ne principalmente si pone. Forse perché di-
versi di quegli enunciati sono andati a fini-
re, per via delle polemiche suscitate dalle ere-
sie, nelle formulazioni dogmatiche che han-
no acquistato, all'interno di una certa
concezione ecclesiologica ormai superata, un
alone di sacralità e intoccabilità. Una adegua-
ta ricomprensione dei medesimi può certa-
mente facilitarne 1'accettazione da parte dei
giovani, appunto perché questi possono così
coglierne il vero senso. La seconda questio-
ne è strettamente collegata con ciò che è sta-
to appena accennato. Un certo modo di con-
cepire Ie cose nella teologia della fede del
passato, aveva portato a dimenticare quasi
completamente la componente « esistenziale »
dell'assenso. Come se esso si producesse al-
I'insegna della sola intelligenza, e per di più
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di un'intelligenza esistente in sé, fuori da ogni
influsso che non appartenesse a quell'ordi-
ne. Più realista si mostra in questo contesto
san Tommaso, il quale fa capire, in diversi
suoi scritti, che la ragione umana ultima per
la quale qualcuno si decide a dare il suo as-
senso alla fede, è il fatto di trovare in essa

una soddisfazione dell' « appetito di felicità ».
« Oggetto della fede sono le cose che riguar-
dano la felicità dell'uomo», sostiene l'Aqui-
nate. Questa osservazione aiuta a capire che
solo se il giovane scopre - magari solo in-
tuitivamente - il collegamento che c'è tra gli
enunciati della fede e il suo desiderio di pie-
nezza di vita, può dare il suo consenso. Aiu-
tarlo a dare il suo assenso alla fede comune
consisterà, quindi, concretamente in questo:
nel collaborare a fargli cogliere tale collega-
mento, a farglielo balenare, per così dire, da-
vanti agli occhi. E cio non si fa ordinariamen-
te da un momento all'altro, ma richiede tem-
po epazienza. E richiede, inoltre, che venga
rispettato il ritmo proprio di ogni persona.
Probabilmente, date le condizioni di plura-
lismo e frammentarietà della sensibilità attua-
le, alcuni giovani non arriveranno mai a un
assenso totale e definitivo a tutti i contenuti
secondari della fede. Non sembra si debba-
no per questo ripristinare i tempi dell'Inqui-
sizione. Tanto più se, al di là di questa non-
piena-ortodossia contenutistica o veritativa,
questi giovani danno segni di vivere una so-
stanziale ortoprassi evangelica.

3.2.2. Nell'smbito del culto

La questione dell'appartenenza ecclesiale ri-
guarda anche, in secondo luogo, l'aspetto
cultuale. La Chiesa lo vive in diversi modi
nella liturgia, soprattutto in quella sacramen-
tale. Non è difficile constatare che ancora og-
gi non pochi cristiani riducono quasi intera-
mente la loro appartenenza ecclesiale alla par-
tecipazione a determinate espressioni in que-
sto ambito. Ancora di più, la Chiesa stessa
ha stabilito in passato ufficialmente certi cri-
teri al riguardo, in modo tale che chi per
esempio non partecipava almeno una volta
all'anno ai sacramenti della penitenza e del-
I'eucaristia veniva considerato un non-
praticante, uno che si collocava volontaria-
mente se non fuori, almeno ai bordi della co-
munità. Viceversa, una certa assiduità nella
pratica soprattutto di questi due sacramenti
è spesso ancora oggi ritenuta segno certo di
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appartenenza. Importanza speciale acquista-
no, in questo contesto, i « sacramenti dell'i-
niziazione cristiana» - battesimo, prima co-
munione, cresima -, che sono appunto quelli
mediante i quali si produce l'incorporazione
iniziale alla Chiesa.
Nell'ambito della pastorale giovanile sono so-
prattutto quattro i sacramenti che risultano
più interessati in questa problematica: la cre-
sima, l'eucaristia, la penitenza e, per i gio-
vani più adulti, il matrimonio, al quale spes-

so si preparano o già da loro celebrato' Tut-
ti e quattro fanno problema attualmente,
benché in maniera e in misura diversa.
Sembra che la cosa piu importante e più ur-
gente da fare in questo contesto sia quella di
aiutare i giovani a scoprire il senso genuino
del culto cristiano e, perciò stesso, il rappor-
to esistente tra il culto nella vita e il culto ri-
tuale o liturgico.
Si dovrebbe cercare di aiutarli, anzitutto, a
capire la novità tipica del culto cristiano nei
confronti di altri culti, novità che consiste nel
fatto di essere «spirituale» (cf Rom l2,l-2;
LG 34b). Un culto cioè che si realizza nel-
I'ampio fronte dell'intera esistenza umana,
là dove qualcuno dà gloria a Dio « riempien-
do di vita gli uomini» (cf sant'Ireneo). Che
non ha bisogno, quindi, né di luoghi né di
tempi né di cose né di persone né di azioni
speciali o sacre, ma si svolge all'insegna del
superamento della dicotomia tra sacro e pro-
fano.
È precisamente alla luce di questa concezio-
ne che i giovani potranno anche scoprire il
senso di quel sacerdozio comune o dei fedeli
di cui ha parlato, con accenti rinnovati, la co-
stituzione Lumen Gentium (cf l0-ll; 34).
Inteso il culto cristiano in questo modo, po-
trà risultare più facile anche il ridimensiona-
mento del loro modo di intendere il culto ri-
tuale o liturgico, e percio anche la loro par-
tecipazione ad esso. Tale culto verrà loro pre-
sentato, secondo l'impostazione che scaturi-
sce dal Vaticano II (cf tG 34b) che riecheggia
a sua volta quella neotestamentaria, come
«celebrazione» del culto spirituale nella vi-
ta. Ossia come un realizzare in modo festi-
vo, e pertanto comunitario e in qualche mi-
sura anche rituale, ciò che viene fatto in for-
ma ordinaria nella vita quotidiana. Un festeg-
giare, cioè, il culto reso a Dio nella vita. La
Chiesa, come si sa, ha cominciato dagli inizi
arealizzare questo tipo di celebrazioni(cf At-
/l) e, a un certo momento della sua storia, ha
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concentrato attorno ai suoi sette gesti rituali
maggiori - i sacramenti - tutta la sua atti-
vità celebrativa. L'Eucaristia o Cena del Si-
gnore vi ha occupato sempre un posto cen-
trale. Essa è la celebrazione ecclesiale per an-
tonomasia, una celebrazione che ha per og-
getto specifico I'amore fraterno vissuto tra
i credenti. Così, essa diventa punto di arrivo
di tutto lo sforzo precedente fatto in questo
senso, e allo stesso tempo punto di partenza
per nuove realizzazioni. In questa prospetti-
va I'Eucaristia è veramente, come disse il Va-
ticano II, «vertice e fonte» di tutto il dina-
mismo ecclesiale (cf Sacrosanctum Conci-
lium).
Ma anche la cresima, la penitenza e il matri-
monio vanno visti e presentati ai giovani in
questa luce, ognuno con la peculiarità che lo
caratterizza: la cresima, come celebrazione
per eccellenza del dono dello Spirito; la pe-
nitenza o riconciliazione, quale celebrazione
dello sforzo di conversionerealizzato dai cre-
denti nella vita; il matrimonio, come celebra-
zione dell'amore vicendevole e definitivo tra
un uomo e una donna credenti.

3.2.3. Nell'ambito dell'organizzazione
e della conduzione
Oltre alla fede e al culto, l'appartenenza ec-
clesiale interessa anche I'organizzazione e il
funzionamento della Chiesa. Da questo pun-
to di vista le difficoltà provengono dal fatto
che, come si è già visto sopra, spesso molti
cristiani identificano ancora la Chiesa con co-
loro che in essa esercitano la « sacra potestà »,
ossia il papa, i vescovi, i sacerdoti.
Il senso di appartenenza è molto legato, in
questo contesto, allo spazio riconosciuto al
protagonismo dei diversi membri della comu-
nità ecclesiale, per ciò che riguarda la sua ar-
ticolazione e il suo funzionamento. Se colo-
ro che sono costituiti in autorità monopoliz-
zano tale protagonismo, o se gli altri lo dele-
gano ad essi, certamente il loro senso di ap-
partenenza ecclesiale resta molto affievolito.
Nel contesto della pastorale giovanile la pro-
blematica si riallaccia a quella svolta, prece-
dentemente accennata, che concerne il sog-
getto della medesima. Presenta però dei ri-
svolti propri. Si pone qui, infatti, un proble-
ma concreto che si può esprimere nei seguenti
termini: fino a che punto esigere dai giova-
ni, quale espressione della loro appartenen-
za ecclesiale, un impegno in servizi che riguar-

dano la vita della stessa comunità ecclesiale,
quali la catechesi, la liturgia, la collaborazio-
ne più stretta con coloro che nella comunità
svolgono ruoli direttivi? Sembra che la linea
da seguire in questo ambito sia quella di un
discernimento attento delle disposizioni dei
giovani stessi. Ci sono certamente tra di lo-
ro alcuni che si sentono più portati a tali ser-
vizi. Saranno essi soprattutto a venir convo-
gliati nell'assunzione di tali compiti. Ciò pero
non dovrebbe portare a giudicare gli altri co-
me meno ecclesialmente appartenenti. Men-
tre si cercherà di far crescere in questi ultimi
il senso di questo aspetto dell'appartenenza
ecclesiale, si dovrà vigilare sui primi alfinché
il loro impegno intraecclesiale non li porti ad
avere un senso di superiorità nei confronti de-
gli altri e, tanto meno, a dimenticare il basi-
lare orientamento transecclesiale della loro vi-
ta di fede.

3.3. Sull'obiettivo della pastorale giovanile

Come in genere avveniva per gli altri ambiti
dell'azione pastorale ispirata al modello ec-
clesiologico preconciliare, anche in quella
giovanile l'obiettivo ultimo accusava una no-
tevole tendenza intraecclesiale. Si trattava di
portare i giovani ad essere dei veri cristiani,
seriamente immedesimati con le finalità stesse
della Chiesa. Il modo di concepire il rappor-
to Chiesa-mondo, del quale si è parlato pre-
cedentemente, aveva un notevole influsso in
proposito. I cristiani erano sollecitati gene-
ralmente ad atteggiamenti fortemente eccle-
siocentrici. Anche chi si impegnava nelle real-
tà temporali (apostolato nel mondo) lo do-
veva fare per « ecclesializzarle>», in modo ta-
le che entrassero a far parte del regno di Dio
e di Cristo. Essere apostolo nel mondo signi-
ficava entrarvi per collaborare ad estendere
tale regno. I giovani dovevano farlo soprat-
tutto nell'ambito delle loro competenze gio-
vanili: famiglia, scuola, tempo libero, ecc.
La profonda svolta ecclesiologica conciliare,
sopra ricordata, significo un decisivo cambia-
mento nella concezione di questo rapporto.
Non più un orientamento prevalentemente in-
traecclesiale, ma viceversa, prevalentemente
transecclesiale. Il che significa che al centro
dell'attenzione della Chiesa ci deve essere, co-
me si è detto, I'umanità degli uomini. For-
mare dei buoni cristiani vuol dire, allora, for-
mare degli uomini e delle donne che, ispirati
al Vangelo di Gesù Cristo e guidati da esso,
si impegnino intensamente a servizio della
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crescita in umanità del mondo, con tutto cio
che tale crescita comporta. Essi dovrebbero
essere, come Gesù e seguendone le orme, de-
gli appassionati per la vita concreta degli uo-
mini.
Un rilievo va fatto in proposito, rilievo che
è carico di conseguenza per le finalità perse-
guite dalla Chiesa e dai suoi membri: nella
ricerca della vita più abbondante degli uomi-
ni, Gesù di Nazaret, ha fatto un'opzione in
favore di coloro che di tale vita sono pifi pri-
vi e più spogliati, di coloro cioè che «non
contano», degli «ultimi». La Chiesa, che
vuol essere la comunità dei suoi seguaci, non
può agire diversamente. Di fatto, la CEI si
è fatta eco, in questi ultimi anni, di questa
istanza, proponendo una azione pastorale che
sia contrassegnata da essa: «a partire dagli
ultimi » (cf La Chiesa e i problemi del paese).
Se si vuole che i giovani coinvolti nella pa-
storale giovanile diventino dei veri protago-
nisti dell'azione pastorale, si dovrà aiutarli
a crescere in questo impegno. Lavorare per
la vita più piena degli uomini, specialmente
di coloro che ne sono più privi, implica di-
versi livelli: quello interpersonale, anzitutto,
dove tante forme di povertà ed emarginazio-
ne si fanno sentire; quello assistenziale poi,
nel quale molte forme attuali di volontaria-
to giovanile esprimono il loro impegno; ma
anche quello riguardante le strutture che ge-
nerano I'emarginazione e I'ultimità umana a
livello addirittura planetario (cf Sollicitudo
rei socialis), e nel quale i giovani possono im-
pegnarsi portando il loro contributo ai mo-
vimenti pacifisti, ecologici, femministi, ecc.
Un problema che sorge in questo contesto,
e che ha a che vedere con quanto si disse nel
punto precedente, è quello del modo di aiu-
tare questi giovani a nutrire il senso di ap-
partenenza alla comunità ecclesiale. Succede
non raramente che, specialmente quelli che
iniziano una strada di impegno nella società
a partire dal loro inserimento nella Chiesa,
attraverso gruppi o movimenti giovanili, fi-
niscono poi per disaffezionarsene e perfino
per abbandonarla. Ciò è probabilmente do-
vuto, più di una volta, all'andamento della
dinamica ecclesiale, troppo ripiegata su se

stessa. Se si vuole aiutare i giovani ad avere
una genuina appartenenza ecclesiale, si do-
vrà quindi far vedere loro con chiarezzal'o-
rientamento transecclesiale di tutto il suo es-
sere e di tutto il suo agire.
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Collegato con il problema appena accenna-
to ce n'è un altro, più specifico, quello che
si riferisce al modo di aiutare i giovani a co-
niugare la loro appartenenza ecclesiale con
i compiti nel mondo. E vero, la Chiesa e tut-
ti i suoi membri sono per l'umanità; ma lo
sono appunto come credenti in Gesù Cristo.
Cio conferisce al servizio transecclesiale del-
le caratteristiche proprie. La sua ispirazione
e il suo nutrimento gli vengono da quella ma-
trice credente che è Ia comunità di fede. I gio-
vani dovrebbero essere portati a scoprire que-
sto rapporto in ordine al loro giusto modo
di coniugare il loro impegno nel realizzare il
Vangelo nel mondo e il loro appartenere al-
la Chiesa. Ciò pero suppone che il progetto
ecclesiologico che incontrano nella Chiesa sia
veramente quello proposto dal Concilio.

--+ agenzie formative - associazionismo - catechesi 1.4.
- chiesa domestica - chiesa locale - chiesa universale
- donna-uomo (chiesa) - esperienza 2.3.2. - evange-
lizzazione 1.1. - famiglia 4. - Gesu Cristo 2.2. - gra-
zia - gruppo ecclesiale - incarnazione 3.2. - istituzio-
ni 2.; 3.2.: 3.6 - laicità - liturgia - ministeri - operato-
ri pastorali - parrocchia l.-2. - pastorale giovanile (sto-
ria l) l. - pastorale in Italia l.-3. - pastori - politica
3. - religione 6.3. - religiosi/e - sacramento 1.1.4. -

santi - segni dei tempi 4. l. - società 1.; 2.; 5.-7. - sof-
ferenza2.3.3. - speranza l.l. - Spirito santo 3.4.;4.3.
- teologia pastorale l.; 2. - teologia pastorale (correnti)
3.1.;4.2. - teologia pastorale (storia) 3.; 5.3.; 6.-8.
- territorio 2.2.;3.-5. - vocazione 1.1.1. - s. Basilio
5. - Guardini R. 4.
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4. Conclusione

Clemente di Alessandria è certamente uno dei
personaggi più straordinari e suggestivi del
cristianesimo antico. Egli è il primo scritto-
re cristiano che, portando a compimento ten-
tativi parziali precedenti, ebbe la capacità e
il genio di progettare un'impresa di ampio re-
spiro, quelÌa cioè di delineare un program-
ma organico e coerente di lormazione inte-
grale del cristiano articolata in vari trattati,
una sorta di enciclopedia della formazione
pedagogico-catechetica. In tale opera egli ha

cercato di attingere a tutto il patrimonio
filosofico-culturale della paideia greca, por-
tando così il cristianesimo e I'ellenismo a una
nuova sintesi armonica e feconda. Egli inol-
tre ha concepito la storia della salvezza co-
me una pedagogia divina con la quale Dio
nella sua provvidenza educa I'uomo portan-
dolo fino alla divinizzazione. In tal modo
Clemente puo definirsi il primo pedagogista
e umanista nella storia della paideia cristiana.

1. VITA

Tito Flavio Clemente nacque verso il 150,
probabilmente ad Atene, da genitori pagani.
I dati biografici della sua vita sono assai scar-
si e incerti. Egli dovette avere una formazio-
ne accurata nella cultura del suo tempo. Es-
sa infatti traspare di continuo nelle sue ope-
re nelle quali si dimostra uno scrittore raffi-
nato che sa rivestire il suo pensiero con una
massa di citazioni classiche veramente im-
pressionante. Sappiamo che intraprese lun-
ghi viaggi alla ricerca della verità. Dalla Gre-
cia si recò nell'Italia meridionale, in Asia Mi-
nore, nella Siria, nella Palestina e in Egitto.
Egli fu sempre un uomo assetato di verità e

la trovò convertendosi al Cristo-Logos. Ad
Alessandria, nel vivace contesto culturale di
questa città, scoprì I'ambiente più congenia-
le all'impegno della sua ricerca.
Alessandria era divenuta in quel tempo la me-
tropoli cosmopolita e intellettuale del mon-
do antico, punto d'incontro della cultura pro-
veniente dall'Oriente e dall'Occidente. Cle-
mente porta appunto l'appellativo di « Ales-
sandrino » non perché sia nativo di Alessan-
dria, ma perché questa fu la sua città di
adozione. Non è possibile infatti capire la sua
ricerca di intellettuale impegnato se si prescin-
de da questo ambiente caratteristico in cui il
cristianesimo aveva sentito Ia necessità di an-
dare oltre i dati elementari della fede per ve-
nire incontro anche alle esigenze più raffinate
dei cristiani colti che erano alla ricerca della
vera <<gnosi»>, in opposizione a quella falsa
dello gnosticismo allora imperante in Ales-
sandria. E qui che Clemente si stabilì e di-
venne maestro spirituale nel Didaskaleion
(190-202) e qui compose le sue opere più im-
portanti.
Non consta con certezza che egli fosse pre-
sbitero. Al sopraggiungere della persecuzio-
ne di Settimio Severo (202-203) Clemente do-
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vette abbandonare la sua città, forse anche
per dissensi sopravvenuti con Demetrio, l'ac-
centratore vescovo di Alessandria. Si rifugio
in Cappadocia presso il discepolo ed amico
Alessandro che poi fu fatto vescovo di Ge-
rusalemme. La morte dovette avvenire alcu-
ni anni dopo, verso il 215.

2. OPERE

Riferimenti più o meno ampi a temi peda-
gogico-pastorali sono reperibili un po' in tut-
ta la produzione di Clemente. Ma le opere piu
specifiche da questo punto di vista sono le se-
guenti.

2.1. il Protrettico

È la prima opera composta da Clemente. Co-
me dice il titolo stesso, si tratta di un discor-
so esortotorio che consta di l2 capitoli, con
il quale egli si rivolge alle persone colte del
paganesimo per distoglierle dalla « consuetu-
dine » del politeismo e invitarle a convertirsi
al Cristo-Logos e al « canto nuovo » dei mi-
steri cristiani.

2.2. ll Pedagogo

Consta di tre libri e si potrebbe definire co-
me il primo manuale di formazione peda-
gogico-pastorale nella catechesi dell'iniziazio-
ne cristiana. Il primo libro, comprendente l3
capitoli, si stacca sugli altri due perché ne co-
stituisce la parte più sistematica in cui Cle-
mente, a mo' d'introduzione, pone i princi-
pi fondamentali della sua metodologia peda-
gogica. Nell'impossibilità di entrare nei par-
ticolari, accenniamo solo ad alcune temati-
che da lui predilette.
Anzitutto la scelta del campo, cioè «i fanciul-
li» (cap. 5-6) e poi i caratteri distintivi del Pe-
dagogo (cap. 7) e della metodologia con la
quale egli educa l'umanità, fondata essenzial-
mente sull'amore e il timore (cap. 8-12). Gli
altri due libri, comprendenti l2 capitoli cia-
scuno, trattano cumulativamente della «vi-
ta del cristiano». Dai principi essi passano
alla vita concreta di tutti i giorni. Li potrem-
mo definire come il primo galoteo del cristia-
no. In essi infatti Clemente si sofferma a de-
scrivere con pennellate ricche di colore Ia
giornata del cristiano, a cominciare dalla le-
vata del mattino con i consigli sull'abbiglia-
mento, fino al sonno della notte e le norme
dei rapporti matrimoniali. Chiude l'opera il
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celebre inno al Pedagogo ove l'Alessandrino,
in un susseguirsi di immagini poetiche, innal-
za il «cantico dello spirito d'infanzia».

2.3. Gli Stromati

Sono I'opera pii.r ampia dell'Alessandrino
giunta a noi e anche la più difficile e scon-
certante, tanto che ancora oggi essa resiste
a ogni tentativo di definizione e rimane un
enigma, soprattutto circa il ruolo che essa
avrebbe nella questione disputata della trilo-
gia. Come indica il titolo fantasioso
(Stromoti : Tappezzerie), si tratta di una mi-
scellanea aperta in cui Clemente svolge varie
trattazioni in ordine sparso, dai rapporti della
filosofia con la verità cristiana, alla fede, al-
la «gnosi», al martirio, alle scienze umane
propedeutiche alla fede, fino al ritratto del
vero gnostico. Queste «note gnostiche secon-
do la vera filosofia» - come recita program-
maticamente il titolo completo dell'opera -
sono certamente da ricondurYe all'attività di-
dattica di Clemente. In essa l'Alessandrino,
in polemica con lo gnosticismo ma anche con
gli strati più retrivi del cristianesimo del suo
tempo, vuole coniugare insieme fede e ragio-
ne, rivelazione e filosofia, nel tentativo ar-
dito di una loro sintesi superiore. In uno sti-
le volutamente oscuro e intricato, Clemente
vuole avvincere e tormentare il lettore che ab-
bia il coraggio e la pazienza di seguirlo nei
meandri del suo pensiero.
Ricordiamo infine una breve omelia nella
quale Clemente si rivolge ai cristiani di più
alto rango sostenendo che la vera povertà sta
nel distacco dalle radici del possesso che con-
duce poi alla libertà interiore e all'uso delle
ricchezze a servizio dei piir poveri (Quale ric-
co può salvorsi).
Anche da questi accenni rapidi e sommari si
intravede che le opere di Clemente non sono
di facile lettura, nemmeno Il Pedagogo. Es-
so pertanto va letto con estrema attenzione
cercando soprattutto di entrare in sintonia
con lo stile caratteristico dell'Alessandrino.
Un fine conoscitore di quest'opera - il Mar-
rou - usa un'immagine suggestiva che lascia-
mo come chiave di lettura a chi volesse mi-
surarsi personalmente col testo clementino.
Il pensiero di Clemente « evoca un volo di luc-
ciole». Infatti si tratta di intuizioni brevi, si-
mili a barlumi luccicanti e fugaci che si illu-
minano e si spengono lasciando negli occhi
stupiti sprazzi di luce abbagliante.
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3. IL PENSIERO
PEDAGOGICO-PASTORALE

Condensare in poche pagine il pensiero
pedagogico-pastorale di Clemente così polie-
drico e cangiante, è un'impresa ardua, per
non dire impossibile. Tuttavia, pur col rischio
di una schematìzzazione riduttiva, tentiamo
di evidenziare alcune direttrici che ci sembra-
no più originali e caratteristiche del suo pen-
siero, soprattutto nel Pedogogo.

3.1. Paideia umano-cristiana

Anzitutto bisogna subito chiarire un equivoco
che ha contribuito non poco in passato a
creare attorno alla figura di Clemente un'om-
bra di sospetto che non è dissipata del tutto
nemmeno oggi. Si è pensato da parte di al-
cuni studiosi antichi e moderni a un Clemente
filosofo pagano convertito al cristianesimo
solo per metà. In tal modo egli si sarebbe li-
mitato a dare una vernice cristiana a un pa-
trimonio rimasto essenzialmente pagano. Ciò
non risponde a verità. Gli studi più seri e ag-
giornati di questi ultimi decenni hanno dimo-
strato che Clemente è un autentico cristiano
e contemporaneamente anche un vero greco
che dopo la conversione non ha inteso rinun-
ciare al proprio patrimonio culturale, ma lo
ha ridefinito e orientato alla luce del Cristo-
Logos.
«L'animale ragionevole, dico I'uomo, che al-
tro deve fare, diciamo noi, se non contem-
plare il divino? Ma bisogna anche contem-
plare la natura umana, dico io... » (Pedago-
go l,l2; 100,3 U,l50l). Testo emblematico,
come quello che segue, in cui Clemente vede
la continuità fra Dio e l'uomo. «In breve,
tutto cio che appartiene alla natura dell'uo-
mo, non bisogna eliminarlo, basta solo im-
porgli una misura e un tempo conveniente»
(ivi, Il,5; 46,1 U,1851.

3.2 La pedagogia di Clemente

Clemente è il primo Padre della Chiesa a con-
cepire la vita cristiana come un autentico at-
to pedagogico. In lui la nozione di pedago-
gia non è una semplice immagine o un ter-
mine di passaggio, ma è l'intuizione centrale
che è il filo conduttore di tutta I'opera del Pe-
dagogo. Basti pensare anche solo al fatto
esteriore e statistico che pedagogia (e derivati)
vi compare ben 163 volte.

3.2.1 . Definizione di pedagogia

Nel primo libro del Pedagogo Clemente ri-
porta la sua definizione di pedagogia: «An-
che noi certamente onoriamo i beni più belli
e piir perfetti che possediamo in questa vita
con un termine che deriva da fanciullo (pars)
e li abbiamo chiamati poideia e pedogogio.
Affermiamo che la pedagogiq è ùr'a buona
formazione che guida dall'infanzia alla vir-
tù» (ivl, I,5; 16,l tl,99l). Definizione che si
iscrive nella tradizione più pura dell'ideale
greco della paideia in cui I'Alessandrino pro-
clama classicamente I'educazione come il be-
ne piu prezioso della vita.

3.3. Il Cristo Pedagogo

Tutto l'universo clementino ruota attorno a
un asse centrale che è il Crislo-Logos. Cle-
mente non si stanca di ripeterlo nella sua ope-
ra. «Il nostro Pedagogo... si chiama Gesù»
(ivi, 1,7;53,1 U,l21l). « Il nostro Pedagogo
è il santo Dio Gesir, il Logos, guida di tutta
I'umanità» (ivi, 1,7;55,2 U,l22l).Il cristo-
centrismo della pedagogia di Clemente è il so-
lido fondamento sul quale egli,costruisce il
suo umanesimo autenticamente cristiano te-
so a ricuperare in una sintesi superiore il pa-
trimonio classico della paideia greca.

3.4. I tanciulli

Se il Cristo-Logos è il Pedagogo, ne conse-
gue che i destinatari della sua azione peda-
gogica sono i fanciulli (paides). Clemente in-
dugia su questo termine chiave della sua ope-
ra; lo studia, lo rincorre con passione ed en-
tusiasmo e ne moltiplica i sinonimi. In que-
sto senso la pedagogia clementina è

tipicamente paidocentrica, perché mette al
centro dell'educazione i « fanciulli ». L'Ales-
sandrino è uno dei primi autori antichi a da-
re importanza allo sviluppo del fanciullo con-
siderato in sé stesso. Infatti il mondo classi-
co non mostrava alcuna sensibilità per I'età
infantile, ritenendola semplicemente uno sta-
dio transitorio in funzione della formazione
dell'adulto.
Contro questa mentalità e in polemica con
lo gnosticismo del suo tempo che dtsprezza-
va i piccoli, Clemente scrive uno dei testi più
suggestivi in difesa dei fanciulli. « Noi abbia-
mo il petto turgido dell'età giovanile, cioè
questa nostra giovinezza senza vecchiaia, nel-
la quale siamo sempre nel pieno vigore delle
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forze per crescere nell'intelligenza, sempre
giovani, sempre teneri, sempre nuovi... Per
noi Ia designazione dell'età dei fanciulli è la
primavera di tutta la vita» (ivi, 1,5;20,3-4
U,102]). I giovani sono per Clemente la pri-
mavera della vita. Per lui Ia giovinezza è più
una qualità dello spirito che una stagione del-
la vita, per cui tutti coloro che si mantengo-
no nelf infanzia evangelica (Mt 18,3-4) fan-
no parte di questa eterna primavera dello spi-
rito.

3.5. Linee di metodologia
pedagogico-pastorale

Anche qui ci limiteremo a evidenziare soltan-
to alcune linee di fondo che ci sembrano pitr
originali.

3.5.1. Unità qrmonica dell'uomo
Per Clemente è tutto l'uomo, nella sua unità
globale di anima, di corpo e di sensi, che è

il soggetto dell'azione educativa del Pedago-
go. Pertanto la pedagogia clementina, pur
ispirata a un certo rigorismo, ha di mira tut-
to il composto umano e non può dirsi duali-
stica. E soprattutto il mistero dell'Incarna-
zione che ha portato Clemente a una visione
positiva del corpo dell'uomo, visto appunto
come immagine del corpo di Cristo. « Il san-
gue dell'uomo è partecipe del Logos e comu-
nica alla graziaper mezzo dello Spirito » (ivl,
lll,3;25,2 U,2511). Espressione ardita con
cui Clemente sottolinea che tutto I'uomo,
persino il suo sangue, entra a far parte del
Cristo. «Il comportamento del cristiano è

I'attività di un'anima conforme al Logos...
per mezzo del corpo che è il suo naturale
compagno di lotta (sinogonista) » (ivi, I,l3;
102,3 U,1511). Il corpo è visto come alleato
naturale dell'anima e non come suo antago-
nista.
Così, sullo sfondo pessimistico del dualismo
gnostico contemporaneo, risalta ancor più lu-
minosa la visione positiva di Clemente sul
corpo umano. Non esiste quindi discontinuità
essenziale fra corpo e anima, fra azioni ma-
teriali e spirituali, bensì mutua compenetra-
zione e affinamento. «Ora tutte le azioni,
guidate dall'educazione, risplendono di san-
tità, come il cammino, il riposo, il cibo, il
sonno, il letto, il regime di vita e tutta la pai-
deia. Infatti la formazione del Logos è tale
che mira non all'eccesso, ma all'armonia»
(ivi, l,l2; 99,2 U,149)).
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3.5.2. Ragione

Per Clemente non c'è nemmeno eterogenei-
tà essenziale fra la Ragione divina e la ragio-
ne umana, perché questa è immagine e par-
tecipazione di quella. In tutte le opere di Cle-
mente, ma soprattutto nel Pedogogo, c'è una
caratteristica ambivalenza semantica del ter-
mine Logos, per cui il traduttore moderno si
trova in difficoltà, non sapendo in molti ca-
si quale scegliere, se la Ragione divina o quel-
la umana, tanto le due sono inestricabilmente
compenetrate in una sovrapposizione di si-
gnificati intraducibile.
In questa visione platonico-stoica l'educazio-
ne si sviluppa tramite un continuo appello al-
la ragione. In effetti la pedagogia secondo
Clemente è essenzialmente un'educazione
« razionale » e il vero educatore-pastore è co-
lui che sa penetrare nel mondo interiore del
fanciullo aiutandolo a sviluppare le sue ca-
pacità innate in una progressiva imitazione
e assimilazione alla ragione, con il conseguen-
te allontanamento da ogni «irrazionalità»
che è ad un tempo errore della mente e pec-
cato. «E infatti la virtù è una disposizione
dell'anima in armonia col Logos per tutta la
vita... di conseguenza ogni disarmonia pro-
vocata dalla discordanza col Logos prende il
nome giustamente di errore » (ivi,l,l3; 101,2

u,150-1511).
Da notare la caratteristica ambivalenza del
termine Logos giìt rilevata piir sopra e che ap-
pare anche nel testo seguente. «La vita dei
cristiani, alla quale ora siamo educati, è un
complesso di azioni razionali, cioe la pratica
costante di ciò che è insegnato dal Logos e

che noi chiamiamo fede» (lvi, l,l3; 102,4

[I,15ll). Si noterà anche che il Logos clemen-
tino non sfocia mai in un naturalismo oriz-
zontale e intellettualistico, perché in esso, co-
me si vede, c'è sempre il riferimento al Cristo-
Logos trascendente e alla vita.

3.5.3. Libertà
Essendo l'educazione per Clemente fondata
sulla ragione, ne consegue che essa si svilup-
pa solo in un clima di libertà e di persuasio-
ne. L'Alessandrino ritorna sovente su que-
sto tema, anche in polemica con lo gnostici-
smo che negava la libertà di scelta dell'uo-
mo. « Il Logos ha il compito di farci da gui-
da con la persuasione e I'educazione. Da lui
noi impariamo la semplicità, la modestia e

tutto I'amore per la libertà, per l'uomo e per
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il bello... Dalla pedagogia di Cristo nasce una
nobile disposizione dell'animo corrisponden-
te ad una libera scelta amante del bene» (ivi,
I,l2;99,1-2 U,l49l). Dunque la pedagogia di
Cristo oltre che grazia è simultaneamente an-
che il risultato di una scelta libera. «Salvare
chi non vuole è atto di chi fa violenza, men-
tre salvare chi lo sceglie liberamente è atto di
chi fa grazia»> (Quale ricco si solverà,21,2
urr, l73l).
In un testo audace Clemente arriva ad affer-
mare: « Ma (Dio) vuole che noi ci salviamo
da noi stessi» (Stromati, Yl,l2; 96,2 fll,
4801). Nel contesto il senso è chiaro. Egli vuol
dire che la salvezza non è un qualcosa di ag-
giunto estrinsecamente, ma è un dono di gra-
zia che si iscrive interiormente al processo
educativo che persino Dio rispetta senza far-
gli violenza. «Così il Signore di tutti, dei greci
e dei barbari, persuade quelli che lo voglio-
no. Egli infatti non fa violenza a chi è in gra-
do di accogliere da lui la salvezza per libera
scelta» (Stromati, YlI,2; 6,3 [III,6l).

3.5.4. Amore
L'azione educativa del Cristo-Logos che si fa
pedagogo dell'uomo e la manifestazione più
concreta dell'amore di Dio per « la più bella
delle sue creature, capace di amare Dio».
Clemente continua affermando: «Dunque
Dio ha cura e si preoccupa dell'uomo e que-
sto lo dimostra di fatto educandolo median-
te il Logos che è il sincero collaboratore (sÈ
nagonisto) dell'amore di Dio per l'uomo»
(Pedagogo, I,8; 63,1-3 U,l27l). A questa
scuola di pedagogia divina, anche il vero
educatore-pastore umano è solo colui che sa
larsi compagno accanto al giovane col suo
amore educante.

4. CONCLUSIONE

Anche con questi cenni sommari speriamo di
essere riusciti a far balenare al lettore alcuni
sprazzi di luce del pensiero pedagogico-
pastorale di Clemente. Egli è stato un gran-
de maestro di spirito e pedagogista che, rac-
cogliendo l'eredità precedente, ha messo per
primo i presupposti della scienza dell'educa-
zione cristiana. L'opera e la persona di Cle-
mente, dopo un primo periodo di grande sti-
ma in tutta la Chiesa, andarono soggette pur-
troppo a un graduale oblio. Cio avvenne in
seguito a una congiura di circostanze stori-

che negative, come il decreto Gelasiano (sec.
VI), la condanna sommaria di Fozio (sec. IX)
e I'esclusione dal calendario dei santi (ove era
venerato il 4 dicembre) a opera di Benedetto
xrv (1748).
Forse la sua opera è stata giudicata troppo
audace dalla miope intransigenza di certo cri-
stianesimo antico e moderno. Clemente di
Alessandria attende ancora che gli venga re-
sa giustizia e che sia dissipata quell'ombra di
sospetto che ha gravato per secoli sulla sua
figura. Essa rimane tra le piu luminose del
cristianesimo antico.
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1. LA PEDAGOGIA DI FRONTE
ALLA PROMISCUITÀ DEI GIOVANI

È forse opportuno iniziare con I'evidenziare
gli equivoci e i danni educativi, derivati da
una riduttiva concezione della coeducazione.
Limitando la coeducazione alla promiscuità,
ai suoi aspetti fisiologici, psicologici e socia-
li, l'educazione conseguente diventa iniziazio-
ne alla reciproca conoscenza e incontro, al-
l'esperienza dei vari aspetti di questo in-
contro.
Per quanto si riferisce alla coeducazione,
inoltre, non è possibile trovare accordi e con-

COEDUCAZIONE

sensi unanimi: sono forti e numerosi sia i so-
stenitori, che gli avversari. Gli uni e gli altri
portano ragioni che ritengono più che vali-
de. I sostenitori adducono ragioni che tengo-
no conto del ripensamento e dell'evoluzione
di questi ultimi tempi. Favoriti in questo dalla
riflessione scientifica e dai progressi nel set-
tore educativo. Gli avversari per sostenere la
loro tesi ricorrono a motivi psicosociologici
ben noti: la disparità dei ritmi evolutivi gio-
vanili e le incidenze che essi hanno sullo svi-
luppo; la dissomiglianza della personalità psi-
cosociale maschile e femminile, per cui il ra-
gazzo deve sviluppare ed esaltare la mascoli-
nità, l'espressione delle sue capacità, l'ardo-
re del suo spirito, mentre la ragazza deve
formarsi alla missione di generatrice e di edu-
catrice dei figli (N. Geru, 1982, pp. 227-229).
Mentre gli adulti discutono, i giovani stan-
no vivendo le loro scelte; convivono a scuo-
la, nelle associazioni, nel tempo libero in mo-
do sempre più evidente. Per quanto si possa
correre, si giungerà sempre in ritardo per dare
a molti giovani I'aiuto necessario; è necessa-
rio ridurre I'effetto negativo sulla crescita
umana prodotto dalla promiscuità. Si assi-
ste al fatto che ogni singolo ragazzo rimane
arbitro del suo comportamento per quanto
riguarda emozioni, sentimenti, preferenze del
tutto individuali; vengono incrementati nuovi
modelli, come rapporti sessuali anticipati,
matrimoni precoci, contraccezione giovani-
le, aborto. Si tratta di una situazione i cui plu-
rimi fattori e condizionamenti vanno compre-
si nell'ordine di una disposizione gerarchica
che culmina nella maggiore importanza di ciò
che soddisfa, procura immediato piacere, fa-
vorisce una propria autorealizzazione. È chia-
ro quindi che quando la cultura risulta ridut-
tiva delle risorse e attese umane, ogni valu-
tazione della vita personale subirà l'inciden-
za di quel giudizio limitativo e, di conseguen-
za, verranno attribuiti alle varie istituzioni
educative compiti sbagliati e inadeguati. È ne-
cessario proporre una disposizione gerarchi-
ca che metta al primo posto ciò che è speci-
ficamente umano: la mente, la volontà, il
cuore. Una strada è vincere le promiscuità
con la coeducazione la quale implica sempre
un progresso qualitativo nei rapporti fra i gio-
vani e nell'immagine che maschi e femmine
hanno di sé.
Mediante la coeducazione, scrive Galli (1982,
p.230), i soggetti di ambo i sessi in tutte le
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età sono esortati a rispettarsi, a tendere di
proposito al dominio delle pulsioni causate
dalla mutua vicinanza, a cogliere le diversità
attitudinali come complementari, a placare
conflitti insorgenti e a evitare di porre in cri-
si la colleganza amichevole tra i membri, ad
assicurare successo all'interazione, a fornire
alla propria persona occasioni di arricchimen-
to con la presenza stimolante degli altri. La
coeducazione così concepita, conclude Gal-
li, è un metodo assai più severo della separa-
zione sia per gli educandi sia per gli educa-
tori: li vincola infatti a un continuo autotra-
scendimento, a una purificazione delle inten-
zioni, a una progressiva maturazione.
In questa prospettiva incontri giusti e adegua-
ti tra ragazzi e ragazze possono risultare po-
sitivi, anche quando avvengono fuori da un
contesto pedagogico specifico. Sono momenti
di relativa autonomia, libertà, o se si vuole
di autoeducazione: trovarsi insieme, cono-
scersi, trascorrere insieme parte del tempo li-
bero, trattare problemi di comune interesse,
sono tutte occasioni in cui si è aiutati a com-
battere una naturale retrazione di fronte al-
I'altro sesso, stati di timidezza, di goffaggi-
ne, di insicurezza.
La coeducazione contempla anche momenti
in cui I'aduÌto interviene con metodi e sensi-
bilità, scrive Galli. appropriati per agire sui
soggetti e sull'ambiente. Questi momenti po-
trebbero servire:
1) Per presentare le componenti complemen-
tari della mascolinità e della femminilità.
2) Per illustrare ai soggetti di ambo i sessi l'e-
sistenza di vaste zone di attività umana, esenti
dalla tematica erotica.
3) Per prospettare la possibilità concreta della
convivenza dei sessi. Gli adolescenti vivono
in un mondo pervaso di erotismo, che distur-
ba la loro persona non completamente ma-
tura dal punto di vista psicologico e umano.
4) Per istituire ambienti idonei a risvegliare
le migliori attitudini giovanili.

2. ALCUNI PRINCIPI DA CUI
NON SI PUO PRESCINDERE

Il I novembre 1983 la Congregazione dell'E-
ducazione Cattolica pubblicava il documen-
to «Orientamenti educativi sull'amore uma-
no ». Esso contiene affermazioni che hanno
forza di principi da cui muovere per un di-
scorso pedagogico sulla coeducazione.

2.1. La visione cristiana dell'uomo

E anzitutto necessario partire «dalla visione
cristiana dell'uomo» (n. 20). Infatti «ogni
educazione si ispira a una specifica concezio-
ne dell'uomo. L'educazione cristiana tende
a favorire la realizzazione dell'uomo attra-
verso lo sviluppo di tutto il suo essere, spiri-
to incarnato, e dei doni di natura e di grazia
di cui è arricchito da Dio» (n. 21). Un discor-
so pedagogico sulla coeducazione si muove
nell'ambito di una visione dell'uomo integra-
le dal momento che non si può fare nessun
progetto educativo sulla coeducazione, serio
e scientificamente fondato, che non implichi
una matefisica dell'uomo. Non è possibile un
serio e positivo servizio al giovane in cresci-
ta senza che siano tenuti in considerazione la
sua natura, le sue condizioni esistenziali sto-
riche, la sua vocazione al trascendente, e sen-
za l'aiuto delle scienze positive, dellasaggezza
intuitiva ed esperienziale.

2.2. Un'educazione adeguata alle personali
esigenze

Il giovane ha inoltre diritto « a ricevere un'e-
ducazione adeguata alle personali esigenze»
(n. l4). L'educazione deve quindi essere as-
sunta e portata avanti in un quadro articola-
to di valori in vista della promozione di vir-
tù umane e soprannaturali (nn. 18,24, 32).
Con questo si vuole affermare il superamen-
to sia dell'istruzione e della cultura della ses-
sualità, sia della formazione alla continenza
e alla castità, pur di fondamentale necessità,
per dare posto a una impostazione ricca di
impegni e di valori, in riferimento a uno sti-
le di vita che trova la sua realizzazione nel
progetto matrimonio: << l'uomo e la donna co-
stituiscono due modi di realizzare, da parte
della creatura umana, una determinata par-
tecipazione dell'essere divino: sono creati ad
immagine e somiglianza di Dio e attuano
compiutamente tale vocazione non solo co-
me persone singole, ma anche come coppia,
quale comunità d'amore>> (n. 26).

2.3. La centralità della persona

Un terzo principio è la centralità della per-
sona nella coeducazione. Tutto il progetto è

attorno alla persona che è sessuata e desti-
nata a vivere e collaborare con un'altra per-
sona anch'essa sessuata. « La sessualità e una
componente fondamentale della personalità,
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un suo modo di essere, di manifestarsi, di co-
municare con gli altri, di sentire, di esprime-
re e di vivere l'amore umano (n. 4).
La sessualità quindi caratterizza l'uomo e la
donna non solo sul piano fisico, ma anche
su quello psicologico e spirituale, improntan-
do ogni loro espressione. Il termine coedu-
cazione non puo mai essere assunto indipen-
dentemente dalla realtà dell'uomo, analizzato
e studiato come avulso dagli aspetti fisici, re-
lazionali, spirituali. Ogni riduttivismo è con-
trario alla sua complessità. « Di fronte a una
cultura chebanalizza in larga parte la sessua-
lità umana, perché la interpreta e la vive in
modo riduttivo e impoverito, collegandola
unicamente al corpo e al piacere egoistico, il
servizio educativo dei genitori deve puntare
fermamente su una cultura sessuale che sia
veramente e pienamente personale: la sessua-
lità infatti è una ricchezza di tutta la perso-
na - corpo, sentimenti e anima - e manife-
sta il suo intimo significato per portare la per-
sona al dono di sé nell'amore» (n. 16).

2.4. Una persona sessuata

La persona si presenta quindi come sessua-
ta, la qual cosa suppone nell'uomo e nella
donna una realtà comune e un'altra differen-
ziante. L'intervento educativo nella coeduca-
zione non può prescindere da questa realtà.
« La distinzione sessuale, che appare come
una determinazione dell'essere umano, è di-
versità, ma nella parità di natura e di digni-
tà» (n. 25).
E naturale quindi una ricerca e attrazione
mutua, originanti l'intuizione che I'individuo
da solo non riesce ad attingere in modo com-
pleto la perfezione della specie. Qui c'è pos-
sibilità di educazione. Dalla relazione e dal-
l'incontro con I'altro scaturisce un arricchi-
mento di carattere non solo biologico ma an-
che psicologico e spirituale. La sessualità e

sempre richiamo all'altro, nella sua entità fi-
sica e spirituale. Quante possibilità educati-
ve nella coeducazione.

2.5. La natura evolutiva della sessualità

La coeducazione, infine, deve tener presente
la natura evolutiva della sessualità, che « si
esprime con caratteristiche particolari nelle
diverse lasi della vita. Essa evidentemente
comporta ricchezze e notevoli difficoltà ad
ogni tappa della sua maturazione>> (n. 4l).
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3. Le direzioni dell'impegno educativo
e pastorale

La proposta educativa della coeducazione
muove dalla convinzione che il soggetto sia
sufficientemente capace di disporre di sé e di
autodeterminarsi di fronte al dover essere del-
la sessualità propostogli e motivatogli dall'e-
ducatore. Le direzioni di impegno che la coe-
ducazione deve indicare ai giovani possono
essere così espresse. La coeducazione è chia-
mata a esprimere valori diversi a cui corri-
spondono specifiche esigenze morali.
Orienta verso il dialogo interpersonale, favo-
risce la maturazione globale dell'essere,
aprendolo al dono di sé nell'amore. E allora
la coeducazione deve promuovere quella ma-
turità che comporta non solo I'accettazione
del valore sessuale integrato nell'insieme dei
valori, ma anche la potenzialità oblativa, cioè
la capacità di donazione, di amore altruisti-
co. Quando questa capacità si realizza in mi-
sura adeguata, la persona diviene idonea a
stabilire contatti spontanei, a dominarsi emo-
zionalmente e a impegnarsi seriamente.
Il giovane, attraverso la coeducazione, deve
essere aiutato ad assumere il compito della
accettazione della propria e altrui sessualità;
a orientarsi all'amore, ad accettare la respon-
sabile tensione alla fecondità interpersonale,
a coltivare la disponibilità generosa alla do-
nazione creativa, al vincolo della fedeltà. L'a-
desione anzitutto totale e gioiosa al proprio
sesso, alle attribuzioni e funzionalità che gli
sono proprie. Integrare la sessualità nel mon-
do conoscitivo, affettivo e volitivo è un pre-
ciso diritto e dovere etico.
Nella coeducazione assume una grande im-
portanza il corpo. Nella visione cristiana del-
I'uomo, si riconosce al corpo una particolare
funzione, perché esso contribuisce a rivelare
il senso della vita e della vocazione umana.
La corporeità, si legge negli «Orientamenti
educativi sull'amore umano » (nn. 22,24) è il
modo specifico di esistere e di operare pro-
prio dello spirito umano. Il corpo, in quan-
to sessuato, esprime la vocazione dell'uomo
alla reciprocità, cioe all'amore e al mutuo do-
no di sé. Il corpo, inoltre, richiama l'uomo
e la donna alla loro costitutiva vocazione al-
la fecondità, come a uno dei significati fon-
damentali del loro essere sessuato.
L'armonico sviluppo della personalità giova-
nile attraverso la coeducazione esige quindi
la risposta all'amore, che si concreta in una
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comunione con un'altra persona, alla quale
ci si dedica e ci si dona, attraverso un lungo
esercizio di progressiva purificazione del pro-
prio affetto e della propria vita: dal bisogno
dell'altro, dall'essere con I'altro, alla capa-
cità di essere per l'altro. Amare è uno stile
di vita; ha quindi aspetti, caratteristiche e

tratti singolari, originali perché molto perso-
nale. In ogni soggetto è presente la potenzia-
lità ad amare, anche se a livelli e con carat-
teristiche molto diversi. Ad amare ci si edu-
ca; ad amare ci si addestra.

4. DALLA CONSAPEVOLEZZA
MASCHILE-FEMMINILE
ALLA INTERIORI ZZ AZIONE
DEL VALORE UOMO-DONNA

La pedagogia oggi, sia nel momento di ana-
lisi dei modelli che si riferiscono alla coedu-
cazione, sia nel momento di una sua proget-
tazione deve confrontarsi con le scienze ses-
suologiche, oltre che con quelle teologiche,
filosofiche e psicologiche. Al concetto di
«sviluppo psicosessuale» si preferisce sosti-
tuire quello di « differenziazione psicosessuale
o differenziazione della identità di genere»,
intendendo con questa espressione il senso di
se stesso, I'unità e la persistenza della pro-
pria individualità maschile e femminile, par-
ticolarmente come esperienza di percezione
sessuata di se stessi e del proprio comporta-
mento. Ne derivano alcuni principi importan-
ti ai fini della coeducazione.

4.1. Le convinzioni del soggetto

Il pensiero e le convinzioni del soggetto han-
no un ruolo attivo, di fondamentale impor-
tanza nell'or ganizzazione delle sue esperien-
ze, delle sue percezioni, di cio che viene a co-
gliere e a sapere sul suo ruolo, sulle sue idee
e opinioni circa il suo corpo, la sua funzio-
ne, la propria sessualità. Si tratta di una or-
ganizzazione concettuale, che può cambiare
con I'età, in quanto è associata alla maturità
intellettuale, morale e sociale. In questo pro-
cesso di organizzazione gli atteggiamenti dei
genitori, dei primi educatori, delle persone
che risultano importanti e significative stimo-
lano o ritardano o disorientano lo sviluppo
di molti atteggiamenti o disposizioni di fon-
do nei confronti della propria e altrui sessua-
lità, del proprio e altrui ruolo, piir che il lo-

ro insegnamento diretto con parole o per
mezzo di ricompense o punizioni. Gli atteg-
giamenti sessuali delragazzo e della ragazza
non vanno considerati esclusivamente come
riflesso diretto, immediato di modelli cultu-
rali o di strutture innate. Sono frutto anche
di una sua organizzazione mentale e cogniti-
va della sua percezione, della sua esperien-
za. Il bambin o, il ragazzo utilizza continua-
mente l'esperienza del proprio corpo e del
proprio ambiente per costruire opinioni e va-
lori sessuali di fondo, come continuamente
le esperienze ambientali stimolano la ristrut-
turazione di questi concetti e valori. Nella vita
del ragazzo i valori sono delle rappresenta-
zioni concettuali, che implicano contenuti di
bontà, dibellezza, di utilità e di vantaggio.
L'identità sessuale si sviluppa e consolida gra-
zie a una accettazione motivata della realtà
psicofisica e sociale e alla necessità di con-
servare una immagine di se stesso stabile e
positiva, che ha cioè valore.

4.2. La presenza dell'educatore

La presenza dell'educatore è di fondamentale
importanza in questo processo: offre conte-
nuti, fa proposte, sollecita impegno e presa
di posizione, esige decisioni responsabili per
f avorire elaborazi oni e or ganizzazioni cogni-
tive di esperienze attraverso le quali costrui-
re gradualmente Ia propria identità sessuale.
Classificato in modo stabile se stesso come
uomo o come donna, incomincia anche a va-
lutare positivamente quei comportamenti e
quegli obiettivi e ideali che sono coerenti con
la sua idea di uomo e di donna. Non tutti pe-
rò sono d'accordo sull'importanza di avere
acquisito questa identità di genere per lo svi-
luppo e la maturazione affettiva e sessuale.
Alcuni, sono i teorici dell'apprendimento so-
ciale, sostengono che gli atteggiamenti e la
condot [a sessuale tipicizzati si acquisi scono
o attraverso ricompense che seguono le rispo-
ste sessualmente appropriate manifestate dal
soggetto, o attraverso l'influsso di un model-
lo rilevante, significativo. Per costoro il sog-
getto fa questo ragionamento: desidero sta-
re bene, desidero gratificazioni; sto bene,
provo piacere, sono gratificato quando mi
comporto come « questo » uomo; voglio per-
cio essere ((questo)) uomo.
I teorici dell'approccio cognitivista, invece,
sostengono che prima c'è I'organizzazione
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concettuale della percezione, dell'esperienza
«essere uomo» o «essere donna»; non: mi
procura piacere, quindi è buono, ma, è buo-
no, quindi desidero fare il bene. In altre pa-
role, il soggetto ragionerebbe in questo mo-
do: sono uomo/donna; per questo desidero
comportarmi come uomo e donna; perciò
I'opportunità di comportarmi come uo-
moldonna (e ottenere approvazione, accet-
tazione perché mi comporto così) è gratifi-
cante.

4.3. I tempi del processo

Quando inizia il processo di costruzione del-
la propria identità di genere? Quando il sog-
getto sente, percepisce e apprende il signifi-
cato degli attributi «bambino», «bambina»,
« maschile», « femminile». Ciò avviene mol-
to presto. Una qualificazione corretta di se
stesso, tuttavia, non implica solo una corretta
autoidentificazione in una categoria fisica ge-
nerale. L'attributo «bambino», « femmini-
le » puo essere recepito semplicemente come
un nome che serve per qualificare anche tanti
altri esseri umani: non è però un criterio fon-
damentale per determinare cosa è un bambi-
no o una bambina.
Tutti i bambini giungono presto a rendersi
conto delle differenze corporali e a coglier-
ne gradualmente il significato; notano una
classificazione di base secondo il sesso e per-
cepiscono alcune differenze evidenti tra i mo-
delli maschile e femminile all'interno e fuori
del nucleo e dell'ambiente familiare e scola-
stico. È evidente che in tutto questo proces-
so di organizzazione cognitiva il clima affet-
tivo, emotivo, spirituale dell'ambiente assu-
me un ruolo importante nella stimolazione e
nel ritardo dello sviluppo degli atteggiamen-
ti sessuali. Si può pensare che un clima di ca-
lore, fiducia, rispetto, sicur ezza, tener ezza ed
espressività, di integrazione di conflitti e di
possibilità di partecipazione sociale, faciliterà
lo sviluppo della identità sessuale e della ma-
turazione affettiva; d'altra parte un clima di
freddezza, ostilità, ansietà e conflittualità po-
trà ritardarlo. Nel primo ambiente ricco di
proposte di impegno e di calore è permessa

- senza troppo pagare - la ricerca, il con-
fronto, l'esplorazione e I'integrazione del
nuovo e del problematico: al centro c'è la per-
sona, il tipo di persona che si è,/o si desidera
essere. Nel secondo invece tutto ciò costa
troppo, fino a scoraggiare perché fa paura,
è minacciante.
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4.4. Motivzzioni e comportamenti

Questo anche perché il sistema dei valori del
soggetto influisce sul comportamento per
motivazioni intrinseche o estrinseche; il sog-
getto si può motivare all'azione o per non
perdere l'approvazione dei genitori, degli
educatori, dei coetanei, e per non perdere cer-
ti vantaggi, oppure per rimanere fedele e es-
sere coerente ai beni che ha interiorizzato. La
coeducazione mentre nell'infanzia e nella fan-
citllezza non può fare a meno di imporre cer-
te norme e regole di condotta conformi al
proprio essere sessuato, nell'adolescenza deve
mirare alla loro promozione, a favorire mo-
tivazioni di «attitudine a», di «autostima»,
di «effettività e efficienza», che sono per lo
sviluppo di atteggiamenti sessuali adeguati e

appropriati. Non basta. È necessario che que-
sti atteggiamenti siano anche espressione di
interiorità, responsabilità, e quindi personali.
Non ogni coeducazione puo favorire questa
maturità. Il giovane, come si può facilmente
costatare, è abbastanza attento alle regole
culturali e alle classificazioni di bene e di ma-
le, di giusto e di sbagliato in campo di con-
dotta sessuale. In generale però Ie interpreta
o in base alle conseguenze fisiche edonistiche
dell'azione (punizione, ricompensa, scambio
di favori) o in base al potere fisico e morale
di chi annuncia le regole. Sono le conseguenze
dell'azione, per lo più, a determinare la bontà
o la malizia dell'azione stessa, senza che il
giovane non solo non ponga I'attenzione al
significato umano o al valore di queste con-
seguenze, ma ignorando soprattutto di vedere
se lui è buono o cattivo. Certa educazione in-
siste troppo sul bene e sul male di un'azio-
ne, in base alla approvazione o disapprova-
zione di tale azione. Ciò va bene ed è suffi-
ciente solamente per dire al giovane se è op-
portuno o no fare una determinata azione.
Ma chi fa un'azione non approvabile non è
necessariamente cattivo. L'educazione pun-
ta più sul buono e cattivo, che sul bene e ma-
le, giusto o sbagliato. Un certo tipo di peda-
gogia sessuale fa temere la punizione, sfug-
gire la vergogna, evitare il discredito, e desi-
derare la ricompensa e la promozione; è un
tipo di psdagogia in cui la paura genera i suoi
valori. E una pedagogia della rincorsa, non
della crescita.
Il giovane, invece, può essere portato ad ap-
prendere che e buona un'azione e una con-
dotta se soddisfa in modo adeguato i suoi va-
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lori e bisogni anzitutto, e occasionalmente i
bisogni degli altri. Ci si trova qui di fronte
a una organizzazione cognitiva e a una con-
vinzione piir positiva di ciò che è buono, di
cio che corrisponde alla propria identità ses-

suale. La vera motivazione, tuttavia, è 1'edo-
nismo, la ricerca del piacere e delle conse-
guenze piacevoli all'azione, sia pure in un
contesto di reciproca e di cordiale accettazio-
ne: fa questo perché la ricompensa sarà gran--

de; è bello e buono, purché piaccia a te. E
una pedagogia sessuale, ancora assai diffu-
sa e accettata, non adeguatamente respinta
per la sua insidiosa perversità.
La giusta strada all'identità sessuale deve
contenere una tendenza verso la responsabi-
lità e I'autonomia, verso una coscienza ses-
suale in cui vengono definiti valori e princi-
pi e a prescindere dall'identificazione del sin-
golo soggetto con questi gruppi.

5. LE ORIGINARIE MOTIVAZIONI
DELLA COEDUCAZIONE

La coeducazione vuole rivolgersi alla perso-
na del giovane, per fargli capire il suo dover
essere, il significato della sua esistenza ses-

suata, la risposta personalizzata che deve dare
al proprio impulso sessuale, per fargli rag-
giungere un obiettivo specifico: quello della
maturazione affettiva, della padronanza di
sé e del retto comportamento nelle relazioni
sociali. Il giovane e la giovane apprendono
che la sessualità non è solo una componente
della loro personalità da conoscere, amare,
ma è anche un compito da assolvere per po-
ter essere pienamente uomini e donne. Ecco
perché la coeducazione implica ben più delle
singole nozioni biofisiologich e, o or ganizza-
zione di incontri. Richiede anzitutto I'interio-
rizzazione di determinati concetti, una con-
dotta in armonia con essi, un vivere positi-
vamente il contesto della vita relazionale. E
il giovane nella sua unità fisica e spirituale,
al quale si attribuiscono il corpo e le sue parti,
le attitudini sessuali, intellettive e spirituali
e le loro operazioni e espressioni che è oggetto
di coeducazione, e non il sesso, il genitale,
la modalità dell'incontro uomo-donna, del-
I'esercizio della sessualità.
Questa visione unitaria del giovane aiuta a
eliminare sin dall'inizio ogni forma di inter-
vento educativo riduttiva, tendente a privi-
legiare o sopravvalutare uno sviluppo che fa-

vorisce soprattutto i dinamismi e gli aspetti
biofisiologici o quelli psicosociali o quelli spi-
rituali.
Da questa visione inoltre riceve grande im-
portanza la funzione e I'uso della ragione nel
processo di organizzazione di percezioni e di
esperienze per la formazione del concetto di
uomo, donna. L'uso della ragione esige an-
zitutto che il linguaggio dell'educatore sia
schietto, realistico, preciso, rispettoso della
complessa realtà. Linguaggio privo di qual-
siasi intenzione di inganno o di riduttività nel
presentare la diversità e la complementarità
dei due sessi, la diversità dei ruoli richiesti.
Il ruolo della ragione esige ancora che il lin-
guaggio abbia la caratteristica della adegua-
tezza oltre che della progressività o gradua-
lità: far conoscere e far sperimentare non tut-
to e subito, ma quanto serve e interessa man
mano che il giovane costruisce la propria
identità. ln questa costruzione ragazzo e ra-
gazza procedono con diversità di percorsi,
non solo perché diversi ma anche perché
muovono da un contesto di cultura e di co-
stume che ancora li differenzia in modo no-
tevole. Il cammino verso la coscienza di sé

come sessuato era fatto dall'uomo in modo
piir sicuro, tranquillo, rispetto a quello della
donna, sostenuto da un insieme di cose a ser-
vizio delle sue esigenze (fisiche, spirituali, af-
fettive, sociali, di prestigio). Il cammino che
Tlragazzo oggi deve fare, spinto a interrogarsi
sulla propria mascolinità, passa necessaria-
mente per un confronto con il femminile, da-
ta la maggiore possibilità di incontro, di col-
laborazione.
Le novità maggiori, però, sono per il cam-
mino della donna: è I'elemento della nuova
libertà, accanto a quello di pari dignità e di
promozione, che le mutate convinzioni e con-
dizioni socioculturali hanno introdotto nelle
sue scelte. Dal modo di vestire alle scelte sco-
lastiche, lavorative e professionali, alle ami-
cizie, all'impiego del tempo libero ,la ragaz-
za ha davanti una prospettiva di notevole non
dipendenza, senza un preciso quadro di rife-
rimento. II fatto è del tutto nuovo nell'espe-
rienza femminile e costituice una situazione
disagevole e pesante nella misura in cui ci si
rende conto della responsabilità che ne deri-
va. L'adeguatezza nell'intervento è di estre-
ma importanzaperchéragazzi e ragazze spes-
so vivono con un certo timore di non essere
all'altezza, cedendo alla tentazione di rinun-
ciare a una propria autonomia, soprattutto
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interiore. Ma ragazzi e ragazze posson tro-
varsi anche nel rischio opposto: quello di in-
tendere e vivere la nuova situazione di mag-
giore permissivismo, oltre che di maggiori op-
portunità e libertà, con orgoglio, con distor-
sione mentale, fino a tradire il compito es-
senziale di crescere nella propria mascolinità
e femminilità, ignorare il valore fondamen-
tale del servizio, della donazione di sé nell'a-
more, sottovalutare la specificità delle carat-
teristiche proprie e altrui in nome di una ma-
lintesa eguaglianza, andando così verso un li-
vellamento che appiattisce la persona morti-
ficandola.
La coeducazione favorisce la maturazione
affettivo-sessuale perché sviluppa la capaci-
tà del dominio di sé che esige virtù come il
pudore, la temperanza, il rispetto di sé e de-
gli altri, l'apertura al prossimo. Tutto ciò con
il rispetto delle differenti costituzioni indivi-
duali, dei rispettivi stili di vita con cui viene
vissuta in modo personale la vocazione uma-
na. Una coeducazione che non tenesse conto
di questa enorme diversità di esistenza e an-
dasse avanti nella convinzione che la matu-
razione morale è uguale per tutti, offrirebbe
ai giovani pesi insopportabili e opererebbe
delle grosse ingiustizie, creando difficoltà, in-
sicurezze, delusioni, favorendo esperienze di
fallimenti disperati e inutili stanchezze. Ec-
co perché l'educazione richiede saggezza,mi-
sura, intuizione delle potenzialità di ognuno,
in modo da aiutare ciascuno a trarre da sé
gli elementi di autentica vita di cui è capace.

--+ donna-uomo (società) - donna-uomo (chiesa).
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1. LA COMUNICAZIONE IN AMBITO
PASTORALE

Affrontare un tema così denso di significato
e così vasto d'orizzonti in poche pagine è im-
presa pressoché impossibile se non lo si col-
loca entro una visuale precisa e determina-
ta. Dizionari e opere monografiche hanno re-
so palese il carattere complesso, multidisci-
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plinare e interdisciplinare di questa temati-
ca. In effetti l'hanno affrontata con differenti
approcci: ad es., sociologico, psicologico, pe-
dagogico, filosofico, semiotico, teologico,
ecc.
Alcune voci di dizionario si sono limitate a
privilegiare I'aspetto tecnico, toccando le di-
verse prospettive e i vari problemi connessi
con i mezzi di comunicazione sociale.
Senza dire poi che in alcuni dizionari ed en-
ciclopedie, anche di argomento religioso o fi-
losofico, la voce « comunicazione » non com-
pare neppure; per trovare spunti attinenti la
comunicazione occorre cercarli in temi paral-
leli, quali linguaggio, simbolismo, dialogo,
comunione, evangelizzazione, audiovisivi,
Chiesa, ecc.

l.l. Precisazioni di linguaggio

Dovendosi configurare nel quadro di un di-
zionario di pastorale giovanile e per evitare
un discorso equivoco, questo articolo inten-
de affrontare la tematica della comunicazio-
ne da un'angolatura precisa, quella teolo-
gico-pastorale. Parte dalla premessa che gli
argomenti in esso proposti hanno uno stret-
to legame con la pastorale giovanile.
L'attuale crescente ricerca volta a rilevare gli
aspetti di comunicazione nella teologia e, vi-
ceversa, la dimensione teologica in temi di co-
municazione, ha aperto nuove prospettive cir-
ca la comunicazione nell'ambito della teolo-
gia fondamentale e della dogmatica. Questo
studio vuole andare oltre: esso si interessa
della comunicazione in senso ampio, ma a
partire da una prospettiva teologico-pasto-
rale.
Anche il termine «pastorale» sottende dif-
ferenti significati. Per ora basti precisare che
con « pastorale » si vuole indicare la prassi re-
ligiosa cristiana ed ecclesiale e, inoltre, il ti-
po di riflessione teologica che si produce su
di essa.
Tale riflessione concentra l'attenzione sulla
prassi pastorale, ponendo I'accento sulla sua
dimensione comunicativa, sui mezzi di comu-
nicazione e sui processi comunicativi all'in-
terno e all'esterno della Chiesa.
Tale riflessione è pure animata da un atteg-
giamento dialogico; fa una lettura valutati-
va e teologica del fenomeno delle comunica-
zioni di massa, prospetta delle mete e segna-
la una strategia adeguata per raggiungerle.

1.2. Ambito di ricerca

Se la teologia pastorale prende in esame tut-
te le attività della Chiesa, sia ad intra che ad
extro, e cioè tutte quelle interazioni in cui so-
no coinvolti Chiesa e cristiani per edificare
il regno di Dio in una determinata congiun-
tura storica e per dialogare ed impegnarsi nel
mondo, allora un discorso sulla comunica-
zione pastorale non puo fare a meno oggi di
affrontare seriamente e tempestivamente i
mezzi della comunicazione sociale nell'ambi-
to dell'evangelizzazione e della promozione
umana in cui la Chiesa, per natura sua, è pro-
tagonista.
Si sa che la riflessione del magistero come del-
la teologia ha costantemente privilegiato ap-
punto gli strumenti della comunicazione so-
ciale. Oggi però il discorso si è allargato alla
comunicazione in quanto tale: essa dovreb-
be caratterizzare tanto i rapporti umani,
quanto le relazioni intra ed extraecclesiali e,
quindi, I'intera sua azione pastorale. Di con-
seguenza, la teologia pastorale contempora-
nea presta particolare attenzione alla centra-
lità della comunicazione nella prassi cristia-
na ed ecclesiale, alla dimensione comunica-
tiva dell'azione pastorale e al come la meto-
dologia antropologica della comunicazione
possa aiutare e favorire nella comunità cri-
stiana una maggiore capacità comunicativa
ed evangelizzatrice.
Infine, questa disciplina si applica metodica-
mente all'analisi dello stato e della qualità dei
processi comunicativi all'interno della Chie-
sa, e progetta, come sua caratteristica otti-
male, processi indicati con il trinomio comu-
ni on e-partecipazion e-comu nicazione.
Come tesi di partenza, perciò, questo saggio
riliuta una visione della comunicazione intesa
in senso puramente tecnico o strumentale.
Cerca piuttosto di evidenziare un asserto fon-
damentale, cioè che una riflessione teologi-
co-pastorale sulla comunicazione abbraccia
una pluralità di contenuti, aspetti, atteggia-
menti, metodi e modalità attinenti la comu-
nicazione pastorale. La riflessione pastorale
esprime pure un atteggiamento di apertura e

dialogo da parte della Chiesa nei confronti
del mondo attuale, dei mass media, della cul-
tura massicciamente mediata da reti di comu-
nicazione su vasta scala. Di fronte poi ai pro-
blemi scottanti riguardanti la comunicazio-
ne all'interno della società, ne fa una lettura
ed interpretazione in prospettiva teologica.
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1.3. Compiti della riflessione
teologico-pastorale

Compiti urgenti della teologia pastorale og-
gi sono: affrontare la cultura attuale media-
ta dai mass-media; proporre linguaggi e mo-
di adeguati per comunicare la fede ai giova-
ni d'oggi; chiamare in causa i processi comu-
nicativi intraecclesiali e, con I'aiuto delle
scienze della comunicazione, esaminare la di-
mensione comunicativa dell'azione pastora-
le all'interno e all'esterno della Chiesa.
Essa fa tale analisi critica della prassi o si-
tuazione comunicativa vigente in base a cri-
teri teologico-pastorali e, in vista di miglio-
rare la situazione vagliata, progetta obiettivi
e una strategia capace di pilotare tale cam-
mino di miglioramento.
Parlando di comunicazione, si possono invo-
care, anche in ambito pastorale, numerosi
punti di riferimento e non pochi modelli: ad
es. la comunicazione riferita al linguaggio, al-
I'arte, alla cultura, al dialogo, alla trasmis-
sione e all'informazione; la comunicazione
intesa come processo, come interazione sog-
gettiva o come contenuto, Essendo connessi
con la prassi pastorale, tutti questi aspetti en-
trano in gioco nella comunicazione pastora-
le e nella relativa riflessione.
Questo articolo si prefigge appunto di offri-
re una lettura sintetica della prassi ecclesiale
in chiave comunicativa; inoltre di proporre
una sintesi di quanto il magistero e il pensie-
ro teologico hanno elaborato nell'ambito del-
la riflessione teologico-pastorale sulla comu-
nicazione; infine di indicare i modelli signi-
ficativi della comunicazione pastorale oggi.
Affronta questa tematica seguendo lo svilup-
po storico di questo tipo di riflessione.

2. RILETTURA
IN CHIAVE COMUNICATIVA
DELLA PRASSI PASTORALE
DELLA CHIESA

2.1. Attuale riflessione esplicita circa
la comunicazione pastorale

Nella Chiesa la prassi generalmente ha sem-
pre preceduto la dottrina o la riflessione. Fi-
no a questi ultimi decenni, la comunicazio-
ne non è mai stata oggetto di una riflessione
teologica esplicita e sistematica. Oggi, inve-
ce, I'azione pastorale (catechesi, predicazio-
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ne, attività missionaria, liturgia, azione ca-
ritativa, ecumenismo) della Chiesa viene de-
finita in termini di «prassi comunicativa)),
di «comunicazione pastorale» o di «comu-
nicazione religiosa popolare». In essa I'aspet-
to o la dimensione comunicativa viene espli-
citata e in modo paritario con Ia pastoralità.
Per dimostrare l'emergente centralità della
comunicazione, parrecchi autori contempo-
ranei rileggono la storia della Chiesa in chiave
comunicativa e sostengono la teoria, secon-
do cui la scelta e la modalità di determinati
modi, stili, mezzi e strategie di comunicazione
pastorale del passato contenevano una teo-
logia almeno implicita della comunicazione
pastorale.
In ogni caso, se in passato il riferimento a vi-
suali di tipo comunicativo era scarso o inesi-
stente, oggi risulta palese e consistente.

2.2. Prassi comunicativa nel cristianesimo
delle origini

Senza dubbio il cristianesimo è una religione
di tipo comunicativo: si fonda sull'autocomu-
nicazione di Dio all'umanità, avvenuta nell'e-
vento dell'incarnazione di Gesù di Nazaret. I
primi cristiani erano vivamente coscienti del-
I'urgenza del mandato ricevuto da Cristo di
annunciare il vangelo a tutto il mondo.
Dopo la pentecoste, la Chiesa si diffuse nu-
trendosi della parola scritta e della tradizio-
ne tramandata: così si formarono comunità
ecclesiali in base alla condivisione dei valori
evangelici tramite la loro comunicazione tra
imembri.
Sullo sfondo di una comunicazione diretta e
indiretta, i fedeli della Chiesa primitiva pro-
pagarano la buona novella del regno sotto
forma di testimonianza (marturìa), di annun-
cio (kérigma), di culto (leiturgìa), di amore
fraterno (koinonìa) e di impegno sociale (dia-
konia).

2.3. Prassi comunicativa nel cristianesimo
successivo

Nella sua storia, la Chiesa ha messo in risal-
to la sua vitalità attraverso lo sforzo compiu-
to per adattare testimonianza e annuncio
evangelico alle forme culturali e ai mezzi di
comunicazione offerti da determinate con-
giunture storiche. Dato che la sua maggiore
preoccupazione era quella di comunicare il
vangelo, il passaggio da una lingua all'altra,

165



COMUNICAZIONE

l'uso di certt mezzi di comunicazione e I'as-
sunzione di diverse forme culturali non le po-
nevano gravi difficoltà. Per comunicare le ve-
rità della fede, i missionari viaggiarono su
cocchi, in nave e in cammello, scrissero let-
tere e libri su papiri e pergamene, si serviro-
no dei mezzi visivi dell'arte figurativa (pit-
ture e ikone ad es. nelle case e nelle catacom-
be), della scultura e architettura (ad es. nelle
chiese e nelle basiliche), inventarono lingue
(ad es. quella slava) e scritture. Si pensi agli
scritti dei grandi Padri della Chiesa di indo-
le apologetica: da un lato difendevano la nuo-
va religione e dall'altra spiegavano la fede in
linguaggi e simboli comprensibili ai credenti
e ai non-credenti.
Quando si presentarono problemi all'inter-
no e all'esterno della comunità cristiana, i lo-
ro vescovi e capi si riunirono in concili o si-
nodi o assemblee (comunicazione ad intra) e

vi diedero una risposta, denunciando errori
che turbavano la comunicazione intraeccle-
siale (ad es. le eresie) e formulando le verità
della fede in simboli ricavati dalla cultura
ebraico-ellenista (comunicazione od extra).
Sovente la comunicazione religiosa si espresse
nelle forme proprie della retorica: basti ricor-
dare i trattati e le omelie di sant'Agostino e

di san Gregorio Nazianzeno.
Il teatro non godette stima nell'antichità cri-
stiana né trovo posto nell'azione pastorale dei
Padri della Chiesa. Nel medioevo invece le
devozioni e le rappresentazioni sacre diven-
nero una forma efficace di istruzione religiosa
e morale.
La fondazione di grandi ordini religiosi co-
me i Francescani e i Domenicani risvegliò il
senso religioso di intere popolazioni e pro-
mosse f istruzione tra gli ignoranti. La Chie-
sa divenne prestigioso centro di elaborazio-
ne e diffusione culturale: le opere classiche
vennero copiate a mano dagli amanuensi nel-
le sedi arcivescovili e nelle abbazie; le univer-
sità e i centri di studi fondati dalla Chiesa
esercitarono un significativo influsso sulla
cultura del tempo.
Il Rinascimento vide meravigliose opere di
noti artisti: la pittura, gli affreschi e i mosai-
ci delle cattedrali mantennero vivo I'impegno
comunicativo di tipo religioso. Nel secolo XV
ebbe inizio l'era di Gutenberg che rivoluzio-
no i metodi e i prodotti della comunicazio-
ne. La Chiesa seppe servirsi della stampa e

la utilizzò con maggior efficacia. La riforma

di Lutero mise certamente in crisi la comu-
nicazione religiosa, ma provocò pure una
controriforma carica di efficaci strategie di
comunicazione.
Basti accennare prima di tutto alla comuni-
cazione interna reahzzata con il concilio di
Trento, e poi alla fondazione dei Gesuiti, al-
la testimonianza di grandi santi della Chie-
sa, alle spedizioni missionarie in Africa,
America ed Asia. Chiave di volta della co-
municazione missionaria fu I'impegno di co-
municare la fede, esplorando possibili aree
di contatto con le culture locali e cercando
di riformularla in simboli autoctoni.

2.4. Uso dei mezzi di comunicazione
nella storia del cristianesimo

Dalla pace di Costantino (310) alla prima me-
tà del secolo XIX la Chiesa esercitò un ruo-
lo determinante nelle forme culturali e nei
mezzi di comunicazione, che divennero così
parte integrante della stessa cultura e spiri-
tualità cattolica. La lettura dei libri di ispi-
razione cristiana, per es., provoco delle con-
versioni (sant'Ignazio di Loyola). Si puo di-
re in generale che la Chiesa è stata maestra
nell'inventare e ulilizzare diversi modi, stili,
forme, strategie emezzi di comunicazione pa-
storale. In tale situazione, non si sentì il bi-
sogno di sviluppare una riflessione teologica
sistematica sulla comuni cazione.
In un periodo in cui la Chiesa perdeva man
mano il suo influsso, insidiata da forze poli-
tiche ed ideologie contrarie, nacquero i mez-
zi di comunicazione di massa: i giornali ne-
gli anni 1830, poi il cinema, la radio e la te-
levisione. Di fronte a questi mezzi I'autorità
ecclesiastica assunse un atteggiamento di sfi-
ducia, di rigetto e, a volte, ambivalente. Men-
tre in precedenza le forme culturali e i mezzi
di comunicazione popolare erano sotto la sua
influenza, ora i mass-media sorti e sviluppa-
tisi fuori dalla sua sfera, sfuggivano al suo
controllo. Come strategia di comunicazione
al suo interno e al suo esterno essa invocò al-
lora I'ideologia della «società perfetta» e die-
de origine a una propria cultura destinata a
fronteggiare una società «corrotta)) e ostile
alle sue istituzioni. Così la Chiesa creò le sue
scuole «cattoliche», i suoi giornali, i suoi sin-
dacati e movimenti.
Dalla seconda metà dell'800 fino alla secon-
da guerra mondiale le missioni popolari nel-
le parrocchie registrarono un successo
pastorale-comunicativo. Parallelamente a
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questi interventi, i papi si sono lanciati a fon-
dare e favorire reti radiofoniche come la Ra-
dio Vaticano e la Radio Veritas a Manila e
a riunire le forze in associazioni mondiali,
quali l'UCIP (Union catholique internatio-
nale de presse), I'UNDA (organizzazione cat-
tolica internazionale per la radio e la televi-
sione) e I'OCIC (Organization catholique in-
ternazionale de cinema).
Considerando la sua dimestichezza con i mez-
zi di comunicazione fino all'arrivo delle co-
municazioni di massa, la Chiesa da alcuni de-
cenni a questa parte si sta interrogando sul
come potrebbe servirsi dei mezzi elettronici
al fine di utilizzarne al massimo I'efficacia per
la causa del Vangelo. Con il recente avvento
poi delle « scienze della comunicazione » ci si
sta pure avviando a elaborare una cosiddet-
ta «Teologia della Comunicazione» riguar-
dante sia il sapere teologico in generale sia
quello pastorale in particolare.

3. RIFLESSIONE DEL MAGISTERO
E DELLA TEOLOGIA

3.1. L'interesse del magistero per i mezzi
di comunicazione prima del Vaticano II
Gli interventi del magistero circa la comuni-
cazione nel lungo periodo pre-conciliare sem-
brano limitarsi generalmente ai mezzi di co-
municazione. Papi, concili, sinodi e singoli
vescovi si pronunciarono su determinati ar-
gomenti attinenti l'uso di strumenti o forme
di comunicazione, per es. i libri, le traduzio-
ni della Bibbia, gli spettacoli, le arti figura-
tive, il teatro.
Molti di questi interventi hanno, secondo i
casi, un carattere cautelativo e condannato-
rio nei confronti di determinati utilizzi di que-
sti mezzi e prendono posizione su problemi
di fede e morale da essi sollevati. Mentre se

ne condanna un uso dannoso per la vita cri-
stiana, se ne rilevano pure i vantaggi pasto-
rali e comunicativi. Ad es. contro gli icono-
clasti il concilio di Nicea II (787) diede que-
sto orientamento pastorale-comunicativo sul-
le immagini: « Difendiamo con ogni diligen-
za e ctJra le venerande e sante immagini che
rappresentano la croce veneranda e salutare
con tessere di mosaico (...). In tal modo,
guardando queste immagini dipinte, ognuno
che le contempli sia indotto a ricordare e a
imitare i prototipi, a prestare loro il saluto
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e la dovuta venerazioner>. In tali interventi
normativi prevalsero quindi motivi pastora-
li, morali e istituzionali. Ciò sta a indicare
che il magistero si interesso poco o nulla della
comunicazione come tale; cio che gli premette
era l'aspetto strumentale o tecnico di essa.
I pronunciamenti del magistero riguardanti
le comunicazioni sociali o i mass-media co-
minciarono con l'enciclica Mirqri Vos (1832)
di Gregorio XVI. In essa il papa condannò
la libertà di stampa. Questo documento inau-
gurò una posizione ambivalente (per non di-
re prevalentemente negativa e moralistica) del
magistero di fronte agli strumenti della co-
municazione sociale; tale posizione si svilup-
perà poi nel magistero di Pio IX, Leone XIII,
Pio X, Pio XI e Pio XII.
L'enciclica Vigilanti Cura (1936) di Pio XI
e il primo documento pontificio interamen-
te dedicato al cinema; in esso prevale l'orien-
tamento indicato dal titolo, ma vi è anche
espresso un giudizio positivo sul cinema de-
finito «dono di Dio». Un orizzonte pii.r aper-
to e conciliante e un'analisi più esaustiva si
registra nell'enciclica Miranda Prorsus (1957)
di Pio XII, in cui, per la prima volta, il ma-
gistero pontificio tratta del cinema, della ra-
dio e della televisione presi nel loro insieme
e offre i primi spunti teologici. « Dio, essen-
do sommo bene, elargisce incessantemenle i
suoi doni, alcuni sono per le anime, altri so-
no in uso per questa vita terrena; e, manife-
stamente, questi ultimi sono subordinati ai
primi, come il corpo deve essere subordina-
to all'anima, alla quale, prima di comunicarsi
nella visione beatifica, Dio si unisce mediante
la fede e la carità (...). Inoltre, desidoroso di
ritrovare nell'uomo il riflesso della propria
perfezione, Dio ha voluto farlo partecipe di
questa divina liberalità e lo ha associato alla
propria opera facendolo messaggero, largi-
tore e dispensatore di tutti questi beni ai suoi
fratelli e a tutta l'umanità (...). Tutti, quin-
di, gli strumenti di comunicazione umana (...)
devono essere indirizzati all'eccelso fine di
rendere l'uomo, anche in questo campo, qua-
si dispensatore di Dio» (ivi 24-25). Oltre gli
strumenti di comunicazione, I'enciclica trat-
ta pure dell'opinione pubblica.
Prima ancora dell'apertura del Concilio Va-
ticano II, Giovanni XXIII con l'enciclica Mo-
ter et Mogistra (1961) formulo giudizi posi-
tivi nei confronti della socializzazione, che è

l'orrizzonte più vasto in cui vanno collocati
i mass-media.

167



COMUNICAZIONE

3.2. L'orientamento della teologia
alla vigilia del Vaticano II
Se, nel periodo esaminato, il magistero dimo-
strò una visione piuttosto strumentale o me-
diale della comunicazione, il pensiero teolo-
gico, negli anni che precedettero immediata-
tamente il Vaticano II, aperse prospettive più
ampie di riflessione teologica. Non limito il
suo interesse ai mezzi di comunicazione, ma
allargo il suo discorso alla comunicazione in
generale e studiò settori (come il cinema, I'in-
formazione, i mass-media, la stampa) o
aspetti (come l'immagine, il simbolismo, gli
audiovisivi, il linguaggio) della comunicazio-
ne dal punto di vista morale, dogmatico e pa-
storale.
Vari autori presero in considerazione le atti-
vità pastorali come la catechesi, la predica-
zione, la liturgia, l'attività missionaria, pro-
ponendo spunti pastorali circa I'uso dei mass-
media o la dimensione comunicativa ineren-
te ad essi.

3.3. Orientamenti del Vaticano II
Una lettura in chiave comunicativa del Vati-
cano II dimostra che papa Giovanni XXIII
convocandolo, volle rilanciare una Chiesa
rinnovata nella sua azione pastorale e nella
sua capacità comunicativa. Spiegando « il ca-
rattere prevalentemente pastorale» del .con-
cilio, il papa fece questa precisazione: «E ne-
cessario anzitutto che la Chiesa non si disco-
sti dal sacro deposito della verità, ricevuto dai
Padri; e al tempo stesso deve anche guarda-
re al presente, alle nuove condizioni e forme
di vita, introdotte nel mondo moderno, le
quali hanno aperto nuove strade all'aposto-
lato cattolico (...). Il nostro servizio pasto-
rale (...) non ha altro fine e altro desiderio
che la conoscenzaela penetrazione del Van-
gelo di Cristo nel nostro tempo».
Ci sono autori che qualificano il Vaticano II
come il concilio della comunicaaone, per due
motivi principali:
l) perché per la prima volta un concilio ecu-
menico dedica un documento ufficiale (l'1n-
ter Mirifica) agli strumenti della comunica-
zione sociale;
2) perché i suoi documenti principali (la Lu-
men Gentium sulla Chiesa, la Gaudium et
Spes sulla Chiesa nel mondo contemporaneo,
la dichiarazione Dignitatis Humanae sulla li-
bertà religiosa) si presentano come catalizza-

tori del cambiamento di modelli di comuni-
cazione pastorale siaad intro che od extra del-
la Chiesa.

3.3.1 .Il decreto <<Inter Mirifica>>

Con il decreto sugli strumenti della comuni-
cazione sociale (Inter Mirifica) promulgato
nel 1963, il concilio riconosce i profondi mu-
tamenti socio-culturali provocati dalla cultura
mediata dai mass-media e rivendica il dove-
re e il diritto della Chiesa di utilizare questi
mezzi di grande portata nell'opera evangeliz-
zatrrce e nella promozione dell'uomo. «Isti-
tuita da Cristo Signore per arrecare la salute
a tutti gli uomini e mossa dalla necessità di
diffondere il messaggio evangelico, la Chie-
sa Cattolica giudica suo dovere predicare
I'annuncio della salvezza anche mediante gli
strumenti di comunicazione sociale, nonché
indirizzare gli uomini al retto uso degli stes-
si» (IM 3). Con questa apertura la Chiesa isti-
tuzionalizza e accetta Ie comunicazioni sociali
nella sua agenda quotidiana. Discusso e ap-
provato nella seconda sessione del concilio,
il decreto propone principi dottrinali e mo-
rali da cui ricava norme e orientamenti di ti-
po pratico-pastorale.
L'Inter Mirifica ha suscitato polemiche e ri-
serve; alcune di esse ne denunciarono I'orien-
tamento moralistico e ristretto che rivelerebbe
una mentalità ancora preconciliare, ed inol-
tre il suo vuoto teologico inteso come caren-
za di un contenuto teologico-dogmatico. Ad
ogni modo, uno dei meriti notevoli del de-
creto è quello di aver proposto un'istruzione
pastorale che avrebbe coinvolto nel suo in-
sieme il magistero del concilio.
Preparata per sopperire a tali lacune, I'istru-
zione pastorale Communio et Progressio
(1971) amplifica l'orizzonte dell' Inter Miri-
fica e offre nuovi orientamenti circa il con-
tenuto (tratta della comunicazione interna
della Chiesa e dell'opinione pubblica) e le
prospettive in cui vedere la comunicazione:
in tutto cio approfondisce dal punto di vista
dottrinale il magistero conciliare. La sua te-
si di fondo arricchisce la visione cristiana dei
mass-media, stabilendo la comunione e la
promozione integrale dell'uomo quale frut-
to e criterio della comunicazione umana e dei
suoi mezzi. In prospettiva teologica, essa pre-
senta la comunione trinitaria, I'incarnazio-
ne e la vita di Cristo, perfetto comunicatore,
come modelli di ogni comunicazione umana.
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3.3.2. Prospettiva comunicativa
di altri documenti
Per quanto riguarda una maggiore apertura
sia alla moderna tecnologia delle comunica-
zioni e alla cultura pluralistica, sia al cam-
bio di modelli di comunicazione pastorale,
non sono tanto l'Inter Mirifica o la Commu-
nio et Progressio i documenti che hanno da-
to un' impronta catalizzatrice, quanto piutto-
sto altri testi fondamentali del Concilio co-
me la Lumen Gentium, la Sacrosanctum
Concilium, la dichiarazione Dignitatis Hu-
monae e la Gqudium et Spes.
Considerata in un'ottica pastorale, I'ecclesio-
logia conciliare di comunione e partecipazio-
ne, il dialogo col mondo e con la cultura plu-
ralista, i modelli di ministero, i nuovi meto-
di di fare teologia inaugurati dal Concilio, l'e-
cumenismo, ecc. hanno cambiato profonda-
mente I'atteggiamento della Chiesa nei
confronti dei mass-media; hanno riorienta-
to la prassi pastorale comunicativa e gettato
semi fecondi per I'elaborazione di una teo-
logia della comunicazione pastorale.

3.4. Orientamenti del magistero
postconciliare

Il magistero postconciliare ha seguito il cam-
mino tracciato dal concilio: gli strumenti del-
la comunicazione sono entrati in quasi tutti
i suoi documenti di carattere pastorale. Ba-
sti ricordare Ie dichiarazioni della Conferen-
za episcopale latinoamericana a Medellin
(1968), i numerosi discorsi di Paolo VI in oc-
casione della Giornata Mondiale per la co-
municazione sociale, la sua lettera Octogesi-
ma Adyeniens (1971), il Direttorio Generale
Catechistico (197 l), I'esortazione apostolica
Evangelii Nuntiandi (1975); inoltre il docu-
mento di Puebla (1979) e tanti altri interven-
ti durante il pontificato di Giovanni Paolo IL
In tutti questi documenti la riflessione pasto-
rale evidenzia la rilevanza e l'urgenza di ado-
perare le comunicazioni sociali nell'evange-
lizzazione e nella promozione umana. Non
manca, però, una sensibilità critica nei con-
fronti del gioco di potere, della manipolazio-
ne e spersonalizzazione dei mass-media.
Il discorso sui mezzi di comunicazione sociale
è assai chiaro e impegnativo, mentre la co-
municazione pastorale in generale viene sot-
tolineata nei discorsi sull'inculturazione, il
dialogo, la catechesi, il simbolismo, ecc. An-
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che se il punto centrale di parecchi interven-
ti concerne la problematica dei mass-media
o dei group-media, per quanto riguarda la pa-
storale la preoccupazione principale è I'au-
tenticità dei processi comunicativi alla luce
dei valori cristiani. Basti ricordare I'interven-
to del DECOS/CELAM al Sinodo del1974
che metteva in crisi i mass-media e propone-
va l'opzione pastorale dei group media nel
contesto ecclesiale dell'America Latina. Le
loro obiezioni erano le seguenti:
l) il modo di comunicare dei mass-media è
unidirezionale, vale a dire non permette il dia-
logo;
2) i mass-media si rivolgono a masse etero-
genee ed impongono un loro ritmo, mentre
un' autentica ev angelizzazione deve partire da
situazioni concrete e personali dell'evangeliz-
zando e ne deve rispettare i ritmi di risposta;
3) i mass-media si rivolgono a persone isola-
te e non ne realizzano una con-presenza,
mentre nell' evangeliz zaztone è preferibile la
comunicazione-esperienza comunitaria del
gruppo ecclesiale;
4) i mass-media non convertono, ma tendo-
no piuttosto a conservare lo stotus quo del
pubblico, il quale oggi è quello che è: agno-
stico, se non a-cristiano; e le attuali struttu-
re socio-economiche che maneggiano i mass-
media sono tutt'altro che evangeliche;
5) infine, i fatti hanno vanificato il miraggio
di chi ha visto nei mass-media la soluzione
moderna del problema dell'evangelizzazione;
infatti non si conosce alcun esperimento di
evangelizzazione eflicace compiuto con i so-
li media.
Enrico Baragli rispose dettagliamente a que-
ste obiezioni. A livello di magistero è suffi-
ciente citare l'esortazione apostolica di Paolo
YI,1'Evangelii Nuntiandi del 1975, che offre
una risposta equilibrata. Dichiara che «la
Chiesa si sentirebbe colpevole di fronte al suo
Signore se non adoperasse questi potenti mezzi
(...); servendosi di essi la Chiesa "predica sui
tetti" il messaggio (...); in loro essa trova una
versione moderna ed efficace del pulpito. Gra-
zie ad essi riesce a parlare alle moltitudini (...);
il messaggio evangelico dovrebbe, per loro tra-
mite, giungere a folle di uomini, ma con la
capacità di penetrare nella coscienza di ciascu-
no, come se questi fosse l'unico, con tutto cio
che ha di più singolare e personale, e ottenere
a proprio favore un'adesione, un impegno del
tutto personale». (EN 45).
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3.5. Indicazioni delle altre Chiese cristiane

In questi ultimi decenni è rilevabile un inter-
vento decisivo e profetico specialmente da
parte delle Chiese uscite dalla riforma pro-
testante, innanzi tutto rispetto ai mass-media
e in secondo luogo nei confronti dei processi
comunicativi nella pastorale e nella vita del-
la Chiesa.
Il Consiglio Ecumenico delle Chiese, dopo un
lungo itinerario di riflessione, si è pronuncia-
to decisamente ad Uppsala nel 1968 e di nuo-
vo a Vancouver nel 1983, ponendo delle en-
fasi interessanti, ad es. sull'esigenza di pro-
fessionalità da parte delle Chiese nell'uso dei
mass-media (Uppsala), sull'evangelicità e la
trasparenza nei processi comunicativi intraec-
clesiali e extraecclesiali (Vancouver). Quasi
tutti questi pronunciamenti, anche nell'af-
frontare attuali problemi scottanti come il
nuovo ordine di informazione e comunica-
zione, la tutela delle culture indigene di fronte
all'ondata del cosiddetto neo-colonialismo
culturale, si prefiggono di promuovere I'u-
manizzazione dei processi comunicativi in
tutti gli aspetti della vita e, in modo partico-
lare, la comunicazione a doppio senso, la par-
tecipazione nella dialettica comunicativa e

nella democratizzazione delle strutture orga-
nizzative. Se negli anni '60 e '70 gli interven-
ti delle Chiese erano caratterizzati dall'entu-
siasta accoglienza dei mass-media in vista del-
I'annuncio cristiano e della promozione uma-
na, in questi ultimi anni si è verificato uno
spostamento di accento verso una critica co-
struttiva dei poteri in gioco evidenziati dai
mass-media e ormai si punta chiaramente ad
un nuovo umanesimo sia nei mass-media, sia
nei processi comunicativi.

3.6. Orientamento della riflessione
teologica

Dal punto di vista della riflessione teologi-
ca, il tema della comunicazione si è incam-
minato in modo costante e crescente in'una
direzione pastorale, morale ed ecclesiologi-
ca. A differenza della Communio et Progres-
sio che apre il discorso partendo dalla com-
municatio divina considerata modello e fon-
damento della comunicazione umana e del-
I'uso dei mass-media, ricavando in questo
modo le basi dogmatiche dalla Scrittura, I'at-
tuale riflessione teologica sulla comunicazio-
ne parte dalla consapevolezza dei problemi
comunicativi attuali del vissuto cristiano ed

ecclesiale e dalla loro analisi. Valori evange-
lici riguardanti la comunicazione sono invo-
cati ma per valutare e riorientare tali proces-
si oggi vigenti in ambito pastorale.
Ormai la problematica della «comunicazio-
ne » (piir ampia di quella dei soli mezzi) di-
venta una preoccupazione primaria e non è

più considerata « soltanto come periferia stru-
mentale» della convivenza sociale ed eccle-
siale. Di fronte alla sfida quanto mai urgen-
te della secolarizzazione, ci si chiede: «come
comunicare Ia fede oggi» all'uomo o ai gio-
vani? Come stabilire rapporti ottimali per es-

sere « Chiesa »? In che modo le scienze della
comunicazione potrebbero dare degli apporti
concreti e duraturi? Scrive Joos: «Quando
si parla dunque di "gestire comunicativamen-
te la Chiesa" non si parla o non si intende
sviluppare al massimo i soli mezzi comuni-
cativi dentro la Chiesa a favore della Chie-
sa, o partendo dalla Chiesa (...). Invece, si
tratta precisamente di guardare quale aiuto
la metodologia di comunicazione puo dare
per rendere effettiva I'offerta di salvezza, e

la risposta da parte dell'uomo ». Robert Whi-
te elenca vari problemi che andrebbero ap-
profonditi negli attauli dibattiti di carattere
teologico-pastorale riguardanti 1'ambito della
comunicazione pastorale. Eccone un elenco.

- l. I disaccordi attualmente esistenti circa
gli approcci o le modalità nell'uso dei mezzi
e di altre forme di comunicazione per l'an-
nuncio cristiano ritenuti conformi o meno ai
valori cristiani: ci si riferisce palesemente al-
la «Chiesa elettronica» dell'America del
Nord e ai group-media dell'America Latina.

- 2. ll bisogno urgente di adattare le espres-
sioni teologiche alla cultura contemporanea,
ai modelli di pensiero dell'uomo moderno,
ai linguaggi dei mass-media.

- 3. La discussione sul come integrare la co-
municazione nella formazione dei futuri sa-
cerdoti ed operatori pastorali. Su questo te-
ma ci sono due livelli di approfondimento:
il primo concerne il perché e il come forma-
re i candidati ad usare i mass-media e le nuo-
ve forme di comunicazione con finalità pa-
storali; il secondo riguarda il come inserire
un'adeguata formazione mass-mediale in tut-
to I'itinerario formativo-teologico.

- 4. I problemi di ermeneutica e quelli etico-
morali. Chiunque cerchi di mettere a tema e

di dare risposte a questi problemi fa un ap-
proccio di tipo teologico-pastorale alla comu-
nicazione in ambito pastorale.
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4. NUOYI MODELLI
DI COMUNICAZIONE PASTORALE

Come frutto della svolta promossa dal Vati-
cano II, dell'influsso di una cultura plurali-
sta nonché dello sviluppo delle scienze uma-
ne, si possono ora indicare e valutare i mo-
delli emergenti di comunicazione pastorale,
che del resto sono oggetto di studio da parte
della teologia pastorale attinente il vasto cam-
po della prassi religiosa, cristiana ed eccle-
siale, cioè dell'azione pastorale della Chiesa.
In un primo momento si concentrerà il di-
scorso sull'uso dei mezzi moderni di comu-
nicazione sociale da parte della Chiesa in vi-
sta dell'evangelizzazione e della promozione
umana. Successivamente, si passerà dall'u-
so dei mezzi alla mediazione basilare con la
quale la cultura attuale, mediata dai mass-
media, condiziona modalità e linguaggi del-
la comunicazione religiosa.

4.1. I mass-media

Per quanto riguarda il primo momento, sem-
bra che le paure e la sfiducia del passato di
fronte ai mass-media siano ormai superate e
quasi si dia per scontato che, per adempiere
il mandato di Cristo, la Chiesa non possa fa-
re a meno oggi dal servirsi in pieno dei mo-
derni mezzi di comunicazione sociale. Bisogna
sottolineare, pero, che assieme a questo atteg-
giamento di accettazione, Ie Chiese e il pen-
siero teologico non hanno trascurato il loro
dovere profetico di denunciare e criticare i gio-
chi di potere, la manipolazione spersonaliz-
zante di certe reti di comunicazione di grande
portata, in quanto contrastano i valori evan-
gelici che in ambito cristiano si cerca di tra-
smettere. Inoltre hanno proposto processi co-
municativi più rispondenti al Vangelo.
A questo riguardo, la riflessione teologico-
pastorale ha sottolineato la comunicazione
interpersonale portando avanti la scelta de-
cisiva dei group-media in America Latina e

dei cosiddetti «radio popular» quale strate-
gia di comunicazione pastorale. Essa mette
oggi in evidenza le caratteristiche dell'uomo
nuovo dell'era elettronica, cioè, il nuovo cri-
stiano nato e vissuto in questa cultura delle
immagini, che resiste a concetti astratti e li-
neari, e che preferisce l'immaginazione emo-
tiva e simbolica all'astrattismo ideologico.
Gli rimane da approfondire lo studio dei nuo-
vi linguaggi e dei nuovi simbolismi con cui
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la fede può e deve essere comunicata negli at-
tuali contesti socio-culturali e religioso-
ecclesiali. Superando atteggiamenti apocalit-
tici di un lungo passato della Chiesa, l'attua-
le riflessione teologico-pastorale ha fatto un
passo in avanti, proponendo che la poesia con-
temporanea, I'arte, i romanzi, il teatro o le arti
popolari dei films e della televisione siano una
fonte per la creatività religiosa e una sorgen-
te di ispirazione per la fede nei nostri giorni.

4.2. Verso nuovi modelli
di comunicazione in ambito pastorale

Anche se storicamente e stato collegato al fe-
nomeno pluralistico e diversificato dei mass-
media, oggi un discorso teologico-pastorale
sulla comunicazione dovrebbe concentrarsi
sulla prassi pastorale, in modo da evidenzia-
re le caratteristiche dei modelli, stili, forme
e strategie di comunicazione in essa presenti
o emergenti, ed esaminarli criticamente in
prospettiva teologico-pastorale. Tali model-
li e la connessa riflessione vanno confronta-
ti con I'ecclesiologia di comunione e parteci-
pazione, con la nuova teologia della cultu-
ra, con le visioni teologiche e i tipi di mini-
stero, realtà tutte proposte da una parte dal
Vaticano II e, dall'altra, dalla cultura media-
ta dai mass-media e dalle moderne scienze
dell'uomo.
Per quanto riguarda la strategia da adottore
in fatto di comunicazione pastorale, a diffe-
renza del rapporto di distanza, che portò la
Chiesa del secolo XIX e dell'inizio del seco-
lo XX alla creazione di una cultura cattoli-
ca, la rinnovata teologia della cultura, pro-
posta dalla Gaudium et Spes e da\\'Aposto-
licam actuositatem,ha incoraggiato il dialo-
go con la società contemporanea e stimolato
I'impegno pieno dei cristiani per il progres-
so umano e sociale al fine di rinnovare I'u-
manità dal di dentro.
Accettando la realtà di una società plurali-
sta, la Chiesa conciliare ha superato un'im-
magine di sé settaria e trionfalista, e ha par-
tecipato attivamente al dibattito pubblico,
pronunciandosi chiaramente nei confronti
della promozione integrale dell'uomo (giusti-
zia, pace, disarmo, economia). È evidente che
I'attuazione coerente di questi orientamenti
operativi ha comportato e comporta un cam-
bio radicale di modelli comunicativi della
Chiesa nei confronti del mondo e della cul-
tura contemporanea.
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4.2.1. Tre modelli di comunicazione
pastorale

Secondo Avery Dulles, dal Vaticano II si pos-
sono ricavare almeno tre distinte visioni teo-
logiche, ognuna delle quali prospetta un dif-
ferente modello di comunicazione pastorale.
Al centro della sintesi teologica neoscolasti-
ca c'era un modello di Chiesa maestra auto-
revole, istituita da Cristo per comunicare le
verità divine affidatele fin dai tempi aposto-
lici. ln tale modello il flusso comunicativo dei
contenuti rivelati va, evidentemente, dall'al-
to al basso, cioè da Cristo ai fedeli per tra-
mite del papa e dei vescovi. La realtà divina
è conosciuta mediante parole e concetti in-
telligibili e non invece attraverso l'esperien-
za emotiva dell'immaginazione. Tali propo-
sizioni, chiare e ben precise, riassunte nelle
formule scritte e concise della Bibbia e del
dogma, sono considerate al di sopra dei con-
testi culturali, e cioè, vanno applicate univer-
salmente. Dulles osserva che questa teologia
neoscolastica della rivelazione era una base
solida per un insegnamento efficace della pa-
rola di Dio, specialmente per il fatto che si
avvaleva del modello retorico di comunicare
la fede, ad es. con la predicazione e l'uso di
vafi mezzi di comunicazione, ecc.
L'abbandono delle teologie neoscolastiche,
provocato da studi biblici e storici, ha dato
vita a recenti teologie della rivelazione Ie quali
indicano che I'espressione più caratteristica
e appropriata dell'esperienza religiosa è il lin-
guaggio simbolico. Questo movimento ha na-
turalmente conseguenze chiare per la comu-
nicazione religiosa in modo particolare per
quanto riguarda il linguaggio teologico e re-
ligioso. Lo stesso Vaticano II ha fatto pro-
prio un linguaggio molto simbolico e bibli-
co. Robert White osserva che nel periodo po-
stconciliare l'omiletica e Ia catechesi sono
passate gradualmente dall'istruzione ed esor-
tazione basate su formule dottrinali e mora-
listiche dell'insegnamento della Chiesa alla ri-
flessione sul significato dei brani biblici per
la vita quotidiana dei fedeli. L'insistenza sulla
dimensione simbolica, biblica e immaginati-
va nel discorso religioso ha arricchito il cul-
to liturgico, 1'arte religiosa e la musica sacra.
In un terzo modello divenuto ormai d'uso
corrente, molti simboli dell'immaginazione
religiosa sono ricavati dalla poesia contem-
poranea, dai romanzi, dai films e dalle attuali
arti popolari, come la televisione. E appare

ormai pacifico che I'azione pastorale e la con-
nessa riflessione teologico-pastorale deve la-
sciare oggi ampio spazio e un ruolo priorita-
rio a linguaggi religiosi capaci di comunica-
re il messaggio evangelico in forme, critica-
mente vagliate, della cultura contemporanea.

4.2.2. Tipi emergenti di comunicazione
pastorale

In riferimento ai modelli proposti dal Vati-
cano Il e dalla cultura contemporanea, si pos-
sono rilevare nuove forme di comunicazio-
ne religiosa popolare emergenti oggi nella
prassi ecclesiale e che manifestano palesi ca-
ratteristiche di tipo comunicativo.
Nel corso della sua storia la Chiesa ha privi-
legiato vari tipi di comunicazione religiosa,
come i ritiri predicati, i pellegrinaggi, la pre-
dicazione tipica delle missioni popolari. Og-
gi invece la nuova forma di comunicazione
in piccoli gruppi è spesso la base del rinno-
vamento religioso. Ormai le comunità eccle-
siali di base, intese come attuale modo di es-
sere Chiesa, e la proliferazione di gruppi di
preghiera come i Cursillos de Cristiandad, i
movimenti carismatici, i gruppi biblici, i
gruppi giovanili e familiari, gli incontri di
sposi, le varie forme di associazionismo gio-
vanile, di volontariato e di movimenti eccle-
siali, hanno prodotto nuovi modelli di comu-
nicazione, generalmente con risultati apprez-
zabili.
In queste forme associative si possono iden-
tificare elementi comuni attinenti la comuni-
cazione: la condivisione sentita e aperta di
esperienza religiosa personale e di preghiera
affettiva; la vicendevole accettazione; la ri-
cerca comune di risposte capaci di rinsalda-
re e risanare i vincoli che uniscono i membri
del gruppo; uno stile di guida del gruppo ca-
ratterizzato dalla presenza di un animatore
visto come primo fra pari; la partecipazione
attiva ed espressiva al dialogo collettivo; I'uso
di varie dinamiche di gruppo; una celebra-
zione paraliturgica o sacramentale meno for-
male volta a far « celebrare )) veramente il sen-
so di comunione del gruppo e diretta a favo-
rire il collegamento tra espressione di fede e

riflessione biblica, da una parte, e impegno
di servizio nella comunità o nella famiglia,
dall'altra.
Molte forme tradizionali di comunicazione
pastorale sono state influenzate da questo sti-
le più partecipato, esplorativo, dialogico ed
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espressivo. I classici ritiri predicati hanno la-
sciato il posto a ritiri fatti individualmente
sotto una guida e a ritiri caratterizzati dal dia-
logo di gruppo. Anche nuove esperienze di
catechesi ttilizzano ampiamente metodi di di-
scussione di gruppo e impiegano, al posto dei
metodi tradizionali, nuovi mezzi di comuni-
cazione come base di riflessione.

5. VERSO UNA TEOLOGIA DELLA
COMUNICAZIONE PASTORALE:
PROPOSTA DI METODO

Il vasto campo ricoperto dall'azione pasto-
rale è affrontato oggi con approcci multidi-
sciplinari e interdisciplinari. L'antropologia,
la psicologia, la sociologia, la semiotica e la
cibernetica hanno esaminato vari aspetti del-
I'azione pastorale e della vita ecclesiale ap-
portando elementi significativi. Avanzando
una proposta, vorrei suggerire una metodo-
logia con cui si potrebbe avviare una rifles-
sione teologico-pastorale sulla comunicazione
in ambito pastorale.
Un segno tangibile dello sviluppo di una ri-
flessione intesa in tale senso è riscontrabile
in recenti tentativi di tipo epistemologico, che
propongono vari metodi per tematizzare un
aggiornato approccio teologico-pastorale.
Enrico Baragli propone una «Teologia dei
mass-media » in cui gli strumenti della comu-
nicazione sociale, nel senso inteso dal magi-
stero, dall'Inter Mirifico in poi, sono l'uni-
co oggetto di una riflessione teologica com-
prendente tutte le sue prospettive: dogmati-
ca, morale, pastorale, e attenta soprattutto
ai modelli di ordine dogmatico proposti dal-
la Communio et Progressio.
Robert White propone di distinguere due pro-
spettive che si intrecciano e si informano a
vicenda, rispettivamente l'incidenza della co-
municazione nel fare teologia e I'apporto di
quest'ultima alla comunicazione. Egli iden-
tifica i contenuti della comunicazione di cui
tale teologia dovrebbe interessarsi.
Avery Dulles a Paul Soukup fanno un discor-
so ampio e prospettano una teologia della co-
municazione quale frutto del confronto siste-
matico e dell'interdipendenza tra I'ecclesio-
logia, i tipi di rapporto Chiesa-mondo, le vi-
sioni teologiche e i connessi modelli di comu-
nicazione. Secondo loro, una teologia della
comunicazione, centrata sia sui mass-media
in ambito pastorale che sui processi di comu-
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nicazione intraecclesiali o extraecclesiali, do-
vrebbe partire da presupposti ricavati da tali
modelli, perché sono detti presupposti quel-
li che giustificano, guidano e orientano sia
la riflessione che la prassi comunicativa.
L'approccio praticato da Soukup si preoccu-
pa principalmente dei criteri teologico-
pastorali o dei theologumena tratti dall'ec-
clesiologia e lascia in ombra il momento del-
la riflessione che e ugualmente significativo.
Mario Midali nel definire I'itinerario meto-
dologico della teologia pastorale o pratica ne
individua tre fasi principali: la fase kairolo-
gica, la fase progettuale e la fase strategica.
Lafose kairologica, nei suoi vari momenti,
si prefigge di descrivere e interpretare o va-
lutare una determinata situazione o prassi (in
questo caso quella attinente la comunicazio-
ne pastorale) con I'ausilio sia delle scienze
umane e sia della fede, al fine di cogliere le
indicazioni che lo Spirito Santo offre alla co-
munità credente in una determinata congiun-
tura storica. Per il presente argomento sono
di grande interesse tre punti chiave: 1) la
prassi o la situazione riguardante i mezzi di
comunicazione; 2) una situazione o prassi che
privilegia la dimensione comunicativa; 3) il
fatto che i modelli di comunicazione impli-
cati vengono esaminati con una criteriologia
teologica riconducibile ai presupposti eccle-
siologici, a norme morali e a imperativi del
ministero... Punto culminante di questa fa-
se è proprio il momento kairologico in cui,
in base ai criteri teologici, la riflessione mira
a cogliere valori da conservare o da riattua-
lizzare, aspetti da abbandonare, attese e aspi-
razioni a cui rispondere, problemi da risol-
vere, nuovi valori o espressioni culturali da
recepire, fenomeni o eventi da denunciare,
criticare, rigettare, secondo i casi. Nella se-
conda fase, progettuale, la riflessione foca-
lizza il disagio che si sperimenta nell'uso o
nella mancanza dei mezzi di comunicazione
o rispetto ai vigenti processi comunicativi sia
nell'azione pastorale che nella vita interna
della Chiesa; essa inoltre aiuta a identificare
gli obiettivi o le mete da raggiungere per ot-
tenere una prassi rinnovata o riorientata, av-
valendosi in tutto questo di criteri razionali
e teologici. La terza fase, strotegica, scende
alla concretezza e prospetta una programma-
zione pastorale che faciliti il passaggio dalla
situazione comunicativa vagliata a quella de-
siderata. Essa prende in esame i vari elementi
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implicati nella prassi comunicativa: gli ope-
ratori, i referenti, i metodi, gli itinerari, i tem-
pi di attuazione, i mezzi necessari, la perio-
dica verifica e rettifica. Tra tutti i metodi di
teologia pastorale che ho potuto considera-
re, questo mi pare quello più completo e sod-
disfacente, perché più aderente alla realtà
strutturale e dinamica della prassi comunica-
tiva in ambito pastorale e più chiaramente
configurato dal punto di vista teologico-
pastorale.
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l. Il corporeismo
1.1 . Una riscoperta del corpo?
1.2. Il corporeismo come reazione a una culturo
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1.3. Un'etica a partire doi bisogni e dai piaceri del

corpo

2. Una valutazione in prospettiva pastorale

2.1 . Aspetti positivi
2.2. Limiti del corporeismo

3. Il significato della corporeità in una antropo-
logia ispirata alla fede

3.1 . L'uomo e il suo corpo
3.2. Il corpo e le sue esigenze
3.3. Il corpo e le sue gioie
3.4. La funzione comunicativa del corpo
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6. Conclusione

I. IL CORPOREISMO

l.l. Una riscoperta del corpo?

Oggi si parla sempre piu volentieri di una ri-
scoperto della corporeità nella nostra cultu-
ra dopo secoli di occultamento e di oppres-
sione del corpo. Effettivamente, si direbbe
che la dimensione corporea dell'esistenza
umana goda oggi di molta più attenzione che
nel passato. Questa riscoperta sfocia, alme-
no implicitamente, in una ridisegnazione del-
I'immagine dell'uomo, che vorrebbe superare
il preteso tradizionale dualismo tra corpo e

spirito, con la subordinazione del primo al
secondo.
Ma essa trova espressione anche nell'atten-
zione nuova rivolta a certi fenomeni di cul-
tura popolare, come la danza, lo sport, la
moda.
A questa nuova temperie culturale, oggi lar-
gamente diffusa, qualcuno ha voluto dare il
nome di corporeismo.
Il corporeismo porta a una certa enfatizza-
zione dei bisogni e degli istinti del corpo, cui
riconosce una certa saggezza provvidenziale
in ordine alla felicità umana.
Esso fonda la sua fiducia nella affidabilità

coRpo«rrrÀ

dei bisogni del corpo su un consapevole otti-
mismo nei confronti della originaria bontà
dell'uomo in quanto ((essere della natura»:
I'uomo-organismo sarebbe un essere sano,
naturalmente autoregolato, istintivamente
aperto al sociale.

1.2. Il corporeismo come reazione
a una cultura nemica del corpo

Diciamo subito che per una prima valutazio-
ne di questa, come di altre mode culturali,
è necessario demistificare la retorica del fi-
nalmente che tanto facilmente le accom-
pagna.
Dietro a questo «finalmente») c'è il mito il-
luminista del carattere progressivo e lineare
della cultura e della storia, un mito che sem-
bra resistere a tutte le smentite della realtà.
La storia della cultura è vista come un accu-
mulo progressivo di verità e come il dissiparsi
irreversibile dell'errore e del pregiudizio.
In realtà I'avventura della ricerca della veri-
tà e della saggezza conosce anche involuzio-
ni e sconfitte. Più che un andamento lineare
essa sembra spesso presentare un moto pen-
dolare, oscillante da un'unilateralità all'altra,
magari per reattività emotiva: a una soprav-
valutazione della razionalità succede una ri-
scoperta unilaterale del ruolo dell'emotività
e degli istinti; a un oblio del corpo una sua
esaltazione unilaterale.
Ma questo non significa che la retorica del
linalmente sia sempre del tutto ingiustifica-
ta: dietro la retorica c'è un'anima di verità.
Il corpo è davvero oggetto, nella nostra cul-
tura, di una considerazione positiva nuova e

per tanti aspetti accettabile, soprattutto se
raffrontata con una certa svalutazione uni-
laterale, propria del nostro passato culturale.
Non si può certo affermare, come a volte si
fa, che tale svalutazione, per il fatto di es-
sersi attuata all'interno di una cultura di «cri-
stianità», appartenga al cristianesimo come
qualcosa di specifico e di essenziale, e che la
rivalutazione del corpo sia invece un epife-
nomeno della scristianizzazione della nostra
cultura.
Tale svalutazione è infatti troppo in contrad-
dizione con l'antropologia rigorosamente
unitaria dell'ebraismo, riflessa nella Bibbia,
e con la stessa concezione, tipicamente cri-
stiana, di una creazione originariamente « tut-
ta buona » e di una redenzione universale che
ha coinvolto, riscattandola ed elevandola,
tutta quanta la realtà creata.
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Resta pero vero che un certo modo di inten-
dere la dimensione pasquale della redenzio-
ne (la vita attraverso la morte) e la dimen-
sione escatologica della salvezza (come at-
tuantesi in un eone « totalmente altro » rispet-
to alla storia e in un mondo in qualche mo-
do non piir terrestre) unite all'influsso di
forme di pensiero dualistico, come il mani-
cheismo e il neoplatonismo, hanno di fatto
favorito, nella tradizione cristiana, una cer-
ta unilaterale diffidenza nei confronti del cor-
po, visto come un carcere da cui evadere o
uno schiavo renitente da padroneggiare.
Non manca oggi chi sottolinea il legame oc-
culto che unisce sotterraneamente la repres-
sione del corpo ad altre forme di oppressione
sociale e allo stesso atteggiamento predatorio
nei confronti della natura che sembra carat-
terizzare la cultura occidentale: « L'oppressio-
ne sociale nella cultura occidentale è stretta-
mente connessa con quella mentalità che ha
partorito I'alienazione corporea e lo sfrutta-
mento della natura» (R. Rurrrmn, 28).
Un legame particolarmente stretto sembra
esistere tra repressione del corpo ed oppres-
sione e subordinazione della donna.
Al contrario, secondo i suoi fautori, il cor-
poreismo si salderebbe con altri movimenti
contemporanei di emancipazione come il
femminismo, I'ecologismo, la liberazione del
lavoro e dal lavoro. In particolare ci sembra
degna di nota Ia rivendicazione di una con-
nessione tra Ia rivalutazione del corpo e I'e-
cologismo (magari nella sua forma più inge-
nua, di nostalgia del passato remoto dell'u-
manità, tesa a un impossibile ritorno alla
« natura pura»). Un altro collegamento signi-
ficativo intercorre tra corporeismo e pacifi-
smo: la pace è vista nella linea di una specie
di riconciliazione con l'elemento corporeo e

femminile della natura.

1.3. Un'etica a partire dai bisogni
e dai piaceri del corpo

Naturalmente il corporeismo ha anche una
sua etica, elaborata a partire dai bisogni na-
turali e spontanei del corpo e dal piacere che
accompagna l'appagamento di questi biso-
gni. Si tratta quindi di una forma di edoni-
smo, riposante sulla fiducia nella naturale
saggezza e nel carattere costruttivo e in un
certo senso provvidenziale di questi bisogni
e di questi desideri.

Il movimento corporeista si riconosce in « un
progetto comune di strappare il corpo alla
presa alienante dei codici sociali, per restituir-
lo alla sua natura fondamentale di sorgente
di piacere» (D. Prclno, 136). «Il piacere è

la legge profonda dell'organismo vivente
(...). L'ideologia corporeista si appoggia dun-
que su un nuovo edonismo. Un uomo libe-
rato è un uomo che ascolta il corpo, che ne
segue i desideri» (Ibidem,141). Naturalmente
il campo privilegiato dove una simile legge
del piacere corporeo gioca il suo ruolo di cri-
terio del bene e del male e di guida del com-
portamento è quello dell'etica sessuale. La
sessualità è così liberata da ogni finalità pro-
creativa o di coesione sociale; le inibizioni eti-
che sono ridotte al minimo assolutamente im-
posto dalle esigenze di sopravvivenza del sin-
golo e della società ed escludono dal suo eser-
cizio solo la violenza in senso stretto. Essa
resta affidata unicamente alla spontaneità im-
mediata dei bisogni primari e alla sua capa-
cità di produrre piacere.

2. UNA VALUTAZIONE
IN PROSPETTIVA PASTORALE

Naturalmente la pastorale, e la pastorale gio-
vanile in particolare (dato che il corporeismo
è molto radicato, almeno a livello di convin-
zione diffusa e atematica, nella cultura gio-
vanile), deve sentirsi provocata da un feno-
meno culturale così rilevante per la visione
di fede e per la vita morale.
Esso chiama la pastorale giovanile a una ri-
flessione articolata su almeno tre livelli:
- una valutazione etica dei valori e dei di-
svalori del corporeismo;

- un ripensamento del ruolo e del significa-
to della corporeità nell'ambito di una antro-
pologia ispirata alla fede;

- 1'elaborazione di un progetto di interven-
to educativo orienl.ato a una assunzione co-
struttiva della corporeità nell'ambito dell'e-
ducazione della fede.

2.1. Aspetti positivi

Gli aspetti accettabili di questo modo di pen-
sare e di vivere il corpo sono legati al suo es-
sere una reazione, entro certi limiti salutare,
a quelle forme di dualismo e di disprezzo del-
la corporeità che come si e visto caratteriz-
zavano certi aspetti della cultura tradiziona-
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le: « Il movimento corporeista appare come
una reazione contro una società fondata sul
principio del rendimento, che tende a trasfor-
mare il corpo in macchina, contro una civiltà
schizoide che favorisce in ciascuno la frattu-
ra fra carne e intelletto, tra interiore ed este-
riore, tra intimo e sociale » (D. Ptcar.p, 163).
Ma il corporeismo ha anche il pregio di va-
lorizzare un aspetto importante della realtà
dell'uomo: la funzione comunicativa del cor-
po, la sua capacità di esprimere significati at-
tinenti alla stessa verità profonda dell'uomo.
E proprio la mediazione della corporeità a
rendere possibile ogni altra forma di comu-
nicazione e di linguaggio e di comunicazio-
ne tra gli uomini. Gli stessi desideri e le ten-
denze spontanee del corpo portano verso l'al-
tro e traducono, sia pure in maniera molto
ambigua, il bisogno e la vocazione a forme
di comunicazione non pragmatiche, non uti-
litaristiche, fondate sulla gratuità e sulla re-
ciprocità dell'affetto.

2.2. Limiti del corporeismo

Ma il corporeismo ha anche i suoi limiti e le
sue ambiguità, legate, come del resto i suoi
aspetti positivi al suo carattere di reazione.
Come molte altre forme di reazione, esso è

almeno altrettanto unilaterale delle istanze
contro cui reagisce.
La sua visione delle concezioni dualistiche del
passato sono spesso segnate dal risentimen-
to e non rendono giustizia a quello che il pas-
sato è stato in realtà.
La concezione corporeista, se non evita sem-
pre e del tutto il dualismo gerarchico del pas-
sato (invertendo naturalmente le posizioni ri-
spettive del corpo e dello spirito) diventa mol-
to spesso una forma di monismo antropolo-
gico, un materialismo da cultura di massa.
La sfiducia nella razionalità, che avrebbe sen-
so come reazione contro la fredda razionali-
tà funzionale, cui si ispira la cultura della tec-
nica, rischia di diventare il « sonno della ra-
gione che genera i mostri».
L'edonismo etico in cui sfocia, a parte le dif-
ficoltà teoretiche di indole più generale che
supponiamo dimostrate, finisce molto spes-
so per neutralizzare del tutto I'intuizione della
funzione comunicativa ed espressiva del cor-
po, che si riduce così a una affermazione re-
torica, priva di sbocchi pratici.
Un'etica edonistica scade quasi inevitabil-

conponsrta

mente ad egocentrismo infantile; la capacità
di comunicare resta subordinata al bisogno
del piacere e alla schiavitu del desiderio im-
mediato. « Il corpo non chiede permessi », di-
ce il corporeismo nelle sue versioni più ba-
nalizzate, distruggendo così la possibilità stes-
sa dell'etica. Ma anche nelle sue forme me-
no brutali, il mito dello spontaneismo, la fo-
bia di ogni repressione, I'ossessione di una
autenticità, ridotta all'assenza di ogni forma
di autodominio, contribuiscono indubbia-
mente a creare quella « cultura della non-
responsabilità» di cui giustamente ci si la-
menta.
Tutte queste ambiguità, ci invitano a un ri-
pensamento globale del significato del cor-
po in relazione alla elaborazione di un'antro-
pologia ispirata alla fede.

3. IL SIGNIFICATO
DELLA CORPOREITÀ
IN UNA ANTROPOLOGIA ISPIRATA
ALLA FEDE

3.1. L'uomo e il suo corpo

Il rapporto dell'uomo al suo corpo è un rap-
porto insieme intimo e complesso.
Indubbiamente il corpo non va più visto (se

mai lo è stato) come «altro» rispetto all'uo-
mo, magari come un carcere per lo spirito o
uno schiavo riluttante da assoggettare. Il rap-
porto dell'uomo al suo corpo non è né stru-
mentale né possessivo: come diceva G. Man-
cEL: « I'uomo non ha un corpo; è il suo cor-
po>> (lournal Metaphysique, Paris, Galli-
mard 1935, 236).
Ma I'uomo è anche di più del suo corpo; vi-
vendolo lo trascende. Questa trascendenza
non comporta, almeno nella classica visione
tomista dell'uomo, alcun dualismo di anima
e di corpo. L'essere dell'uomo è caratteriz-
zato da una specifica <<unitotalità»». Pur spe-
rimentando spesso una certa tensione tra que-
ste due dimensioni del suo esistere, egli è sem-
pre e insuperabilmente unità di spirito e di
corpo, in ognuna delle sue decisioni e delle
attività con cui realizza se stesso, agisce nel
mondo e comunica con gli altri. Lungi dal
rappresentare una minaccia per la sua spiri-
tualità, il corpo è pienamente partecipe del-
la dignità della persona.
Riallacciandosi alla antropologia unitaria di
san Tommaso, la Chiesa ha riaffermato nel
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Vaticano II, la dignità del corpo umano, in-
tendendo togliere ogni ulteriore legittimazio-
ne alla svalutazione del corpo in nome dello
spirito all'interno della spiritualità cristiana:
« Unità di anima e di corpo, I'uomo sintetiz-
za in sé, per la sua stessa condizione corpo-
rea, gli elementi del mondo materiale così che
questi, attraverso di lui, toccano il loro ver-
tice e prendono voce per lodare in libertà il
Creatore» (GS l4). Il concilio sembra vede-
re nel corpo umano quasi una specie di sa-
cerdote del cosmo, che fa della materia una
celebrazione cosciente della gloria di Dio.
«Allora - prosegue il concilio - non è leci-
to all'uomo disprezzare la vita corporale; egli
è anzi tenuto a considerare buono e degno di
onore il proprio corpo, appunto perché crea-
to da Dio e destinato alla risurrezione nell'ul-
limo giorno>) (GS l4).
E nota l'insistenza di Giovanni Paolo II su
un certo tipo di discorso, che puo essere giu-
stamente considerato come una <<teologio del
corpo»> e che vede nel corpo il segno della vo-
cazione umana all'amore e alla comunione,
un sacramento della natura essenzialmente
sponsale dell'uomo e quindi un elemento in-
tegrante della sua somiglianza col Dio-amore.

3.2.11 corpo e le sue esigenze

Ma la dignità e il significato del corpo, al-
I'interno dell'unitotalità umana, e in parti-
colare della realtà sessuale, possono autoriz-
zarela elaborazione di una morale a partire
dal corpo, cioè dai bisogni e dai piaceri del
corpo?
E troppo evidente che un'etica realistica, che
tenga conto della complessità dell'esistenza
umana, non potrà ignorare del tutto le indi-
cazioni che le vengono dai bisogni, dalle ten-
denze e soprattutto dai significati del corpo.
Ma è altrettanto chiaro che il corpo, né in
quanto luogo di specifici bisogni, né in quan-
to organo di particolari piaceri, può aspira-
re ad essere criterio ultimo di valutazione eti-
ca. Per poterlo fare esso dovrebbe poter rap-
presentare per l'uomo Quel senso ultimo che
londa tutta quanta l'esperienza morale; e
questo, in un'antropologia che voglia resta-
re compatibile con la fede è certamente im-
pensabile.
Le nuove forme di schiaviti.l, di cui certa re-
torica del corpo finisce per farsi oggettiva-
mente complice (si pensi ad esempio alla col-
tivazione dei bisogni artificiali, alla stru-

mentalizzazione pubblicitaria del corpo, al-
la mercificazione del sesso) ci appaiono co-
me indizi di questa impossibilità. Si possono
denunciare queste schiavitù soltanto appel-
landosi ad un criterio che discrimini i biso-
gni del corpo, e li qualifichi come costruttivi
o distruttivi di umanità, indipendentemente
dal loro essere bisogni del corpo.

3.3. Il corpo e le sue gioie

Se non si può fondare un'etica a partire dai
bisogni del corpo, meno ancora si può farlo
a partire dai suoi piaceri.
Il piacere è la forza dell'istinto biologico. Ne-
gli animali è guida infallibile all'autoconser-
vazione dell'individuo e della specie.
Nell'uomo mantiene una funzione propulsi-
va insostituibile, ma ha bisogno della guida
della ragione, per non mutarsi, come troppo
spesso avviene, in una forza cieca e distrut-
tiva non solo dei valori propriamente umani
dell'uomo, ma anche dello stesso inestima-
bile patrimonio biologico che la natura con-
segna a ogni uomo.
Ma anche privo della infallibile efficacia che
esso ha negli animali, il meccanismo piacere-
dolore mantiene la funzione di protesta del
corpo per le manomissioni irresponsabili di
una libertà, che è padrona del corpo, solo nel
riconoscimento degli insopprimibili condizio-
namenti che ad esso la legano.
È proprio questo condizionamento a fare del-
la responsabilità verso il corpo, difesa anche
dal piacere, una più generale responsabilità
verso I'unitotalità dell'uomo e verso lo stes-
so destino dell'umanità: i nostri corpi costi-
tuiscono collettivamente il campo in cui si se-
mina I'umanità di domani.
Le gioie del corpo mantengono comunque un
carattere profondamente ambiguo: esiste nel-
l'uomo decaduto, anche se redento in Cristo,
una delectatio sensus contrqria rationi, capa-
ce di oscurare la sensibilità morale e di im-
pedire la aestimotio prudentiae, anche se la
stessa cosa si deve dire pure delle gioie più
sottili, ma ugualmente ambigue, dello spirito.
Vigilare contro le potenzialità autodistrutti-
ve del desiderio corporeo, in nome della vo-
cazione alla felicità e all'autorealizzazione è

il compito di una ascesi non necessariamen-
te ostile al corpo, ma consapevole della ne-
cessità di trascenderne l'immediatezza e la
spontaneità.
Molta parte della denunciata diffidenza nei
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confronti del corpo da parte della tradizione
cristiana muoveva da questa consapevolezza,
sia pure superandone a volte la misura e il
senso di ragionevolezza.

3.4. La funzione comunicativa del corpo

Questa necessità di cercare nel corpo un si-
gnificato etico che stia al di là dei piaceri e

dei bisogni del corpo conduce a una consi-
derazione non secondaria della corporeità
nell'elaborazione di un'antropologia ispira-
ta alla fede. Ma tale considerazione non si
fonda tanto sui bisogni o sui piaceri del cor-
po, quanto sulla sua funzione comunicativa.
Alla unitotalità spirituale e corporea dell'uo-
mo è legata infatti, come si è visto, una delle
caratteristiche più specifiche dell'uomo: I'uo-
mo vivendo il suo corpo ed esprimendosi in
esso carica di significati spirituali tutta la sua
realtà corporea: il corpo diventa, ancor piir
che uno strumento di comunicazione, il lin-
guaggio originario e fondamentale dell'uo-
mo, in cui si radicano tutte le altre forme de-
rivate di linguaggio. Attraverso il corpo la
persona umana interviene sul mondo mate-
riale producendovi dei risultati; attraverso il
corpo I'uomo comunica con gli altri uomini
ed esprime se stesso, creando dei significati
e realizzando nel contempo quella verità del
suo essere che egli esprime. Esprimendosi rea-
lizza la sua concreta fisionomia morale.
Le azioni umane non producono soltanto dei
risultati, esprimono dei significati che dico-
no o tradiscono la verità dell'uomo. Questo
è particolarmente vero nel campo della ses-
sualità: essa è indubbiamente una realtà del
corpo, ma proprio in f orza della unitotalità
dell'uomo, ne investe anche la dimensione
spirituale, partecipa della sua natura di spi-
rito incarnato, assumendo significati nuovi
e trascendenti radicalmente il biologico, an-
che se ultimamente radicati in esso.
La sessualità umana non e soltanto una realtà
strumentale, al servizio di determinati obiet-
tivi, come la trasmissione della vita. È una
forma di linguaggio che permette all'uomo
di comunicare e, mettendolo in rapporto con
l'altro, diverso e complementare, lo esprime
e lo realizza.
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quanta la pastorale domanda una riflessio-
ne, almeno sommaria, sulle responsabilità
morali legate alla dimensione corporea del-
l'esistenza umana e ai valori che essa esprime.

4.1. Inviolabilità della vita fisica

La prima di queste responsabilità riguarda il
corpo in quanto dotato di vita e in quanto
condizione-base per la vita spirituale dell'uo-
mo. La vita fisica umana è un valore che do-
manda rispetto, sollecitudine e impegno di
fruttificazione.
L'imperativo di non trattare mai la persona
umana, in sé e negli altri, come un mezzo,
è ritenuta da Kant come una specie di postu-
lato euclideo su cui fondare tutta la norma-
tiva etica, come la formulazione più intuiti-
va e convincente dell'imperativo categorico
e come la testimonianza più evidente del ca-
rattere incondizionato dell'istanza etica.
Ora I'inviolabilità e I'assoluta non strumen-
talizzabilitìt della persona umana si rifletto-
no direttamente sulla vita fisica e ne sanzio-
nano il valore, la rendono sacra della sacra-
lità stessa della persona.
La vita umana, già nella sua dimensione cor-
porea è infatti la condizione di tutto cio che
è umano, quindi della vita spirituale, della
storia e dell'esistenza concreta della persona
umana.
Rispettarla in sé e negli altri è rispettare in
radice ogni valore di umanità. Non rispetto
nulla dell'uomo, se non ne rispetto la vita fi-
sica per cui esiste.
Il credente poi, puo cogliere la sacralità della
vita, con molta piu evidenza di chi non sa ve-
derla nella luce di Dio. La vita vale quanto
vale I'uomo; ma per nessuno I'uomo vale co-
me per colui che ci vede un'immagine di Dio.
Dio è il padrone della vita nel senso che ne
è I'origine personale. La vita cioè non nasce
dal gioco impersonale del caso, ma dalla vo-
lontà di una persona. E questo vale non solo
per la vita in genere, ma per ogni vita, nella
sua irripetibile individualità. Dio la vuole con
una volontà piena di amore, così come ne
vuole la felicità e tutto il pieno sviluppo, per
essa concretamente possibile.
La vita è il talento che egli affida alla nostra
libertà e di cui desidera la più ampia fruttifi-
cazione, non per riscuoterne gli interessi, ma
perché ne ama la riuscita. L'incarnazione poi
dà alla vita una sacralità nuova, direttamen-
te teologale. Ogni uomo, per quanto piccolo

4. RESPONSABILITÀ ETICHE
NEI CONFRONTI DEL CORPO

La preoccupazione etica che ispira (sia pure
non in modo primario o esclusivo) tutta
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e povero di potenzialità culturali e biologi-
che è, in Cristo, figlio di Dio, gli appartiene
come un figlio al padre.

4.2, La promozione della vita

Ma le responsabilità verso il proprio corpo
non possono essere di natura puramente ne-
gativa. La vita propria e altrui non ha solo
bisogno di essere rispettata, domanda di es-
sere promossa, favorita, sviluppata. È quel-
1o che potremmo chiamare la sollecitudine
per la vita; per Ia vita propria ma anche per
la vita di ogni uomo, ugualmente preziosa in
se stessa e agli occhi di Dio.
Ma la promozione della vita non può esau-
rirsi nella cura della vita in quanto corporea.
L'uomo è chiamato dalla fede a dire un sì alla
vita che non può esaurirsi nella semplice sua
conservazione o nella promozione della sua
dimensione corporea, pure fondamentale. I1

corpo è il campo dove si sviluppa la vita uma-
na totale, tendendo a una pienezza che è rea-
lizzazione di un progetto d'amore di Dio nei
confronti dell'uomo.
Dire di no alla vita, non solo sopprimendo-
la, o compromettendone funzionalità e salu-
te, ma anche con ogni volontario spreco del-
le occasioni di crescita e di sviluppo che le da-
rebbero senso, è dire di no a questa volontà
di amore di Dio; è colpire in qualche modo
Dio stesso, in qualcosa che gli appartiene per
diritto di amore.

4.3. Comunicazione corporea e veracità

Come si è visto, il corpo non è solo il campo
della vita, è il linguaggio di base che permet-
te alla vita di farsi comunicazione e comu-
nione. In particolare esso è chiamato a far-
si, attraverso la sessualità, linguaggio dell'a-
more e dell'apertura alla vita. Questa chia-
mata è impressa nelle strutture creaturali del-
I'espressività corporea: il linguaggio del
corpo non è totalmente arbitrario, esso ri-
manda a dei significati che entrano a costi-
tuire la verità profonda dell'uomo. Parlan-
do il linguaggio del corpo I'uomo dice aspetti,
sia pure parziali, della verità profonda di cui
è fatto. La fedeltà a questa verità, la veraci-
tà nel suo esprimersi attraverso il corpo è per
l'uomo una precisa responsabilità morale.
Così ad esempio il gesto sessuale che tradis-
se I'amore o I'apertura alla vita, di cui inevi-
tabilmente parla in forza della sua stessa co-

stituzione, avrebbe in sé il negativo morale
di una menzogna, in un campo in cui la veri-
tà tradita sarebbe parte integrante della ve-
rità stessa dell'uomo.

5. PER UNA PROGETTAZIONE
EDUCATIYA E PASTORALE

Anche in questo, come in ogni altro campo,
1'educazione comincia dalla testimonianza:.
I'educatore deve insegnare con la parola ma
soprattutto con I'esempio la sua fede nella
grandezza, dignità, fecondità della vita e nella
santità del corpo che la condiziona e la ren-
de possibile. Ma dovrà includere il corpo e

Ia vita fisica nel mistero della nostra parteci-
pazione alla morte e risurrezione del Signo-
re. Dovrà realizzare un difficile equilibrio di-
namico travalorizzazione del corpo e suo tra-
scendimento; dovrà venerare il corpo, ma co-
me tempio dello Spirito. L'educazione al do-
minio del corpo e delle sue pulsioni dovrà
essere portata avanti nell'ambito di una più
globale promozione della « forza dell'io », al
di fuori di ogni disprezzo del corpo, che del
resto non sarebbe comprensibile all'interno
della nostra cultura.
La comunità ecclesiale dovrà realizzare for-
me concrete e associative di promozione della
vita malata, umiliata, degli anziani e degli
handicappati e dovrà coinvolgere il più pos-
sibile i giovani in quest'opera concreta di pro-
mozione. L'incontro con la sofferenza e la
scoperta della sua capacità di produrre cre-
scita di umanità servirà a smascherare la mi-
tologia deteriore del corporeismo e a scopri-
re, al di sopra di tutte le grandezze e miserie
del corpo umano, la speranza della risurre-
zione.

6. CONCLUSIONE

L'umanità del nostro corpo si definisce in ba-
se al suo essere principio di vita personale,
corpo di una persona, cioè di un Io interpel-
lato da un Tu, chiamato all'incontro e alla
comunicazione interpersonale. Il corpo del-
I'uomo non puo essere compreso se non co-
me campo di compiti etici che fanno appello
alla libertà dell'uomo e alla sua progettuali-
tà. Esso rimanda per sua costituzione ed es-
senza ad un parametro di bene e di male che
sta al di là di esso. L'uomo è chiamato a fa-

r80



re, anche attraverso il corpo, la verità del suo
essere unitotale, orientando il corpo verso un
progetto etico di natura non puramente cor-
porea. Con le sue energie e i suoi istinti, il
corpo offre indizi preziosi della vera natura
di questo progetto; ha una sua saggezza, ma
non è generatore automatico ed infallibile di
umanità.
Il corpo è uno dei segni della vocazione uma-
na, ma non I'unico né quello cui può essere
affidata I'ultima parola. La mitologia, oggi
così diffusa, della spontaneità corporeista è

smentita proprio dal corpo stesso: la forza,
la salute, labellezza, I'armonia e I'espressi-
vità del corpo sono frutto di rinunce e di di-
sciplina; anche a livello di corpo, la vita uma-
na non è creatività pura, gioco senza regole
e senza costi. D'altra parte questa disciplina
e queste rinunce non hanno come oggetto
unicamente il corpo, ma la persona in quan-
to tale. Non è l'anima che deve disciplinare
unilateralmente il corpo; corpo e anima de-
vono accettare insieme la legge della verità,
la difficile disciplina del diventare uomini at-
traverso l'impegno morale.
Ed è un impegno che nel corpo come nell'a-
nima rimanda sempre al mistero della croce:
è necessario morire a se stessi per vivere alla
verità del proprio essere. L'amore, che è il
senso ultimo e I'autorealizzazione piena del
corpo come dell'anima, coinvolge tutto l'uo-
mo e lo realizza consumandolo, perché amare
è donare e il dono è sempre un po' rinuncia
e autorinnegamento; anche se resta vero che
nulla si possiede così pienamente come quel-
lo che si è donato.

---r adolescenza 3.4. - donna-uomo (società) 1. - gra-
zia 1.2.2. - male 2.2. - salvezza 1.2.2.: 2.; 3. - sport
- storicità 2.2. - uomo 2.1.
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3. Il dialogo transculturale e la pastorale giovanile

3.1. Per un'etico della crescita culturale
3.2. Il dialoeo tra le culture
3.3 . Dialogo transculturale nella pastorale giova-

nile

1. CULTURA E PASTORALE

1.1. Un problema difficile
Uno dei problemi più difficili che la pasto-
rale giovanile deve fronteggiare oggi nel no-
stro paese è costituito dagli ostacoli che il di-
vario culturale che separa la generazione
adulta, cui generalmente appartengono gli
operatori pastorali, e quella giovanile pone
alla comunicazione educativa. La cultura di
cui vivono i giovani è infatti intimamente le-
gata alla cultura del mondo adulto cui appar-
tengono (quindi del loro tempo, del loro pae-
se, del loro strato sociale) ma in parte alme-
no è anche una specifica cultura o subcultura
generazionale, che viene spesso appunto chia-
mata col nome di « cultura giovanile ». Rispet-
to a questa cultura I'educatore o animatore
pastorale adulto si sente ed è di fatto piir o
meno estraneo; egli fatica a capirne il linguag-
gio e i valori e vi sente quasi una minaccia al
suo orizzonte culturale. Quanto più profon-
damente i giovani destinatari della sua azio-
ne educativa sono inseriti in questa cultura (e
vivono quindi nel loro tempo e nel loro am-
biente), tanto più difficile risulta dialogare con
loro in maniera trasparente e proficua.
Questo costituisce per lui una fonte di fru-
strazioni e di sofferenze; egli è infatti ben
consapevole del fatto che la cultura giovani-
le è la cultura di una generazione in via di svi-
luppo, non ancora stabilizzata e matura; nei
confronti di questa cultura egli sente di ave-
re delle responsabilità educative, cariche di
rilevanza salvifica. La barriera culturale che
ostacola la sua comunicazione educativa lo
fa sentire inefficiente e mette in questione le
sue stesse certezze. Il solo fatto che una inte-
ra generazione sembri radicalmente chiusa a
un certo tipo di discorso mette in dubbio la
validità oggettiva di questo discorso.
L'apparente irriducibilità della cultura gio-
vanile, rispetto a quella in cui gli adulti han-
no incarnato la loro fede, sembra proclama-
re I'insuperabile relatività della dimensione
culturale dell'esperienza della fede, e mette-
re in causa il carattere oggettivo di questa
esperienza.

Del resto la cultura costituisce oggi un pro-
blema vivissimo e acutamente sentito per ogni
forma di pastorale, non soltanto per quella
giovanile. Il discorso religioso, pensato, vis-
suto, e trasmesso per molti secoli nell'ambi-
to di una cultura sacrale, fatica a trovare il
cifrario per tradursi in un discorso compren-
sibile e accettabile dagli uomini del nostro
tempo, che vivono in una cultura profonda-
mente secolarizzata.
Le metodologie dell'azione pastorale prati-
cate in passato, in un contesto di «cristiani-
tà», cioè all'interno di una cultura profon-
damente (anche se imperfettamente) segna-
ta dal vangelo, non sono più quelle utilizza-
bili nel contesto di una cultura pre-cristiana
o post-cristiana. Mentre nel primo caso, la
pastorale poteva limitarsi a compiti trasmis-
sivi o di conservazione, nel secondo caso la
pastorale dovrebbe qualificarsi come missio-
naria. E a volte, in una cultura che sembra
particolarmente chiusa al vangelo, ci si ac-
contenta di una pastorale di muta testimo-
nianza, seminando per un futuro, di cui non
sono ancora visibili i segni prognostici.
Anche I'azione evangelizzatrice e missiona-
ria della Chiesa nei paesi non ancora cristia-
ni si pone in modo drammatico il problema
di come trasmettere un messaggio, profon-
damente incarnato nella cultura occidentale,
senza diventare complice del genocidio cul-
turale, che questa cultura viene perpetrando
da secoli su scala mondiale. Il problema è in
fondo sempre quello di rendere indigeno il
vangelo in ogni cultura, consapevoli della sua
potenziale universalità culturale, ma salvan-
do nello stesso tempo la sua oggettività e la
sua trascendenza nei confronti di ogni cul-
tura.
Per tutti questi motivi risulta evidente che il
rapporto tra cultura e pastorale esige oggi una
riflessione approfondita, che dovrà prende-
re le mosse da una analisi di quello che è in
genere la realtà «cultura», per studiare poi
i rapporti tra cultura e vangelo e infine i rap-
porti tra Ie diverse culture, con particolare at-
tenzione a quel tipo di dialogo transcultura-
le carico di valenze educative che è tipico della
pastorale giovanile.

1.2. Che cosa è la cultura

Il termine cultura ha anzitutto tn significo-
to soggettivo e indica il colere seipsum, cioè
I'attività con cui l'uomo coltiva se stesso, si
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aùtorealizza, attraverso il suo dialogo con gli
altri e il suo impegno di trasformazione del
mondo.
Ma 1o stesso termine è usato più frequente-
mente nel suo significato oggettivo, che in-
dica le oggettivazioni di questo colere seip-
sum, cioè il complesso mondo simbolico (lin-
guaggio, arte, pensiero concettuale) con cui
egli rappresenta a se stesso il suo mondo in-
teriore, i suoi rapporti con la natura e la so-
cietà, gli obiettivi e i significati del suo agire.
In questo senso, la cultura comprende «tut-
ti quei mezzi con i quali l'uomo affina ed
esplica le molteplici sue doti di anima e di cor-
po; procura di ridurre in suo potere il cosmo
stesso con la conoscenza e il lavoro; rende più
umana la vita sociale sia nella famiglia che
in tutta la società civile, mediante il progres-
so del costume e delle istituzioni; infine con
I'andare del tempo esprime, comunica e con-
serva nelle sue opere le grandi esperienze e

aspirazioni spirituali, affinché possano ser-
vire al progresso di molti, anzi di tutto il ge-
nere umano), (GS 53).
La cultura è una realtà essenzialmente rela-
tiva, riferita cioè a un determinato gruppo
umano, situato in un determinato spazio geo-
grafico e in un determinato tempo storico.
Essa comprende elementi diversi ma stretta-
mente correlati tra di loro e costituenti una
«struttura», nel senso specifico dato a que-
sto termine dal De Saussure e dagli struttu-
ralisti. Essa è cioè un insieme organico di ele-
menti che si tengono a vicenda e non sono
comprensibili e definibili che attraverso la re-
te dei loro rapporti reciproci.
Naturalmente la cultura non è mai qualcosa
di assolutamente statico. Essa si evolve nel
tempo, in forza della prassi storica dell'uo-
mo, se pure con accelerazioni anche molto di-
verse e con la possibilità di veri e propri salti
qualitativi. Gli elementi che costituiscono una
cultura sono le diverse forme di approccio che
gli uomini esercitano nei confronti della real-
tà globale dentro cui vivono e con cui inte-
ragiscono.
Il primo di questi approcci è quello operati-
vo, volto a dominare il mondo della natura
attraverso gli artifici della tecnica. A questo
livello (basso se si vuole, ma non privo di ri-
levanza globale), la cultura include l'insieme
degli strumenti, delle tecniche e delle cono-
scenze con cui I'uomo, in un determinato
contesto storico-sociale, opera sul mondo
materiale per asservirlo ai suoi fini.
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Un secondo approccio è quello con cui l'uo-
mo si rivolge alla realtà sociole. A questo ul-
teriore livello, la cultura è I'insieme delle
strutture or ganizzativ e della convivenza uma-
na e delle norme e principi che regolano que-
sta convivenza, nell'ambito della famiglia,
dei gruppi intermedi, e dello stato. L'attivi-
tà sociale, il diritto, la politica, i rapporti tra
le diverse forze sociali, sia riconosciuti e sta-
bili che fattuali e contingenti sono tutti ele-
menti della cultura.
Un ultimo approccio dell'uomo alla realtà in
cui vive è quello mentqle o dei « significati ».
A questo livello, essa include anzitutto una
certa visione del mondo materiale (più o me-
no scientifica, comunque mai del tutto priva
di intenti interpretativi e sistematizzanti). Es-
sa include inoltre l'immagine che una certa
società si fa di se stessa, l'insieme dei signifi-
cati che essa attribuisce ai rapporti sociali, la
Iegittimazione ideologica della sua concreta
strutturazione e delle norme che le assicura-
no coerenza. Ma essa include soprattutto una
interpretazione riflessa dell'esistenza umana,
capace di assegnare un senso alle attività e alle
passività umane, al lavoro, al sapere, alle
gioie e al dolore, alla vita e alla morte.
Si tratta di un sistema onnicomprensivo di si-
gnificati che aspira di per sé a una certa as-
solutezza, anche se resta insieme inevitabil-
mente prigioniero del carattere contingente
e condizionato proprio di ogni realtà umana.

2. CULTURA E VANGELO

2.1. Un rapporto circolare

La cultura è quindi, a questo suo livello piir
alto, I'immagine che l'uomo si fa di se stes-
so, del suo posto nel mondo, della sua voca-
zione etica, del suo destino e delle sue spe-
ranze. A questo livello, la religione, intesa nel
suo significato proprio di linguaggio simbo-
lico del discorso su Dio ed (eventualmente)
con Dio oppure anche nel senso lato di in-
sieme di credenze sul senso ultimo, la voca-
zione etica e il destino finale dell'uomo nel
mondo, fa parte integrante della cultura e ne
è I'espressione culminante.
E soprattutto in forza di questa sua compo-
nente religiosa che la cultura entra nel cam-
po di interesse della pastorale, sia in quanto
forma di sapere (teologia pratica o pastora-
le), sia in quanto forma di azione (prassi pa-
storale).
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Per quanto il vangelo non si identifichi con
nessuna cultura e trascenda ogni concreta at-
tuazione culturale, le culture costituiscono
una mediazione e un condizionamento dello
fede delle persone concrete che vivono in es-
se; le culture condizionano la loro domanda
di evangelizzazione e la loro apertura alla fe-
de, e quindi la possibilità stessa del loro cre-
dere (almeno di una fede esplicita e visibile).
Ma la cultura condiziona anche le modalità
concrete con cui la fede si esprime in un cer-
to contesto storico-sociale: la cultura condi-
ziona le espressioni del culto e della liturgia,
la gerarchia dei valori e le valutazioni etiche,
le effettive scelte di vita e la stessa formula-
zione dei dati della fede, cioè Ia comprensio-
ne, sempre solo parziale e contingente, che
una certa comunità credente, storicamente si-
tuata, riesce a conquistare del mistero ulti-
mamente inesauribile rivelato dalla parola di
Dio.
D'altra parte il rapporto cultura-fede non è

unidirezionale (dalla cultura alla fede); esso
è costituito anche dall'influsso che la fede
esercita sulla cultura.
Proprio perché condizionante la domanda di
ev angelizzazione e le mediazioni linguistiche
della trasmissione del vangelo, la cultura vie-
ne a sua volta raggiunta dal vangelo, attra-
verso quella che, in senso soltanto analogi-
co, puo essere detta una evangelizzazione: I'e-
vongelizzazione delle culture.
Nella misura in cui il vangelo ha raggiunto
determinate culture e vi si è incarnato, esse

sono di fatto state dette (anche se soltanto in
senso analogico) più o meno cristiane.
Volendo precisare meglio potremmo parlare
di un rapporto circolare tra cultura e vange-
lo: la cultura condiziona l'accoglimento del
vangelo e le modalità concrete con cui il van-
gelo viene vissuto nella fede; il vangelo a sua
volta puo influire sulle culture, plasmarle, in-
carnarvisi, se pure in modo sempre parziale
e imperfetto, così che certe culture possono
diventare positivamente mediatrici di evan-
gelizzazione e contesto positivo di educazio-
ne della fede, mentre altre culture possono
rappresentare un ostacolo alla trasmissione
del vangelo e un condizionamento negativo
per una fede esplicita e visibile.
Naturalmente la fede non si esaurisce in ciò
che è esplicita e percepibile confessione di fe-
de: ultimamente essa si risolve in una scelta
personale, libera della libertà più profonda

e più nucleare, capace di qualificare la per-
sona in assoluto nel suo rapporto con Dio.
In questa sua realtà profonda, la fede non
può essere oggetto di condizionamenti cultu-
rali, ma neppure di indagini sperimentali o
di misurazioni sociometriche: essa resta na-
scosta nella profondità del mistero della du-
plice libertà dell'uomo e di Dio. Per quanto
forti, i condizionamenti culturali non inter-
feriscono con questo nucleo profondo del cre-
dere e non permettono di dire nulla nei suoi
confronti.
Ma la fede cui intende educare I'azione pa-
storale della Chiesa è quella esplicita e visi-
bile, quella che prende corpo in una appar-
tenenza alla Chiesa stessa; questa fede e con-
dizionata dalla cultura; e questo condiziona-
mento fa della cultura stessa un problema pa-
storale.
Da questo punto di vista si deve però notare
che I'autentica pervietà al vangelo da parte
di una certa cultura non si misura soltanto
in base alle sue capacità «trasmissive». Il
vangelo non può mai ridursi a una eredità
culturale.
Più che trasmettendo il vangelo alla manie-
ra di una eredità simbolica e valoriale, la cul-
tu r a f av ori s ce l' ev angelizzazione e I' edu cazi o-
ne della fede, facendone sentire il bisogno e

maturare la domanda. Spesso una cultura che
mantiene vivo il senso problematico dell'esi-
stenza, I'attesa di salvezza e I'invocazione di
un autotrascendimento radicale puo dispor-
re meglio a una fede personalizzata e consa-
pevole, capace di risignificare tutta I'esistenza
nell'incontro con il Dio di Gesù Cristo, di
quanto non faccia una cultura «cristiana»,
che trasmette il vangelo insieme con gli altri
elementi della cultura, favorendone un'assi-
milazione puramente passiva e inerziale.

2.2. Culture e disponibilità al vangelo

In questo loro condizionamento nei confronti
dell'evangelizzazione delle persone, le cultu-
re non hanno sempre una valenza ugualmente
positiva.
II vangelo non si può mai considerare del tut-
to indigeno a nessuna cultura; esso resta sem-
pre un po' sorprendente e sconcertante; pro-
voca sempre a una scelta controcorrente: non
solo contro le correnti soggettive della spon-
taneità vitale, ma anche contro le correnti og-
gettive della cultura. La fede comporta sem-
pre una conversione, perfino sul piano cul-
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turale; essa resta sempre altra rispetto a tut-
to ciò che ne illumina il cammino preparato-
rio, sia individuale che collettivo. Nessuna
cultura può essere detta naturaliter christia-
na; nessuno può diventare cristiano senza la-
sciarsi indietro «il proprio popolo e la casa
del proprio padre», la propria cultura e le
proprie esperienze spirituali antecedenti.
Questo significa che una cultura può aprire
a Cristo soltanto a prezzo di una certa ma-
turazione interna. Cristo puo venire solo in
una qualche <<pienezza dei tempi », anche se
la sua salvezza è offerta seriamente da Dio
a tutti gli uomini, di tutti i popoli e di tutte
le culture.
Così che ogni cultura può sbocciare a questa
<<pienezza dei tempi », se non altro perché
fermentata dentro dall'azione dello Spirito
Santo.
Ma rimane il mistero del fatto che certe cul-
ture non approdano come tali a un incontro
percepibile con Cristo: la possibilità di una
fede implicita ci impedisce di giudicare le per-
sone concrete, ma non la reale apertura di
una cultura al vangelo.
Questo non significa che si possa parlare di
una cultura buona che prepara alla fede e di
una cultura cottivo che prepara all'incredulità.
Dal punto di vista della sua apertura a Cri-
sto, ogni cultura ha sempre una valenza am-
bigua.
La pienezza dei tempi che apre a Cristo non
è data dai valori umani della cultura presi in
se stessi, ma dal bisogno di trascendimento
e di salvezza che essi possono portare con sé.
La positività etica, che matura dentro una
cultura come il suo fiore piir bello, non esclu-
de il carattere gratuito della salvezza, ma apre
la cultura a Cristo come a un suo compimen-
to trascendente, come a una salvezza invo-
cata.
Una cultura è disponibile al vangelo nella mi-
sura in cui promuove esperienze spirituali
aperte, orientate alla trascendenza, ma per-
cio stesso problematizzanti, consapevoli della
loro insufficienza e impegnate in una ricerca
di senso, che può aprirsi all'invocazione e alla
disponibilità.
Ma nella misura in cui una cultura resta sor-
da ai problemi di senso, prigioniera della opa-
cità di una esperienza spirituale povera, o del-
l'illusione di autosufficienza di una esperien-
za spirituale ambiziosa ma chiusa alla tra-
scendenza, tale cultura ostacola I'apertura
delle persone al vangelo.
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Una simile povertà spirituale o una simile il-
lusione di autosufficienza (attributo di una
cultura, e non di persone concrete, che nes-
suno puo giudicare) non contribuiscono a
maturare in una cultura quella pienezza dei
tempi che rende possibile un incontro positi-
vo con Cristo. Questa affermazione potreb-
be sembrare in opposizione con la preferen-
za evangelica per i poveri e con la situazione
di kénosi, e I'atteggiamento di non confiden-
za nella propria positività morale, che sem-
bra una premessa indispensabile alla fede.
Ma la povertà che conduce a Cristo è la con-
sapevolezza sofferta della propria insufficien-
zaedel proprio bisogno disalvezza, non I'as-
senza di esperienze spirituali profonde, la
piatta indifferenza, che esclude la sofferen-
za delle tensioni inappagate e della tormen-
tosa ricerca di senso. C'è una povertà spiri-
tuale priva di consapevolezza e di sofferen-
za, che non conduce da nessuna parte, che
esclude ogni ricerca.e non si traduce in nes-
suna invocazione. E questa povertà che fa
problema per la pastorale.

2.3. Annunciare il vangelo alle persone
in ogni cultura

Ma essa non può valere come una specie di
legittimazione della dimissione e del rifiuto
di evangelizzare.
Evangelizzate o preevangelizzate in senso
proprio sono le persone e non le culture; e

nessuno può arrogarsi di decidere a chi si deb-
ba o non si debba annunciare il vangelo. Ogni
persona può incontrare Cristo dentro l'uni-
cità e singolare concretezza della sua vita, da
qualsiasi cultura essa sia condizionata. A ogni
persona deve essere perciò annunciata Ia buo-
na notizia della salvezza offerta a tutti in
Cristo.
Oltretutto, I'operatore pastorale sa che è pro-
prio dell'efficacia del vangelo di essere an-
che promozione dell'uomo; il vangelo è ca-
pace di creare esso stesso le condizioni che
permettono la sua comprensione come rispo-
sta ai problemi dell'uomo e compimento delle
sue aspirazioni.
Attuata in maniera personalizzata, cioè in
dialogo reale e coinvolgente con le persone,
l' ev angelizzazione comporta un approfondi-
mento delle esperienze spirituali della perso-
na stessa, una chiarificazione dei suoi pro-
blemi, l'emergenza dei valori più alti e I'espli-
citazione delle domande di senso ultimo e del
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bisogno di autotrascendimento, presenti in
ogni esistenza umana, da qualsiasi cultura
condizionata.
L'annuncio sarà comunque tanto piu perso-
nalizzato, quanto più fedele alla legge dell'in-
carnazione. Per questo l'evangelizzazione di
una cultura (e delle persone viventi in questa
cultura) dovrà assumerne i valori (per quan-
to deboli e poveri), farne emergere le doman-
de latenti; dovrà far tendere al polo positivo
(quello della serietà e della profondità e per-
cio della sofferenza per l'incompi\tezza e as-
senza di senso ultimo) i contenuti inevitabil-
mente ambigui della sua etica e dare una ri-
sposta pertinente alle sue speranze.

3. IL DIALOGO TRANSCULTURALE
E LA PASTORALE GIOVANILE

3.1. Per un'etica della crescita culturale

La cultura costituisce un problema per la pa-
storale non soltanto in quanto mediazione
concreta del vangelo, ma anche in quanto
campo di specifici problemi etici, che vanno
affrontati nella luce della fede.
Nella misura in cui la pastorale è anche edu-
cazione morale, cioè educazione a vivere nella
fede l'impegno morale umano e ad attuare
nel quotidiano le implicazioni etiche della fe-
de, la cultura interpella la pastorale anche co-
me valore morale e come campo di impor-
tanti esigenze etiche.
«L'uomo quando studia, ascolta, lavora, ri-
cerca diventa via via più uomo ed esercita un
dominio sempre maggiore sul cosmo e sulla
terra, rende più umana la comunità di cui fa
parte, fa emergere i valori su cui si londa la
dignità della persona, della famiglia e dell'in-
tera umanità >> (Catechismo italiono degli
adulti, p. 415).
In quanto coltivazione dell'umanità dell'uo-
mo e modalità storicamente contingente ma
indispensabile del suo sviluppo, la cultura è
quindi un valore morale in se stessa. Nella mi-
sura in cui I'imperativo di tendere alla pro-
pria autorealizzazione e al compimento del-
le proprie potenzialità di vita riassume in sé
ogni altro imperativo etico, la promozione
della cultura pervade ogni altro compito mo-
rale. Il valore morale della cultura è lo stes-
so valore e dignità della persona umana.
Questo non significa pero che ogni promo-
zione di cultura e ogni concreta forma di cul-
tura sia automaticamente e integralmente una

positività morale. Segnata dall'ambiguità e

dalla connessione col peccato, che è propria
di ogni realtà umana, la cultura è luogo di
autorealizzazione morale solo nella misura in
cui incanali di fatfo autentiche tensioni eti-
che positive e sia attuazione concreta di soli-
darietà fraterna, di ricerca disinteressata della
verità e di autentico amore dell'uomo.
Ma le culture concrete storicamente esistenti
incanalano e oggettivano spesso, accanto a
veri valori, anche forme di egoismo, di op-
pressione e di dominio dell'uomo sull'uomo,
di assolutizzazione delle ideologie contingenti
e dei valori parziali, di rifiuto consapevole
della verità.
Promuovere veramente la cultura significa
quindi non soltanto farla crescere comunque,
ma anche purificarla da queste forme di ne-
gatività morale e riscattarla dalla sua fonda-
mentale ambiguità.
Il credente possiede nella luce del vangelo uno
stimolo e un aiuto specifico per questo im-
pegno di purificazione della propria cultura:
è la funzione profetica della fede nei confron-
ti di ogni cultura. Questa funzione non si li-
mita peraltro a un compito puramente nega-
tivo di purificazione e di critica; si fa positi-
va energia di animazione e di guida per la
rmanizzazione della cultura; la fede così co-
me viene concretamente vissuta nelle comu-
nità ecclesiali è forza creatrice di cultura, ha
un suo contributo specifico da offrire alla cre-
scita culturale dell'umanità: «Le comunità
dei cristiani sono dunque chiamate a far fer-
mentare il lievito evangelico entro ogni cul-
tura. Coinvolte con gli altri uomini nella co-
struzione del mondo, esse inevitabilmente
producono un patrimonio di valori concet-
tuali, morali, estetici, sociali che costituisco-
no una autentica proposta culturale.
Proposta che rappresenta l'espressione sto-
rica dell'impegno dei credenti e deve pertan-
to purificarsi nell'ascolto della parola e nel-
la carità. Il vangelo infatti trascende sempre
ogni cultura >> (Catechismo ilal. degli adulti,
p.418).

3.2. ll dialogo tra le culture

Ma la cultura non è soltanto luogo di pro-
mozione umana: in quanto realtà essenzial-
mente relativa, legata sempre a un determi-
nato gruppo umano e a una determinata epo-
ca storica, essa è la causa di speciliche divi-
sioni all'interno della famiglia umana.
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Nella misura in cui essa fa I'identità di un po-
polo, lo separa da ogni altro. E questa sepa-
razione è facilmente occasione di forme di in-
comunicabilità culturale, di competizione tra
i gruppi umani, di conflitti e di oppressione.
Il termine «genocidio » forgiato per esprime-
re l'eliminazione violenta di un intero popo-
lo, può essere usato oggi in senso traslato per
esprimere l'alienazione di un popolo ingiu-
stamente spossessato della sua cultura, spo-
gliato della sua identità, colonizzato da una
cultura estranea, piir forte e pifi vorace della
sua.
La coesistenza delle diverse culture nell'am-
bito dell'unica famiglia umana è una forma
di ricchezza collettiva che è dovere di tutti
conservare e promuovere, almeno dentro
I'ambito del possibile e della compatibilità
con i più urgenti obiettivi di sviluppo econo-
mico, necessari alla sopravvivenza fisica delle
persone concrete.
Questo sarà possibile solo nella misura in cui
si rinuncerà alla prospettiva etnocentrica di
cui ogni cultura è sempre tentata e alla con-
seguente classificazione delle culture in supe-
riori e inferiori, evolute o primitive.
D'altra parte una cultura non può essere
<< ibernata » e conservata in vitro alla manie-
ra di un reperto da museo.
Le culture sono realtà dinamiche ed aperte,
in continuo adattamento e sviluppo. La co-
municazione e il dialogo transculturale per-
mettono alle culture di arricchirsi delle mi-
gliori ricchezze di tutte le altre, e a tutti gli
uomini di godere della diversificata eredità
culturale umana come di un patrimonio co-
mune; e questo non tanto attraverso il pla-
gio passivo, quanto attraverso I'assimilazio-
ne attiva e vitale.
Anche per questo compito morale di rispet-
to e di apertura coraggiosa alle ricchezze di
ogni cultura, il credente potrà trovare nella
capacità del vangelo di incarnarsi in tutte le
culture senza mai identificarsi con nessuna,
un parametro e uno stimolo, per il dialogo
transculturale, e quindi una forza di com-
prensione, un elemento di coesione e di su-
peramento degli angusti confini dentro cui
ogni cultura tende a racchiudersi.
Cristo, esemplare perfetto dell'umanità nuo-
va, storicamente appartenuto a una cultura
particolare, ma insieme sbocco positivo di
ogni vicenda culturale umana, potrà essere
il codice di comunicazione per ogni dialogo
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interculturale, il cifrario segreto in cui gli uo-
mini di tutte le culture potranno riconoscer-
si fratelli.

3.3. Dialogo transculturale
nella pastorale giovanile

Ma il genere di comunicazione attuato comu-
nemente nella pastorale giovanile non rien-
tra del tutto nell'ambito dei rapporti dialo-
gali paritari tra culture diverse.
ll rapporto tra la cultura adulta e la cultura
(ma forse sarebbe meglio dire « subcultura »)
giovanile è un rapporto di natura particola-
re, almeno in parte educativo in senso pro-
prio, e quindi entro certi limiti disimmetri-
co, non perfettamente paritario.
Si tratta di una dimensione educativa e di una
conseguente disimmetria già molto diverse (e
indubbiamente assai più tenui) rispetto a
quelle che caratterizzano i rapporti tra I'adul-
to e il bambino (e in particolare tra genitori
e figli, tra maestro e allievi); ma si tratta pur
sempre di un rapporto educativo e quindi non
del tutto paritario.
I giovani, anche in quanto generazione, se
pure caratterizzati da una loro «cultura>>,
cioè da un mondo simbolico loro proprio, da
una loro specifica mentalità e da una loro sca-
la di valori e di ideali, restano ancora in una
«condizione educativa»: la loro personalità
è ancora molto plastica, in stato di ricerca,
aperta all'influsso educativo di singoli adul-
ti significativi e della cultura adulta in gene-
rale.
Qualsiasi cosa i giovani pensino, essi sono an-
cora in cammino sulla strada del loro diven-
tare uomini (del resto, se pure in misura mi-
nore lo sono sempre gli stessi adulti). La lo-
ro cultura ha la stessa plasticità ed educabi-
lità della loro personalità.
Ma questo non significa che essa debba o pos-
sa venire colonizzata.
Proprio come la loro personalità, anche la
cultura che li condiziona può essere fatta ma-
turare dal di dentro, con un dialogo pieno di
comprensione e di rispetto.
Un atteggiamento di dominazione o di non
accettazione previa (fosse pure rivolto non
tanto alle persone quanto alla loro cultura),
rende impossibile la comunicazione educati-
va. Non ci può essere educazione dove c'è ri-
fiuto ed esclusione.
Per educare è necessario partecipare all'esi-
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stenza del destinatario, raggiungerlo nella
concretezza della sua vita. Anche quando l'e-
ducazione in questione fosse quella della fe-
de, legata alla trasmissione di un messaggio
e alla comunicazione di un'esperienza, dotate
di una loro consistenza e di una loro norma-
tività oggettiva, essa potrebbe comunque dar-
si solo all'interno di un vero dialogo, che ab-
bia come partner una persona umana, con le
sue esperienze spirituali e il suo spessore cul-
turale.
Quali che siano queste esperienze e questo
spessore, è solo partendo da esse, purifican-
dole dai loro limiti ma rispettandone I'irri-
ducibile originalità e potenziandone i valori,
che sarà possibile trasmettere il messaggio
della fede.
In questo dialogo, I'educatore sarà a sua vol-
ta educato; avrà valori culturali da comuni-
care ma anche da ricevere, all'interno di una
promozione reciproca, tanto più efficace
quanto pitr guidata dall'influsso educativo di
una Parola e di un Maestro rispetto ai quali

ogni uomo, a qualsiasi cultura appartenga,
resterà sempre fondamentalmente discepolo.

-+ amore 1. - animazione 1.1.2. - bibbia 3.5. - cate-
chesi 1.2. - chiesa 3.2.1. - corporeità 1.2. - Dio 2.2.;
7. - donna-uomo (società) 1.3. - educazione 6.1.;
6.4.3.; 6.4.4. - esperienza 1.4.; 2.1.2. - evangelizza-
zione2.2.; - famiglia 1.3.-1.5. - Cesù Cristo l.;3.4.
giovani 1.2.-2.;6.3.4. - grazia 1.1. - identificazione
3.2. - identità l.;2.2. - ideologia -laicitìt2.3.2. -la-
voro l.; 3.4.-3.5. - libertà 1.2.2. - ministeri 1.1. - mi-
nisteri giovanili l.l.3. - modelli antropologici - mon-
do 4.1. - pace 4.-5. - pastorale giovanile 3.1 .2. - pa-
storale giovanile (modelli) 1.1. - peccato 1. - politica
1.2. - relazione educativa l.-6. - religione 1. - santi
2.2. - secolarizzazione - società 3. - sofferenza 2.2.
- speranza 2.1. - storia 2.3. - tempo libero l. - teolo-
gia pastorale 1.3.2.;2. - teoria/prassi 3.2. - territorio
- vocazione L2.3. volontariato l.-3. - s. Girolamo 3.6.
- s. Gregorio Magno 5. - Lazzati G. - Guardini R.
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DAHM K. W. -+ teologia pastorale (correnti) 8.3.

DECISIONE --+ identificazione 3.3. - storicità 3.6.;
4.2. - vocazione 4.3.

DECLERICALIZZAZIONE --+ chiesa - clericalismo
- laicità - pastorale in Italia 3.1.

DECODIFICAZIONE + comunicazione.

DEFINITM --+ escatologia 12.

DEGRADO --+ storia 3.3. - storicità 5.4.

DEMISTIFICAZIONE --+ simbolo 3.2.

DEMITIZZAZIONE ---+ simbolo 3.2.

DEMOCRAZIA --+ politica 1.4.

DEQUALIFICAZIONE --+ disoccupazione 1.4.

DESACRALIZZAZIONE --+ Dio7.2. - secolarizza-
zione.

a
DESTINO --+ uomo 3.2.3.

DEVOZIONE -) catechesi 3.4. - pastorale giovani-
le (storia 2)7.5. - pastorale giovanile (storia 3) 2.2.3.

DIACONIA -+ chiesa - catechesi 2. - esperienza - lai-
citit2.2.3.;2.3.3. - peccato 3. - servizio - teologia pa-
storale 1.3. - terrilorio 2.2.

DIALOGO
BnuNo Gronn.lNr

1. Significato del dialogo

2. Risposta alle attese dei giovani

2.1 . Porre la persona al centro del dialogo
2.1 .l . ll processo di sviluppo
2.1 .2. La tendenza attvalizzanrc
2.2. Non dirigere il dialogo
2,3, Promuovere uno sona autonomia

3. Doti e abilità per condurre il dialogo
3.1. Conoscere se stesso
3.2. Essere outentico

3.3. Saper accettare e omare
3.4. Comprendere empaticamenle

4. Indicazioni metodologiche
4.1 . Come conoscere una persono
4.1.1. Il campo percettivo dell'interlocutore
4.1.2. La componente alfettiva
4.2. Ostacoli alla comprensione
4.2. l . L' atreggiamento egocent rico
4.2.2. La direttività
4.2.3. La tendenza a giudicare
4.2.4. La rigidità mentale
4.3. Modolità nel rispondere
4.3.1. Rispondere ai conlenuti
4.3.2. Rispondere allo stato d'animo
4.3.3. Promuovere il senso di responsabilità
4.3.4. Stimolare all'impegno

Il valore del dialogo nell'azione pastorale, e

in particolare in quella condotta tra i giova-
ni, ci viene confermato tanto dal confronto
con altri settori educativi non religiosi in cui
da tempo si è introdotto il metodo dialogico
sia a livello individuale che di gruppo, quan-
to dall'accoglienza e dalla rapida espansio-
ne che il dialogo, ispirato a un metodo già
collaudato in altri campi, ha trovato nella pa-
storale in vari Paesi.
Dobbiamo, purtroppo, riconoscere e lamen-
tare che in Italia ci troviamo ancora agli ini-
zi in questo settore. Si trovano iniziative spo-
radiche e condotte a lume di naso; pochi ope-
ratori pastorali sono dotati di una formazione
organica al metodo dialogico; ancora scarsa
è la letteratura e rare sono le iniziative atte
a sensibilizzare e a introdurre efficacemente
i volenterosi alla conoscenza di un metodo
dialogico sicuro.
Queste pagine si propongono di informare
sull'esistenza di un metodo clinico (quello
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«centrato-sulla-persona» di C. Rogers) ap-
plicato al campo pastorale, nell'intento di sti-
molare chi lavora, specialmente tra i giova-
ni, a fare qualcosa per superare un empiri-
smo che oggi non è più accettabile.
Dopo aver richiamato iÌ significato e il valo-
re del dialogo nella pastorale giovanile, ver-
ranno date alcune indicazioni pratiche per im-
postare gli incontri a scopo formativo. Ri-
guardo alla persona dell'operatore pastora-
le verranno analizzate le doti e le abilità, ri-
chieste per una conduzione proficua del
dialogo, che egli può coltivare e maturare in
sé. Infine verranno richiamati alcuni princi-
pi operativi per aiutare chi guida il dialogo
a conoscere sempre più a fondo la persona.
Verrà pure presentato uno schema per illu-
strare il susseguirsi dei vari tipi di intervento
orientati a promuovere nell'individuo una
progressiva presa di coscienza del suo mon-
do interiore, I'assunzione delle proprie re-
sponsabilità e l'avvio di un impegno costan-
te, capaci di fargli superare le difficoltà e di
iniziare il processo di maturazione umana e
spirituale.
La situazione che viene esplicitamente tenu-
ta presente è quella del colloquio o dialogo
a due. Gli stessi principi, però, sia quelli ispi-
razionali che quelli operativi, sono applica-
bili anche nel dialogo in gruppo, introducen-
do gli opportuni adattamenti che la situazione
richiede.

1. SIGNIFICATO DEL DIALOGO

Per cogliere il valore e la configurazione che
presenta I'incontro dialogico tra I'operatore
pastorale e i giovani, è opportuno prendere
coscienza della sensibilità e delle attese che
i giovani presentano nella situazione di incon-
tro fatto con qualche persona adulta allo sco-
po di chiarire problemi personali e in parti-
colare quelli di natura religiosa. Si potrebbe
dire che i giovani provano un profondo bi-
sogno di incontrare una persona preparata e

disponibile, con la quale potersi confronta-
re sui loro problemi esistenziali e spirituali.
Tale attesa scaturisce, o viene acutizzata, sia
da alcune situazioni ambientali, che da par-
ticolari esigenze molto vive nell'animo gio-
vanile.
Una prima situazione sofferta da molte per-
sone di ogni età e ceto, è costituita dalla cre-
scente difficoltà di instaurare e maturare rap-

porti interpersonali stabili e profondi. Anche
nell'ambito ecclesiale i credenti faticano a
trovare qualcuno disposto ad ascoltare e ca-
pace di comprendere e di rispondere ai loro
interrogativi. Questa carenza di interlocuto-
ri preparati e disponibili è lamentata special-
mente dai giovani, desiderosi di chiarire e di
superare le contraddizioni interne e gli osta-
coli ambientali che intralciano il cammino,
che intravedono come adatto a rispondere al-
le loro vaghe aspirazioni verso i valori tra-
scendenti, capaci di dare un senso pieno al-
I'esistenza.
Se il giovane non trova nella comunità eccle-
siale la possibilità di dialogare e di confron-
tarsi, cercherà altrove (in gruppi di incontro,
presso persone qualificate come psicologi, as-
sistenti sociali, consulenti) 1e risposte ai pro-
pri interrogativi. Una riprova a questa osser-
vazione è data dal crescente ricorso a tali per-
sone, anche per risolvere difficoltà di natura
religiosa, morale o vocazionale.
Si parla di uno spostamento dal direttore spi-
rituale verso lo psicologo o il terapeuta, e di
una «direzione spirituale laica». Si noti che
tale inversione di rotta non sembra dovuta
né a preconcetti nei confronti degli operato-
ri pastorali, né a ciechi fanatismi per i culto-
ri delle scienze umane, ma piuttosto al latto
che questi ultimi risultano meglio preparati
per accogliere, ascoltare e comprendere le
persone. Negli animatori pastorali $ossiamo
trovare una notevole cultura religiosa e buo-
na volontà, ma in genere manca nelloro cur-
riculum formativo una specifica formazione
al dialogo.
Un'esigenza particolarmente viva nei giova-
ni d'oggi è costituita dal forte accento posto
sull'autonomia e sul soggettivismo, vissuti
anche nei confronti della fede e dei doveri re-
ligiosi. Tale sensibilità porta i giovani ad an-
nettere poca importanza ai dettati oggettivi
della fede e alla funzione normativa della mo-
rale, e a rifiutare ogni struttura di mediazio-
ne che si presenti impositiva e non dialogante.
ll soggettivismo e I'autonomia nei rappor-
ti col trascendente confermano quanto V.
Frankl espresse in un'intervista: « ... ci stia-
mo incamminando verso una religione per-
sonale, verso una religiosità personalizzata
nel modo pii.r profondo, una religiosità nella
quale ognuno troverà il proprio modo di
esprimersi ».
Se teniamo presenti le attese che i giovani nu-
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trono nei conlronti degli adulti per loro si-
gnificativi, e dell'insofferenza di schemi pre-
fabbricati e imposti dall'esterno, sentiremo
quanto importante sia impostare con loro un
dialogo che rispetti e metta a frutto la loro
sensibilità.

2. RISPOSTA ALLE ATTESE
DEI GIOVANI

Un dialogo che voglia essere stimolante di un
processo evolutivo e rispettoso della libertà
altrui, si ispira ai seguenti principi: I'interlo-
cutore è I'unico « esperto » del proprio vissuto
e pertanto deve occupare una posizione cen-
trale e privilegiata nello svolgimento del dia-
logo; è necessario stimolare le risorse presenti
nella persona, rinviando a lei gli interrogati-
vi, perché cerchi la risposta più adeguata; in-
fine, si deve promuovere nell'individuo il sen-
so di responsabilità nel prendere impegni e

decisioni.

2.1. Porre la persona al centro del dialogo

Tale centralità, prima di essere un dettato me-
todologico nell'impostazione del dialogo, co-
stituisce una naturale conseguenza del con-
cetto positivo che dovremmo avere della per-
sona umana. Tale concezione la possiamo
maturare studiando la posizione che sull'ar-
gomento ha preso la psicologia umanistico-
esistenziale, detta anche <<Terza Forza». A
tale Scuola dobbiamo l'approfondimento di
una concezione nettamente positiva dello svi-
luppo della personalità e delle risorse dina-
miche che la promuovono.

2.1.1. Il processo di sviluppo
Il concetto dinamico che dello sviluppo ci dà
la psicologia umanistica risulta fortemente
positivo sia considerando i fattori che lo pro-
muovono, che analizzando la modalità con
cui esso si attua.
I fattori principali sono costituiti dalle risor-
se energetiche presenti nello psichismo del-
I'uomo e orientate verso la pienarealizzazio-
ne della persona, mentre il dato ereditario e

le pressioni ambientali svolgono una funzio-
ne subordinata che, nei casi normali, puo solo
rappresentare il terreno, favorevole o sfavo-
revole, nel quale il processo di sviluppo si
svolge.
Riguardo alla modalità con cui lo sviluppo
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avviene, la psicologia umanistica accentua
l'aspetto del cambiamento e delle trasforma-
zioni che caratterizzano l'evoluzione della
persona.
Tale cambiamento è dovuto all'impegno per-
sonale piir che a fattori esterni, come le strut-
ture e le istituzioni sociali.

2.1 .2. Ls tendenza attualizzante

Un motivo di fiducia nella capacità che ha
ogni persona di realizzare i propri progetti,
è data dalla presenza di una tendenza, intrin-
seca all'uomo, di lottare per la propria con-
servazione e piena realizzazione. Tale fiducia,
che incide profondamente nella condizione del
dialogo, non scaturisce dal postulato rous-
seauniano, secondo il quale I'uomo è natural-
mente buono, ma dalla convinzione che l'uo-
mo è capace di risolvere i propri problemi e

di attuare il proprio piano di vita, perché ha
in sé I'energia e il criterio di valutazione, suf-
ficienti per attuare lo sviluppo di se stesso. Su
questa base si puo anche parlare di libertà del-
I'uomo, in quanto il suo accrescimento dipen-
de fondamentalmente da lui.
È vero, nessuno gode di una piena libertà, in
quanto I'uomo è «spinto» da pulsioni e da
istinti, da abitudini e da pressioni esterne; ma
è pure vero che egli è anche «attirato» da va-
lori, da traguardi, da significati e che ha in
sé le risorse per riconoscere tali appelli e per
camminare verso i valori.
Nell'ambito del dialogo a finalità pastorale,
è evidente che i valori, posti come meta al
cammino, sono di ordine trascendentale. Su
questo punto troviamo concezioni diverse tra
gli psicologi umanisti: molti professano un
chiaro immanentismo, in base al quale l'uo-
mo si realizza perseguendo i valori che ha in
sé, a livello umano (C. Rogers), altri sosten-
gono che «caratteristica costitutiva dell'esi-
stenza umana è I'autotrascendenza, il tende-
re a qualcosa fuori e diverso da se stesso » (V.
Frankl). E a questi ultimi che I'operatore pa-
storale dovrebbe ispirarsi nel dialogo coi gio-
vani.

2.2. Non dirigere il dialogo

La «non-direttività» non è che la traduzio-
ne, a livello metodologico, della centralità
della persona nel dialogo, di cui si è parlato
ora. Si dice, giustamente, che l'interlocuto-
re è «l'esperto» nel colloquio impostato su
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una situazione che scaturisce dal suo vissuto.
Dato che il termine « non-direttività » viene
spesso travisato, compromettendone anche la
corretta applicazione in campo operativo, è

necessario che I'operatore pastorale abbia
un'idea precisa della natura di un dialogo
condotto in forma «non-direttiva>>. È non-
direttivo, o informante, quel dialogo nel qua-
le I'operatore pastorale si limita ad aiutare
la persona a prendere coscienza del proprio
mondo percettivo, a riflettere sui vari aspet-
ti della situazione esposta, a valutare il signi-
licato umano e morale del suo comportamen-
to, a prendere decisioni assumendosene la re-
sponsabilità.
Conducendo il dialogo in modo non-direttivo
si riesce a promuovere nella persona il pro-
cesso di una presa di coscienza sempre piit
profonda, a stimolarla verso un impegno per-
sonale e a maturare in lei un forte e stabile
senso di responsabilità.
Sul piano operativo la non-direttività viene
attuata ricorrendo alla «riformulazione».
L'operatore pastorale ha solo daverbalizza-
re con chiarezza ciò che è riuscito a cogliere
dalla comunicazione verbale e non-verbale
della persona. Il semplice « riflettere » all'in-
terlocutore cio che questi va esponendo, co-
stituisce per costui un segno sicuro di essere
attentamente ascoltato e compreso, rappre-
senta una prova della propria capacità ad
esprimere stati d'animo che a volte risultano
confusi per lui stesso, è uno stimolo perma-
nente che lo invoglia a esplorare sempre più
a fondo il proprio mondo interiore.

2.3. Promuovere una sana autonomia

Il tipo di dialogo che viene qui proposto agli
operatori pastorali mira a tener presenti le
istanze, particolarmente vive nei giovani, di
vivere in modo sempre piir personale il loro
rapporto con Dio e di essere aiutati a pren-
dere con responsabilità autonoma le loro de-
cisioni, senza demandare ad altri questo
diritto-dovere strettamente personale. In tal
modo, I'operatore pastorale raggiungerà il
traguardo di «aiutare la persona ad aiutare
se stessa », formula che esprime efficacemen-
te la formazione a una sana autonomia.
In fondo, I'aiuto che possiamo dare a chi ci
presenta difficoltà spirituali consiste essen-
zialmente nel promuovere un nuovo appren-
dimento a livello esistenziale. Apprendere si-

gnifica modificare in senso migliorativo l'in-
tero comportamento o qualche aspetto dello
stesso. Quindi, aiutare qualcuno a fare un
cammino spirituale significa stimolare in lui
un processo che lo porterà a un graduale cam-
biamento nel suo modo di pensare, di senti-
re e di agire.
Tale processo di crescita trova le sue radici,
fondamentalmente, nelle energie presenti nel-
I'individuo stesso. L'operatore pastorale deve
far leva su queste risorse, far appello alla ca-
pacità che ogni individuo ha in sé di prende-
re coscienza della propria situazione, di sen-
tire il richiamo verso i valori trascendenti, di
orientarsi verso il Bene e di perseguirlo con
impegno personale convinto. Il dialogo, che
pone la persona al centro dell'attenzione, mi-
ra proprio a ottenere il massimo di collabo-
razione e il potenziamento delle risorse pre-
senti in ogni individuo, ma che rimangono
spesso inoperose perché non stimolate.
In questo appello alle forze interiori, I'ope-
ratore pastorale cercherà di rivolgersi a tutte
le funzioni psichiche e spirituali. Solo così egli
potrà promuovere una crescita armonica del-
la persona. Si trovano, invece, operatori pa-
storali che insistono unilateralmente su una
sola funzione psichica: c'è chi punta tutte le
carte sulla volontà; chi si illude di risolvere
ogni problema a livello di corteccia cerebra-
Ie; chi vede unicamente I'onnipotenza dell'a-
more. Altri insistono sull'esercizio di una da-
ta virtù, o sulla condanna di un solo tipo di
vizio, o nell'uso di determinate pratiche di de-
vozione o di esercizi ascetici.
L'uomo è dotato di energie di varia natura
ed è sensibile a stimoli diversi. E saggio co-
lui che sa far appello a tutte le risorse dina-
miche (fisiologiche, psichiche e spirituali) e

sa usare tutta la tastiera dei mezzi atti a ri-
svegliare o potenziare la sensibilità di ognuna.

3. DOTI E ABILITÀ PER CONDURRE
IL DIALOGO

Chi accetta di mettersi a servizio dei fratelli
in difficoltà per aiutarli a fare un cammino
di conversione e di purificazione, sente il bi-
sogno non solo di acquisire una sufficiente
base di conoscenza delle verità e dei valori cri-
stiani, ma di maturare in sé certe qualità e

abilità personali che fondamentalmente non
sono frutto ne di doti naturali, né di doni so-
prannaturali. Si tratta di qualità che ognuno
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puo acquisire con l'impegno personale e con-
tinuamente perfezionare con l'esercizio.
Le principali qualità e abilità che l'operato-
re pastorale deve coltivare in sé per riuscire
efficace nell'incontro coi fratelli, sono: la co-
noscenza e l'accettazione di se stesso; l'au-
tenticità di vita; la disposizione ad accoglie-
re con bontà le persone; la capacità di ascol-
tare e di comprendere I'altro promuovendo
in lui un processo di maturazione umana e

spirituale.

3.1. Conoscere se stesso

La conoscenza di sé rappresenta una condi-
zione indispensabile per la propria formazio-
ne, per maturare in sé il processo di chiari-
mento e di purificazione umana e spirituale.
In chi accetta la missione di aiutare gli altri,
tale conoscenza si rivela necessaria per evi-
tare di percepire in modo errato e distorto i
loro problemi. E risaputo, infatti, che noi
percepiamo la comunicazione dell'altro attra-
verso le strutture del nostro mondo interio-
re, col rischio di deformare il messaggio che
ci giunge se non conosciamo a fondo la no-
stra sensibilità, le allergie, le preferenze, i pre-
concetti, gli schemi mentali che determina-
no le nostre reazioni di fronte agli stimoli
esterni.
Un pericolo in cui possiamo incorrere nel
processo di conoscenza di noi stessi è quello
di non avere la forza e la libertà di accettare
anche gli aspetti o i tratti negativi di noi stessi.
In tali casi siamo naturalmente spinti a ricor-
rere a qualche meccanismo di difesa per ne-
gare o rifiutare queste « ombre » che intrave-
diamo dentro di noi. Questo atteggiamento
ci porta a ripiegarci su noi stessi, ad essere
ipersensibili e difensivi, ad evitare di entrare
in contatto profondo con gli altri fino ad es-
sere incapaci di accettarli, specialmente se
presentano tratti che ci richiamano le nostre
carenze.
Oltre alla conoscenza e alla sincera accetta-
zione di sé, fino ad essere contento della pro-
pria esistenza, è necessario che I'operatore
pastorale nutrafiducia in se stesso e nella mis-
sione che assolve nell'incontrare le persone.
Tale fiducia si basa sia sulla concezione po-
sitiva della persona umana che sugli aiuti spi-
rituali e soprannaturali che intervengono at-
tivamente nello svolgimento del compito pa-
storale.

DIALOGO

L'operatore pastorale proverà la stessa fidu-
cia e gli stessi motivi nei confronti delle per-
sone che ricorrono a lui. Tale convinzione lo
porterà a nutrire e a dimostrare profondo ri-
spetto verso tutti, nella certezza che le risor-
se interiori ela grazia di Dio promuovano un
processo capace di aprire sempre più l'uomo
ai valori trascendenti.

3.2. Essere autentico

La conoscenza e I'accettazione di noi stessi
costituiscono la premessa per poter essere an-
che autentici, sia nei confronti di noi stessi
(autenticità intrapersonale), che nel rappor-
tarci agli altri (autenticità interpersonale).
Siamo persone autentiche quando abbiamo
conquistato la libertà di riconoscere e accet-
tare come nostri i pensieri, i desideri, gli istin-
ti, le tendenze, le carenze, ecc., che riscon-
triamo nel nostro mondo interiore, e di pre-
sentarci agli altri così come siamo.
Nei rapporti sociali è piuttosto raro incon-
trare persone pienamente autentiche. Ognu-
no di noi tende, più o meno consciamente,
a presentarsi dietro una maschera, che varia
a seconda delle circostanze esterne e dei mo-
tivi che ci animano. Finché ci ripariamo die-
tro la maschera, non saremo mai in grado di
migliorare noi stessi né di aiutare gli altri. Chi
ha pratica di incontri di aiuto sa che, a lun-
go andare, non produce alcun frutto il com-
portarsi come se si fosse diversi da come si
è, mentre si riesce più incisivi ed efficaci
quando possiamo ascoltarci, accettarci ed
esprimerci per quello che siamo.
Se l'operatore pastorale è autentico riuscirà
a instaurare con le persone un rapporto im-
prontato alla fiducia e alla lealtà, evitando
il fenomeno del doppio linguaggio. Questo
consiste nell'inviare all'interlocutore contem-
poraneamente un duplice messaggio: uno at-
traverso il canale della verbalizzazione, l' al-
tro attraverso il linguaggio non-verbale. La
persona non autentica, quando non ha la li-
bertà di esprimere cio che pensa o sente, ver-
balizza cio in cui non crede o di cui non è con-
vinta, ma nello stesso tempo, e per via non
verbale (tono della voce, sguardo, gestt, lap-
sas, reazioni cutanee, ecc.), comunica il suo
vero stato d'animo, che è spesso contraddit-
torio a quello espresso a parole. La comuni-
cazione non-verbale è spesso colta solo a li-
vello inconscio dal ricevente, ma cio non to-
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glie che egli provi perplessità e disorientamen-
to nei confronti del messaggio verbale.
L'autenticità dell'operato pastorale rappre-
senta uno stimolo efficace per le persone a
diventare sempre più se stesse e le aiuta a dare
spazio all'azione dello Spirito, che è Verità.
La frase detta da Gesir ai Giudei: «... la ve-
rità vi farà liberi» (Gv 8,32) conserva tutto
il suo valore, sia nel rapporto tra noi, che nel-
I'incontro con Dio.

3.3. Saper accettare e amare

Chi si rivolge all'operatore pastorale per ave-
re un aiuto nel cammino verso Dio, ha biso-
gno di sentirsi pienamente accettato così co-
me è, e amato profondamente. Non è facile
accettare e amare chi presenta tratti negativi
a vari livelli, mentalità distorta, atteggiamenti
riprovevoli. In tali casi dobbiamo immergerci
nel mondo soggettivo dell'altro e percepire,
ponendoci nella sua ottica, gli aspetti nega-
tivi che emergono dal racconto. Solo così po-
tremo comprendere che anche un comporta-
mento oggettivamente condannabile può es-
sere perfettamente coerente nel contesto in
cui I'individuo lo vive. Solo mettendoci dal-
la parte dell'individuo potremo sentire come
accettabile, da un punto di vista psicologico,
anche cio che non è oggettivamente appro-
vabile da un punto di vista morale.
La pratica ci dice che la disposizione ad ac-
cettare con comprensione e con amore colo-
ro che sono lontani dai nostri schemi menta-
li si incontra raramente negli ambienti eccle-
siastici. Può darsi che un'educazione mora-
listica e un malinteso senso di responsabilità
ci portino a giudicare la condotta altrui e a
classificare le situazioni esistenziali sulla ba-
se di schemi fissi e indiscutibili, a criticare e

a condannare tutto ciò che non si accorda con
la nostra mentalità e sensibilità, a proporre
subito soluzioni conformi a principi definiti
e intoccabili, a impartire comandi e proibi-
zioni, a imporre determinate condotte senza
lasciare spazio a un libero confronto tra opi-
nioni diverse.
L'accettazione piena, da parte nostra, nei
confronti delle persone con le quali instau-
riamo un dialogo, rappresenta uno stimolo
efficace nella promozione della presa di co-
scienza della propria situazione interiore e del
cammino che le persone desiderano fare sul-
la via della conversione e dell'avvicinamen-
to a Dio. Inoltre, la nostra accettazione e il
nostro amore sono vissuti come simbolo della

bontà e paternità di Dio verso tutti, a imita-
zione degli incontri di Gesù con Zaccheo, con
la peccatrice pubblica, con la Samaritana, col
buon ladrone, ecc.
L'efficacia di tale accettazione, o considera-
zione affettuosa, si rivela in vari campi. ln
particolare la persona viene aiutata:

- a esplorare il proprio mondo interiore e

a conoscersi sempre più a fondo;

- a superare eventuali stati ansiosi, grazie
al «contagio>> benefico derivante dalla dispo-
sizione di benevolenza, serenità, sicurezza,
gioia interiore che l'operatore pastorale vive
in sé:

- ad accettare anche i propri lati negativi,
in seguito alla graduale scoperta di quelli po-
sitivi evidenziati nel dialogo. Si ricordi che
uno può nutrire stima e amore verso se stes-
so solo quando si sente apprezzato e amato
da una persona per lui significativa;

- a conquistare una sana autonomia nel
prendere decisioni con senso di responsabi-
lità e nel portare avanti gli impegni presi;

- a superare i momenti di crisi in cui « l'uo-
mo vecchio » tenta di soffocare « l'uomo nuo-
vo » che sta emergendo, anche dietro la spinta
del dialogo. In questa lotta I'operatore pa-
storale non rimane spettatore passivo, ma si
schiera come alleato dell'uomo nuovo con-
tro quello vecchio, anche a rischio di entrare
in urto con I'interlocutore.

3.4. Comprendere empaticamente

Il tipo di comprensione che si richiede per
promuovere in una persona un processo di
maturazione umana e spirituale, viene detto
« empatia ». Posso dire di comprendere em-
paticamente una persona quando riesco a ve-
dere e a percepire la realtà come la percepi-
sce I'altro, quando mi pongo dalla sua par-
te, dentro il suo campo percettivo.
Applicando questa disposizione alla situazio-
ne di dialogo, I'empatia può essere indicata
come una « sensibilità eterocentrica », e con-
siste nel percepire e nel comunicare il signi-
ficato personale e globale che I'interlocuto-
re annette al proprio discorso, anziché limi-
tarsi alla formulazione letterale dello stesso.
Ciò significa cogliere, attraverso il linguag-
gio verbale e non-verbale, sia il contenuto og-
gettivo della comunicazione, che lo stato d'a-
nimo con cui la persona vive quella situazio-
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ne. Per giungere a tale comprensione dobbia-
mo prestare molta attenzione alla persona,
sia ascoltando e ricordando cio che va dicen-
do, sia osservando il suo modo di essere e di
comportarsi.
Se nel dialogo sappiamo ascoltare con dispo-
sizione empatica cio che la persona ci comu-
nica, riusciremo a comprendere in modo sem-
pre pilr «vero» il suo mondo interiore, in
quanto potremo eliminare l'interferenza della
nostra mentalità e sensibilità, che rappresen-
tano fattori devianti nella percezione del vis-
suto altrui.

4. INDICAZIONI METODOLOGICHE

Le quattro qualità o abilità illustrate ora, e
che I'operatore pastorale dovrebbe coltivare
per poter condurre con frutto un dialogo di
aiuto, possono diventare operative se vengo-
no tradotte in indicazioni pratiche, ispirate
a un metodo già collaudato. Tale è lo scopo
di quest'ultimo paragrafo, nel quale, adat-
tando il metodo clinico di C. Rogers alla si-
tuazione pastorale, verranno anzitutto deli-
neate alcune piste per facilitare il compito di
giungere a conoscere empaticamente una pe-
sona; si metteranno poi in evidenza gli atteg-
giamenti che più frequentemente costituisco-
no un ostacolo alla conoscenza dell'altro; in-
fine, verranno schematicamente presentati gli
interventi più comuni coi quali I'operatore
pastorale può promuovere nell'individuo il
cammino verso la maturità spirituale.

4.1. Come conoscere una persona

La capacità di entrare empaticamente nel
mondo altrui presuppone una speciale orga-
nizzazrone psichica, che dipende in parte da
doti naturali, e in parte è frutto di apprendi-
mento. Si trovano persone particolarmente ca-
paci di recepire lo stato d'animo dell'altro e
di coglierne la tonalità positiva o negativa. La
psicologia differenziale ci dice che lo donna
possiede una sensibilità molto più spiccata del-
l'uomo nel cogliere gli stati d'animo altrui.
Si puo parlare di una particolare sensibilità
a direzione eterocentrica, che scaturisce da
convinzioni, da bisogni e da interessi orien-
tati verso gli altri. Rimane comunque vero
che tale dote eterocentrica puo essere colti-
vata e perfezionata con una serie di incon-
tri, sia individuali che di gruppo, organizza-
ti esplicitamente allo scopo di sensibilizzare
alla comprensione dell'animo altrui.

DIAI,OGO

Due sono gli aspetti dello psichismo umano
che meritano particolare attenzione, in quan-
to ci permettono di comprendere I'individuo
a livello empatico: la percezione che egli ha
di sé e della realtà, la componente emotiva
presente nel racconto.

4.1 .l . Il cqmpo percettivo
dell'interlocutore
Per la psicologia umanistica, il termine « per-
cezione» indica «il significato soggettivo che
un individuo attribuisce a tutto cio che av-
viene nel proprio mondo interiore e in quel-
lo fuori di lui » (Y. Saint-Arnaud). In questa
definizione risulta evidente che il fattore sog-
gettivo prevale su quello oggettivo nel coglie-
re il valore di un vissuto.
Per comprendere a livello empatico una per-
sona è necessario giungere a cogliere come es-
sa percepisce (cioè: quale significato ha per
lei) la situazione che ci sta descrivendo. Per
arrivare a questo traguardo dobbiamo met-
tere da parte le nostre strutture mentali e af-
fettive e immergerci nel mondo deìl'altro,
senza pregiudizi e senza schemi già fatti. Per
vivere questo atteggiamento ci si deve porre
nella stessa angolatura dalla quale I'altro vede
la realtà, ossia: vedere con i suoi occhi.

4.1 .2. La componente affettiva
Nell'ascoltare una persona che ci parla di sé,
I'attenzione viene comunemente puntata sul
contenuto, ossia sulla situazione oggettiva
che viene esposta. Nell'ascolto entra in fun-
zione la comprensione intellettuale, il ragio-
namento, la valutazione logica. La compo-
nente affettiva rimane generalmente nell'om-
bra, o si rileva solo quando è esplicitamente
verbalizzata o nei casi in cui essa si fa evi-
dente attraverso il linguaggio non-verbale.
Questa limitazione nell'ascolto, specialmen-
te quando vengono esposti vissuti personali,
impoverisce di molto il significato della co-
municazione e permette una comprensione
solo parziale e, a volte, erronea deÌ mondo
interiore dell'interlocutore. Solo se riusciamo
a percepire lo stato d'animo con cui I'indivi-
duo vive cio che espone, possiamo dire di
comprenderlo a fondo.

4.2. Ostacoli alla comprensione

L'esperienza insegna che, dialogando con una
persona, assumiamo facilmente atteggiamenti
che ci impediscono, in modo pi[r o meno de-
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terminante, di metterci nell'angolo visuale
dell'interlocutore, di vedere la realtà come la
vede lui. I piu comuni atteggiamenti distur-
banti sono: l'egocentrismo, la direttività nel
condurre il dialogo, la tendenza a valutare e

a giudicare, la rigidità mentale.

4.2.1. L'atteggiamento egocentrico

Se siamo tanto incentrati su noi stessi da met-
terci come punto di riferimento, di confron-
to e di valutazione di ogni situazione che ci
venga esposta, non riusciremo mai a coglie-
re lo stato d'animo dell'altro e tanto meno
penseremo a metterci dal suo punto di vista
nel considerare la situazione da lui esposta.
Saremo, invece, perpetuamente condiziona-
ti dai nostri pensieri e dalle reazioni che il rac-
conto provoca in noi, e risponderemo all'in-
terlocutore con valutazioni, pareri, giudizi,
consigli, ricordi e conlronti attinti ai nostri
schemi mentali e affettivi, alla nostra forma-
zione, alle nostre abitudini ed esperienze per-
sonali.

4.2.2. Lo direttività
Diventiamo « direttivi » nel condurre il dia-
logo quando ci consideriamo gli « esperti » nel
comprendere e nel dare soluzioni e ritenia-
mo di essere efficienti offrendo qualcosa di
nostro all'interlocutore. I motivi che frequen-
temente possono convincerci a metterci al
centro del dialogo, sono: il desiderio di giun-
gere in fretta alla conclusione, la convinzio-
ne di essere in grado di dare una sicura spie-
gazione al problema, lo zelo di « dare » il mas-
simo della nostra saggezza e i frutti della no-
stra esperienza, un eccessivo senso di respon-
sabilità applicato a un'indebita estensione del
nostro ruolo, la richiesta esplicita e insisten-
te che molte persone ci rivolgono per avere
un « consiglio ».
Possiamo renderci conto se assumiamo I'at-
teggiamento direttivo prestando attenzione al
tipo di intervento che usiamo nel rispondere
all'interlocutore. Ci troviamo sulla linea della
direttività quando poniamo domande che
orientano il discorso nella direzione da noi
prelerita; quando esprimiamo prematura-
mente il nostro parere sul problema, in mo-
do da condizionare la persona nella valuta-
zione di sé; quando offriamo linee di solu-
zione partendo dalla nostra mentalità; quan-
do deviamo o blocchiamo un certo discorso
che non ci interessa o che ci crea difficoltà

o ansia; quando tendiamo a dare consigli o
esortazioni e a imporre o a proibire; quando
ci dilunghiamo in spiegazioni teoriche e in in-
terpretazioni che generalizzano e spersonaliz-
zano il problema posto; quando rispondia-
mo raccontando un caso più o meno simile
a quello appena esposto, instaurando con-
fronti e deducendo conclusioni operative che
vengono proposte all'interlocutore come via
di soluzione.
Questi modi di intervenire nel dialogo sgor-
gano da un ascolto molto superficiale, rive-
lano un atteggiamento egocentrico e uno
scarso interesse per l'altro, non promuovo-
no nell'interlocutore né la necessaria presa di
coscienza della situazione in cui egli si tro-
va, né il desiderio di assumersi la responsa-
bilità di una decisione personale e di impe-
gnarsi in modo convinto nel cammino che in-
tendeva iniziare. Questo modo di condurre
il dialogo non favorisce la formazione di una
sana autonomia e rende la persona sempre
piir instabile e passiva.

4.2.3. Ls tendenza o giudicare

E molto facile che in noi domini la tendenza
a vedere le persone secondo le categorie « be-
ne,/male ». Tale disposizione emerge ancora
più facilmente ascoltando le confidenze di
una persona che desidera fare un cammino
di conversione e di purificazione. Di qui la
tendenza a classificare come «buono» o co-
me « cattivo >> il comportamento di cui la per-
sona ci informa. Si deve notare che i modi
per comunicare il giudizio all'interessato so-
no vari: la parola più o meno esplicita, il si-
lenzio, i gesti anche se contenuti, I'espressione
del viso, le variazioni nel contatto affettivo.
Qualsiasi giudizio, sia negativo che positivo,
esercita sull'interlocutore una notevole for-
za di pressione e di condilonamento, non so-
lo nel valutare una situazione concreta, ma
anche nel processo di maturazione che do-
vremmo invece promuovere.
Al contrario, la serena e piena accettazione
di tutto il mondo interiore della persona pro-
duce effetti benefici, quali: il graduale abban-
dono delle difese e dei timori che potrebbe-
ro bloccare la comunicazione; la presa di co-
scienza della propria situazione, fatta con
animo liducioso; il desiderio di approfondi-
re sempre più la comunicazione con noi.
L'esperienza insegna che la libera comunica-
zione del proprio vissuto a una persona ac-
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cogliente e comprensiva produce vantaggi ri-
levanti, quali: alleggerimento e soluzione di
stati di tensione (effetto catartico), diminu-
zione della pressione esercitata dalle pulsio-
ni istintuali (specialmente da quelle affettivo-
sessuali e da quelle aggressive), riduzione di
stati ansiosi indotti da un'educazione allar-
mistica o dalla formazione di un'immagine
negativa di sé.

4.2.4. Lo rigidità mentale

Se, in seguito ad una formazione angusta e
unilaterale, ci ritroviamo con una mentalità
ristretta e rigidamente inquadrata entro sche-
mi fissi, ci riuscirà molto difficle prendere in
considerazione e vagliare senza pregiudizi le
situazioni altrui, specialmente se si scostano
dalle linee lungo le quali corre il nostro mo-
do di pensare e di sentire.
E molto facile che, di fronte a situazioni che
sono inconciliabili coi nostri schemi, noi sia-
mo portati a reagire con la critica, con giu-
dizi inappellabili, con il rifiuto e la condan-
na. Inevitabilmente tale atteggiamento non
solo impedisce di ascoltare fino in fondo il
racconto e di entrare nella visuale dell'inter-
locutore (comprensione empatica), ma ci
espone a irrigidirci sulle nostre posizioni e a
rifiutare e condannare sia il vissuto dell'al-
tro che, assai spesso, la stessa persona.
Pur non rinunciando alle convinzioni a cui
ispiriamo la nostra condotta personale, dob-
biamo essere aperti per saper ascoltare e ri-
spettare opinioni diverse dalle nostre. Solo
nei casi di ignoranza o di concezioni errate
in campo dogmatico o morale è nostro do-
vere annunciare all'interlocutore la verità che
trascende Ie persone e aiutarlo ad accoglierla.

4.3. Modalità nel rispondere

La graduale comprensione che riusciamo a
maturare riguardo alla persona dell'interlo-
cutore la dobbiamo comunicare a lui, per aiu-
tarlo a prendere coscienza della situazione in
cui si trova e promuovere il cammino di con-
versione o di purificazione che egli intende
intraprendere. In tale comunicazione si do-
vrà procedere per gradi, che rispecchiano il
normale « iter » che si segue nel conoscere l'a-
nimo di una persona.

Quattro sono i passi che normalmente una
persona deve fare per esplorarsi, conoscersi,
vedere ed accettare la propria responsabilità
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e impegnarsi in un'azione costruttiva. Altret-
tanti sono i tipi di intervento che promuovo-
no e sostengono il cammino lungo questi gra-
dini o stadi.
Possiamo indicare col termine « rispondere »
gli interventi che facciamo per accompagna-
re la persona lungo questo cammino.
Si parla, allora, di rispondere ai contenuti og-
gettivi (cioe: alla situazione come risulta dal
racconto dell'interlocutore), agli stati d'ani-
mo o sentimenti, al senso di responsabilità
e al dovere di impegnarsi.

4.3.1. Rispondere ai contenuti

Con tale intervento riflettiamo alla persona,
in forma concisa, cio che questa ci ha comu-
nicato. Con questa semplice « riformulazio-
ne » dimostriamo concretamente la nostra
partecipazione al racconto e I'interesse che
abbiamo per la persona. Cio dà fiducia e si-
curezza all'interlocutore, e a noi offre la pos-
sibilità di verificare se e fino a che punto ab-
biamo percepito fedelmente ciò che ci viene
esposto.

4.3.2. Rispondere sllo stato d'animo

La componente affettiva da cui la persona è

animata nel raccontare il suo vissuto, traspare
generalmente dal linguaggio non-verbale. E
quindi necessario che ci sensibilizziamo per
cogliere tali messaggi, di cui talvolta Ia stes-
sa persona non ha chiara coscienza.
Questo intervento, delicato e talvolta anche
rischioso, ha generalmente un forte impatto
sulla persona e risulta molto stimolante nel
processo della presa di coscienza che l'inter-
locutore sta iniziando. Ancora più efficace
risulta il riflesso del sentimento, quando riu-
sciamo a cogliere la causa che lo alimenta e

la comunichiamo con chiarezza alla persona.

4.3.3. Promuovere il senso
di responsabilità

Dopo che la persona ha preso coscienza dei
propri stati d'animo in relazione alla situa-
zione in cui si trova, viene stimolata a cerca-
re quale parte ha avuto (o ha ancora adesso)
nella genesi e nello sviluppo della situazione.
Inoltre, dobbiamo aiutare la persona a pren-
dere atto della distanza che esiste tra il com-
portamento che ha assunto finora e cio che
ritiene di dover realizzare per essere coeren-
te coi suoi impegni. Per giungere a questa
presa di coscienza è necessario che la perso-
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na si renda chiaramente conto di cio che le
manca, di cio che dovrebbe fare e non fa, de-
gli atteggiamenti dei quali deve assumersi la
responsabilità.
Anche questo è un intervento delicato, per cui
deve essere preparato con numerosi interventi
di «risposta>> che approfondiscono la presa
di coscienza. Nel far presente il grado di re-
sponsabilità che la persona può avere, dob-
biamo rimanere sul piano operativo (condot-
ta oggettiva, azioni verificabili, interventi,
omissioni, ecc.) evitando ogni riferimento alle
intenzioni o alle motivazioni da cui la perso-
na potrebbe essere animata. Inoltre, se la per-
sona si difende e non ha la forza o la libertà
di riconoscere e di accettare la propria re-
sponsabilità, non dobbiamo insistere, ma ac-
cettare come valida la difesa e riprendere il
cammino dallo stadio precedente.
L'esperienza insegna che quando la persona
giunge a riconoscere la propria responsabili-
tà, esprime spontaneamente il desiderio di fa-
re qualcosa per uscire dalla situazione. E que-
sto il momento in cui possiamo portare la
persona a salire l'ultimo gradino: quello del-
I'impegno concreto per realizzare I'ideale a
cui aspira.

4.3.4. Stimolare all'impegno

La presentazione della meta verso cui la per-
sona intende orientarsi e dell'impegno che
questa richiede non va fatta in termini astratti
e generici, ma formulata in termini operati-
vi di azioni e di comportamenti. Se abbiamo
a che fare con persone sufficientemente ma-
ture e attive, il piano di azione viene elabo-
rato in collaborazione. Se, invece, si tratta
di individui troppo giovani, di scarsa inizia-
tiva o ancora bisognosi di appoggi esterni,
possiamo proporre direttamente alcuni impe-
gni concreti, cercando di suggerire anche mo-
tivi adeguati per sostenere la volontà. Que-
st'ultima fase del cammino non si esaurisce
nella presentazione e nell'accettazione, costi-
tuisce I'avvio di una salita che sarà lunga
quanto la vita e che, specialmente all'inizio,
va portata avanti col sostegno di una perso-
na che sappia comprendere le nuove difficoltà
e sostenere colui che sta faticosamente ap-
prendendo a camminare.

--+ catechesi 3.4.;4.4. - chiesa 2.4.; 3.2.1. - cultura
3. - donna-uomo (chiesa) 2.5.; 3.1.;4.3. - donna-uomo
(società) 2. - educazione/pastorale 3.2. - escatologia
4.2. - esperienza 2.2. I -; 3. l . - evangelizzazione 3.7 .1.

- ideologia 2.3.3.; 3.3. - mediazione - pace 6. - pasto-
rale in ltalia 1.3. - peccato l. - preghiera 3.2. - politi-
ca 3.4. - relazione educativa 3. ; 5. l. ; 6. - salvezza 2.3.
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gia pastorale (storia) 8.2. - territorio 2.2. -LazzatiG.
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2. Vie di approccio a Dio
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2.3. Esperienza vitale
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4. Limite del linguaggio umano

4.1 . Fondomento di continuità e onalogia
4.2. Ateismo e indiJJèrenzct

5. L'azione di Dio
5.1 .Il modello panteista
5.2. Il modello predicamentole
5.3. Il modello magico
5.4. Il modello miracolistico
5.5. Il modello creozionistico o trascendenle
5.6. Incarnazione
5.7 . Miracoli

6. ll Dio cristiano: la fede trinitaria

7. Educare alla fede in Dio. oggi

I .l . Cultura scientifico
7.2. Secolarizzozione
7.3. Moltiplicazione dei beni
7.4. La velocirà dei processi storiti

8. Compiti della pastorale giovanile

1. INTRODUZIONE: IL PROBLEMA

La pastorale giovanile in rapporto alla fede
in Dio deve risolvere il problema di individua-
re i modi più efficaci per educare a leggere e

a vivere l'esistenza nell'orizzonte della lede co-
sì da scoprirne il fondamento trascendente.
Praticamente si tratta di indicare le vie attra-
verso cui una generazione puo trasmettere a
quella successiva la propria fede in Dio. La
trasmissione di una fede non consiste nella
semplice comunicazione di una interpretazione
del mondo o di un complesso di dottrine, ma
nella induzione di un atteggiamento vitale, che
consenta la scoperta della vita, delle sue ric-
chezze e del suo fondamento.
La specifica caratteristica del problema in
ambito giovanile consiste nel fatto che la fe-
de in loro è ancora in formazione. Il che si-
gnifica che la scoperta di Dio non è ancora
definitivamente personale, e richiede perciò
una continua ed elficace testimonianza de-
gli adulti. La pastorale giovanile, quindi, do-
vrà soprattutto ricercare i meccanismi di ma-
turazione della fede in Dio e valorizzare le
esperienze che consentono l'interiorizzazio-
ne delle testimonianze.
La testimonianza di Dio e conseguentemente
la sua scoperta personale avviene per diverse
vie e non è facile tracciare una indicazione va-
lida per tutti. È possibile però individuare al-
cune piste più frequenti e le condizioni neces-
sarie per seguirle, tenendo sempre presenti i
limiti delle formule umane e l'inadeguatezza
delle parole che si riferiscono a Dio.

DIO

2. VIE DI APPROCCIO A DIO

Le vie che l'uomo abitualmente percorre per
accostarsi al problema di Dio possono esse-
re ricondotte a tre: la creazione, la tradizio-
ne storica e la esperienza vitale. Anche se di-
verse, esse non si escludono a vicenda, ma
possono essere percorse simultaneamente.
Nelle varie fasi dell'esistenza l'una o l'altra
acquista maggiore importanza, secondo la
sensibilità o le esperienze compiute. Ma tut-
te si prestano agli approfondimenti raziona-
li o alle dinamiche della fede.
Alcuni pensano che le argomentazioni della
ragione relative a Dio si differenzino radical-
mente dalle dinamiche della fede. Ma in real-
tà la conoscenza umana ha modalità intrec-
ciate e non è possibile delimitare in modo as-
soluto i suoi ambiti a scompartimenti stagno.
Il rapporto con la realtà, come I'uomo lo sta-
bilisce e come si concretizza nella conoscen-
za intellettiva, ha una sua interna dinamica
a trascendere gli oggetti immediati, una ten-
sione a superare le cose che conosce. La ra-
gione per questo si scopre insufficiente a
esaurire tutti gli ambiti del sapere e anzi essa

stessa riconosce e fonda la legittimità di altri
ordini di conoscenza relativi alla medesima
realtà, che, essendo complessa, può essere
analizzata da prospettive diverse e illumina-
ta da varie luci.

2.1. L'esperienza della creazione

La creazione costituisce uno spazio molto fre-
quentato dalle riflessioni razionali su Dio. Le
esperienze della creazione, infatti, alimenta-
no spesso sensi di ammirazione e di stupore
che conducono alla scoperta di Dio. Anche
se le prime espressioni di riflessione cosmo-
logica, che ci sono pervenute, si sviluppano
nell'ambito dell'esperienza religiosa, caratte-
ristica delle culture primitive e quindi impli-
cano un esercizio acritico della fede, esse han-
no introdotto e sviluppato la conoscenza ra-
zionale di Dio, che poi ha acquistato una sua
autonomia e che ha dato largo spazio all'ar-
gomento cosmologico. La riflessione natura-
le su Dio si richiama ai diversi aspetti dei pro-
cessi naturali: al finalismo delle cose create,
specialmente dei viventi, che sembra richiedere
un ordinatore supremo; alla contingenza, che
sembra esigere un creatore trascendente; allo
splendore del cosmo, che sembra rimandare
a un paradigma supremo di bellezza.
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Oggi nella crisi della metafisica classica, la
teodicea, o teologia razionale, è molto discus-
sa per il suo metodo ed è anche contestata
per la presunzione che spesso la attraversa di
definire la realtà divina. Di fatto non è raro
che essa scada in antropomorfismi e presen-
ti I'azione divina come una supplenza all'in-
sufficienza delle creature o della loro azio-
ne. Ogni volta che la filosofia e la teologia
si sono mosse in questo piano, hanno presen-
tato un Dio stregone o taumaturgo e hanno
cercato di supplire alla ignoranza umana nel-
lo spiegare i fenomeni della creazione o gli
eventi della storia con presunti interventi di
Dio. ll vuoto così ha fatto pensare all'esigen-
za di una presenza fisica di Dio, il sorgere del-
la vita all'immissione di una energia vitale
nuova, I'origine dell'uomo all'adattamento
delle forme animali precedenti e alla creazio-
ne immediata dell'anima individuale da par-
te di Dio. Questo modo di pensare all'azio-
ne divina pone Dio a livello delle creature e
quindi la sua attività in ambito « predicamen-
tale» o «categoriale»>, cioè sullo stesso pia-
no operativo delle creature. Ma se Dio è tra-
scendente e creatore, la sua azione non può
situarsi a livello delle cause da noi conosciu-
te: non produce le cose ma le crea, non le co-
struisce, ma fa che esse si costituiscano e di-
ventino.
La via cosmologica o la riflessione teologica
sulla creazione non è esclusiva della ragione.
Anche la lede puo e deve percorrere questi
sentieri se vuole rintracciare tutte le espres-
sioni della gloria divina. Anche nella tradi-
zione biblica e quindi in quella cristiana la via
della creazione è stata percorsa in modi spes-
so sublimi. La stessa iconografia quando è

stata costretta a difendersi dall'accusa di ido-
latria, nella polemica iconoclasta, ha rintrac-
ciato le sue ragioni sulla possibilità di descri-
vere la gloria di Dio attraverso i simboli del-
la creazione. Quanto alla legittimità di que-
sti percorsi, il libro della Sapienza scrive:
« Davvero stolti per natura tutti gli uomini
che vivevano nell'ignoranza di Dio, e dai beni
visibili non riconobbero colui che è, non ri-
conobbero l'artefice, pur considerandone le
opere. . . Difatti dalla grandez za e b ellezza del-
le creature per analogia si conosce I'autore »
(Sap 13, 1,5). E san Paolo, scrivendo ai Ro-
mani, osserva: «Dalla creazione del mondo
in poi, le perfezioni di Dio possono essere
contemplate con I'intelletto nelle opere da lui

compiute, come la sua eterna potenza e divi-
nità» (Rm 1,20).

Questa contemplazione del creato permette
al credente di cogliere la «gloria» divina, cioè
la manifestazione creata della sua perfezio-
ne trascendente, e conduce alla preghiera di
lode, cioè alla glorificazione del Creatore.
Tutta la Bibbia è percorsa da questi atteggia-
menti dell'uomo di fronte allo splendore e al-
la potenza della natura: « O Dio Signore no-
stro, quanto è grande il tuo nome su tutta la
terra, tu che espandi oltre i cieli la tua glo-
ria» (Sal 8, 2.10); «Narrano i cieli la gloria
di Dio, 1'opera sua proclama il firmamento »
(Sal 19, 2); «Quanto sono grandi, Signore,
le tue opere! Tutto hai fatto con saggezza>>
(Sal 104, 24). Queste espressioni non sono
semplici conclusioni della ragione, sono eser-
cizio di fede, sguardo oltre la superficie del-
le cose per accogliere la rivelazione che esse
realizzano.

2.2. Richiamo alla storia o alla tradizione

Un'altra via percorribile nella scoperta di Dio
è quella che si richiama alla tradizione o alla
storia come luogo di rivelazione. Molte tra-
dizioni religiose hanno interpretato esperienze
mistiche come rivelazione di Dio e hanno
conservato la loro memoria nei libri sacri.
Anche la tradizione ebraica è centrata sulla
memoria di quegli eventi di rivelazione che
hanno condotto alla scoperta di Dio o ne han-
no rafforzato il riconoscimento fedele. La
tradizione cristiana ha assunto la storia ebrai-
ca e alla sua luce ha letto l'esperienza di Ge-
sir Cristo come compimento delle sue premes-
se. La sostanza della fede in Gesù come Mes-
sia e salvatore può essere riassunta nella de-
finitiva rivelazione di Dio che si crede in lui
realizzata. Credere in Cristo significa acco-
gliere questa rivelazione e continuare nel tem-
po l'esercizio della sua fede in Dio.
La via della tradizione è stata percorsa so-
prattutto dalla fede religiosa, ma non sono
mancati tentativi razionali di sviluppare que-
sta modalità di conoscenza. Il «tradizionali-
smo » è stato, alla fine del secolo scorso, una
espressione significativa di questa tendenza,
che ha un fondamento plausibile nelle dina-
miche stesse della cultura. Perché se la rive-
lazione viene concepita come una serie di
eventi attraverso i quali I'uomo è condotto
da Dio a scoprire il senso della propria esi-
stenza e della realtà che lo awolge, i suoi con-
tenuti, una volta acquisiti, sono analizzabili
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anche con gli strumenti della ragione e sono
quindi trasmissibili alle nuove generazioni co-
me componenti della cultura, anche prescin-
dendo da ogni riferimento a Dio come sua
fonte originaria. ln una cultura in cui il pas-
sato ha rilievo preminente, questo processo
è facilmente realizzabile. Più difficile, inve-
ce, esso diventa in una cultura, come la no-
stra, in cui il futuro sta scalzando il passato
nel ruolo di riferimento assoluto. Oggi i mec-
canismi della trasmissione della cultura e dei
suoi valori non possono poggiare esclusiva-
mente e neppure principalmente sulla forza
della tradizione.
Per quanto riguarda I'ambito della fede reli-
giosa, ricorrere alla rivelazione significa pog-
giare la credenza in Dio sulla testimonianza
stessa di Dio quale ci viene dalla storia o dalla
tradizione; significa, cioè, indurre la fede co-
me risposta alla Parola di Dio così come i di-
versi popoli l'hanno colta negli eventi della
loro storia. Certamente l'azione pastorale de-
ve favorire una rispostapersonale di questo
tipo. Occorre ricordare però che riconoscere
Dio e riferirsi a lui nella propria azione in vir-
tù della sua rivelazione suppone che la sto-
ria venga già interpretata come risonanza del-
la Parola di Dio che si rivela, e quindi sup-
pone già I'esercizio della fede che si vuole in-
durre. E precisamente questo esercizio di fe-
de da parte di comunità, in cui i rapporti
vitali sono intensi, a indurre la fede in Dio
nelle nuove generazioni. Nella prima fase del-
l'esistenza è questo I'unico modo possibile
per vivere la fede in Dio. Ma la vita stessa
esige che almeno alcuni giungano alla scoper-
ta personale di Dio, che può avvenire solo più
tardi, non necessariamente attraverso scon-
fitte e delusioni, ma in virtir anche di espe-
rienze positive, che facciano scoprire il fon-
damento della testimonianza accolta e della
tradizione in cui si è inseriti.

2.3. Esperienza vitale

Un terzo modello di approccio a Dio è quel-
lo legato alle dinamiche della tensione vita-
le: Dio come risposta alla ricerca di vita pro-
pria dell'uomo, come senso ultimo della sua
esistenza e come ragione di ogni sua tensio-
ne. L'uomo viene al mondo bisognoso di tut-
to, ma soprattutto non ancora stabilito nel-
la sua identità. Egli non è ancora se stesso
e sente di doverlo diventare. Inizialmente egli
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si illude di avere in se stesso gli elementi suf-
ficienti per rispondere a questa tensione vi-
tale. E I'illusione narcisista. Ben presto sco-
pre di non avere in sé le ragioni e le forze suf-
ficienti per compiere il cammino della pro-
pria identificazione e che solo attraverso i
rapporti gli pervengono le energie necessarie
per la propria realizzazione. Sorge allora I'il-
lusione idolatrica, che esistano cioe cose, per-
sone o situazioni che rispondano in modo de-
finitivo alla tensione profonda che egli porta.
Arriva infine il momento in cui si sperimen-
ta l'illusorietà di questa attesa. A questo pun-
to sono possibili due vie: o la scelta dell'as-
surdo o la scelta di Dio. La scelta dell'assur-
do si esprime nella convinzione che l'uomo
è un essere anomalo, desideroso di ciò che
non esiste, portatore di speranze sproporzio-
nate alle risposte possibili, soggetto quindi di
illusioni continue. Ciunto a questa convin-
zione, l'uomo o rifiuta la vita come un in-
ganno o si adagia in forme di rassegnata e

inerte passività. La scelta di Dio, invece, im-
plica la convinzione che il Bene esiste già e

sollecita I'uomo ad amare, che la Verità ri-
cercata dall'uomo esiste già e spinge I'uomo
a trovarla, che la Giustizia è già reale e solle-
cita l'uomo a introdurla in forme nuove nel-
la sua storia, che la Bellezza esiste già e cer-
ca spazi umani per rivelarsi, che la vita esi-
ste già e sollecita I'uomo ad accoglierla.
Ma la convinzione dell'esistenza di Dio non
è sufficiente per esperienze personali di fe-
de. E necessario che si colga all'interno del-
la propria esistenza il significato che questo
fatto ha. E necessario, cioè, che si sperimen-
tino le incidenze vitali di questa scelta: quale
gioia irrompe nella vita da questa decisione,
quale solidità acquistano le nostre azioni,
quale certezza caratterizza le nostre convin-
zioni, ecc. Allora il problema di Dio si pone
in modo personale e la vita cambia segno,
perché non sono più solamente le strutture
comunitarie, le tradizioni religiose, le abitu-
dini sociali a sostenere convinzioni e scelte vi-
tali. La fede in Dio diventa orizzonte stabile
di esistenza e rende ormai capaci di indurre
in altri la fede in Dio, di esercitare la funzio-
ne di testimonianza.
Ma questi percorsi non sono necessari a tut-
ti per giungere alla acquisizione di Dio. Vi
possono essere acquisizioni vitali effettuate
per testimonianze convergenti della comuni-
tà di appartenenza. Esse consentono di evi-
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tare esperienze negative, di scontrarsi con i
limiti e con le insufficienze e di percorrere de-
cisamente le vie positive cogliendone diretta-
mente il valore e i significati. Questa possi-
bilità è legata ai meccanismi di fede che si svi-
luppano all'interno di ogni comunità uma-
na, soprattutto se alimentata da pratiche re-
ligiose e se percorsa da dinamiche ideali
molto intense.

3. ANALISI DELLA FEDE IN DIO

Ogni fede ha due componenti: l'atteggiamen-
to di liducioso abbandono e la interpretazio-
ne della vita che esso suscita. Mentre la pri-
ma componente si ritrova sostanzialmente
identica in tutte le forme di fede, la secon-
da, che costituisce propriamente la creden-
za, varia notevolmente nei suoi contenuti co-
noscitivi. La fede in Dio è I'espressione limi-
nare delle diverse forme esistenziali di fede,
ne è l'ultima soglia. Essa quindi implica tut-
te le dinamiche quotidiane della fiducia che
la vita esige per essere vissuta. Tutte le for-
me di fede, percio, possono alimentare la fede
in Dio, ma nessuna di esse ne copre totalmen-
te le dinamiche.

3.1. Credenze

Le interpretazioni della realtà divina nelle va-
rie religioni sono molto diverse, ma sostan-
zialmente possono essere ricondotte alla esi-
stenza di un Bene assoluto e supremo, prin-
cipio di vita e di benessere per I'uomo. In so-
stanza, credere in Dio significa ritenere che
il Bene esiste prima dell'amore umano e ne
è la ragione ultima, che il Vero esiste prima
della ricerca umana e ne costituisce 1o stimolo
fondamentale, che il Giusto esiste prima delle
esigenze umane ed è il motivo primo dei suoi
progetti, che il Vivente esiste prima dell'esi-
stenza umana, ed è il fondamento delle sue
possibilità, che in un Presente, in definitiva,
risiede già la pienezza e la ragione di tutto ciò
che I'uomo è e cerca di diventare.

3.2. Creazione

A questa convinzione si riconduce il concet-
to di creazione, sul quale sono facili gli equi-
voci. La ripresa della neoscolastica alla fine
del secolo scorso ha avuto nel concetto di
creazione uno dei capitoli più significativi. In
particolare il teologo domenicano A. D. Ser-

tillanges (1863-1948) lungo tutta la sua vita
ha cercato di purificare il concetto di crea-
zione da incrostazioni fantastiche e da devia-
zioni mitiche. Soprattutto nel commento al-
la Somma di teologia di san Tommaso (Edi-
tions de la revue des jeunes, Desclee et Cie,
Paris-Tournai-Rome 1927) e in un ottimo vo-
lume postumo (L'idée de création et ses re-
tantissements en philosophle, Aubier, Paris
1945) ha cercato di chiarire con coerenza e

rigore logico l'affermazione di san Tomma-
so: « La creazione non è un cambiamento. È
la dipendenza stessa dell'essere creato in rap-
porto al suo principio >> (Contra Gentes 2,78).
Credere in Dio creatore, a rigor di termini,
non significa di per sé pensare all'inizio del
cosmo o ad interventi divini nei meccanismi
della realtà. Il concetto di creazione non esi-
ge l'inizio nel tempo e puo comporsi anche
con l'eternità della materia o della stoffa pri-
mordiale da cui è derivata la molteplicità delle
cose. Affermare la creazione significa soste-
nere il carattere contingente e radicalmente
dipendente di tutte le cose da una Realtà su-
prema, che le costituisce nel loro essere e le
sostiene nel loro divenire.
E facile cedere alla tentazione di ricorrere alle
teorie scientifiche relative al Big bang o alla
origine temporale del cosmo per introdurre
l'idea di Dio come creatore. La via è però am-
bigua e pericolosa, perché favorisce una con-
cezione inadeguata dell'azione di Dio in ge-

nerale e dell'atto creativo in particolare.

3.3. Impegno di fedeltà

Esercitare la lede in Dio, oltre alla convin-
zione di un creatore, implica anche un impe-
gno di fedeltà, atti compiuti per la esplicita
fiducia nella sua azione: atti di amore moti-
vati dal Bene, ricerche di verità, animati dalla
fiducia nel Vero, progetti di fraternità, so-
stenuti dalla fiducia nel Giusto, scelte rischio-
se di vita, rese possibili dalla fiducia nel Vi-
vente. Questi atti hanno caratteristiche diver-
se da quelli compiuti per altre motivazioni.
La differenza tra i diversi tipi di fede sta ap-
punto nell'oggetto di fiducia che la sostiene
e la anima. La fede in Dio si esercita in rap-
porto ad un amore immenso che precede e

fonda l'esistenza umana, del quale però I'uo-
mo è in grado di parlare solo in riferimento
alla propria tensione vitale. Ma a ben riflet-
tere, così impostato, il problema di Dio è cen-

202



trato sul problema dell'uomo. Esso corri-
sponde alla domanda di senso della sua vita,
alle ragioni di fondo delle sue scelte e delle
sue decisioni. Dove va l'uomo? Perché la vi-
ta? Quale è Ia ragione delle sue decisioni?

4. LIMITE DEL LINGUAGGIO
UMANO

Nel formulare le sue risposte, la teologia, che
si richiami alla ragione o alla fede, deve sem-
pre tener conto dello statuto delle sue paro-
le. Il discorso su Dio è discorso liminare, che
riguarda cioè uno di quegli ambiti che si si-
tuano oltre ciò che I'uomo può descrivere e

che quindi egli avverte come limite del suo
discorso, confine invalicabile del suo cono-
scere diretto. Questo vale per ogni tipo di co-
noscenza umana e non solo per le parole re-
lative a Dio. Ogni parola pronunciata dal-
I'uomo ha significati precisi in quanto ha
confini definiti. Ma i confini non escludono
altri ambiti di significato. Ogni parola, infat-
ti, ha aloni di significati, che si protendono
oltre i suoi confini. Riguardo a questo carat-
tere delle parole umane, non esistono sostan-
ziali differenze tra i diversi settori delle co-
noscenze umane. Solo il punto di partenza e

la natura dell'esperienza qualificano le diver-
se aflermazioni e stabiliscono i diversi am-
biti delle affermazioni umane. Per questo
parlare del «totalmente altro » è possibile in
ogni settore di esperienza, sia in quella reli-
giosa che in quella prolana. Le parole di fe-
de possono appartenere perciò a tutte le se-
zioni del linguaggio umano.

4.1. Fondamento di continuità e analogia

Questo fatto costituisce il fondamento della
continuità fra esperienza profana e religio-
sa, e la ragione della analogia tra l'ambito
della ragione e I'ambito della fede, pur nella
diversità di approcci e di esiti.
A questo proposito è frequente sentire par-
lare della fede in Dio come un dono sopran-
naturale in contrapposizione alla conoscen-
zarazionale di Dio. Ma in realtà ogni cono-
scenza di Dio è espressione di un dono ac-
colto, ed è quindi grazia. Nello stesso tempo
ogni affermazione teologica si situa nel pia-
no della natura, cioè della conoscenza uma-
na, anche quando si riferisce alla rivelazio-
ne, dato che questa si svolge attraverso la
creazione e gli eventi della storia.

DIO

4.2. Ateismo e indifferenza

Il limite del linguaggio umano è anche la ra-
gione della possibilità dell'ateismo e di quel
fenomeno culturale che negli anni sessanta si
presentò come ((morte di Dio». I suoi fau-
tori partivano dalla constatata precarietà del
linguaggio teologico e dalla insufficienza dei
modelli umani relativi all'agire divino. Dio
non abita nelle parole degli uomini come in
casa propria, per cui è possibile costruire un
discorso sensato sulla creazione e sulla sto-
ria che rifiuti Dio o almeno che non lo pren-
da mai in considerazione. La ragione di cio
sta nel fatto che la presenza divina nella crea-
zione e la sua azione nella storia resta sem-
pre creatrice e non emerge mai a livello di
causalità creata, per cui tutto si svolge come
se Dio non fosse o come se Dio non operas-
se. Molte ambiguità sul fenomeno dell'atei-
smo o della indifferenza nascono appunto da
questa assenza di Dio a livello predicamen-
tale, cioè delle cause create, essendo egli sem-
pre e solo creatore.

5. L'AZIONE DI DIO

Il modo di presentare Dio e il suo problema
è intimamente legato al modello utilizzato
nell'interpretare l'azione di Dio. Gli errori più
frequenti nella interpretazione delle formule
di fede, e anche i guasti più gravi nella loro
trasmissione, derivano spesso dalla inadegua-
ta concezione dell'azione di Dio nella crea-
zione e nella storia umana. Con una certa ap-
prossimazione, si possono individuare cinque
modelli nel corso del cammino religioso e cul-
turale degli uomini: modello panteista, mo-
dello predicamentale, modello magico, mo-
dello miracolistico e modello creazionista o
trascendente.

5.1. il modello panteista concepisce tutta la
realtà del cosmo penetrata da energie celesti
e permeata.da potenze divine.

5.2. Il modello predicamentale è quello co-
mune a molte culture antiche, per cui la na-
tura era considerata di per se stessa passiva
e inerte. Ogni movimento e cambiamento ve-
niva ricondotto ad esseri trascendenti, buo-
ni o cattivi. La pioggia, il fulmine, la nascita
dei singoli viventi, il pensiero dell'uomo, i so-
gni, venivano attribuiti all'influsso di esseri
celesti. Molte formule bibliche risentono di

203



DIO

questa visione delle cose, che fa di Dio una
componente fisica della creazione.

5.3. Il modello magico attribuisce alle ener-
gie celesti o infernali una presenza partico-
lare in alcuni oggetti, luoghi o persone, che
acquistano perciò valore sacro e poteri straor-
dinari.

5.4. Il modello miracolistico concepisce Dio
come un essere capace di modificare le situa-
zioni umane, con interventi che aggiungono
energia vitale, perfezionano l'azione degli uo-
mini e suppliscono alle loro caretze.

5.5. Il modello creazionistico o trascenden-
te, infine, concepisce l'azione di Dio come
fondante costantemente la realtà creata sen-
za però mai sostituirsi ad essa.

La teologia attuale sta facendo proprio que-
sto ultimo modello interpretativo. A tale ac-
quisizione hanno contribuito diversi fattori
convergenti. Oltre alla recente irruzione del-
la coscienza storica, ha avuto un peso note-
vole il confronto con le scienze della natura
e la secolarizzazione.
Teilhard de Chardin (1881-1955), gesuita
francese, paleontologo, ha riflettuto lunga-
mente sulle categorie scolastiche dell'azione
di Dio nel mondo e nella storia, spinto dalla
esigenza di armonizzare il linguaggio della fe-
de con le conquiste della scienza e con le sue
diverse ipotesi. Chiarendo il concetto di crea-
zione scriveva: « La creazione,. . non è una in-
trusione periodica della Causa prima: è un
atto coestensivo a tutta la durata dell'univer-
so » (Teilhard de Chardin, La tronsformation
creatrice [inedito del 1917], in Comment je
crols, Seuil, Paris 1969, p. 3l). Perciò: «Là
dove Dio opera, a noi è sempre possibile (re-
stando a un certo livello) non cogliere se non
l'opera della natura... La causa prima non
si mescola agli effetti: egli opera sulle nature
individuali e sul movimento d'insieme. Dio,
propriamente parlando, non fa le cose, ma
fa che le cose si facciano» (1d., Note sur les
modes de I'action divine dqns I'univers fine-
dito del 19201, in Comment je uois, cit., p.
38). « Quando la causa prima opera, essa non
si inserisce nel mezzo degli elementi di que-
sto mondo, ma agisce direttamente sulle na-
ture in modo che, si potrebbe dire, Dio « fa »
meno le cose di quanto non operi in modo
che esse si facciano » (1d., Comment se pose
aujourd'hui la question du tronsformisme, in

Études,5-12 juin 1921, ora in Lq vision du
passd, Seuil, Paris 1957, p. 39).
K. Rahner, in un medesimo contesto cultu-
rale, ma con sensibilità maggiormente teolo-
gica, afferma: « Sembra che dovunque si ri-
scontra nel mondo un effetto, se ne debba po-
stulare la causa nel mondo stesso e la si pos-
sa e debba cercare, appunto perché Dio, ret-
tamente concepito, opera tutto mediante le
cause seconde... [altrimenti] ... l'agire divi-
no viene a collocarsi nel mondo accanto a
quello delle creature, invece di essere il fon-
damento trascendente di tutto I'agire delle
creature » (K. Rahner, Il problema dell'omi-
nizzazione, Morcelliana, Brescia 1969, p. 96).
Dio perciò «non opera qualcosa non opera-
ta dalla creatura, né si affianca all'agire del-
la creatura: rende solo possibile aIla creatu-
ra superare e trascendere il proprio agire»
(ivi, p. 99). Più chiaramente ancora: « Le vi-
cende e gli eventi di un ente finito stanno con-
tinuamente sotto la pressione (se così possia-
mo dire) dell'essere divino. Tale pressione
non rientra nei costitutivi essenziali di un esi-
stente finito, però puo farne sempre qualco-
sa di più di quanto essa sia in se e farlo pro-
priamente diventare quello che è» (Id., Scren-
ze noturali e fede razionale, in Scienza e fe-
de cristiana, Paoline, Roma 1984, p. 58).
Solo utilizzando modelli così purificati di
azione divina è possibile evitare ambiguità
nelf interpretare la provvidenza e il rappor-
to dell'impegno umano con l'azione divina.
Secondo questo modello diventano inutili tut-
te le dispute che per secoli hanno diviso le
scuole teologiche, senza che si potesse giun-
gere mai ad un accordo sul cosiddetto con-
corso divino e sulla predestinazione. Il rap-
porto tra aàone umana e concorso divino,
come il rapporto fra grazia e libertà, ha una
dinamica singolare, perché Dio non è a livello
delle cause create, ma resta sempre e solo
creatore. Non vi è quindi possibilità di con-
flitti e di contrapposizioni. La libertà di Dio
fonda la libertà umana e la alimenta come
creatore senza interferire mai a livello predi-
camentale nelle sue dinamiche.

5.6. Incarnazione. In questa luce appare il
valore della incarnazione come paradigma
dell'azione creatrice di Dio e quindi il signi-
ficato del riferimento a Cristo per l'esercizio
della fede in Dio. Il dono della vita è troppo
grande per essere accolto in un solo istante.
L'uomo può farlo suo solo progressivamen-
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te, a frammenti, attraverso eventi storici suc-
cessivi. Ciò non significa che I'uomo, svilup-
pandosi nella storia, possa pervenire automa-
ticamente alla sua pienezza.
Nessun passato, infatti, può contenere i prin-
cipi sufficienti per il futuro dell'uomo. Ogni
giorno l'offerta creatrice di Dio è necessaria,
e può essere accolta in modo sempre più per-
fetto. Anche la capacità di accoglienza è do-
no, frutto cioè dell'azione creatrice e gratui-
ta di Dio, che sollecita libertà.
L'azione dell'uomo non è solamente una ri-
sposta alle richieste della storia, ma anche
epifania della perfezione di Dio, emergenza
della sua azione creante, espressione del suo
amore. La storia, in questa prospettiva, co-
stituisce il luogo dell'offerta continua di cui
l'uomo ha bisogno per diventare se stesso, lo
spazio di una perenne incarnazione.

5.7. Miracoli. In questo modello i miracoli,
cioè quegli eventi straordinari attraverso i
quali I'azione di Dio emerge in forme inedi-
te, insospettate, e che percio fanno pensare,
acquistano un significato diverso da quello
attribuitogli dalla apologetica degli ultimi se-

coli. Secondo il modello trascendete dell'a-
zione divina, il miracolo non è un intervento
predicamentale di Dio, ma è I'espressione
straordinaria dell'accoglienza da parte del-
I'uomo della continua azione divina che lo
sostiene o lo costituisce agente. Anche la pre-
ghiera non viene interpretata come la solle-
citazione per un intervento divino, ma come
il modo per accogliere in maniera piir ricca
e intensa l'azione creatrice di Dio, sempre
presente con offerte maggiori di quelle che
I'uomo sia capace abitualmente di accogliere.

6. IL DIO CRISTIANO:
LA FEDE TRINITARIA

La caratteristica fondamentale del monotei-
smo cristiano è la sua declinazione trinitaria.
In realtà per il cristiano I'affermazione bibli-
ca dell'unità di Dio resta fondamentale. Ma
la trascendenza di Dio, in cui crede, gli im-
pedisce di ridurre a una sola parola e a un'u-
nica modalità storica la sua azione. La for-
mulazione trinitaria della storia salvifica è

l'espressione concreta della trascendenza
divina nel momento in cui l'uomo descrive
l'azione divina e si decide a dire la sua espe-
rienza di Dio.

DIO

Di fronte alla trascendenza divina ci sono due
vie ugualmente percorribili: il silenzio ado-
rante e la moltiplicazione delle formule. ll
musulmano conosce 99 attributi divini che ri-
pete continuamente nella preghiera. La tra-
dizione ebraica ricorre alla personalizzazio-
ne della Thora, della Sapienza, della Parola
di Dio per esprimere l'efficacia della sua azio-
ne creatrice e rispettarne la trascendenza. Il
cristiano, per lo stesso motivo, utilizza for-
mule trinitarie: Dio Principio o Padre, Pa-
rola o Figlio, Spirito Santo. Con queste pa-
role il cristiano non ha la presunzione di de-
scrivere e di dire la realtà di Dio in se stessa:
anche le formule trinitarie sono umane, le-
gate all'esperienza di comunità ecclesiali e de-
rivate dalla riflessione sull'azione salvifica di
Dio. Alla molteplicità dell'azione divina nella
storia salvifica corrisponde una realtà in Dio,
ma come essa sia, I'uomo non lo sa e il cri-
stiano non ha la presunzione di dirlo. La Tri-
nità che i cristiani proclamano è una trinità
economica (relativa cioè alla economia della
salvezza) e solo in rapporto a questa essi par-
lano di Dio trascendente con formule trini-
tarie.
Il cristiano deve saper confrontare continua-
mente il suo monoteismo trinitario con quello
ebraico e musulmano per non cadere nella
idolatria delle proprie formule e perdere il
senso dell'unità, che è il dato prioritario e su-
premo della fede in Dio. D'altra parte deve
sapere offrire la propria esperienza di Dio ai
fratelli musulmani ed ebrei, in modo che an-
ch'essi non cadano nella idolatria delle pro-
prie parole e scoprano la reale molteplicità
storica delle manifestazioni divine.
Molti equivoci diffusi a questo proposito de-
rivano dal termine «persona», utilizzato tra-
dizionalmente in ambito cristiano per indi-
care i soggetti della formula trinitaria. Si par-
la di Dio come persona e si dice che il Padre,
il Figlio e lo Spirito sono tre persone in una
unica natura. Occorre però ricordare che il
termine persono traduce il termine greco prd-
sopor (maschera teatrale, personaggio) e che
nella attuale formula trinitaria corrisponde
alla parola greca ypdstasls, che letteralmen-
te significa sostanza o realtà soggiacente. Con
il termine persono oggi indichiamo un sog-
getto cosciente e libero, mentre la parola gre-
ca ypdstasis non aveva queste connotazioni
di interiorità e di soggettività. Nel senso at-
tuale del termine, dicendo che in Dio vi so-
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no tre persone si induce facilmente l'idea di
tre soggetti autonomi e indipendenti, che è

contraria alla dottrina della fede e corrispon-
de all'eresia del triteismo già condannata nel
secolo terzo. E lorse più utile tralasciare I'u-
so del termine persona e servirsi delle lormule
bibliche che parlano del Padre, per indicare
il principio supremo e assoluto, della sua Pa-
rola espressa fin dall'eternità, detta anche Fi-
glio, per esprimere la sua azione rivelatrice,
e del suo Spirito per indicare la forza vitale
che irrompe nel mondo.

7. EDUCARE ALLA FEDE IN DIO,
OGGI

Le condizioni di vita oggi comuni rendono
inattuali formule in altri secoli efficaci e si-
gnificative che privilegiano un particolare ap-
proccio al problema di Dio ed esigono per-
ciò una specifica pastorale. La diffusione del-
la cultura scientifica, che favorisce un ap-
proccio critico alla creazione, la accelerata ve-
locità dei processi storici, che relativizza in
poco tempo ideologie e miti, la diffusa seco-
larizzazione, che svuota molti modelli religio-
si tradizionali, la facile ed estesa moltiplica-
zione dei beni, che rende frequente I'esperien-
za di insufficienza vitale, rendono obbliga-
toria una scelta pastorale diversa da quella
di altri tempi.

7.1. Cultura scientifica

Lo sguardo che oggi i giovani hanno nei con-
fronti della creazione è caratterizzato dai mo-
delli diffusi dalla scienza. È improponibile un
approccio a Dio che non tenga conto di que-
sto fatto e che quindi supponga un'azione di-
vina necessaria per spiegare qualche fenome-
no della creazione, anche se straordinario.
D'altra parte è da riconoscere la facile ten-
tazione di valorizzare forme apologetiche del-
I'uso della scienza, oggi sempre precarie, date
le conclusioni provvisorie della scienza e la
sensibilità secolarizzata sempre più dif fusa.
Cio non esclude che si utilizzi l'argomento co-
smologico per chiarire le ragioni della affer-
mazione di Dio da parte dell'uomo, ma il suo
uso deve essere sempre accompagnato dalla
consapevolezza della modestia delle cono-
scenze umane e della insufficienza delle sue
interpretazioni.

7.2. Secolarizzazione

La progressiva scoperta delle leggi di natura
e delle cause intrinseche alla creazione e alla
storia ha reso sempre piir rara I'attribuzione
dei loro eventi ad agenti trascendenti, e ha
favorito quindi \a desocrqlizzozione. Per la
stessa ragione nella società civile hanno avu-
to sempre minore incidenza le strutture e le
agenzie religiose e si sono aperti spazi sem-
pre maggiori a quelle civili o mondane (se-

colarizzazione). Conseguentemente le perso-
ne incaricate di gestire il sacro sono state sem-
pre piir emarginate, mentre compiti sempre
piir decisivi hanno avuto le persone dedite alle
professioni mondane (laicizzazione). Questo
processo, che con un termine generico viene
chiamato seco lar izzazi ore, sembra car atteriz-
zare in modo irreversibile le società industria-
lizzate e, in ogni caso, costituisce la cornice
nuova del problema di Dio e della esperien-
za religiosa.

7.3. Moltiplicazione dei beni

La disponibilità dei beni oltre alle strette ne-
cessità della sopravvivenza ha introdotto nelle
società benestanti nuove abitudini e atteggia-
menti inediti. Essa, da una parte ha favorito
lo sviluppo dei desideri non piir legati alle ne-
cessità di vita, ma al piacere del possesso, e

d'altra parte ha reso sempre piir facile e

drammatica la scoperta della insufficienza
delle cose e ha moltiplicato, quindi, il senso
della precarietà. Queste esperienze conduco-
no necessariamente a una radicale insoddi-
sfazione della vita e alla ricerca affannosa di
altri sbocchi, che ben presto si rivelano illu-
sori e dannosi.

7.4. La velocità dei processi storici

Particolare incidenza nelle problematiche re-
ligiose ha la esperienza dei lrequenti cambia-
menti che per la velocità dei processi storici
si realizzano nella visione del mondo e nella
sua interpretazione. I cambiamenti scientifi-
ci, tecnici e culturali favoriscono la caduta
degli idoli, la difficile resistenza delle ideo-
logie. Il fatto in se stesso e positivo, perché
ogni idolatria è ingannevole. Ma quando la
caduta degli idoli è troppo precoce e senza
corrispondenti testimonianze di vita, può
provocare il crollo di ogni ideale e la scon-
fitta della speranza.
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8. COMPITI DELLA PASTORALE
GIOVANILE

Nelle condizioni attuali della cultura e della
società la pastorale preoccupata di una edu-
cazione solida alla fede deve soprattutto in-
durre esperienze di vita autentica, e offrire
ambiti di riflessione. Non deve favorire scel-
te religiose motivate da sfiducia nelle vie della
ragione, o semplicemente dalle sconfitte delle
proprie speranze, ma dalle certezze matura-
te nelle esperienze di vita compiute in un oriz-
zonte di fede.
In particolare Ia pastorale giovanile deve va-
lorizzare le possibilità reali della ragione, ma
deve educare a pensare a Dio come causa fon-
dante e creatrice e non come supplente le de-
ficienze delle creature. Per questo deve evi-
tare la tentazione di rincorrere continuamente
I'ignoranza umana per inserire il riferimen-
to a Dio quando non si sanno spiegare even-
ti della creazione. Deve saper :utilizzarei da-
ti della scienza per condurre i giovani alla
contemplazione della creazione, ma senza
operare il cortocircuito di chi supplisce l'igno-
ranza umana con l'azione divina. Soprattut-
to con le generazioni che hanno assorbito il
clima della cultura scientifica è necessario es-
sere molto rigorosi nella propostarazionale
di Dio e nella riflessione sulla sua azione.
Nei paesi industrializzati, la pastorale giova-
nile deve necessariamente acquisire metodi e

forme che tengano conto della secolarizzazio-
ne. Da una parte deve creare ambienti nei
quali sia facile vivere tutte le situazioni nella
fede in Dio e vivere i rapporti in riferimento
al Vangelo di Cristo, dall'altra deve educare
a leggere la storia quotidiana e a vivere ogni
situazione in maniera salvifica, cioè capace
di accogliere doni di vita, che, secondo la leg-
ge della incarnazione, sono a disposizione
dell'uomo in virtir dell'azione creatrice di
Dio. In tale modo la fede in Dio viene a co-
stituire un quadro di sicurezze assolute, non
per mezzo di semplici teorie o di dottrine, ma
attraverso il riferimento vitale a Cristo e al
Dio che egli ha rivelato.
Solo così è possibile scoprire a quale gioia
conduce la fede vissuta, a quale oblatività del-
I'amore, a quale capacità di perdono, a qua-
le forza nella sofferenza, a quale sicurezza di
vita.
Per questo la pastorale giovanile deve presen-
tare continuamente ambiti di esperienze as-
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solute: di amicizia, di gioia, di solidarietà in
modo da trovare risposte personali alle sfide
della droga, della violenza, delle facili alie-
nazioni del possesso, del piacere e del pote-
re. Deve quindi guidare lentamente a indivi-
duare le ragioni autentiche delle scelte quo-
tidiane, a passare dalle spinte idolatriche e su-
perliciali, fatalmente presenti nei moti istin-
tivi della prima fase dell'esistenza, a quelle
profonde del bene, del vero, del giusto, del
bello, che riflettono la chiamata di Dio alla
vita. Secondo questo modello la pastorale
giovanile dovrebbe proporsi di creare occa-
sioni continue per le verifiche vitali di Dio,
ambiti di esperienza religiosa che consenta-
no la scoperta di Dio come fondamento e

principio presente della nostra realtà.

--+ amore 2.2.1.;3.4. - celebrazione 1.2.;3.2. - edu-
cazione/pastorale - eucaristia 2. - evangelizzazione
l.l.; 3.5. - fede 3.3.;4. - fede (sguardo di) 2.1. - Ge-
sù Cristo - grazia- ideologia 1.2.; 1.3.; - incarnazio-
ne 3.-4. - liturgia e tempo 2.-3. - male 3.-4. - ministe-
ri 2.1. - mondo 2. - peccato 1.3.;2.1 .;3. - preghiera
3.2. - regno di Dio - religione - riconciliazione - santi
- secolarizzazione 3.-6. - segni dei tempi 1.3. - soffe-
renza2. - Spirito Santo - storia 4.-6. - storia e salvez-
za l.-2. - uomo 2.4; 3. - s. Basilio 2. - s. Francesco
di Sales 2.
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1. PROBLEMI

Alcuni fondamentali temi dell'esistenza cri-
stiana ritornano puntualmente nella riflessio-
ne e nell'organizzazione della vita; partico-
larmente quando spira aria di crisi o di rin-
novamento. Hanno bisogno di essere ripen-

sati per una riformulazione che si adatti alle
nuove esigenze.
Il ricupero della memoria si presenta porta-
trice di semi fecondi. La storia della «dire-
zione spirituale» è ricca della vita delle co-
munità: momenti di splendore seguono a fa-
si di stanchezza. Ecco alcuni problemi.

1.1. Direzione: perché?

C'è un rifiuto per la riproduzione del rappor-
to padre-figlio sul piano religioso. Si tratta
di manipolazione o di ricatto affettivo? Per-
ché dare spazio a una struttura di autorità che
privilegia l'obbedienza di fronte alla creati-
vità? La sottomissione nei confronti della au-
todeterminazione? La crescita all'ombra di
altri che poco spazio lasciano alla ricerca del-
la propria identità?
La nostra generazione e la cultura attuale si
trovano su altre sponde molto lontane. Nes-
suno puo essere il frutto di un altro. Si ricer-
ca un rapporto configurabile come da adul-
to ad adulto, in cui il rispetto e il sostegno
vicendevoli rassicurano dell'esito positivo.
Ogni forma di colonialismo e ogni specie di
controllo non creano un rapporto «secondo
Io Spirito ».
La lorte e suggestiva personalità di un uomo
non può essere scambiata con la capacità di
«direzione spirituale». Tanti uomini, chia-
mati carismatici e che pullulano in tutti gli
ambienti, non solo religiosi, non vanno su-
bito definiti «direttori spirituali».

1.2. Direzione: Verso dove?

Il sospetto più grave oggi è rappresentato dal-
I'abdicazione alla personale responsabilità.
La ricerca della « volontà di Dio » non è un'o-
perazione da narcisisti o da illusi. Una scor-
retta educazione fa parlare della volontà di
Dio in termini poco evangelici. Tutto viene
ricondotto a una volontà che sovrasta e ri-
chiede esecuzione cieca e immediata. Accet-
tare le realtà più varie (dal cattivo tempo a
una riuscita nella professione), fare proprie
le situazioni più disparate (da un lutto a una
gioia non programmata), eseguire senza re-
ticenze e tentennamenti le indicazioni pitr di-
verse (dall'osservanza dei comandamenti di
Dio ai desideri dei propri genitori), tutto vie-
ne incluso nella volontà di Dio, riducendo
quest'ultima a un immenso e indefinito con-
tenitore materiale.
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Un modo di accostare la parola di Dio che
privilegia la dimensione del dono senza il se-
guito dell'impegno operativo; un sentire il
rapporto chiesa-mondo che è più vicino al
collateralismo che al servizio; un vivere il mo-
mento dell'incontro con Dio nella preghiera
come rassicurazione di fronte ai conflitti della
vita quotidiana, sembrano avallare un atteg-
giamento di «fuga».
La «direzione spirituale» è funzionale se è

collocata all'interno di un progetto comuni-
tario che aiuta a crescere nella risposta al 1o-
no ricevuto; altrimenti si carica di tanta am-
biguità e perde la sua forza educativa.

1.3. Direzione: come?

Sono state elaborate due proposte operative
per guidare nell'esperienza di fede un creden-
te. La prima è centrata sul gruppo. La secon-
da è centrata sul dialogo interpersonale.
Riconosciamo i limiti di una fiducia incon-
dizionata nel gruppo. C'è un'affermazione di
principio che trova favorevoli tutti gli ope-
ratori. La comunità è sempre dentro il discor-
so di fede, anche quando interessa un solo
credente. L'appartenenza a vn gruppo risul-
ta la variabile pitr significativa ed efficace nel-
la maturazione religiosa dei giovani.
Accanto all'affermazione positiva c'è pero da
porre un rilievo critico e negativo. « Quando
un gruppo fagocita la libertà e la decisiona-
tità dei suoi membri, essi non sentono affat-
to I'esigenza di decentrarsi verso altre istitu-
zioni: il gruppo è così rassicurante ed invol-
vente, che si teme appassionatamente di uscir-
ne. Il gruppo diventa totalizzanle e autoesclu-
dente» (ToNErrt R., Gruppi giovanili e

esperienzo di chiesa, Las, Roma 1983, p. 82).
Non vanno dimenticati i limiti della fiducia
nella «buon parola» a-tu-per-tu. La tenta-
zione principale è quella del «guru». Non si
tratta di concentrare le persone sulla mia per-
sona, né di orientarle sul proprio intimo, per-
ché assorbano quasi come spugna tutto ciò
che viene indicato. Si tratta invece di rivol-
gere il comune sguardo, della persona che di-
rige e di colui che è diretto, verso il Signore
della vita per entrambi.

1.4. I movimenti carismatici

La situazione ecclesiale odierna registra un
fatto nuovo e inaspettato: i movimenti cari-
smatici. Interessano direttamente il tema del-
la «direzione spirituale».
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Si manifesta in modo chiaro e insistente la
ricerca di maestri di spiritualità. Si vogliono
approfondire le esigenze che derivano dal do-
no del battesimo e dalla grazia dello Spirito.
Si cerca di rispondere alle esigenze che emer-
gono, prevalentemente, attraverso la costitu-
zione dei gruppi di preghiera; il riferimento
costante alla Parola di Dio; il dialogo spiri-
tuale; la presenza di chi, autorevole e rico-
nosciuto maestro, a nome della chiesa offre
una catechesi legata alla tradizione; la con-
versione del cuore; la riflessione e lo studio
sistematico della Parola di Dio; la partecipa-
zione a «seminari della vita nello Spirito»,
e molte altre iniziative sempre a sfondo
religioso-spirituale.
Non mancano rischi e ambiguità. Il primo:
I'elitismo. Il modo di parlare, il comporta-
mento nei confronti degli altri credenti non
immessi nel cammino del rinnovamento nel-
lo Spirito, alcune forme di accostamento ai
problemi della salvezza rischiano di chiude-
re in ambiti ristretti gli appartenenti al mo-
vimento.
Il secondo: il fondamentalismo. La S. Scrit-
tura è il luogo privilegiato del rinnovamento
carismatico. Costituisce il punto di riferimen-
to per la preghiera, per la riflessione, per l'a-
zione evangelica. Il Concilio ha dato orien-
tamenti precisi in questo senso. C'è il rischio
che si assuma in maniera materiale con il ri-
fiuto di ogni mediazione culturale I'indica-
zione biblica. Potrebbe così svanire la « di-
rezione spirituale » che è insita nella Parola
di Dio.

2. LE PROSPETTIVE

2.1. Pastorale giovanile e

<< direzione spirituale »

L'educazione alla fede nella passione per la
vita definisce l'obiettivo della pastorale gio-
vanile e rappresenta il luogo in cui la com-
pagnia spirituale ha modo di esprimersi su

due livelli, ugualmente importanti e specifi-
ci: il piano della vocazione e il piano della spi-
ritualità.

2.1 .l . Il livello dello personale vocozione

La «direzione spirituale» tende a formare
I'uomo virtuoso e il credente virtuoso, anzi-
tutto; orienta, in altre parole, alla decisione
personale da credente. «Non sono più io che
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vivo, è Cristo che vive in me» (Gal 2,20).
Paolo non descrive solo la sua eccezionale esi-
stenza di mistico, ma la comune, sublime
realtà cristiana. Smentisce che per non esse-
re « mondani » sia necessario azzerare lo spe-
cifico umano. Il cristiano nel mondo non è
né un anomalo né un anormale.
Decidere da credente è una ricca prospetti-
va. Ogni decisione vuole alcune condizioni in-
dispensabili. Comporta cambi, da una par-
te, e consolidamenti, dall'altra. Ogni decisio-
ne porta con sé alcune esigenze. Decidere è
far crescere la persona, è puntare sulla for-
mazione della coscienza e della responsabili-
tà, è rendere critici sulle decisioni che fre-
quentemente vengono indotte, aiutare a ri-
trovare il senso elaforza della solitudine per-
sonale.
Ogni decisione procede verso orizzonti sem-
pre più personali. Nella solitudine è possibi-
le quel processo di personalizzazione e di in-
teriorizzazione dei valori e delle proposte cri-
stiane che devono diventare il riferimento
continuo delle scelte.
Si noti, a partire dalle precedenti osservazio-
ni, la differenzatra confessione e «direzio-
ne spirituale». È diverso, anzitutto, I'obiet-
tivo. Nel sacramento si tratta di remissione
dei peccati. Lo sguardo è rivolto al supera-
mento del passato. Il servizio che si rende con
la « direzione spirituale » cerca nella decisio-
ne il futuro che attende.
È diverso, poi, il senso globale dell'interven-
to. II perdono sacramentale dei peccati è un
evento oggettivo. Non dipende dalla sensibi-
lità del confessore o della dirigibilità psico-
logica del penitente. Nella «direzione spiri-
tuale » entrano in gioco vari elementi legati
a fattori umani che vanno presi in conside-
razione per il compimento del cammino vo-
cazionale.
Infine sono diversi i soggetti interessati ai due
processi.
In quello sacramentale, il sacerdote opera in
persona di Cristo e con l'incarico avuto dalla
chiesa. Nella «direzione spirituale», l'adulto
nella fede opera perché scelto da un altro cre-
dente come suo compagno di cammino.
La diversità non significa I'incomunicabilità
e la vicendevole non curanza. Sottolineare pe-
rò la diversità comporta richiamare una ca-
ratteristica interessante della « direzione spi-
rituale »: è una realtà « laica ». Difendere que-
st'affermazione significa espandere la respon-

sabilità all'intera comunità e non riservarla
unicamente al sacerdote. C'è qui ampio spa-
zio per valorizzare i doni degli educatori e di
quanti hanno un carisma particolare di orien-
tamento e di accompagnamento nella fede.
Resta sempre vero che non ci si può inventa-
re né guide spirituali di comunità, né « diret-
tori spirituali» di singoli.

2.1.2. Il livello dellu spiritualità
È I'uomo nella sua totalità che viene preso
in considerazione dalle scienze umane, e nella
sua totaÌità appartiene al campo dello spiri-
tuale. Il fisico, lo psichico e lo spirituale si
compenetrano: non va dimenticato nella pra-
tica formativa.
Compito della « direzione spirituale »» è soste-
nere il credente nel vivere la realtà di ogni
giorno con senso religioso. La mistagogia è

la spiritualità del quotidiano prima che la spi-
ritualità nel quotidiano. Evidentemente ri-
chiede un lungo processo di educazione e di
comprensione della realtà, incominciando
dalla propria vita, da se stessi. La «direzio-
ne spirituale>» diventa così uno strumento e

un'occasione per imparare a vivere la realtà
di ogni giorno con senso religioso.
La spiritualità non è un piano costruito al di
sopra e al di fuori della vita abituale, dell'e-
sperienza quotidiana, della ricerca della pro-
pria identità. Costituisce invece il quadro por-
tante di tutta I'esistenza. La spiritualità è nel-
la vita. Staccarsi dalla vita è rigettare l'im-
pegno spirituale. La vita spirituale costruisce
I'ordito della trama di tutte le relazioni che
ogni persona intesse.
Non sarà mai sottolineata abbastanzal'im-
portanza dell'adulto in tutto questo proces-
so. Il ruolo della sua persona e della sua vi-
ta, il peso dello stile e delle modalità che adot-
terà, avranno incidenza determinante nella
storia che il giovane vive.

2.2. Obiettivi della «direzione spirituale»
Esprimo gli obiettivi attraverso quattro
tappe.

2.2.1 . Dalla dispersione al centro
esistenziale

È il processo della riformulazione di sé. In-
teressa I'aspetto somatico, anzitutto.
E la riconquista del rapporto con il proprio
corpo. Rientrano qui gli esercizi di respira-
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zione, le tecniche delle varie posizioni del cor-
po, I'esperienza dell'ascolto e della percezione
della musica, ecc.
È la riconquista del rapporto con la materia,
con I'oggettivo esterno. Un testo, I'esperienza
di un'altra persona, una comunicazione ver-
bale vanno raggiunti in modo fedele, senza
travisamenti e pregiudizi. È come incarnare
lo spirituale nel corporeo.
E la riconquista dell'ordine che libera. Una
giornata di deserto e I'esperienza del deserto
hanno una funzione legata all'esercizio pra-
tico di imparare a ripartire il tempo e a or-
ganizzare le attività, facendo rientrare tutto
ciò che è stato programmato, senza sacrifi-
care al capriccio o al disordine elementi e

aspetti di esperienza.
L'animazione può essere paragonata a un'a-
zione che crea nello spazio caotico, illimita-
to e indifferenziato in cui si dice il desiderio
e in cui risuonano gli istinti e Ie più paurose
ferinità arcaiche, un microcosmo organizza-
to dotato di un centro nel quale il giovane
può tanto conoscere e controllare i propri in-
feri (l'inconscio individuale e collettivo),
quanto entrare in contatto con il cielo (i va-
lori e la fede), rimanendo però ben radicato
sulla terra (la coscienza, la razionalità uma-
na e la dialettica).
È la riconquista del centro come determina-
zione della personale vocazione. Può essere
infatti interessante rielaborare il simbolismo
del centro in chiave educativa moderna, pro-
ponendolo non più come centro sacro, bensì
come centro esistenziale, come luogo che con-
sente alla persona una più approfondita ri-
cerca di sé e del senso della propria esisten-
za. Attorno al centro si organizzano quindi
tempo e spazio, la vita cioè, perché I'uomo
visto nella sua concretezza è inserito in un de-
terminato spazio non solo geografico ma an-
che culturale e in un tempo particolare non
solo cronologico ma esistenziale. A partire
dal centro l'uomo impara a controllare gli
eventi in cui si trova coinvolto e dà loro di
volta in volta un senso originale. Come un
magnete dispone attorno a sé secondo un di-
segno di forzela polvere di ferro, così il cen-
tro lentamente costruisce in maniera organi-
ca le diverse istanze ed esperienze della vita.
È la riconquista della spiritualità come sin-
tesi esistenziale. La «direzione spirituale»
consiste in gran parte nel far trovare all'al-
tra persona I'orientamento più significativo
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dell'esperienza. Vanno collocati in questa li-
nea i diversi strumenti da ùilizzare nella ri-
formulazione del sé: la preghiera, gli eserci-
zi spirituali, i momenti di riflessione e di ri-
cerca religiosa. Servono al superamento del-
I'illusione in vista di un reale altruismo; alla
transazione da un io-infantile e da un io-
paterno a un io-libero; all'integrazione dei va-
ri aspetti della vita, in specie di eventuali trau-
mi infantili e della sessualità.
Il lungo processo descritto riconosce che c'è
un senso nelle cose e c'è un senso diffuso che
ha bisogno di scoperta e di accoglienza. Il già
dato e già presente vanno riconosciuti. Al-
cuni eventi personali e comunitari hanno
maggior rilievo, in quanto in loro emerge con
maggiore intensità e forza evocativa il senso
complessivo della vita. Vanno meglio valo-
rizzatiperché più capaci di risvegliare la co-
scienza personale e di mettere in moto com-
portamenti e atteggiamenti espressivi della ri-
formulazione di sé.

2.2.2. Dol centro esistenziale al senso del-
la realtà

È il processo della riformulazione della fede.
Il centro non va ridotto ad esperienza psico-
logica. Esso ha anzitutto rapporto con il sen-
so della realtà. L'esperienza manifesta che
I'incontro con il proprio essere interiore in-
genera, in un primo momento, una grande
confusione: non si riesce a distinguere attor-
no a sé il perche e I'orientamento delle cose.
C'è bisogno di luce e di chiarezza. Bisogna
fornire ai giovani i mezzi perché entrino nel-
le proprie esperienze e trovino le nicchie in
cui possa annidarsi la presenza di Dio.
La chiesa e la storia dell'umanità sono spes-
so simili a una donna incinta: è sformata,
brutta, pesante: ma dentro vive e cresce il Cri-
sto, I'uomo nuovo che fa nuova ogni cosa;
perciò è nello stesso tempo splendida! In que-
sto senso fede è appropriazione della vita.
Il consolidamento del centro porta alla mi-
stagogia, introduce cioè ai misteri della fe-
de, come dice Cirillo di Alessandria. La mi-
stagogia indica strade analoghe per mettere
I'esperienza e I'attesa dell'uomo in sintonia
con la verità e promessa divina. Attraverso
la « direzione spirituale » deve crescere I'espe-
rienza di muoversi in un grande edificio reli-
gioso, le cui singole colonne e quadri non de-
vono né possono essere tutti chiari nel loro
significato.
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Qui il metodo della correlazione: lanciare
ponti tra esperienza e rivelazione. La via mi-
stagogica esigerà sempre due momenti: espe-
rienza e superamento dell'esperienza, la gra-
tificante esperienza della sicurezza e il rischio
di fare un passo nell'ignoto.
La capacità contemplativa, come simpatia
verso le cose e accoglienza del senso che si
portano dentro, anche quando è povero e bi-
sognoso di essere aiutato a crescere, rende Ia
natura intera amichevole e nulla di ciò che
è umano risulterà straniero: né la gioia, né
il dolore, né il vivere, ne il morire. La fede
esige intensità ed espansione dell'essere. Non
immiserisce l'uomo. La fede è radice perché
sopra si sviluppi un albero ricco di fiori e di
frutti.
Arrivare al senso della realtà comporta non
lasciarsi assorbire dall'urgenza e dall'imme-
diato, ma accordare alle cose un lungo e se-
reno sguardo interiore. Nascono allora una
serie di domande.
Chi mi può svelare il significato del mondo
e della vita? O anche soltanto dire che esiste
un significato? Chi mi puo annunciare che
la vita è buona, e questa bontà puo permea-
re i miei rapporti con tutto quanto mi circon-
da: uomini e cose, natura e storia, spazio e

tempo? La domanda spinge alla riformula-
zione della fede.

2.2.3. Dslsenso dells realtà qlla compagnia

E il processo della riformulazione della ca-
rità.
La carità è il concreto-ricco, la scoperta del
dono che vive nelle cose e nelle persone. Una
compagnia capace di dare rilevanza al tem-
po e allo spazio come dimensioni dell'uomo:
ritrovando le radici comuni nella storia che
si vive e insieme si costruisce, e riscoprendo
i segni dell'amore di Dio, i simboli della sua
presenza nello spazio che siamo chiamati a
popolare.
La carità è la libertà personale che non pone
condizionamenti a nessuno, anche se richie-
de a tutti le condizioni necessarie perché si
realizzi una oblatività convinta e generosa.
La carità è la pace con tutti, cioè una forma
di ricomposizione voluta e ricercata, un sa-
per attendere.
La compagnia è attesa, nella sua sostanza più
profonda. Non c'è motivo di vivere se non
c'è nessuno per cui vivere. L'attesa è alla base
della speranza, della meraviglia, della novi-

tà, del desiderio, della vita. «Ti aspetto» va
oltre la morte ed è la più profonda espres-
sione del fatto che la fede e la speranza pos-
sono passare, mentre l'amore rimane per
sempre. « Ti aspetto » è un'espressione di so-
lidarietà che infrange le catene della morte.
Nessuno può rimanere in vita se nessuno lo
aspetta.
La carità è la giustizia che sa attribuire a cia-
scuno il suo. Non basta fare il giusto; biso-
gna essere giusti, con gioia e senza titubanza.
La «direzione spirituale» per essere in sin-
tonia con la riformulazione della carità deve
mostrare quali e dove sono i luoghi ciechi e

unilaterali nel giudizio. Può aiuare a capire
motivazioni non pulite; attenuerà l'esuberan-
za e aiuterà a superare momenti di tiepidezza.
La « direzione spirituale » può e deve sempre
interpretare il ruolo del «sobrio» e dell'«og-
gettivo », ma capirà che non puo mettersi al
fianco di uno, se non è egli stesso impegnato
nella vita spirituale. Da quando Dio si è fat-
to uomo, è I'uomo che ha il potere di guida-
re il fratello alla libertà, alla pace e alla giu-
stizia.

2.2.4. Dalla compagnia alla trascendenzu

È il processo della riformulazione della spe-
ralìza.
La « direzione spirituale » coltiva il grano che
cresce nel campo, non tiene i legumi sott'o-
lio, in conserva. La speranza è I'oltre. Il cam-
mino iniziato tende a Dio. Non è da pensare
che si possa fare a meno delle mediazioni
umane sempre necessarie, dal momento in cui
l'incarnazione ha indicato la via dell'incon-
tro con Dio, I'unica via che a noi è data per-
correre.
Nel servizio di «direzione spirituale» né la
singola persona, né il gruppo che mediano
I'incontro con Dio hanno il diritto di ferma-
re il cammino nella compiaciuta soddisfazio-
ne del compito e dell'aiuto che danno. Pe-
dagogicamente e teologicamente bisogna aiu-
tare ad andare <<oltre».
La conversione globale che sottostà al cam-
mino della crescita e della risposta al dono
non si esaurisce nelle prospettive terrene e im-
mediate. Rimanda a una realtà che trascen-
de la propria esistenza.
Il riconoscimento di Dio e della sua trascen-
denza, la ricerca continua di adeguamento al
disegno del Padre, l'armonizzazione delle
scelte che si aprono continuamente a orizzon-
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ti nuovi invocano una riformulazione della
speranza.
Si scopre così la vocazione personale. Per
questo ogni «direzione spirituale» deve coin-
volgere questa dimensione.
Vocazione è la percezione della storia della
salvezza che si compie nel contributo respon-
sabile di tutti. Vocazione è la gioiosa scoperta
del dono che Dio fa a ciascuno perche possa
rispondere alla chiamata del Signore e dei fra-
telli.
Vocazione è sperimentare, nelle esigenze del
prossimo e nelle attese dei fratelli, Dio che
cerca cooperatori al suo intervento (cf I Cor
3,9; I Ts 3,2).

3. LE DIMENSIONI

3.1. Lz dimensione «spirituale»

E da rileggere in modo nuovo il qualificati-
vo « spirituale ».
Proviamo a enucleare alcune fondamentali
esigenze del termine attorno a un asserto fon-
damentale: una spiritualità della vita quoti-
diana.
La vita nuova o la vita nello Spirito non è

più pensabile isolata dall'esistenza concreta
dell'uomo. Non c'è una spiritualità disincar-
nata, cioè al di fuori dei contesti della quoti-
dianità. « Quotidiano » qui significa riferirsi
alla struttura psicologica e spirituale di una
persona.

3.1 .1 . Accompqgnamento spirituale
e integrità psichica

La « direzione spirituale » è l'aiuto che viene
dato in vista della costruzione della persona-
lità che sappia fare sintesi in una spirituali-
tà. L'uomo e il credente vivono bene insieme.
L'ambito che immediatamente va curato e re-
so idoneo a ricevere la presenza e l'opera me-
diata dello Spirito è la sanità psichica. Lo Spi-
rito Santo non si sostituisce allo psichismo
dell'uomo. È vero anche, d'altra parte, che
lo Spirito Santo opera in qualunque cuore e

in tutte le situazioni di vita.
La riformulazione della fede e la convinzio-
ne che I'opera dello Spirito Santo si serve di
questa prima mediazione, l'integrità psichi-
ca, spingeranno a creare un clima che libera
dall'oppressione affettiva. Solo così si spri-
gioneranno le forze interiori, le energie ori-
ginarie del giovane.
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Un entusiasmo acritico, una fragilità psico-
logica, una ricerca di sicurezza deresponsa-
bile nuocciono a ogni forma di spiritualità.

3.1.2. Accompagnomento spirituale
e salute spirituale
Non si può parlare di spiritualità in un con-
testo di pessimismo e di nichilismo. Non si
puo fare «direzione spirituale» senza calar-
si in modo sereno e costruttivo dentro la cul-
tura che si vive. La sanità spirituale compren-
de molti versanli dell'esperienza.
Anzitutto, avere fiducia nella storia. La fe-
de naturale dice lo star bene, a proprio agio,
con un pizzico di soddisfazione, nella scoper-
ta del bene che ognuno ha con se: è I'acco-
glienza che allarga i confini oltre le persone
per accettare gli esiti del lavoro dell'uomo.
In secondo luogo, non perdere mai il corag-
gio d'andare avanti, nonostante le difficol-
tà. Un'opera necessaria va compiuta: aiuta-
re a trasformare il « nonostante » in un « per-
ché»; le motivazioni che si oppongono, in un
punto di appoggio per sollevare la propria
piccola storia. Mai fermarsi. Sempre ripren-
dersi.
Una terza espressione di sanità è riconfermar-
si di continuo nellacertezza che nessuno sfor-
zo è vano e nessuna via è radicalmente senza
uscita. La sanità spirituale si nutre di pace nel
cuore, di serenità di fronte all'avvenire, di
credito accordato nelle possibilità di miglio-
ramento. Nulla è mai completamente perdu-
to. Tutto può evolvere al positivo, quando
si riesca a creare le condizioni indispensabili.
Un ulteriore quarto atteggiamento diventa si-
gnificativo: la certezza che la vita ha un sen-
so. L'esperienza quotidiana ci mette a con-
tatto con realtà che risultano provvisorie e re-
lative. Nulla manifesta i segni della continuità
illimitata. Tutto sembra destinato a scompa-
rire, perché insignificante. Dall'insignificanza
alla mancanza di senso il passo è abbastanza
breve. Se Ie cose non hanno senso, perché in-
teressarsene con la «direzione spirituale»?

3.1.3. Accompqgnomento spirituole
e vito nuova in Cristo
Primo problema: adeguamento alla storia in-
teriore di ciascuno nel cammino e nell'acco-
glienza del dono di Dio.
Prima dello sviluppo delle scienze umane
I'aiuto spirituale era assai meno differenzia-
to. Si offriva a tutti un cammino, un orien-
tamento, una meta comuni.
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Oggi non è concepibile agire per grandi linee.
La differenziazione nell'aiuto e nell'orienta-
mento, bisogna riconoscerlo, ha avuto l'in-
negabile merito di purificare, facendo chia-
rezza e specificità, il carattere « spirituale »
della «direzione». La confusione degli am-
biti e delle funzioni non reca vantaggio a nes-
suno.
D'altro canto, insieme alla differenziazione
è da valorizzare la interdipendenza con I'u-
nità tra i diversi ambiti della vita. Studiarsi
di evitare la confusione, ma anche la separa-
zione dualistica nell'esperienza del giovane è

una meta indiscutibile. C'è da ricercare quin-
di una unità differenziata.
Il secondo problema: la preoccupazione del-
la « direzione spirituale » non è rivolta uni-
camente alla vita « eterna », ma anche alla vi-
ta ((presente)>. Le espressioni «direzione delle
anime» e <<salvezza dell'anima», o altre si-
milari, non sembrano attente, non solo alle
emergenze culturali contemporanee, ma nep-
pure al dato biblico.
La rigida distinzione tra anima e corpo che
ha dominato per tanto tempo non solo le for-
mulazioni dottrinali della chiesa, ma ha orien-
tato le sue scelte sul piano morale e spiritua-
le, si trova in dissonanza con la sensibilità
odierna. II linguaggio ecclesiastico è debito-
re, per tanta parte, a un'antropologia di ispi-
razione platonica; ne è derivato uno spiritua-
lismo disincarnato, la ricerca di una identità
cristiana al di fuori del contesto di oggi.
Così pure, per lungo tempo, sono stati usati
come contraddittori due termini che invece
non vanno opposti: temporale e spirituale.
Invero «temporale>> si oppone a eterno.
«Spirituale» poi si oppone a materiale.
L'accompagnamento spirituale si riferisce a
cose temporali e spirituali, senza preclusioni
e riduzioni, proprio perché cerca il riferimen-
to alla vita dell'uomo. Le cose temporali so-
no materiali e spirituali. Le cose spirituali so-
no temporali ed eterne.

3.2. La dimensione di « direzione »

Nel contesto dell'incarnazione I'intervento sal-
vifico ha sempre bisogno di una mediazione.

P legge di vita. E certezza teologica fondata.
E esperienza continua nel cammino e nella
fondazione del Regno di Dio tra gli uomini.
Come una lingua si perfeziona e si arricchi-
sce attraverso la mediazione e l'aiuto di un

insegnante; come la carità evangelica si ap-
prende alla scuola di un testimone dell'amo-
re evangelico; come la sensibilità artistica cer-
ca un maestro d'arte alla cui scuola impara-
re i segreti del... mestiere, così la crescita cri-
stiana ha bisogno di un educatore della e nella
fede.
Da un punto di vista teologico è da richia-
mare continuamente la necessità delle media-
zioni. Qui si colloca la «direzione spiritua-
le ». E una forma originale, accanto ad altre,
per d are 1' aiuto richiesto dalla r ealizzazione
della vita teologale.

3.2.1. La fede in Dio non va più da sé

L'invasione dello scetticismo awolge buona
parte dell'esperienza umana. Si resta incerti
di fronte alle proposte e alle realizzazioni
molteplici che I'uomo varealizzando, perché
il tempo che segue cancella e distrugge quanto
sembrava ormai conquistato in modo sicu-
ro. Non viviamo un tempo di sapere conso-
lidato. Il sospetto è diffuso ovunque. Non è
esclusa la sfera della vita cristiana. La me-
diazione testimoniante si è resa indispensa-
bile.
La paura è dietro I'angolo dell'esperienza.
Nasce dalla frammentazione come dato sog-
gettivo della vita del giovane e come risulta-
to della pluralità indefinita di occasioni e di
scelte. La responsabilità riduce il suo respi-
ro e subisce l'affanno delle variazioni. Sor-
ge insistente il bisogno di una compagnia che
orienti e sostenga.
Su un versante completamente diverso, si sen-
te e si vive l'illusione dell'onnipotenza. Le ri-
sorse aumentate a dismisura, le realizzazio-
ni facilitate da strumenti raffinati ed effica-
ci, una progettualità che dà I'impressione di
poter governare tutto e avere ogni cosa a por-
tata di mano, creano un'attesa non sempre
corrisposta dai fatti. All'illusione fa seguito
la delusione.
L'esperienza ridimensiona i sogni illusori.
Nella misura in cui I'impegno personale è
maggiore e I'aiuto esterno è più qualificato
anche lo sviluppo della fede si farà in modo
piir ricco e profondo.

3.2.2. Necessità di orientsmento
allo vita cristiana
L'integrazione tra fede e vita non risulta sem-
pre facile a quanti vivono periodi di transi-
zione nella vita, come succede ai giovani. La
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scelta del proprio genere di vita non è age-
vole per chi aprendosi alla storia e alla re-
sponsabilità sente il richiamo di mille voci e

di numerosi desideri. Non puo essere impo-
sto un comportamento; può essere richiesto
un aiuto. Qui si affianca il «direttore» spi-
rituale, che con il dono del consiglio orienta
e sostiene le scelte.
La «direzione» richiesta non puo essere con-
siderata che una direzione <<a termine». Un
aiuto ma solo fino al punto in cui il diretto
è capace di assumere personalmente la dire-
zione della propria vita.
La « direzione » spirituale come non crea una
dipendenza, così non richiede una delega in
bianco. Lavora per la crescita delle persone.
Ogni maturazione è misurata da un doppio
criterio: quello della libertà interiore e quel-
lo della responsabilità dei comportamenti.
La « direzione » spirituale struttura interior-
mente la personalità. Aiuta ad assumere pun-
ti di riferimento che perdurano nei loro ef-
fetti anche a distanza di anni. Ha una fun-
zione reale di accompagnamento per i dina-
mismi che suscita nelle relazioni che si intes-
sono.
Il «direttore>> spirituale in quanto invitato a
inserirsi nel dialogo con il proprio Signore da
parte di un giovane, e in quanto mediatore
di un servizio qualificato e significativo, di-
venta, in un certo senso, la figura simbolica
di Dio che è presente e nascosto nello stesso
tempo. Orienta, sostenendo e accompagnan-
do. Muove, illuminando le situazioni e rap-
portandole alla chiamata profonda iscritta
nel cuore di ciascuno. Dirige, mettendo al ser-
vizio dell'altro la personale esperienza di Dio.

3.3. La dimensione «comunicativa»

Gli antichi consideravano la « direzione spi-
rituale» come una «edoctio» e una «duc-
tio». Le funzioni principali erano raccolte in
una «illuminazione» e in una «conduzione
per mano)).
La « direzione spirituale » è sempre una rela-
zione. Le immagini che vengono lutilizzate
abitualmente esprimono la profondità dalla
comunicazione: paternità, amicizia spiritua-
le, saggezza che forma inculcando criteri e ri-
ferimenti che orientino nel cammino.
La « direzione » che tocca I'intelligetza apre
orizzonti di partecipazione e di condivisione
tipici della comunicazione.

DIREZIONE SPIRITUAI,E

3.3.1 . Uns comunicazione piena,
non vuotct

Per comunicare non è sufficiente parlare.
Non è questione di informazioni espresse.
Non si esaurisce nel suono della voce. Parte
sostanziale della comunicazione è la condi-
visione dei dati che vengono offerti. Il vero
problema della comunicazione è il problema
del messaggio.
Entriamo in un contesto diverso rispetto al-
la semplice informazione. Ci sono leggi par-
ticolari che regolano i messaggi.
La comunicazione è piena quando non è uni-
direzionale. Si trovano due poli che intera-
giscono. C'è un emittente, e c'è un riceven-
te. L'uno e I'altro non restano chiusi, ma
aperti e disponibili, perché si incrementi non
solo materialmente, ma qualitativamente la
banca dati. Sembrerebbe un'operazione sem-
plice e immediata, mentre richiede molti pas-

saggi intermedi, definiti abitualmente «deco-
dificazione e ricodificazione ».
Perché I'informazione diventi comunicazio-
ne deve trasformarsi in messaggio. Il riceven-
te deve essere capace di decodificazione del-
I'informazione, saperla smontare nei suoi ele-

menti, leggerla nelle cifre che offre, compren-
derla nel messaggio che invia, ricomporla nel
codice personale e trasmettere I'avvenuta re-
cezione.
C'è tanto di messaggio quanto c'è di sovrap-
posizione di cifra. Altrimenti la comunicazio-
ne resta vuota, perché manca la cifra che per-
mette di entrare in comunicazione.
Molti discorsi, tanti dialoghi, numerose in-
formazioni restano inutili e senza risultato,
perche non hanno raggiunto la soglia soddi-
sfacente di comprensione cifrata e cioè di
messaggio.

3.3.2. Uns comunicazione calds,
non teoreticq

L'incontro tra persone puo svolgersi a livelli
diversi: a livello di intelligenza e a livello di
persona. La distinzione vuole mettere in evi-
denza che c'è una comunicazione settoriale
e un'altra globale.
Quella settoriale si preoccupa di alcuni am-
biti della vita dell'uomo, mentre quella glo-
bale pretende di investire I'esistenza intera.
La prima guarda alla comprensione dei ter-
mini, la seconda s'interessa del cambiamen-
to della persona.
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La comunicazione calda richiede che ci si tro-
vi inseriti in un clima e in ambiente: quello
di un gruppo e di una comunità. È questa la
dimostrazione più convincente che la salvez-
za opera nel corpo della chiesa, si fa proget-
to salvifico, considera suoi destinatari I'uni-
versalità degli uomini.
La comunicazione calda è tale per il riferi-
mento alla vita concreta e quotidiana. La vi-
ta non è qualcosa che vive accanto all'impe-
gno; non è qualcosa tangenzialmente tocca-
ta dall'opera salvifica; non è qualcosa in piir
tra gli argomenti della « direzione spirituale ».
La comunicazione calda, infine, prende in
esame la prospettiva che si apre dinanzi alla
vita. Per un credente, la prospettiva missio-
naria, sentirsi cioè impegnato e responsabile
di fronte ai propri fratelli, è questione di so-
stanza cristiana. Non è fatto facoltativo, che
uno assumerà se avrà tempo e voglia. È il
cuore del vivere da cristiano. È quindi obiet-
tivo della «direzione spirituale».

3.3.3. Modelli di comunicazione
Come comunicare I'esperienza cristiana per-
sonale? La prassi di ieri e di oggi può essere
raccolta attorno a quattro modelli fondamen-
tali: dogmatico, storico, liturgico, educativo.
I . Il modello dogmatico. Esso privilegia la di-
mensione dell'autorità. C'è un insieme di ve-
rità da cui si deducono, in modo logico e con-
sequenziale, gli atteggiamenti, sia da parte di
chi dà, sia da parte di chi riceve I'aiuto. La
sequenza allora sarà questa: dalla verità al-
I'intervento magisteriale che propone, spie-
ga e collega i contenuti cognitivi e indica in
modo chiaro I'itinerario da percorrere.
La comunicazione della fede si serve dell'au-
torità come canale di trasmissione e delle
strutture di governo come strumenti privile-
giati. Non resta spazio di manovra: di fron-
te a una comunicazione che giunge in forma
razionale e in modalità deduttiva non resta
altro che obbedire!
Il processo è a senso unico. C'è chi parla e
chi ascolta. Chi propone e chi esegue. La re-
lazione che si stabilisce è di dipendenza e di
accettazione incondizionata. L'unica possi-
bilità che resta è di ricercare il come adattar-
si e adattare la propria vita ai principi da cui
si è preso il via.
La preoccupazione veritativa è al di sopra di
tutto.

2. Il modello storico. Questo secondo model-
lo mitiga alquanto gli aspetti angolosi del pre-
cedente.
La parola di Dio e la storia del suo popolo
hanno condensato nel tempo un'esperienza
ricca. Essa ha in sé la capacità di dare rispo-
ste adeguate ai problemi e agli interrogativi
che l'uomo incontra nel suo cammino.
Attraverso una giusta interpretazione dell'i-
tinerario spirituale del popolo eletto ci si può
appropriare soggettivamente dei criteri sal-
vifici oggettivi. Lo sforzo più impegnativo da
compiere è quello di sapersi fermare, di sa-
per approfondire, di interpretare in modo co-
sciente e riflesso i dati della rivelazione, del-
Ìa parola di Dio, della storia e dei segni dei
tempi. Si tratta di una riflessione teologica
e sapienziale della vita.
Al fondo dell'itinerario ci sarà la personale
adesione. Interpellati dalla parola di Dio,
espressa in vari modi, non si può restare in-
differenti o delusi.
Si assumerà come propria la condotta dei pa-
dri della fede.
3 . Il modello liturgico. Il terzo modello è qui
denominato liturgico per i caratteri che pre-
senta di iniziazione, istituzionaliz zazione, di
trasmissione per inserimento e partecipa-
zione.
Si evidenzia l'aspetto di partecipazione vita-
le, in quanto ci si sente inseriti in modo di-
retto e personale nella storia della salvezza,
che si esperimenta attraverso quelli che sono
chiamati i «simboli della fede».
Sono gli avvenimenti salvifici, sono i segni
sacramentali della grazia, sono le parole ca-
riche di memoria del mistero di Cristo. La
storia della salvezza è così di fronte a ciascun
uomo. Parteciparvi comporta essere iniziati.
4. Il modello educativo. Romano Guardini
ha elaborato un'utile terminologia. « Perso-
nalità» è cio che irradia, davanti a cui si ha
sentore di maturità e di profondità. « Perso-
na», però, è qualcosa di più, è cio che conta
davanti a Dio, è il centro dell'uomo. La per-
sona dell'uomo cresce dalla sua personalità.
Nel caso della « direzione spirituale » si trat-
ta in definitiva della persona che si pone di
fronte a un'altra persona. Quando essa cer-
ca di far evolvere la personalità di un uomo,
è perché nella personalità deve destarsi la per-
sona.
Nella «direzione spirituale» I'apice di ogni
sforzo è I'uomo nella sua personale unicità.

216



Qui sta il criterio per dire se si tratta di « di-
rezione spirituale» e non di manipolazione
o simili. Qui è anche la soglia sulla quale si
incontrano e al tempo stesso si distinguono
teologia e psicologia.
Il processo che ne deriva è attento al dialogo
continuo con le situazioni di vita, per stabi-
lire in modo circolare i rapporti, I'orienta-
mento e il sostegno vicendevoli.
Due elementi urgono la scelta del quarto mo-
dello: la convinzione dell'educabilità della fe-
de e l'esigenza delle mediazioni nella storia
cristiana del credente.

3.3.4. Alcune esigenze dells comunicozione

La comunicazione dell'esperienza cristiana
non passa solo attraverso la «direzione spi-
rituale »: cio significa tener conto di altre ri-
sorse presenti nella comunità. In concreto si-
gnifica cogliere la « molteplicità » di sogget-
ti, di momenti e di livelli interessati.
È necessaria anzitutto un'articolazione di for-
me di comunicazione nella comunità. Il sog-
getto ultimo responsabile è la comunità cre-
dente. I soggetti interessati non possono uti-
lizzare criteri e proposte tra loro divergenti.
Un semplice collage di interventi non è cre-
dibile e non è fruttuoso.
Si rendono indispensabili momenti persona_-

li individualizzati e momenti comunitari. E
quasi un principio di comportamento prati-
co il seguente: dove mancano i momenti co-
munitari devono crescere quelli personali; do-
ve abbondano quelli comunitari potranno es-
sere ridotti gli interventi individuali.
Qui si presenta un altro problema: quali so-
no le strutture di comunicazione in una co-
munità credente? Non è esagerato afferma-
re che uno dei motivi e, non ultimo, della lan-
gridezza di « direzione spirituale» oggi sia da
ricercare nella mancata istituzionalizzazione
di momenti comunicativi.
Unaterza esigenza va segnalata: la moltepli-
cità dei livelli nella comunicazione. Ciascu-
no entra con il proprio peso e con I'apporto
di cui è capace, vivendo un particolare ruolo
e privilegiando alcuni aspetti per lui più im-
portanti ed efficaci in vista dell'obiettivo.
Uno interverrà come maestro, offrendo con-
tenuti e strumenti utili; un altro da evange-
lizzatore, richiamando il piano della storia
salvifica in cui siamo tutti immersi; un altro
ancora da fratello, accompagnando il più de-
bole; un altro da riconciliatore assicurando
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la presenza misericordiosa del Dio che vuole
tutti salvi; chi ha il carisma del discernimen-
to spirituale da «direttore di coscienza».
Non si può comunicare tutto da tutti, utiliz-
zando un'unica modalità. In un concerto di
interventi, si colloca appunto la «direzione
spirituale ».

3.4. La dimensione « educativa »

3.4.1. I principi che reggono
una relozione educativu
La dimensione educativa contiene, anzitut-
to, un aspetto di magisterialità, cioè di luce,
insegnamento, proposta, stimolo che ha il
compito di creare una certa dissonanza co-
gnitiva accettabile dal soggetto, perché si sen-
ta sospinto a camminare e a non fermarsi lun-
go la strada.
C'è tra adulto e giovane una « asimmetria »,
che va riconosciuta dalle due persone interes-
sate. Un'asimmetria che è relativa'sia ai con-
tenuti della fede, sia agli atteggiamenti che
Ii accompagnano. Non è segno di superiori-
tà da una parte e di inferiorità dall'altra. E
indice di differenza, di esperienza diversa. Va
accettata fin dall'inizio e utilizzata per gli sco-
pi specifici della « direzione spirituale». Non
può essere ignorata, se si vuole compiere un
servizio educativo per il giovane.
La dimensione educativa dice I'esigenza di
non considerare a compartimenti stagno l'uo-
mo, vivisezionandolo e puntando solo su par-
ti singole per la sua educazione. Le scienze
umane rendono ragione di un intervento che
si indirizzi a tutto I'uomo. Non interessa I'uo-
mo psichico distinto dall'uomo morale, e

questo dall'uomo spirituale: interessa I'uo-
mo, il giovane.
L'educativo non è solo uno sguardo, ma è an-
che una scelta di vita per I'educatore. Natu-
ra educativa esprime I'aspetto di « storicità »
nel cammino delle persone.
L'itinerario è sempre capacità di adeguamen-
to; è formulazione adatta al passo di ciascu-
no e soprattutto deÌ più lento a muoversi; è

attenzione alle situazioni esterne per imparare
a leggerle non in maniera superficiale.
Nasce qui l'interrogativo: chi occupa il po-
sto centrale nella «direzione spirituale»: l'a-
dulto? il giovane? oppure il servizio da ren-
dere, I'aiuto da offrire? La risposta definiti-
va non sarà mai formulata con il sacrificio
di uno dei tre elementi che entrano in gioco.
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La dimensione educativa, fedele al compito,
opererà nella concordia tra le esigenze e i va-
lori di ciascun elemento.
L'educazione alla fede e la pedagogia sopran-
naturale rimandano agli operatori nell'ac-
compagnamento spirituale: Dio, la persona
del giovane, la comunità credente, l'adulto.
Un educatore cosciente del ruolo che è chia-
mato a svolgere sa [enere abitualmente il suo
posto.

3.4.2. Accompagnomento spirituale e
animazione culturqle
L'uomo è natura e corporeità, ma deve rea-
lizzarsi come libertà e spiritualità: è questo
il compito primario dell'educazione. Mentre
la natura tenderebbe a realizzare modelli in
serie, quasi dei circuiti stampati e ripetitivi:
mentre la corporeità indicherebbe come oriz-
zonte la prospettiva chiusa su se stessi, la Ii-
bertà e la spiritualità, I'educazione cioè, cer-
cano una per sonalizzazione dell' obbidienza
della fede.
Rendere responsabili le singole persone, far-
le capaci di assumere in proprio la loro vita,
non delegare nessuno per le decisioni fonda-
mentali da cui dipende la felicità, è il sogno
dell'educatore. È indispensabile una vera pas-
sione per la vita e per I'uomo, nella linea del-
I'incarnazione del Figlio di Dio.
L'animazione potrà venire incontro e indicare
alcuni obiettivi educativi, a partire dall'amore
alla vita. Animazione e «direzione spiritua-
le» non si identificano, pur avendo più di un
punto in comune. Non si confondono, ma so-
no tra loro complementari, perché è da pen-
sare a un'animazione che porta alla « direzio-
ne spirituale >) e questa che rimanda continua-
mente all'animazione di gruppo e alla rela-
zione educativa.
L'animazione certamente non puo andare fi-
no in fondo ai sentimenti intimi di un giova-
ne e delf impegno profondo e personale che
può esprimere: si arresta alla soglia della de-
cisione.
Aiutare il giovane a essere « uomo con )) e

«uomo per)), e dunque a «radicarsi» per
«partecipare», investe insieme gli impegni
dell'animazione e della « direzione spiri-
tuale ».
Le persone, i giovani in particolare, devono
ritrovare il coraggio di vivere e la gioia di vi-
vere: l'obiettivo è comune all'animazione e

all'accompagnamento spirituale.

3.5. La dimensione «ascetica»

Ripensare e ricomprendere Gesù di Nazaret
e la vita a partire dalla croce: ecco la dimen-
sione ascetica dell'accompagnamento spiri-
tuale. Il modello per l'ascesi resta il Signore
Gesù. Nel cristianesimo I'ascesi è la sequela
di Cristo che si inseri nell'agire storico-
sociale, vivendovi il suo servizio ai fratelli:
la sua rinuncia compiuta con la morte in cro-
ce. Ed è a Cristo risorto che il cristiano è espe-
rienzialmente unito nella sua ascesi. ll suo è

il cammino verso la Pasqua. Il Vangelo di
Giovanni nei capitoli 2,3,4 offre a noi oggi
i contenuti della conversione. Raccoglie in po-
che pagine di racconti, di parole, di situazio-
ni le riflessioni che I'apostolo, a distanza di
anni, con I'intuito elaforza dello Spirito, in
una visione storica universale che collega An-
tico e Nuovo Testamento e in una capacità di
lettura sapienziale che raggiunge i vertici del-
la contemplazione, tramanda all'intera chie-
sa, come criteri di discernimento e obiettivi
dell'accoglienza dell'annuncio salvifico. Ge-
sù è il nuovo segno di Dio. Sostituisce l'anti-
ca alleanza con la sua persona e la sua opera.
L'ascesi cristiana è lo spazio dato allo Spirito.

3.5.1 . Lq novità della preghiera

Il primo cambiamento richiesto riguarda il
rapporto con Dio e con la vita: la preghiera.
La « direzione spirituale » ha qui un amplis-
simo campo di lavoro e di impegno. Doman-
da una non facile ascesi. L'obiettivo non può
essere fallito.
Giovanni, in una maniera simbolica, espri-
me nel capitolo secondo del suo vangelo (cf
2,13-32) la sostituzione del tempio. Sarà la
stessa persona del Salvatore il nuovo tempio,
perché in lui abita in pienezza il Padre.
La persona di Gesù, la Parola,/progetto fatto
uomo, diventa il luogo della preghiera e del
culto. « Agli antichi culti rituali succede il culto
con Spirito e lealtà, l'unico che il Padre ac-
cetta e ricerca. Poiché Dio è Spirito, cioè for-
zad'amore che spinge all'attività, il culto che
desidera è che I'uomo, vivificato dal suo Spi-
rito, assecondi il suo impulso con I'attività del-
I'amore. Dar culto al Padre consiste pertanto
nel diventare simili a lui con la pratica dell'a-
more leale, che comunica vita; si oppone al
culto che dà morte ed è contrario alla verità »
(JueN MarEos-JUAN Bexnrro, Dizionario
teologico del Vangelo di Giovanni, Cittadel-
la editrice, voce «tempio», p. 305).
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Dio abita nell'uomo, non in edifici. Finisce
con la presenza di Gesù nel mondo I'era del
Dio dei templi. E iniziato il tempo del Dio
degli uomini. La stessa denominazione di
« Padre » fa passare Dio e il rapporto con lui
dalla sfera del sacro a quello della famiglia.
Dio si mette in relazione con I'uomo donan-
dogli la vita, non esigendo la morte. Non vi
sono più due sfere, quella di Dio e quella della
vita. La stessa esistenza, dedicata al bene de-
gli altri, è il culto del Padre.

3.5.2. La novità della legge

La « direzione spirituale» è tutta orientata a
far spazio allo Spirito e a raccogliere la nuo-
va legge dell'amore. Non ha come compito
primario Ia materiale osservanza di codici e

di norme. Sospinge invece a costruirsi la leg-
ge interiore: lo Spirito è la nostra legge. L'e-
sodo dà una norma consolidata dal tempo per
lasciarsi guidare dallo Spirito che viene e va,
senza poterlo imbrigliare e possedere, è un'in-
dicazione che vuole essere seria ascesi.
Una figura tipica del vangelo di Giovanni è

Nicodemo. E il simbolo dei molti che acco-
stano il Signore senza riuscire a entrare nella
novità da lui portata. Gesù afferma che I'uo-
mo può giungere a ottenere pienezza e vita
non tramite 1'osservanza della legge, ma at-
traverso la capacità di amare. Solo con uo-
mini capaci di amare fino alla morte si può
costruire la vera società umana. L'uomo sen-
za amore è un fallito. La società senza amo-
re è un'utopia irraggiungibile, un sogno che
s'infrange nella prima luce del mattino, un
desiderio incompiuto. La civiltà dell'amore
ha bisogno dell'ascesi dell'amore e della ca-
rità fraterna.

3.5.3. Lq novità del sacramento

L'accompagnamento spirituale spesso invi-
ta a scoprire le intenzioni profonde delle scel-
te, impegna a giocare tutta la propria vita per
il Bene che ci ha tanto amati.
Nell'esperienza di ogni uomo c'è posto per
il conflitto tra il provvisorio e il definitivo,
tra il segno e la realtà, tra I'immediato e il
sostanziale profondo.
Nel suo vangelo Giovanni sgretola un po' il
mito di Mosè, riferendosi alle origini e al ruo-
lo nei confronti suoi (cf Gv 3,31-36). Mosè
non ha visto Dio (cf Gv 1,18), non fu lui a
dare il pane dal cielo (cf Gv 6,32), e il suo
esodo fallì poiché coloro che uscirono dal-
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I'Egitto non riuscirono a vedere la terra pro-
messa (cf Gv 6,49-51).
Al Mosè assolutizzato si oppone, nel vange-
lo di Giovanni, il Figlio, in cui il Padre con-
tinua a parlare (cf Gv 12,49-50) e manifesta
al mondo le vere esigenze del Regno: l'acco-
glienza dello Spirito e l'adesione alla volon-
tà del Padre, espressa nel comandamento
nuovo.
Ogni sacramento ha la funzione di riportare
alla fonte.
Ogni mediatore non puo dimenticare che il
punto finale del cammino non termina alla
sua persona.

4. LA PRATICA

Il «direttore spirituale» è attivatore di pro-
cessi interiori che portano alla valorizzazio-
ne del vissuto personale. È mediatore di co-
munità, perché si colloca come nodo e incro-
cio di una rete di rapporti da sviluppare e in-
tensificare.
Da un punto di vista teologico e psicologico
si può affermare che è sempre pericoloso, e

spesso falso, edificare su un maestro isolato
tutto l'edificio umano e cristiano. Non si è

generalmente chiamati a vivere da eremiti la
propria esperienza credente.
L'osservazione induce a concludere che per
far risultare efficace un rapporto a dimensio-
ne «tu a tu» è indispensabile inserirlo tra
molte altre forme di accompagnamento e di
orientamento.
Non si dimentichi tra I'altro I'insistenza con-
tenuta nella Regola di san Benedetto (c. 7l):
l'obbedienza nella vita cristiana è essenzial-
mente un legarsi insieme nella comunità, un
obbedirsi vicendevolmente. Questo rende tut-
ti fratelli, impegnati nello stesso cammino e

alla ricerca del comune Signore che parla at-
traverso il sacramento che è l'uomo. Da qui
alcune riflessioni attorno Ia figura del «di-
rettore spirituale» e la funzione del «grup-
po» nella direzione spirituale.

4.1. Il «direttore spirituale»

4.1 .1 . Il suo volto interiore
Alla scuola del Cristo autore e perfezionato-
re della fede (cf Eb 12,1-2) egli è chiamato
a vivere intensamente l'esperienza teologale
della fede, speranza e carità.
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l. Fede è accettazione della vita. L'incontro
spirituale tra due credenti è sotto il segno del-
la vita. Il primo atteggiamento non può es-
sere che I'accoglienza di cio che lo Spirito
opera, della vita che cerca le sue espressioni
anche semplici e minuscole.
Fede è stupore di fronte alla vita. L'incapa-
cità di meravigliarsi manifesta aridità interio-
re, comprensione inadeguata della storia e

delle persone, senso di superiorità e di indif-
ferenza. Siamo agli antipodi del servizio da
rendere. Lo stupore fa parte del bagaglio del-
la guida perché aiuta ad affrontare cio che
sta davanti con gli occhi pieni di attesa, e con
la capacità di strappare il velo che ricopre il
potenziale che altrimenti resterebbe nascosto.
Fede è svelamento della vita. Dire sui tetti ciò
che si è scoperto nel silenzio. Esprimere le ric-
chezze della propria esperienza, in una comu-
nicazione che è partecipazione di Dio. (cf I
Gv 1,2-3). La vita non è un dato statico e im-
mobile. È un mistero che si rivela nell'incon-
tro continuo tra I'uomo e il suo mondo.
La « direzione spirituale » esige questa prima
e fondamentale qualifica circa la fede: per il
direttore e per il diretto. La vita ha bisogno
che le si dia credito e fiducia.
2. Speronzo è il valore della fede (cf I Cor
15,12-19). Fede e speranza sono le due facce
della stessa medaglia della vita cristiana. Ma
chi ci rassicura del valore genuino della me-
daglia? È costruita con materiale prezioso,
oppure è una moneta falsa? II criterio di ve-
rifica è la speranza che suscita. E la speran-
za cristiana non è vuota. È la certezza di ciò
che si crede.
Speranza è sapersi sganciare da ogni forma
di possesso. Il legame tarpa le ali, taglia le
gambe, appesantisce il passo, abbassa lo
sguardo, distoglie il cuore, toglie I'entusia-
smo. Ogni forma di possesso provoca questi
dissesti: possesso di cose materiali, ma anche
il possesso delle realtà spirituali. Vivere libe-
ri è cercare la speranza.
Speranza è la forza dell'esodo. Ogni terreno
ignoto ci diventa temibile e nemico. Solo la
speranza di un esito al cammino che si inizia
fa trovare laforza di continuare ancora. Nel-
la «direzione spirituale» il camminare è al-
l'ordine del giorno, è una parte integrante
dell'esperienza. Un direttore disperato è una
contraddizione. È come pensare a una guida
alpina con le gambe amputate!

3. Carità è disponibilità incondizionata. Sa-
ranno in molti ad avere fiducia in colui che
sa andare fino in fondo nell'esperienza delle
persone che incontra. Se sa vivere l'ansia apo-
stolica anche per uno solo, accompagnandosi
fraternamente sulla sua strada e lasciandosi
coinvolgere nella ricerca, sarà capace di non
calcolare la fatica e I'impegno che deriveran-
no: li accetterà con gioia.
Carità è quindi sincero interessamento. An-
dare dietro la pecorella smarrita costituisce
un servizio verso quelli che sono stati lascia-
ti a se stessi. Non è la solitudine il problema
principale, quanto I'indifferenza degli altri e

I'indifferenza verso gli altri.
Carità è cercare il volto di ciascuno. Ogni per-
sona è un mondo, non solo ha un suo mon-
do. Entrarvi non è facile se non dimentican-
do i propri interessi e le vedute legate troppo
alla realizzazione di sé.
Affermare che la « direzione spirituale » si nu-
tre di carità è dire ancora poco. Nasce dalla
carità e conduce verso I'amore piu pieno. In
questo senso è condizione previa e risultato
dell'amore verso il proprio fratello.

4.1 .2. Il suo volto esleriore
Alla sequela di Cristo mediatore della salvez-
za ( 1 Tm 2,5-6), il « direttore spirituale » rea-
lizza I'umiltà del credente al di là della rispo-
sta dell'esperto. Il rapporto che si crea tra I'u-
miltà e la qualificazione costituisce cio che
intendo il volto esteriore. Emergono tre ca-
ratteristiche.
1. È uno vicino-non catturato, dentro-ma
marginale. È una persona concreta, con i pie-
di per terra, conoscitore delle reali possibili-
tà di servizio. Un fatto è certo: il servizio di
accompagnamento e di orientamento risulta
necessario più di quanto non si creda. Una
seconda certezza non può essere offuscata:
il centro della vita, per ciascun credente, è po-
sto al di fuori della propria stessa vita. Si gra-
vita altrove. L'ago della bussola interiore è

orientato verso le regioni di Dio. Concretez-
za e umiltà si realizzano nella maturità uma-
na di chi serve un altro fratello. Per questo
si sente vicino ed evangelicamente prossimo,
ma sempre un po' marginale. Il centro è oc-
cupato già da un'altra presenza da scoprire
e manifestare. Partecipa cordialmente, ma sa
che non può e non deve essere catturato da
ciò che un altro vive in proprio e con piena
responsabilità. Viene chiesta una difficile ma-
turità.
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2. È polivalente-non eroico, trascinatore-
senza incantare. L'ardita composizione di
forze può anche essere detta con altra formu-
la: disposto a ricevere tutto come dono. La
qualificazione di cui gode lo pone nella feli-
ce situazione di dare, con generosità. Non lo
esime però dal ricevere. Incontrare un altro
è sempre mettersi nella possibilità di riceve-
re un dono: se si è attenti e aperti. Sa Ie pa-
role giuste per suscitare entusiasmo e gioia
nella sequela. Ma non ha pretese. Non aspet-
ta risposte ad ogni costo. Non si sente offe-
so quando manca il risultato sperato. Il ser-
vizio senza condizioni è I'espressione più ma-
tura dell'umiltà di chi dirige.
3. È qualificato-ospitale, professionista-non
manipolatore. Chiunque lo avvicina trova in
lui un amico. Non ci sono le barriere della
psicologia, e neppure quelle della distanza
culturale. L'ospitalità è il tratto più signifi-
cativo. È per natura accogliente: per il servi-
zio che deve rendere e per essere sacramento
della misericordia di Dio. Non sfrutta ai fini
di manipolazione la fiducia di cui è deposi-
tario. Non addormenta le coscienze in nome
della sua capacità di aiuto e di soluzione dei
problemi. E invece un suscitatore di respon-
sabilità. La condivisione nel lavoro è la ma-
nifestazione più matura dell'umiltà del diret-
tore spirituale.

4.2. ll gruppo giovanile
forma comunitaria di guida spirituale

Si rimanda il lettore desideroso di approfon-
dire I'argomento a trattazioni specializzate.
Le poche riflessioni qui raccolte servono uni-
camente per valorizzare il lavoro di gruppo
come momento di guida spirituale.
Il gruppo giovanile è il primo ambiente che
è vissuto come guida comunitaria dai suoi
componenti. La comunicazione che si stabi-
lisce ha la funzione specifica di educare e di
guidare nella crescita e nella maturazione.
Si parla qui del gruppo educativo animato.
« Un gruppo e animato quando i suoi processi
sono arricchiti da una particolare qualità ag-
giunta, che trasforma tutto radicalmente dal
di dentro. Si potrebbe sintetizzare questa qua-
lità dicendo che il gruppo diventa protago-
nista principale dei processi che lo riguar-
dano.
Viene assicurato da tre elementi tra loro in-
teragenti:
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- il gruppo viene considerato soggetto di
formazione;

- viene fiilizzato il metodo di gruppo nei
processi formativi;

- un animatore, con funzione e compiti spe-
cifici, attiva all'interno del gruppo in itine-
rario caratteristico di crescita» (E. Metou-
J.E. Vrccnr, L'animotore nel gruppo giova-
nile, unq proposto sqlesiana, LDC, pp. 6lss).
Nel contesto specifico il gruppo non è visto
in termini strumentali, ma è considerato sog-
getto a tutti gli effetti.
Sono però necessarie alcune condizioni pre-
vie, che sintetizzo in cinque caratteristiche.
Prima: il gruppo è realmente soggetto quan-
do è un organismo vivente, la cui vitalità tro-
va il criterio di verifica nella capacità di ela-
borare cultura e di dar vita ad un preciso mo-
do di educare.
Seconda: tutti nel gruppo devono sentirsi
educatori, perché ciascuno ha qualcosa da
scambiare con gli altri appartenenti al
gruppo.
Terza: la presenza dell'animatore è legata alla
funzione di interprete autorevole della volon-
tà educativa del gruppo come insieme. Cioè,
il gruppo stesso affida ad alcuni un compito
specifico educativo in quanto rappresentati-
vi e simbolo della sua volontà educativa.
Quarta: I'animatore presente nel gruppo svol-
ge un ruolo primario nei confronti della me-
moria storica e culturale, cui tutti si riferi-
ranno nella formulazione della propria iden-
rità.
Quinta: I'animatore scatena all'interno del
gruppo tutti quei processi che moltiplicano
le forze reali educative presenti nel gruppo.
In questo servizio il gruppo non usurpa a nes-
sun'altra istituzione un compito che non gli
spetta. Dona il suo apporto qualificato nel-
I'insieme degli strumenti educativi di cui una
comunità gode. Ma in qualche modo si pre-
senta come il riformulatore generale di tutti
gli altri strumenti a disposizione.
Al di dentro di questo clima e di questo am-
biente si creano i momenti di guida spiritua-
le per I'insieme e di « direzione spirituale » per
il singolo.

---+ dialogo l.
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to dei diritti umani è dappertutto più vivo e

piir deciso il rigetto delle loro violazioni (cf
SRS 26). Come segno rivelatore di questa
consapevolezza il Papa adduce il numero cre-
scente delle istituzioni, alcune delle quali di
portata mondiale, che s'impegnano a fondo
nella denuncia delle violazioni dei diritti e per
la loro promozione. Ciò, sempre secondo il
pontefice, è dovuto anche all'influsso diffu-
so e pervasivo della Dichiarazione dell'ONU
del 1948 (ivr).
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1. CRESCENTE SENSIBILITÀ NEI
CONFRONTI DEI DIRITTI UMANI

Sia per esperienze negative di contrasto a
fronte delle gravissime violazioni dei diritti
dell'uomo e dei popoli, che ancora al presente
sussistono, sia a motivo di una crescente con-
sapevolezza della propria dignità soggettiva,
è un fatto che la percezione del valore e del-
l'intangibilità di tali diritti è oggi più chiara
e diffusa che in altri tempi.
Lo ammette a tutte lettere l'enciclica Sollici-
tudo rei socialr di Giovanni Paolo II, il quale
afferma che la preoccupazione per il rispet-

1.1. Presenza partecipativa del mondo
giovanile

Proprio in occasione della Giornata mondiale
per i diritti umani (l I dicembre 1947), tren-
tanovesimo anniversario della Dic hia razio ne
dell'ONU, insieme alle celebrazioni, hanno
avuto luogo manifestazioni di protesta e de-
nunce che hanno visto come protagonisti so-
prattutto i giovani.
L'anniversario della Dichiarqzione universole
dei diritti dell'uomo e la consapevolezza, lar-
gamente diffusa, delle molteplici violazioni,
gravi e ripetute, dei principi fondamentali cui
la Dichiarazione si ispira, alimentano tra i ceti
più responsabili e nelle aliquote dei giovani
associati in organizzazioni come Amnesty in-
ternotional, Gioventù Aclista, Mani Tese, e

simili, 1'esigenza dell'informazione oggetti-
va e di una resistenza attivaa tale stato di cose
che compromette profondamente la pace
mondiale.
Il fatto che la libertà d'informazione sia spes-
so violata e molti giornalisti siano feriti o uc-
cisi, ostacolati o imprigionati in molti paesi,
induce a moltiplicare lo sforzo della riflessio-
ne per meglio fondare i diritti e il relativo con-
vincimento della loro inviolabilità, nonché a
promuovere l'azione universale intesa a ga-
rantirli.
In tale direzione sembra che i giovani nel
mondo svolgano un ruolo non certo trascu-
rabile, in quanto rivelano forte sensibilità ai
problemi etici sollevati da situazioni colletti-
ve e, in primis, della violazione al diritto di
esprimersi liberamente: « Hanno la sensazio-
ne che le situazioni attuali richiedano una spe-
cie di conversione morale e che non si possa-
no piu affrontare con i mezzi dell'azione po-
litica tradizionale. Ci troviamo dunque di
fronte a rtn enorme potenziale etico presente
nelle giovani generazioni. Bisognerebbe po-
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terli aiutare ad orientare questa loro capaci-
tà verso vie costruttive». Le espressioni ci-
tate sono del Card. Poupard (La morale cri-
stiana nel mondo, Ed. Piemme, Casale M.
1987, p. 123) e mi paiono molto significati-
ve; ancorché riguardino solo il Belgio, pos-
sono essere assunte come la conclusione di
un amplissimo sondaggio, curato dal Segre-
tariato per i non credenti, che si è avvalso del-
l'apporto estremamente ricco e differenzia-
to di piir di duecento corrispondenti diffusi
in tutto il mondo.
Della nuova sensibilità giovanile relativa al
diritto a dissentire sarà fatto ampio cenno
nella vocepace. Nel nostro paese questo ap-
pello alla disobbedienza creativa, che dice no
a certi dispositivi di legge e a determinate isti-
tuzioni per affermare valori più alti e inelu-
dibili, ha preso corpo nella obiezione al ser-
vizio militare e in altre obiezioni che in ge-
nere raccolgono appoggi da parte di organiz-
zazioni in cui i giovani sono presenti e ope-
ranti.

2. I DIRITTI UMANI PARAMETRO
STORICO DELLA PACE E VERIFICA
PUNTUALE DELL' AUTENTICITA
DELL'ETICA SOCIALE

I giovani non dimostrano molta preoccupa-
zione nei confronti dell'approfondimento
teorico della fondazione dei diritti umani e,
pertanto, in questa direzione vanno aiutati sul
piano culturale e pastorale. Per contro, rive-
lano sensibilità e peculiare attenzione al col-
legamento che intercorre tra diritti e pace, so-
lidarietà e pace. Finché i diritti delle persone
sono violati non è possibile parlare di pace
vera e stabile. Le giovani generazioni dimo-
strano altresì di non fare gran conto delle isti-
tuzioni internazionali - che invece I'insegna-
mento della chiesa, compreso I'intervento di
Giovanni Paolo II (SRS 43) ha da sempre pri-
vilegiato - per indurre all'osservanza dei di-
ritti e spianare così il cammino alla pace. Mi-
rano, al contrario, arafforzare I'azione del-
le ONG (Istituzioni Non Governative) per
quanto riguarda sia l'informazione oggetti-
va delle situazioni oppressive dei diritti che
la promozione dei diritti umani.
In effetti è molto frustrante constatare che,
in oltre quarant'anni dalla loro fondazione,
le Nazioni Unite non siano riuscite a diffon-
dere informazioni sui diritti umani, le loro
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violazioni e gli strumenti internazionali ido-
nei a fronteggiarle.
Anziché isolarsi in un lavoro unilaterale, le
ONG, che operano nel campo della difesa dei
diritti umani, debbono premere sulle Nazio-
ni Unite e sui governi (i quali sono i maggio-
ri responsabili di questo stato di cose) per-
ché a questo programma di informazione glo-
bale delle popolazioni del mondo venga da-
ta la dovuta priorità.
« È assolutamente necessario che le potenziali
vittime di violazione dei diritti umani pren-
dano coscienza del valore fondamentale di
questi diritti: esse devono conoscere quali sia-
no gli strumenti giuridici a disposizione, i
mezzi amministrativi a livello nazionale ed in-
ternazionale per far valere la difesa dei dirit-
ti. Esse devono sapere che la mancanza di li-
bertà di parola, di libertà di culto, la discri-
minazione in base all'origine etnica, al ses-

so, costituiscono violazione dei principi fon-
damentali della dignità umana)) (F. ScIuro,
L'informazione pubblica nel campo dei di-
ritti umani, in Pace diritti dell'uomo diritti
dei popoli, Liviana ed., Padova 1987, p. 88).
Anche recenti indagini (come quelle di R.
Mion) confermano che un buon numero di
giovani del nostro paese connette I'idea di pa-
ce con la giustizia, il rispetto dei diritti uma-
ni e lo sviluppo dei più deboli ed emarginati.
L'approfondimento teorico rivela che il sen-
tire giovanile è tutt'altro che infondato. Il ri-
ferimento infatti alla concreta tutela e pro-
mozione dei diritti di tutto l'uomo e di tutti
i popoli (per fare uso della plastica espressio-
ne che ricorre nella Populorum progressio di
Paolo VI) costituisce un parametro storico e

un criterio fondamentale per verificare l'au-
tenticità o meno della pace che si vuole isti-
tuire e promuovere. La pace vera è opera del-
la giustizia e della solidarietà, come ha auto-
revolmente rimarcato I'enciclica del Papa (cf
SRS 39); ma la giustizia non esiste di fatto
se i diritti delle persone e dei popoli non so-
no effettivamente riconosciuti. Il riconosci-
mento e la garanzia dei diritti escludono le
discriminazioni e le ingiuste diseguaglianze;
del pari, rifiutano chiusure statiche e postu-
lano una dinamica promozionale sempre
aperta, che spinge a prendere atto dei diritti
fondamentali come anche dei nuovi diritti
emergenti, al di là di quanto le dichiarazioni
scritte riescono a formulare. Come è noto,

223



DIRITTI UMANI

il diritto risulta sempre alquanto in ritardo
sull'evoluzione storica e culturale.

2.1. Diritto alla pace

Ad esempio, il diritto allo pace e il diritto al-
lo sviluppo (non soltanto economico-sociale,
ma anche culturale e pienamente umano), che
costituiscono oggetto privilegiato di riflessio-
ne e di azione all'interno delle ONG, tarda-
no a trovare esplicito riconoscimento nelle
istituzioni internazionali e nelle loro dichia-
razioni.
Esiste, benché poco conosciuta, una Dichia-
razione dell'Assemblea dell'ONU, adottata
il 15 dicembre 1978, in cui si afferma che
«ogni nazione e ogni essere umano... hanno
il diritto londamentale a vivere nella pace»,
e, ancora più decisamente, nella Dichiarazio-
ne del l2 novembre 1984 viene di nuovo san-
cito il «diritto dei popoli alla pace», defini-
to (( sacro diritto », cui si connette di conse-
guenza, l'obbligo fondomentale di ogni Sta-
to di adoprarsi per la «preservazione del di-
ritto dei popoli alla pace e la promozione
della sua attuazione».
Tuttavia così come oggi viene configurato,
il diritto alla pace non entra ancora nella li-
sta dei diritti umani fondamentali, in quella
cioè dei diritti degli individui, non soltanto
perché enunciato in una Dichiarazione (che
resta «raccomandazione» e non un trattato
o una convenzione) ma soprattutto perché ri-
ferito, quanto ai soggetti, ai «popoli». Il cor-
rispettivo del «diritto>» così enunciato è un
onere di adempimento a carico degli Stati, dei
singoli Stati, «non già anche I'esercizio di
funzioni per così dire di iniziativa e di parte-
cipazione da parte dei titolari del diritto me-
desimo » (A. Parrsca, La pace come diritto
umano fondamentale, nella rivista da lui di-
rettai Pace diritti dell'uomo diritti dei popo-
li, cit. 40-41).

2.2. Yerifica della pace e dell'etica sociale

Fare riferimento ai diritti dell'uomo e dei po-
poli, anche limitandosi alle dichiarazioni sto-
riche che hanno tentato di codificarli, costi-
tuisce un parametro storico prezioso per ve-
rificare se la pace che si persegue è autenti-
ca. E vero che il cristiano dispone anche di
un referente più alto e ideale che è la « pace
di Cristo », la « nobilissima pacis ratio » di cui
parla la GS (n. 78). Ma trattasi di un ideale

forse troppo alto che solo progressivamen-
te, e sempre imperfettamente, viene calato
nella storia: per la verifica concreta di una
tale incarnazione oggi disponiamo della co-
scienza dei diritti e della loro promulgazio-
ne, anche sul piano positivo, che non possia-
mo disattendere.
Il riconoscimento e la garanzia dei diritti
umani rappresentano altresì un parametro
fondamentale di verifica dell'autenticità delle
nostre elaborazioni dell'etica sociale, oltre
che della prassi sociale. Se l'etica sociale, nelle
sue diverse articolazioni - familiare, politi-
ca, economica, etica delle comunicazioni so-
ciali, etica medica e bioetica - non conflui-
sce nel riconoscimento e nella promozione dei
diritti di tutto I'uomo e di tutti i popoli, ma
tende a ignorarli e misconoscerli, in toto o
in parte, rivela impianti dottrinali, presuppo-
sti e condizionamenti falsificabili e da ricon-
cettualizzare.
La fondamentalità del tema della pace, sto-
ricizzata nei diritti dell'uomo e nella frater-
nità universale, che è I'operazione «forse più
significativa, anche se meno rilevata, dell'en-
ciclica Pacem in terris>>, è stata recentemen-
te assunta dal teologo moralista E. Chiavac-
ci, il quale afferma che «è legittimo, e magi-
sterialmente corretto, tradurre nel concetto
sociale e giuridico dei diritti dell'uomo l'idea
e 1'annuncio cristiano di pace» (E. Cunvac-
cr, Teologia morole, p. 142). Oltre ad essere
corretta, I'operazione risponde anche a una
nuova domanda, autentico segno dei tempi,
espressa dalla lunga vicenda dell'affermazio-
ne dei diritti dell'uomo.

3. IL LUNGO CAMMINO STORICO
DEI DIRITTI DELL'UOMO E DEI
POPOLI

Già ab antiquo, di fronte alle frequenti ma-
nomissioni dei diritti fondamentali delle per-
sone, si è venuta affermando l'esigenza di
formularli chiaramente contro la strapoten-
za dei sovrani e delle strutture politiche op-
pressive. Tra i precedenti storici delle moder-
ne dichiarazioni (ancorché ogni dichiarazio-
ne esiga una precisa contestualizzazione sto-
rico-culturale) generalmente vengono ricor-
date le concessioni delle libertà feudali, ot-
tenute a forza dai feudatari inglesi ed espresse
nella « magna charta libertatum » del 15 giu-
gno 1215. Tra I'altro, veniva garantita la li-
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bertà della chiesa anglicana e della persona,
il diritto alla procedura giudiziaria nei casi
di reato, la protezione delle vedove e degli or-
fani, la difesa della proprietà e una limita-
zione delle prestazioni leudali imposte dal so-
vrano.
In successive dichiarazioni, fino al Bill of
Rights del 1689, ispirato dal Locke, i diritti
vengono estesi alla borghesia emergente.
Trattasi sempre di libertà da, cioè di affer-
mazioni delle libertà individuali che prendo-
no corpo in tre diritti ritenuti fondamentali:
diritto alla vita, allo libertà, olla proprietà,
diritti che sottolineano la priorità dell'indi-
viduo contro la progressiva affermazione del-
lo Stato moderno e mirano a salvaguardarlo
da ogni possibile intrusione statuale.
Dal patto sottoscritto sulla nave Mayflower
nel 1620 dagli emigrati puritani si sviluppa-
no gradualmente le libertà tipiche della so-
cietà americana. Nella dichiarazione d'indi-
pendenza degli Stati Uniti (4 luglio 1776) per
la prima volta vengono menzionati i diritti
inalienabili degli uomini, tra cui ligurano in
primo piano la vita, lq libertà e la ricerca del
benessere. Menzione questa che viene ripre-
sa nelle costituzioni della maggioranza dei
paesi dell'America Latina. La «ricerca della
felicità» mitiga un poco I'individualismo il-
luminista, in quanto prelude all'indicazione
di un compito da svolgere anche in direzio-
ne solidaristica.
Sul continente europeo i diritti degli uomini
trovano la loro solenne formulazione nelle
« Dichiarazioni universali dei diritti dell'uo-
mo e del cittadino», votate in Francia nel
1789 e nel 1793, ispirate rispettivamente da
Montesquieu e da Rousseau, in cui si oppo-
ne l'uomo al cittadino, considerato il primo
come estraneo allo Stato e il secondo come
fondamentalmente ad esso soggetto.
Nella Déclarqtion dell'99 si legge: « gli uomini
nascono liberi ed eguali nei diritti e lo riman-
gono. Le differenze sociali possono essere
motivate solo dall'utilità generale. Lo scopo
di ogni associazione politica è la tutela dei di-
ritti naturali e inalienabili dell'uomo. Questi
diritti sono: libertà, proprietà, sicurezza e re-
sistenza all'oppressione ».
Negli altri articoli i diritti vengno così preci-
sati: libertà religiosa, libertà di parola, di
stampa, di associazione; inviolabilità della
proprietà privata, proibizione di leggi penali
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retroattive, di arresti arbitrari, adeguamen-
to delle pene al delitto commesso.
In questo ultimo dopoguerra registriamo due
fatti molto significativi: le costituzioni di non
pochi paesi (ad es. Italia e Germania occiden-
tale) rivelano il passaggio dalla concezione in-
dividualistica dei diritti (libertà da) a quella
solidaristica (libertà per): esse infatti comin-
ciano a fare largo posto anche ai diritti
economico-sociali dei cittadini, senza discri-
minazioni, consacrando la trasformazione
dello Stato liberale in Stato sociale e garan-
tista. Il secondo fatto è la già citata Dichia-
razione dei diritti dell'uomo, sottoscritta dai
paesi aderenti all'ONU, con 48 voti favore-
voli e 8 astensioni, il l0 dicembre 1948, do-
po lunghi studi preparatori.
Penso non sia inutile, anche ai fini di una piit
attenta riflessione teologico-pastorale, richia-
mare alcuni articoli di questa dichiarazione
e della nostra Costituzione.
Art. l. - Tutti gli esseri umani nascono li-
beri ed eguali in dignità e diritti. Essi sono
dotati di ragione e di coscienza edevono agire
gli uni verso gli oltri con spirito di fratellanzq.
Art. 2. -1) Ad ogni individuo spettano tut-
ti i diritti e tutte le libertà enunciate nella pre-
sente Dichiarazione, senza distinzione alcu-
na, per ragioni dirazza, di colore, di sesso,
di lingua, di religione, di opinione politica e

di altro genere, di origine nazionale o socia-
le, di ricchezza, di nascita o di altra condi-
zione.

- 2) Nessuna distinzione sarà inoltre stabi-
lita sulla base dello statuto politico, giuridi-
co o internazionale del paese o del territorio
sia indipendente, o sottoposto ad amministra-
zione fiduciaria o non autonomo o soggetto
a qualsiasi limitazione di sovranità.
Art. 3 - Ogni individuo ha diritto alla vita,
alla libertà e alla sicurezza della propria per-
sona.
Seguono alrri2T articoli che enunciano i di-
ritti degli individui.
Ed ora ecco alcuni articoli della nostra Co-
stituzione, che documentano la sua forte ispi-
razione solidaristica.
Art. 2 - La Repubblica riconosce e garanti-
sce i diritti inviolabili dell'uomo, sia come
singolo sia nelle formazioni sociali ove si svol-
ge la sua personalità e richiede l'adempimen-
to dei doveri inderogabili di solidarietà poli-
tica, economica e sociale.
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Art. 3 - 2) È compito della Repubblica ri-
muovere gli ostacoli di ordine economico e

sociale che, limitando di fatto la libertà e l'e-
guaglianza dei cittadini, impediscono il pie-
no sviluppo della persona umana e I'effetti-
va partecipazione di tutti i lavoratori all'or-
ganizzazione politica, economica e sociale del
Paese.

Art. 4 - 2) Ogni cittadino ha il dovere di
svolgere, secondo le proprie possibilità e la
propria scelta, un'attività o una funzione che
concorra al progresso materiale o spirituale
della società.

3.1. Ulteriori passi in avanti

A completamento della Dichiarazione del '48,
il l6 dicembre 1966 I'Assemblea Generale del-
l'ONU siglava un Patto internazionale sui di-
ritti economici, sociali e culturali, entrato in
vigore il 3 gennaio 1976. Dai diritti degli in-
dividui passiamo, con pitr chiari accenti so-
lidaristici, ai diritti dei popoli, come si evin-
ce già dai primi articoli.
Art. I - Tutti i popoli hanno il diritto di au-
todeterminazione. In virtù di questo diritto
essi decidono liberamente del loro statuto po-
litico e perseguono liberamente il loro svilup-
po economico sociale e culturale.
Art. 2 - Ciascuno degli Stati, parti del pre-
sente Patto, si impegna ad operare, sia indi-
vidualmente sia attraverso I'assistenza e la
cooperazione internazionale, specialmente nel
campo economico e tecnico, con il massimo
delle risorse di cui dispone, al fine di assicu-
rare progressivamente, con tutti i mezzi ap-
propriati, compresa in particolare I'adozio-
ne di misure legislative, la piena attuazione
dei diritti riconosciuti nel presente Patto.
Il Patto è articolato in sei parti per comples-
sivi 53 articoli. Attualmente sono ancora in
via di elaborazione definitiva la dichiarazio-
ne dei diritti dell'infanzia, del malato, del-
l'anziano, del lavoratore, e così via.
L'espressione «diritti dell'uomo» sembra al
presente significare una doppia serie di diritti:
diritti di libertà: diritti dei singoli e anche dei
popoli a non essere ostacolati daterzi; dirit-
ti di solidarielrÌ: il diritto per il singolo e per
le comunità in stato di bisogno ad essere aiu-
tati dalla comunità nel suo insieme e il dove-
re corrispettivo da parte dei popoli e dei sin-
goli di lavorare e sacrificarsi per il bene de-
gli altri.

Si apre pero, a questo punto, la questione,
assai difficile e discussa, della giustificazio-
ne dei diritti che progressivamente sono sta-
ti consacrati in dichiarazioni e patti così so-
lenni.

4. FONDAZIONE E
GIUSTIFICAZIONE DOTTRINALE
DEI DIRITTI DELL'UOMO E DEI
POPOLI

« Sui diritti dell'uomo si può andare d'accor-
do, a condizione che non si domandi perché»
(Maritain). Visto tale disaccordo, N. Bobbio
scrive che il problema non e pitr quello di giu-
stificare i diritti, dal momento che essi sono
divenuti «positivi>>, cioè riconosciuti e san-
citi da quasi tutti gli Stati del mondo, quan-
to quello di promuoverli (cf Il problema del-
la guerra e le yie della pace, p. 129).
Eppure, poiché I'accordo non regna né sul
piano teorico né su quello della prassi, come
dimostrano le ripetute e diffuse violazioni dei
diritti umani (attestate ad esempio puntual-
mente da Amnesty International) la giustifi-
cazione, facile o difficile che sia, è necessa-
rio tentarla. Da tale impegno non può sot-
trarsi l'educatore e l'operatore pastorale che
deve non soltanto esortare per via pareneti-
ca ma anche convincere, spiegando il perché
della inviolabilità dei diritti e motivando la
loro gerarchia.

4.1. La fondazione individualistica dei
diritti umani

Le Dichiarazioni dei diritti di ispirazione il-
luminista partivano da una concezione indi-
vidualistica dell'uomo e da una fondazione
della società di tipo giusnaturalista. Lo Sta-
to sovrano non doveva rendere conto a nes-
suno della sua gestione, se non attraverso au-
tolimitazioni pattizie. La natura e il diritto
naturale, di cui allora si parlava, facevano ri-
lerimento alla situazione «nativa» e «origi-
naria » dell'uomo pensata ora in chiave pes-
simistica (Hobbes), ora ottimistica (Rous-
seau). Le libertà proclamate, come già abbia-
mo notato, erano intese come libertà dell'in-
dividuo rivendicate contro ogni intrusione da
parte dello Stato (libertà quindi « negative »,
in opposizione all'assolutismo politico, ama-
ramente sperimentato per lunghi periodi sto-
rici).
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Il processo storico ha indotto mutazioni po-
sitive: dall'individualismo si è passati al so-
lidarismo. Del pari, superate le prospettive
giusnaturalistiche, rimane aperta un'altra
concezione di «natura» che non la appello
alla situazione originaria, ma a quella finale
(o teleologica), o comunque avayvata, svilup-
pata e matura.
« Intesa in tal modo, la natura non si oppo-
ne più alla cultura o alla storia, le quali del
resto sono anch'esse opera dell'uomo e quin-
di sono perfettamente a lui "naturali". In ba-
se a tal concetto la natura non è I'inizio, ma
il compimento, il telos dell'uomo, cioè la sua
perfezione, il suo pieno sviluppo, la piena
realizzazione di tutte le sue facoltà e di tutte
le sue dimensioni, sia fisiche che psichiche,
sia animali che spirituali... » (E. Brnrr, in Pa-
ce diritti dell'uomo diritti dei popoli, p. 32).
È precisamente questo nuovo concetto di na-
tura, o meglio di persona umana, vista sen-
za arbitrari riduttivismi, biologici, sociologici
e filosofici, in tutte le sue dimensioni, verti-
cali e orizzonali, diacroniche e sincroniche,
che fonda i diritti umani che non sono sol-
tanto negativi (libertà da) ma anche positivi
e dinamici (libertà per). Così si intendono e

si giustificano i diritti politici (diritto-dovere
di partecipare responsabilmente all'esercizio
del potere, diritti sociali come diritto al pie-
no sviluppo di sé nell'ambito della comunità
di cui si fa parte, diritto alla salute, alla istru-
zione e all'informazione).
Ulteriori approfondimenti sono richiesti og-
gi per confrontarsi con l,'utilitarismo che
emerge anche in forme nobili, come nella
trattazione di Rawls sulla giustizia, (cf Una
teorio della giustizia, Feltrinelli, Milano
1983), I'intuizionismo e il decisionismo (so-
stenuto, in maniera peraltro acuta e vicina al
tomismo, da E. Chiavacci, cf Osservazioni
sul significato dei diritti dell'uomo e sulla lo-
ro giustificazione) e soprattutto con il pen-
siero debole e nichilista che attraversa e con-
tagia aree giovanili. Tale confronto è neces-
sario per superare obiezioni a carattere me-
tafisico (inesistenza della « natura »), gnoseo-
logico (inconoscibilità della natura) ed etico
(insuperabilità dell'egoismo e indimostrabi-
lità della necessità morale di aprirsi agli altri
con amore oblativo).
Il vivere con e per gli altri, in altre parole il
principio solidaristico che abbiamo visto
emergere nel suo lento processo di matura-
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zione storica, sta crescendo, dice ancora
Chiavacci (art. cit., p. l7) nella coscienza del-
l'umanità. La sollecitudine verso gli altri per
loro stessi e non per convenienza egoistica,
per quanto non formulata con tutta chiarez-
za e ancora offuscata dal principio della so-
vranità degli Stati, tende a diffondersi e rac-
coglie consensi. « ll solo modo di giustifica-
re i diritti umani - nella loro complessa con-
cezione attuale - è di accettare come un as-
siomatico primum ethicum non i diritti
soggettivi, ma un rapporto interumano obla-
tivo... La sollecitudine per l'uomo - ogni
uomo sulla terra, di oggi e di domani - non
deve essere secondaria alla sollecitudine ver-
so se stessi: anzi deve diventare la realizza-
zione della propria vita» (ivl, p. l5).
La fondazione della concezione solidaristica
dei diritti affonda le sue radici nella visione
antropologica della persona, il cui vivere è

convivere, il cui essere è co-essere, entro l'o-
rizzonte di un personalismo, che è di chiara
ispirazione cristiana.
Rifarsi alla teleologia profonda dell'uomo
(persona come fine da realizzare e tendenza
verso una pienezza di rapporti) significa an-
che superare un'altra obiezione contempora-
nea: quella della «fallacia naturalistica», già
denunciata da Hume e ricalcata dall'analiti-
ca contemporanea (cf ad es., G.E. Moore),
secondo la quale proposizioni normative (co-
me la regola aurea « non fare agli altri, ecc. »)
sarebbero indeducibili da proposizioni de-
scrittive. La concezione personalistica fa ri-
ferimento alla persona come fine e non alla
«natura» come insieme di fatti, collegato so-
lo da leggi meccaniche, descrivibili solo me-
diante calcoli matematici, dalla quale ovvia-
mente non si può ricavare alcun dovere, al-
cuna norma, alcun diritto (cf Berti, art. cit.,
p. 34).

5. L'APPORTO DELLA CHIESA
ALL'INDIVIDUAZIONE E ALLA
PROMOZIONE DEI DIRITTI UMANI

Ancorando solidamente la dignità della per-
sona imago Dei a un piano metafisico e teo-
logico, I'insegnamento sociale della chiesa si
è assunto il compito di rivendicare - contro
ogni negazione teorica e pratica - i fonda-
mentali diritti della persona, vista come
espressione di una lex naturalis che esprime
la legge eterna di Dio.
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Contro i regimi totalitari del suo tempo nel-
la Divini Redemptoris (1937) Pio XI, tra «le
svariate e molteplici prerogative dell'uomo»
ricordava «il diritto alla vita, all'integrità del
corpo, ai mezzi necessari all'esistenza; il di-
ritto di tendere al suo fine nella via tracciata
da Dio, alla proprietà e all'uso della proprie-
tà». In modo speciale Pio XII, esaltato per
questa ragione come «defensor personae»,
rivendicò in numerosi radiomessaggi i diritti
londamentali dell'uomo, radicandoli sul di-
ritto naturale e divino, considerandone la di-
fesa e la pratica attuazione come lo scopo
precipuo della convivenza organizzata e la
condizione imprescindibile di una pace sta-
bile (cf ad es. il Radiomessaggio del Natale
1942).
Per trovare un'organica formulazione dei di-
ritti umani e una loro pitr precisa storicizza-
zione, bisogna giungere alla già ricordata en-
ciclica di Giovanni XXIII Pacem in terris.ln
questo insigne e profetico documento vengo-
no proclamati come diritti universali, invio-
labili e inalienabili, il diritto all'esistenza e a
un tenore di vita dignitoso, e tutta una serie
di altri diritti, fondamentali e derivati, atti-
nenti ai valori morali e culturali (tra cui emer-
ge il diritto di onorare Dio secondo il detta-
me della (( retta » coscienza e il diritto alla li-
bertà nella scelta del proprio stato), diritti at-
tinenti alla vita economica, il diritto di riu-
nione e di associazione, di emigrazione e

immigrazione, i diritti a contenuto politico.
Questo complesso di diritti viene presentato
nell'enciclica in termini non preclusivi, ma
aperti e dinamici, come un blocco unitario,
solidamente connesso e interdipendente, le-
gato alla struttura oggettiva e storica della
persona, finalisticamente considerata. L' ac-
cento viene posto sulla persona e non sull'in-
dividuo, i diritti vengono correlati ai doveri
morali e si fa appello alla generale correspon-
sabilità perché l'elenco dei diritti non costi-
tuisca una retorica formulazione, ma - gra-
zie alla dinamica della solidarietà operonte -
possa trovare effettiva garanzia e realizzazio-
ne nelle comunità umane, senza discrimina-
zioni.

5.1. L'apporto conciliare

Il tema dei diritti umani attraversa i docu-
menti conciliari e trova una sua singolare e

contrastata affermazione nella Dichiarazio-

ne sulla libertà religiosa che rivendica per
ogni persona umana il diritto a non essere né
costretto né impedito nella sfera dei propri
convincimenti religiosi.
Diritti e doveri delle persone e delle comuni-
tà politiche in campo educativo vengono ri-
vendicati nella Dichiarazione Grqvissimum
educationis. Per quanto attiene ai doveri del-
l'uomo in genere, i diritti politici ed econo-
mici, i diritti dei popoli, è necessario rifarsi
alla GS che resta aderente alle prospettive sia
della Mater et Magistra che della Pacem in
terris.
La GS rileva (al n. 26) che oggi « cresce la co-
scienza della esimia dignità della persona, su-
periore a tutte le cose, e i cui diritti sono uni-
versali e inviolabili >>. Ne consegue che « tut-
te le cose che sono necessarie a condurre una
vita veramente umana» devono essere rese
accessibili a ogni persona umana.
Per quanto concerne lo sviluppo economico,
il documento conciliare afferma che esso
« non può essere abbandonato né al solo svol-
gersi quasi meccanico dell'attività economi-
ca dei singoli, né alla sola decisione della pub-
blica autorità» (GS 65). In ordine ai diritti
politici, la CS rimarca il diritto dovere di par-
tecipare responsabilmente alla vita della co-
munità politica, il diritto al voto libero e se-
greto (GS 75) e il diritto-dovere di « appor-
tare alla cosa pubblica le prestazioni mate-
riali personali richieste dal bene comune»
(GS 75). Questo non va inteso chiudendosi
nell'ambito della sovranità politica, ma
aprendosi all'orizzonte internazionale e te-
nendo ben presente l'impegno etico di supe-
rare lo squilibrio Nord-Sud per la « costru-
zione di una vera comunità internazionale»
(GS 83ss).
Al presente, in campo teologico, si stanno fa-
cendo riletture più attente della GS, alle quali
rinviamo, che consentono di verificare me-
glio lo spessore dell'apporto conciliare alla
tematica dei diritti umani e la sua attualità
(cf ad es. N. GareNrtNo, a cura di, Il Conci-
lio vent'onni dopo, vol. 3, Il rapporto chiesa-
mondo, AVE, Roma 1986).

5.2. L'apporto di Giovanni Paolo II
Fin dall'inizio del suo pontificato, Giovanni
Paolo II si è schierato decisamente dalla parte
dell'uomo, «via alla chiesa», e ha assunto co-
me suo compito specifico la difesa dei diritti
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delle persone, peculiarmente di quelle debo-
li e marginali . La Laborem exercens rappre-
senta un significativo documento per la riven-
dicazione, entro I'orizzonte etico della soli-
darietà, dei diritti dei lovoratori in un mon-
do attraversato dalle innovazioni tecnologi-
che che mettono in pericolo tanti posti di
lavoro, determinando in unione ad altri fat-
tori (concezione economicistica della produ-
zione e dello sviluppo) inoccupazione giova-
nile e disoccupazione strutturale.
Nella concezione del Papa, il diritto alla li-
bertà religiosa, concepito entro modalità ecu-
meniche (che oltrepassano il dettato concilia-
re, in quanto sembrano includere anche il di-
ritto alla noncredenza), tiene una posizione
di primato tra gli altri diritti e la sua presen-
za garantita o meno viene assunta come se-
gno dell'esistenza o meno anche degli altri di-
ritti.
«Fondamento e fine dell'ordine è la perso-
na umana, come soggetto di diritti inaliena-
bili che non riceve dall'esterno, ma che sca-
turiscono dalla sua stessa natura: nulla e nes-
suno può distruggerli, nessuna costrizione
esterna può annientarli, poiché essi hanno ra-
dice in ciò che vi è di più profondamente
umano... ».
« Il diritto civile e sociale alla libertà religio-
sa, in quanto attinge la sfera piir intima del-
lo spirito, si rivela punto di riferimento e, in
certo modo, diviene misura degli altri diritti
fondamental/. Si tratta, infatti, di rispettare
lo spazio più geloso dell'autonomia della per-
sona, consentendole di agire secondo il det-
tame della sua coscienza, sia nelle scelte pri-
vate che nella vita sociale. Lo Stato non può
rivendicare una competenza, diretta o indi-
retta, sulle convinzioni religiose delle perso-
ne. Esso non può arrogarsi il diritto di im-
porre o di impedire la professione e la prati-
ca pubblica della religione di una persona o
di una comunità. ln tale materia è dovere del-
le Autorità civili assicurare che i diritti dei sin-
goli e delle comunità siano ugualmente rispet-
tati e salvaguardare, in pari tempo, il giusto
ordine pubblico... ».
« ... La libertà religiosa, in quanto attinge la
sfera più intima dello spirito, sorregge ed è

come /a ragion d'essere delle qltre libertà
(Messaggio per la giornata mondiale della pa-
ce, 1987, in Oss. Rom. 16.12.1987\.
Nell'ultima enciclica (Sollicitudo rei socialis)
che intende rivisitare la Populorum progres-
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sio vent'anni dopo (1967-1987), alla luce dei
mutamenti intercorsi in quest'ultimo scorcio
di tempo, Giovanni Paolo II sottolinea for-
temente il diritto di tutti i popoli e nazioni
al pieno sviluppo. Questo, pur implicando
aspetti economico-sociali, a giudizio del Pa-
pa « deve comprendere pure la rispettiva iden-
lilrÌ culturale e I'apertura verso il trascenden-
te. Nemmeno la necessità dello sviluppo puo
essere assunta come pretesto per imporre agli
altri il proprio modo di vivere o la propria
fede religiosa» (SRS 32).
Diritto quindi allo sviluppo di tutto I'uomo
e di tutti gli uomini e popoli. Sviluppo che è
in stretta e intrinseca connessione con il rispet-
to e la promozione dei <<diritti umoni, perso-
nali e sociali, economici e politici, inclusi i di-
ritti delle Nazioni e dei popoli>> (SRS 33).
« Un vero sviluppo, continua I'enciclica, se-

condo le esigenze proprie dell'essere umano,
uomo o donna, bambino, adulto o anziano,
implica soprattutto da parte di quanti inter-
vengono attivamente in questo processo e ne
sono responsabili una viva coscienza del va-
lore dei diritti di tutti e di ciascuno, nonché
della necessità di rispettare il diritto di ognu-
no all'utilizzazione piena dei benefici offerti
dalla scienza e dalla tecnica» (lvl).
<<Sul piano interno di ogni Nazione, assume
grande importanza il rispetto di tutti i diritti,
specialmente il diritto alla vita in ogni stadio
dell'esistenza; i diritti della famiglia in quan-
to comunità sociale di base o "cellula della so-
cietà"; la giustizia nei rapporti di lavoro; i di-
ritti inerenti alla vita della comunità politica
in quanto tale; i diritti basati sulla vocazione
Irascendente dell'essere umano, a cominciare
dal diritto alla libertà di professare e di prati-
care il proprio credo religioso» (ivr).
Mi sono permesso questa lunga citazione per-
che riassume bene la sfera dei diritti piir cara
al Pontefice e da lui fortemente richiamata.
Del pari egli rimarca la rilevanza del diritto
delle nazioni (espressione, mi sembra, pre-
ferita a quella di «popoli») al rispetto del-
la loro identità, del diritto alla eguaglianza
economico-so ciale e all' iniziativa economico .

Questo ultimo diritto, a dire del papa, oggi
viene spesso soffocato: «eppure si tratta di
un diritto importante non solo per il singolo
individuo, ma anche per il bene comune»
(SRS l5). Il suo misconoscimento distrugge
la soggettività creativa del cittodino, provo-
ca sensi di frustrazione e predispone al disim-
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pegno dalla vita nazionale e favorisce forme
di «emigrazione psicologica». La violazio-
ne di questo diritto ha ripercussioni negative
anche nella sfera dei « diritti delle singole na-
zioni », in quanto le priva della legittima so-
vranità in campo economico-politico e socio-
culturale e tende ad oggettivarle (ivl).

6. QUESTIONI APERTE

L'ultimo cenno fatto al diritto all'iniziativa
economica apre un discorso relativo al dirit-
to di proprietà: a partire da Locke e dal co-
dice napoleonico se ne è rivendicata la sacra-
lità e la inviolabilità. Purtroppo anche la ma-
nualistica etica è scesa a gravi compromessi
con tali prospettive sulle cui basi è venuta ar-
ticolandosi la normativa relativa al « non ru-
bare ». Progressivamente l'insegnamento so-
ciale della chiesa ha sottolineato la funzione
sociale della proprietà e la secondarietà di tale
diritto rispetto al diritto alla vita e all'uso dei
beni che consegue alla « destinazione univer-
sale di essi » a tutti gli uomini. Giàla Popu-
lorum progressio conteneva importanti ap-
profondimenti di tale questione (cf un mio
scritto su Lo proprietà privata nella << Popu-
lorum progressio>>) che sollecitano una più
attenta elaborazione del De iustitia et iure in
chiave universalistica e solidaristica (cf E.
CurAveccr, Teologio morale e vits economi-
co, pp. 226ss). Altro diritto che oggi merita
grande attenzione è il diritto allavita, soprat-
tutto alla luce delle innovazioni biotecniche
che attingono il DNA e le « microcassette del-
la musica della vita » (si veda in proposito il
documento emesso il 22 febbraio 1987 dalla
Congregazione per la dottrina della fede:
Istruzione su il rispetto della vito umana na-
scente e la dignità della procreazione).
Del diritto alla pace abbiamo già fatto cen-
no, come anche del diritto delle persone e dei
popoli a uno sviluppo pieno, che superi le an-
gustie del materialismo economicista che lo
riduce a crescita economica del PIL (prodotto
interno lordo).
Resta da mettere in evidenza il diritto dell'uo-
mo a poter usufruire di un ambiente ecolo-
gicamente equilibrato e non inquinato e scon-
volto. A tale diritto ovviamente fa riscontro
il dovere di assumere, ciascuno per la propria
parte, la responsabilità della creazione in ma-
niera che il mondo risulti abitabile per gli uo-
mini di oggi e di domani e non sia irrepara-
bilmente compromessa la biosfera.

7. INDICAZIONI PASTORALI

Nello sforzo, urgente e grave, di appassionare
i giovani alla vita, sembra quanto mai oppor-
tuno far leva sulla sensibilità che essi mostra-
no nei confronti dei diritti emergenti dalla di-
gnità della persona: in particolare del diritto
alla «qualità» della vita, alla «qualità» del-
I'ambiente, a una pace stabile e sicura, alla
comunione partecipativa ai beni e alle risor-
se. In tali ambiti l'apporto dei gruppi e mo-
vimenti giovanili appare notevole e costitui-
sce un'importante base sia per la riflessione
teologico-pastorale che per una prassi pasto-
rale sintonizzata alle esigenze più vive e pro-
fonde del mondo giovanile.
Sarà appena necessario notare che il richia-
mo alla natura o alla persona umana in or-
dine alla giustificazione razionale dei diritti
e alla loro obbligatorietà, ha da essere fatto
in chiave teleologica e non giusnaturalistica,
evitando l'individualismo e le conseguenti
chiusure alla solidarietà e fraternità univer-
sale.
Relativamente poi alla gerarchia dei diritti,
sarà urgente sottolineare il primato del dirit-
to alla vita, oggi messo in forse dalle prospet-
tive di guerra, non escluse quelle nucleari,
dalla prassi abortiva ed eutanasica. Quanto
poi alla qualità della vita, è necessario veri-
ficare con i giovani quali siano i parametri
di tale qualità e quando una vita valga vera-
mente la pena di essere vissuta: vita con e vi-
ta per.
Infine, non va dimenticata I'istanza ayanza-
ta da non pochi giovani nei confronti del di-
ritto al dissenso e alla disobbedienza creati-
va: il no a certi obblighi positivi, ritenuti in
contrasto con la propria coscienza, ultimo pa-
rametro dell'azione, vuol essere un si a valo-
ri più profondi e più alti per i quali acquista
senso il nostro vivere e convivere.

--+ pace - donna-uomo (chiesa) 2.3. - donna-uomo
(società) 1.2. - educazione 6.2.4. - lavoro 1.5.;2.2.
- ministeri 1 .1 .
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DISOCCUPAZIONE
Pasquarr Raì,rsrNrco

l. Dati di insieme e l'individuazione delle cause

l.l . Rispetto alla dimensione giovonile
1.2. Rispetto alls caratterislica femminile
1.3. Rispetto alla caratteristica meridionole
1.4. Rispetto al livello di dequalificazione
1.5. Ricerca delle cause della disoccupazione gio-

vanile

2. Analisi degli atteggiamenti e dei comportamenti
giovanili nei confronti del lavoro

2.1 . L'indagine Eva-Isfol l9B4
2.2. L'indagine lard «Giovoni oggi "
3. Iniziative istituzionali, formative, politico-

sociali
3.1 . Gli inrerventi legislativi
3.2. Alcune iniziative formalive
3.3. Il dibqllito sociale e politico

4. Alcuni orientamenti operativi

Il complesso fenomeno della disoccupazione
e della inoccupazione giovanile costituisce,
per molti aspetti, un'area nuova per l'azio-

ne pastorale ed educativa, specie per le ca-
ratteristiche specifiche, che sono collegate a
un determinato territorio. L'operatore pasto-
rale, inoltre, si trova perlopiil impreparato ad
af,frontare un approccio sistematico su situa-
zioni quantitative e qualitative che presenta-
no ambiti non ancora sufficientemente ap-
profonditi all'interno di quelle discipline che,
pure, tendono a coglierne le dinamiche e i ra-
pidi mutamenti nel breve periodo.
La percezione di una diffusa frammentarie-
tà di analisi e di sistematizzazione provoca.
in non pochi casi, un atteggiamento di dere-
sponsabilizzazione che non risparmia gli stes-
si pastori nei confronti di soggetti che mag-
giormente hanno bisogno di supplemento di
solidarietà e di amore pastorale.
Appare, quindi, motivato e coraggioso ogni
impegno che tende a delineare un metodo glo-
bale, ma non generico, di rilevazione e di ana-
lisi delle situazioni in cui vivono i giovani di-
soccupati o inoccupati, ai quali si vuole ri-
volgere un'azione efficace di pastorale gio-
vanile.
Alla costruzione di tale metodo concorrono
almeno tre componenti, che vengono ritenu-
te fondamentali per assicurare una adeguata
base di conoscenza per orientare opportuni
interventi pastorali:
l. I'individuazione quantitativa e qualitati-
va del gruppo dei giovani disoccupati o espo-
sti al rischio della disoccupazione o della
inoccupazione, con l'obiettivo di delineare
una tipologia oggettiva delle differenti situa-
zioni personali;
2. l'analisi degli atteggiamenti e dei compor-
tamenti che tale gruppo di giovani esprime
nei confronti del lavoro e dei meccanismi che
regolano, in un dato territorio, il loro ingres-
so o il loro ritardo nel mercato del lavoro;
3. la vahtazione critica delle iniziative isti-
tuzionali, politiche e sociali che tendono ad
agevolare i giovani nella fase di transizione
dal sistema formativo alla vita attiva, in col-
legamento con eventuali provvedimenti orien-
tati a modificare la struttura e l'organizza-
zione del lavoro nella società industrializzata.

I. I DATI DI INSIEME E
L'INDIVIDUAZIONE DELLE CAUSE

Che la situazione di disoccupazione-sottoc-
cupazione-inoccupazione giovanile italiana
abbia una natura strutturale profonda, pas-
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sibile di modificazione nel quadro della ricer-
ca di nuove linee del modello di sviluppo, non
sembra necessario dimostrarlo. La difficol-
tà a trovare lavoro, infatti, è cresciuta negli
anni recenti sia quando si sono registrate fa-
si di stasi o di recessione della produzione glo-
bale, sia quando si è avuta qualche ripresa
o espansione della produzione.
Ovviamente, nelle fasi di recessione o di sta-
si, alla continua crescita dei problemi occu-
pazionali dovuti a cause di ordine struttura-
le, si sono sovrapposte manifestazioni con-
giunturali che hanno bruscamente aggrava-
to la situazione.
Con questa interpretazione generale, espres-
sa da L. Frej già nel febbraio 1977 alla Con-
ferenza Nazionale indetta dalla Presidenza
del Consiglio dei Ministri, concordano so-
stanzialmente tutti gli studi attuali sul feno-
meno della disoccupazione italiana. L'aggra-
vamento della situazione di disoccupazione
rimane, infatti, un dato costante delle rile-
vazioni ufficiali riferite dal1976 ad oggi, so-
prattutto se confrontate con altri paesi indu-
strializzati.
Alcuni elementi, tuttavia, evidenziano ten-
denze significative che si riassumono sinteti-
camente nel definire la disoccupazione strut-
turale italiana come disoccupazione giovani-
le, femminile, meridionale e dequalificata.
Su questi elementi caratteristici si fonda I'op-
portunità, anche per I'operatore pastorale, di
ricercare una possibile tipologia di gruppi di
disoccupati-inoccupati presenti nel proprio
territorio, rilevando gli eventuali scostamenti
dai dati nazionali reperibili nelle fonti uffi-
ciali.

1.1. Rispetto alla dimensione giovanile, i
grandi numeri del mercato del lavoro indi-
cano che nel 1986 vivevano in Italia 56 mi-
lioni e 500 mila persone. Esse possono esse-
re divise in due grandi gruppi: le forze di la-
voro e le forze di non lavoro. Le prime am-
montano a circa 23 milioni e 500 mila unità
(pari a 4l,6Vo della popolazione totale) e so-
no costituite da 20 milioni e 856 mila occu-
pati e da 2 milioni e 611 mila disoccupati.
Le non forze di lavoro comprendono i gio-
vani e gli studenti, le casalinghe e i ritirati.
Dunque, nel nostro Paese per ogni 100 abi-
tanti vi sono 37 persone che lavorano: ciò si-
gnifica che in media ogni lavoratore ha a pro-
prio carico 2,7 abitanti; per ogni 100 perso-
ne, tra i 14 e i 70 anni, la cosiddetta fascia

lavorativa, esistono 50 posti di lavoro circa.
Sempre con riferimento al 1986, il 73,370 dei
2 milioni e 6l I mila unità di disoccupati è co-
stituito da persone giovani, con meno di 30
anni di età (cf ISFOL, Repertorio delle pro-
fessioni, Roma 1987, pp. lTss).
Operativamente, ci si può interrogare circa
la dimensione quantitativa dei giovani disoc-
cupati presenti nel proprio territorio.

1.2. Rispetto alla caratteristica femminile
della disoccupazione giovanile, bisogna rile-
vare che in ltalia, rispetto agli altri paesi in-
dustrializzati, il peso dell'occupazione fem-
minile non è particolarmente elevato. Esso ha
oscillato intorno al proprio minimo storico
(27 Vo) nel periodo 1967 -197 1 , in concomitan-
za con il dispiegarsi di una fase economica
che era stata caratterizzata da un rilevante
esodo agricolo e da una pronunciata indu-
strializzazione.
Con riferimento al 1986, la disoccupazione
femminile costituisce il 5790 del totale dei di-
soccupati e la classe di età tra i 14 e i 30 anni
registra un tasso di disoccupazione femminile
pari al 32,9 (cf Rapporto ISFOL 1986, pp.
84ss). Qual è la consistenza numerica delle
giovani donne disoccupate nell'ambito del
proprio territorio d'azione?

1.3. Rispetto alla caratteristica meridionale
della disoccupazione giovanile si stabilizza la
dimensione di tipo « tradizionale »: sei disoc-
cupati su dieci lavorano nell'agricoltura e nel-
I'edilizia.
Con riferimento ai dati del 1986, i giovani tra
i 14 e i 29 anni disoccupati nel Sud raggiun-
gevano le 692 mila unità, con un incremento
assoluto, rispetto al precedente anno 1985,
di 51 mila unità. Di questi giovani disoccu-
pati, ben 600 mila erano in cerca di prima oc-
cupazione.
Tuttavia, risulta più produttiva la ricerca ar-
ticolata su singole regioni e province, al fine
di individuare aree a più alti tassi di disoccu-
pazione: Reggio Calabria (15,61); Lecce
(14,77); Siracusa (12,79); Messina (12,60);
Catania (11,85); Enna (l l,7l); Brindisi
(11,57); Cosenza (11,32); Matera (11,06); Ca-
tanzaro (10,97).

1.4. Rispetto al livello di dequalificazione
dei giovani disoccupati, viene prevalentemen-
te ancora utilizzato il riferimento all'iter sco-
lastico e al conseguimento dei titoli finali con-
nessi con i vari ordini e gradi della scuola.
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Pitr attente si rivelano le indagini che inclu-
dono, nell'ambito della «resa occupaziona-
le dell'istruzione», anche i Corsi di Forma-
zione Professionale, che dipendono dalle
Amministrazioni Regionali e fanno capo al
Ministero del Lavoro e della Previdenza So-
ciale.
La tipologia della disoccupazione giovanile,
rispetto al livello di istruzione raggiunta, evi-
denzia alcune caratteristiche specifiche, che
debbono essere valutate anche in sede pasto-
rale:

- i soggetti senza licenza media, pur tenden-
do a diminuire, rappresentano ancora il
14,890 delle forze di lavoro, di cui il 15,790
occupati eil l2,3Vo in cerca di occupazione;

- i soggetti con licenza di scuola media, co-
stituiscono il 56,070 dei giovani occupati, ma
il 49,8V0 tra i disoccupati in cerca di prima
occupazione;

- i soggetti con diploma di scuola media su-
periore o qualifica professionale rappresen-
tano il 27,7V0 delle forze di lavoro giovanili
ma salgono al 34,5V0 tra le persone in cerca
di occupazione;

- i soggetti laureati sono appena il 390 del-
le forze lavoro giovanili, ma salgono al3,3Vo
tra le persone in cerca di lavoro;

- la componente femminile giovanile tende
a ridurre la propria ricerca attiva di una pri-
ma occupazione del 2,7V0 nel 1983 rispetto
al 1982 aprendo la via a un incremento di sog-
getti femminili classificati « non occupate non
dichiarate» che, nel 1983, raggiungeva il
17 ,7V0.
L'area giovanile appare fortemente segnata
da difficoltà di passaggio dalla scuola al la-
voro, specie nelle sue componenti più consi-
stenti, soggetti con licenza media e diploma-
ti, che costituiscono le due aree principali di
crescita del sistema scolastico.

1.5. Ricerca delle cause della disoccupazi-
ne giovanile. Rispetto alla individuazione
delle cause attuali e remote della situazione
di disoccupazione italiana, appare eccessiva-
mente semplicistica e distorcente la ragione
di tipo demografico: sul mercato del lavoro
si presenterebbero, cioè, le classi di popola-
zione numerose nate sul finire degli anni ses-

santa. In realtà I'effetto dell'elevato tasso di
natalità degli anni sessanta è già in via di
esaurimento, ma fino ad ora è stato più che
compensato dal progressivo aumento della
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partecipazione femminile al mercato del la-
voro: una dinamica, questa, in continuo au-
mento specie nelle zone meridionali.
Più critiche e riflessive sono, invece, le ana-
lisi sui mutamenti dell'apparato produttivo
e sull' evoluzione dell' organizzazione dei rap-
porti di lavoro. Si sottolinea, in particolare,
l'intreccio complesso di fattori (dalle scelte
compiute, in un passato ancora recente, dal-
le or ganizzazioni dei lavoratori, all'operare
degli automatismi per il mantenimento del
potere d'acquisto salariale) che è all'origine:
l. del progressivo appiattimento dei livelli sa-
lariali, differenziando le retribuzioni in mo-
do tale da non rendere conveniente alle im-
prese di giovarsi delle forze giovanili;
2. dell'irrigidimento progressivo delle moda-
lità di impiego e di utilizzazione del fattore
lavoro che, con il ricorso alla cassa integra-
zione, ha prodotto situazioni di sottosfrut-
tamento della manodopera nelle fasi di reclu-
tamento congiunturale e di saturazione pro-
gressiva nelle eventuali fasi di ripresa, senza
tradursi in nuove assunzioni.
Più frequenti sono i confronti tra il modello
di sviluppo del Giappone e degli Stati Uniti
e quello della CEE. Nel periodo 1973-1983,
gli Stati Uniti hanno creato l5 milioni di nuo-
vi posti di lavoro, contro la perdita di circa
3 milioni a livello dell'intera CEE. Cio indur-
rebbe a ricercare la differenziazione della di-
namica del costo del lavoro nei confronti del
I'andamento della produttività, tenuto con-
to che, almeno per quanto concerne l'anda-
mento dell'industria, mentre il tasso di pro-
duttività negli Stati Uniti è stato mediamen-
te minore che nella CEE, il rapporto tra co-
sto del lavoro in termini reali e produttività
è stato, nel periodo, del 3-4Vo e nelf insieme
dei paesi della CEE ha superato il 1090.
Continuando il confronto tra modelli di svi-
luppo diversi, si tende a rilevare che nei pae-
si dove si sono riscontrati aumenti dei posti
di lavoro, si sono verificate caratteristiche di
accentuata mobilità dei posti di lavoro, con
fenomeni di polarizzazione, con intensifica-
zione dei tassi di occupazione nei settori pro-
duttivi a livelli salariali più bassi e meno ra-
pidamente crescenti. Cio metterebbe in dub-
bio la crescente aspettativa ottimistica sullo
sviluppo di occupazione nel terziario.
Agli attenti osservatori di questo fenomeno
appare «accertato che il Paese più ricco del
mondo (USA) ha distribuito gli incrementi di

233



DISOCCUPAZIONE

ricchezza derivanti da progressi (peraltro non
eccezionali) della produttività, piir attraver-
so l'aumento delle occasioni di lavoro che
non attraverso il miglioramento dei livelli sa-
lariali. Nei paesi europei, e in particolare in
Italia, la ridistribuzione della nuova ricchez-
za prodotta è viceversa avvenuta a vantag-
gio del lavoro esistente».
Non mancano, anche in ltalia, i sostenitori
alle motivazioni specifiche della disoccupa-
zione giovanile che fanno riferimento:
I . alla inadeg ùatezza del la corri spo ndenza tr a
I'istruzione e la formazione acquisita dai gio-
vani nelle istituzioni educative e la domanda
qualitativa espressa sul mercato del lavoro da
parte imprenditoriale;
2. all'esistenza di «carriere professionali»
nelle quali la diffusa specificità delle qualifi-
cazioni e la loro acquisizione si realizza sol-
tanto nel corso dell'attività professionale, che
tutta una serie di lavori qualificati non siano
accessibili ai principianti sul lavoro, ma a
quella quota stabile di lavoratori che sono già
all'interno dell'azienda e costituiscono garan-
zie di fedeltà e di motivazione alla mobilità
orizzontale e verticale. L'eventuale assunzio-
ne di giovani, in tale situazione, determine-
rebbe l'occupazione di posti di lavoro mar-
ginali e privi di opportunità di apprendimento
e senza la prospettiva di una sequenza di at-
tività atte ad ampliare le qualificazioni, evi-
tando così che tali giovani scivolino verso il
mercato del lavoro secondario o sommerso.
Di qui l'avvertenza a non voler giudicare la
qualità di una formazione in base soltanto ai
posti di lavoro cui essa offre accesso imme-
diatamente dopo la line della formazione, ma
alla flessibilità che offre ad una serie di di-
versi posti di lavoro con determinate possi-
bilità di assicurare crediti continui per una
qualificazione trasferibile.
La ricerca di alcune cause attuali e remote,
che stanno all'origine della disoccupazione
giovanile, può offrire un quadro di riferimen-
to per individuare criteri di scelta e di valu-
tazione degli interventi che, anche in Italia,
sono stati posti in essere per combattere tale
fenomeno.

2. ANALISI DEGLI ATTEGGIAMENTI
E DEI COMPORTAMENTI GIOVANILI
NEI CONFRONTI DEL LAVORO
Chi sono i giovani oggettivamente disoccu-
pati, inoccupati, sottoccupati? Cosa fanno e
come vivono questi giovani? Cosa, ancora,

pensano o come reagiscono questi giovani nei
confronti della propria situazione esistenzia-
le? Sono interrogativi che non hanno anco-
ra provocato una completa ipotesi di analisi
e di ricerca, in ltalia.
Anche, e soprattutto per ill caso italiano, vale
ancora oggi l'amara constatazione che la Al-
len - autrice di saggi interessanti sugli aspetti
teorici degli studi sulla gioventù - faceva già
nel 1970 allorché rilevava che «la percezio-
ne e il riconoscimento dell'importanza della-
voro da assicurare ai giovani non ha trovato
impegno adeguato e sbocchi operativi sul pia-
no scientifico per far luce in maniera siste-
matica sul fenomeno [...]. Le carenze più gra-
vi sono riscontrabili nella impostazione teo-
rica, e non varrebbero a colmare gli sforzi a
livello quantitativo o I'uso di raffinate tec-
niche di osservazione».
Tuttavia, è utile rilevare gli apporti più signi-
ficativi prodotti recentemente in Italia per
I'insieme di elementi che conducono ad un
approccio più realistico della situazione sog-
gettiva dei giovani disoccupati italiani.
Bisogna rilevare, a riguardo delle indagini re-
Iative all'analisi degli atteggiamenti e dei
comportamenti dei giovani nei confronti del
lavoro, uno spostamento di attenzione che
dal 1987 in poi si sta verificando.
Sembra che si siano esauriti gli interessi a co-
noscere le reali situazioni dei giovani disoc-
cupati, mentre si rivolge maggior attenzione
ai cambiamenti, anche notevoli, dello svol-
gimento delle mansioni lavorative e delle mo-
dificazioni professionali per chi lavora, con
l'obiettivo di orientare a soluzione anche il
problema della disoccupazione in generale e

di quella giovanile in particolare.
Due indagini, pero, sembrano ancora costi-
tuire i riferimenti che non trovano smentite
oggettive: l'indagine EVA-ISFOL e I'indagi-
ne IARD.
L'indagine EVA-ISFOL è una rilevazione a
carattere nazionale che riguarda i processi di
Entrata nella Vita Attiva (EVA) di gruppi di
giovani, scelti come campione e rilevati a tre
anni di distanza dal conseguimento dei vari
titoli formativi.
La rilevazione ha preso avvio dal 1979 e si
ripete ogni anno da parte dell'ISFOL (lsti-
tuto per lo Sviluppo della Formazione Pro-
fessionale dei Lavoratori), in collaborazione
col Ministero della Pubblica lstruzione e con
l'apporto tecnico dell'Eni-lsvet. L'indagine
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cui si fa riferimento è quella relativa all'an-
no 1984, lo stesso anno in cui è stata conclu-
sa I'indagine IARD su un analoga problema-
tica, anche se con interessi più ampi.

2.1. L'indagine Eva-Isfol 1984 affronta I'a-
nalisi degli atteggiamenti dei giovani dai 14
ai29 anni su un campione nazionale di 5036
soggetti che sono usciti dal sistema formati-
vo nel 1979, inchiestati nel 1982, e successi-
vamente nel 1983 per il gruppo di giovani ri-
sultato ancora in cerca di prima occupazio-
ne o disoccupato nell'indagine precedente, e

rispondente a 900 soggetti circa. E quindi un
campione di indagine specifica su giovani di-
soccupati, inoccupati, sottoccupati composto
per il 5790 di donne e residente per il 7590
in zone centro-sud d'Italia.
Alla fine del 1982, a tre anni di distanza dal-
I'uscita del sistema formativo, non aveva tro-
vato lavoro il 5090 degli intervistati, mentre
dell'altro 5090 il 5,690 è diventato popola-
zione scoraggiata rinunciando a cercar lavo-
ro, il l59o ha trovato un lavoro temporaneo,
il 4,870 ha perduto il lavoro, e solo il 2090
ha trovato lavoro stabile. In particolare:

- i soggetti scoraggiati sono presenti innanzi
tutto tra i diplomati dagli istituti professio-
nali e agrari;

- l'immobilismo sul mercato del lavoro ca-
ratterizza soprattutto i giovani in possesso di
maturità professionale e magistrale;

- la rinuncia a trovare lavoro interessa so-
prattutto i soggetti in possesso del titolo di
scuola media inferiore, ed in particolare le
donne.
Tali soggetti percepiscono la rigidità del mer-
cato del lavoro e la mancanza di conoscenze
amicali in grado di superare la rigidità della
domanda. Non manca, però, chi non ha vo-
luto accettare il lavoro o perché saltuario o
perché poco retribuito (rispettivamente
16,7V0 e 7,7V0).
Il tipo di lavoro cercato è stato quello di ope-
raio comune per i maschi con titolo di stu-
dio di scuola media inferiore o qualifica pro-
fessionale; di segretarie e dattilografe per le
femmine; di impiego pubblico o di insegna-
mento per i diplomati.
Il tempo di permanenza senza lavoro dura-
va 4 anni per il 74,6V0 del campione.
Gli atteggiamenti dei soggetti nei confronti
del lavoro si differenziano secondo la posi-
zione assunta
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l. Gli occupati (20V0), pur manifestando in-
soddisfazione rispetto al lavoro desiderato
(6890), non hanno opposto rigidità soggetti-
va tale da indurre ad un rifiuto della oppor-
tunità lavorativa. La stabilità e la sicurezza
del posto di lavoro sono desiderate dal
44,5V0, mentre la coerenza con la formazio-
ne, la possibilità di autorealizzazione dal re-
stante.
2. I disoccupali a seguito di perdita di lavo-
ro (590) motivano il loro stato a causa di li-
cenziamento, di servizio militare e il 3790 non
tanto per ragioni relative alla qualità del la-
voro, quanto per ragioni legate alla scarsa re-
tribuzione. ll2,5Vo di questi soggetti è rien-
trato nel circuito formativo.
3. Gli inattivi (l6Vo) che hanno abbandona-
to ogni ricerca di attività lavorativa, per il
7090 donne, manifestano uno scoraggiamen-
to temporaneo e congiunturale (servizio mi-
litare, o prestazioni familiari), ma sono pron-
ti a rientrare nel mercato del lavoro.
Raffrontando le analisi degli atteggiamenti
e dei comportamenti emersi nei confronti del
lavoro, I'indagine Eva conferma sostanzial-
mente la valutazione Censis, anche se con va-
rianti significative rispetto ai sottogruppi con-
siderati in rapporto alla stabilità e alla sicu-
rezza del posto di lavoro.

2.2. L'indagine Iard «Giovani oggi», con-
dotta dal medesimo istituto in collaborazio-
ne con la Doxa nell'autunno del 1983 su un
campione nazionale di 4.000 soggetti dai l4
ai 24 anni, rileva ulteriori tratti di atteggia-
menti e comportamenti specifici nei confronti
del lavoro:

- il tasso di attività registrato è particolar-
mente, o inaspettatamente elevato (il 6090 ha
avuto una qualche esperienza di lavoro);

- il 22Vo degli occupati, però, ha svolto at-
tività marginali o periferiche;

- gli inoccupati in cerca di lavoro sono sog-
getti che appartengono a famiglie con un li-
vello di istruzione medio-basso, evidenzian-
do una permanente connotazione di classe;

- le attività svolte sono prevalentemente di
tipo manuale (67V0), a scarso livello di qua-
lificazione (5070) e sono effettuate anche da
soggetti che appartengono a famiglie con
istruzione medio-alta (32V0);

- Ie mansioni sono svolte soprattutto in pic-
cole o piccolissime aziende, con remunerazio-
ni presumibilmente inferiori alle tariffe sin-

235



DISOCCUPAZIONE

dacali minime e con orari di lavoro partico-
larmente lunghi (più di 45 ore settimanali) per
un quarto dei giovani occupati.
Il quadro complessivo si allinea sostanzial-
mente alla situazione evidenziata dalle inda-
gini Censis e Isfol-Eva: « La popolazione gio-
vanile attuale è piir disponibile alla prestazio-
ne lavorativa; ma si tratta, presumibilmen-
te, di una disponibilità ascrivibile più alle
condizioni materiali del mercato che non al-
I'affermarsi collettivo di una diversa moda-
lità di prestazione e di comportamento del-
l'offerta, evidenziando una situazione di col-
locazione periferica che può rivelare con
drammaticità comportamenti di dipendenza
dalle regole che presiedono al funzionamen-
to del mercato. In particolare:

l. Il lavoro è considerato un elemento molto
importante nella propria esistenza, posto im-
mediatamente dopo la famiglia e prima del-
le relazioni affettive: ciò spiegherebbe il «cal-
colo razionale» che il giovane attuale fa in
un quadro negoziale delle appartenenze so-
ciali. A prova di tale interpretazione sta la
constatazione che per gli intervistati il lavo-
ro non va al di là dell'esperienza individuale
(il 70Vo dichiara di aver poca o nessuna fi-
ducia nei sindacalisti e i\ 44Vo si dichiara d'ac-
cordo con l'affermazione per cui se si vuole
la completa uguaglianza si distrugge l'inizia-
tiva personale).

2. La prestazione di lavoro è più strumenta-
le che valoriale: ciò spiegherebbe perché il
reddito, la sicurezza del posto e la possibilità
di migliorare la propria posizione raccolgo-
no il 4890 delle adesioni, seguiti dagli indi-
catori di autorealizzazione nel lavoro riferiti
alla autonomia, all'interesse, alla possibilità
di imparare e di esprimere le proprie quali-
tà, che raggruppano il 3390 degli intervistati.
3. Il grado di soddisfazione della propria si-
tuazione raggiunge solo il 1090, mentre il
6090 manifesta preferenza per un allunga-
mento di orario di lavoro in cambio di un
maggiore guadagno, e il 6590 degli occupati
si dichiara soddisfatto della quantità di tem-
po libero a disposizione.
Ai ricercatori appare accertata, quindi, una
situazione di diffuso realismo e di prudenza
dei giovani nei confronti del lavoro, eviden-
ziando la non piena soddisfazione delle con-
dizioni concrete di svolgimento dell'attività
lavorativa, I'insufficienza del reddito e della

sicurezza del posto; ma solo il 690 si ritiene
insoddisfatto rispetto alla possibilità di au-
lor ealizzazione contenuta nel lavoro assegna-
to. Sembra, in conclusione, che il realismo
dei giovani intervistati non costituisca una
mera soggezione o adattamento passivo ad
una condizione « esterna », ma sia giudicato
dai ricercatori come il risultato di una razio-
nale operazione di calcolo che ogni giovane
fa, quando riconosce 1'esistenza di una og-
gettiva scala di differenze sociali che carat-
terizza ancora la società italiana e la reale si-
tuazione di crisi delle realtà produttive.

3. INIZIATIVE ISTITUZIONALI,
FORMATIVE, POLITICO-SOCIALI

Dal quadro delineato precedentemente deri-
vano non poche sollecitazioni a conoscere e

a valutare I'impegno generale del Paese per
fronteggiare gli aspetti strutturali e congiun-
turali della disoccupazione giovanile.

3.1. Gli interventi legislativi, che diretta-
mente contemplano prowedimenti istituzio-
nali nei confronti della disoccupazione gio-
vanile, sono:

- la legge n. 285 / 1977 , che introdusse per la
prima volta l'istituto del contratto di
formazione-lavoro da sperimentare nell'ar-
co di un triennio; alla fine del triennio si ve-
rificarono 8.300 assunzioni di giovani con ta-
le contratto;

- Ia legge t.79/1983, che precisò le carat-
teristiche del contratto di formazionelavoro,
utilizzabile anche dalle aziende private; alla
fine dell'anno di validità della legge furono
assunti 162.42 giovani con tale contratto;

- la legge n. 863/1984, che definì la mate-
ria contenuta in quattro precedenti decreti-
legge (n. 94,n.273, n. 519, t.726), introdu-
cendo specifiche norme relative a casi di as-
sunzione a tempo determinato, a chiamate
nominative, con vincoli per le imprese a pre-
sentare progetti formativi specifici nei con-
tratti di formazione-lavoro; alla fine del pri-
mo anno di vigenza di tale legge, furono av-
viati al lavoro 25.317 soggetti con tale con-
tratto;

- la legge n. 44/1986, che contempla speci-
fiche provvidenze e incentivi a sostegno del-
la imprenditività giovanile; alla fine di otto-
bre 1987, i progetti presentati sono stati 1.556
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sui quali si è svolta la procedura di analisi per
l'approvazione;

- la legge n. 56/1987, con la quale viene sen-
sibilmente modificata la gestione del merca-
to del lavoro, attraverso la creazione di stru-
menti tesi a conferire maggiore flessibilità al
mercato stesso: agenzre regionali del lavoro,
commissioni circoscrizionali per I'impiego,
I'osservatorio nazionale e regionale del la-
voro.
La legge 56 ha introdotto sensibili modifiche
anche nell'istituto dell'APPRENDISTATO,
che, insieme ai contratti di formazione-
lavoro, costituisce la via principale per l'in-
gresso dei giovani al mondo del lavoro.
Di fronte alla diffusione di nuove formule di
avviamento al lavoro, anche dei giovani, bi-
sogna tuttavia sottolineare alcuni elementi
critici:

- nel nostro paese vige la regola che chi oc-
cupa un posto di lavoro lo mantiene costan-
temente;

- anche i contratti di formazione-lavoro se-
guono una regola generale: quasi tutti ven-
gono realizzati nell'area centro-
settentrionale; prevale l'assorbimento nel set-
tore industriale e specialmente nella piccola
impresa; la fascia di età preferita è quella tra
i 19 e i 24 anni; la componente maschile è pre-
valente; il titolo di studio principale è quello
dell'obbligo.
Rimane, quindi, scoperto il settore dei gio-
vani esclusi.

3.2. Alcune iniziative formative sono state
attivate di recente da parte del ministero della
pubblica istruzione e del ministero del lavo-
ro, rispettivamente per il sistema scolastico
e per il sistema di formazione professionale.
Si tratta di introdurre nell'insegnamento e

nella formazione professionale il nuovo lin-
guaggio informatico attraverso un piano di
interventi coordinati a livello nazionale, nel-
I'intento di armonizzare sempre più la qua-
lità dell'offerta rispetto alle nuove esigenze
deÌla domanda di lavoro in una accentuata
fase di innovazione tecnologica e produttiva.
Su tali iniziative, di recente introduzione, non
sono disponibili verifiche valutative.

3.3. II dibattito sociale e politico vede il sin-
dacato e i partiti politici in difficoltà a ricom-
porre le posizioni contrapposte assunte in oc-
casione del recente referendum relativo al
modo di far fronte alla grave situazione di

DISOCCUPAZIONE

inflazione, a salvaguardare il potere d'acqui-
sto del salario reale dei lavoratori dipenden-
ti e a limitare l'incidenza del costo del lavo-
ro nel mercato concorrenziale, europeo e in-
ternazionale.
Partiti e sindacato, d'altra parte, sperimen-
tano la reale difficoltà di creare nell'attuale
modello di sviluppo economico-sociale italia-
no nuovi posti di lavoro, almeno a medio ter-
mine, se non in collaborazione con politiche
macro-economiche più espansive, concordate
a livello CEE.
Tuttavia, politici e sindacalisti concordano
nella necessità di superare forme di colpevo-
le fatalismo, assumendo alcuni orientamen-
ti operativi elaborati da esperti, studiosi ed
economisti:
1. ricercare modalità di riduzione dell'orario
di lavoro, senza aggravio di costo per le im-
prese;

2. introdurre nuove modalità nella prestazio-
ne di lavoro, con orari diversi e cumulabili;
3. correggere i meccanismi, superando for-
me esasperate di garantismo indiscriminato
per favorire le posizioni più deboli e abban-
donando tale garantismo nei confronti di chi
si affaccia nel mondo del lavoro, in conside-
razione che il giovane possa realmente « es-
sere protagonista della massima mobilità, dal
lavoro al temporaneo non lavoro, dal lavo-
ro in un settore a quello in un altro settore »;

4. concordare nuove normative sui contratti
di lavoro, considerando la posizione dei gio-
vani, per i quali il contenimento del salario
di ingresso può essere ampiamente compen-
sato dalle possibilità di trovare più facilmente
occupazione;
5. consolidare e potenziare la creazione di
cooperative, specie tra i giovani, sulla scorta
della relativa solidità che tali forme assumo-
no nel quadro complessivo del sistema eco-
nomico italiano, oscillante tra recessione e

sviluppo;
6. estendere Ie esperienze dei contratti di so-
lidarietà nell'intento di sopperire ai gravi ri-
tardi degli interventi strategici a livello isti-
tuzionale della politica del lavoro.

4. ALCUNI ORIENTAMENTI
OPERATIVI

Un impegno adeguato rivolto ai giovani di-
soccupati o inoccupati non può essere im-
provvisato, né generico.
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Gli orientamenti operativi devono riguarda-
re anche la possibile azione preventiva per of-
frire efficaci strumenti di orientamento nel
territorio, specie attraverso le istituzioni sco-
lastiche e quelle di formazione professionale.
Possibili criteri guida all'intervento operati-
vo devono ispirarsi a ricercare risposte con-
giunte e coordinate, che partano da comuni
valutazioni, che richiamiamo a conclusione
di queste riflessioni.
La dimensione quantitativa della disoccupa-
zione giovanile in Italia, pur presentando dif-
licoltà e disomogeneità di rilevamento, co-
stituisce i 3/4 circa della disoccupazione glo-
bale ed evidenzia il carattere strutturale del
fenomeno, anche se aggravato da situazioni
congiunturali socio-economiche.
Alla constatazione dei dati reali di un mer-
cato del lavoro che non offre lavoro per tut-
ti, si rileva la ripercussione peggiorativa dei
soggetti pif deboli e marginali.
I giovani occupati e disoccupati attuali non
esprimono un particolare attaccamento al la-
voro come valore; anche se non emerge un
rifiuto del lavoro, né pratico, né ideologico.
Il lavoro è strumento, è esperienza della pro-
pria vita e va assunto in un quadro negozia-
le di opportunità esistenziali; ma senza un
coordinato vincolo normativo o etico e in vi-
sta di uno scambio per condizioni di vita e

di status migliorativi.
I provvedimenti operativi posti in essere ri-
sultano parzialmente coerenti con I'analisi
delle cause strutturali e congiunturali del fe-
nomeno disoccupazionale; anche se il dibat-
tito politico-culturale-sindacale è alla ricer-
ca di soluzioni di medio e lungo periodo.
Sul piano educativo e formativo sembra ne-
cessario predisporre nuove strategie atte a fa-
cilitare la fase difficile di transizione dei gio-
vani alla vita attiva, evidenziando i tratti ca-
ratteristici di una cultura del lavoro condivi-
sa dai giovani attuali, rivisitando categorie
culturali ed etiche tradizionali per un'elabo-
razione progettuale che non perda di vista al-
cune caratteristiche positive che pure esisto-
no nelle componenti negoziali di un impegno
ritenuto dai giovani italiani molto importante
come il lavoro.

-+ lavoro.
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DOMENICA
MaNrro So»r

1. Il valore di alcune puntualizzazioni

2. Un week end tutto da sacralizzare?

3. Conclusione

In ambito di pastorale giovanile quello della
domenica appare un discorso decisamente
complesso, quasi un discorso tabù se lo si
considera dalla prospettiva della così detta
pratica del «precetto» festivo. Il complesso
fenomeno del «tempo libero», unitamente
alla realtà della « festa » in una società seco-
larizzata come la nostra in cui «festa» equi-
vale in genere ad evasione dal quotidiano (in-
dipendentemente dai giorni del calendario
settimanale o mensile), la riproposta cristia-
na del giorno del Signore si presenta frequen-
temente nell'azione pastorale come una realtà
che non si riesce ad affrontare in modo ade-
guato perché non si sa da dove iniziare il di-
scorso.
Il dato di fatto facilmente rilevabile è costi-
tuito dalla (non) « frequenza religiosa». Men-
tre, ad esempio, è possibile portare avanti un
discorso di educazione alla fede e di impegno
nel territorio durante la settimana, in dome-
nica il giovane (unitamente al gruppo) tende
a convergere verso altri poli, specialmente se
vive in centri urbani. Cosa fare allora? A li-
vello di pastorale giovanile deve essere que-
sto un discorso chiuso in partenza?
All'amara seppur realistica costatazione dello
scadimento religioso della domenica non ser-
ve pero la rassegnazione.
L'operatore pastorale si trova di fronte al-
I'impegno di restituire alla domenica un più
accentuato contenuto religioso e far ritrova-
re il senso della festa. Senza dubbio la sor-
gente di questo spirito nuovo, della gioia e

di una rinnovata carica religiosa è la pasqua
del Signore chiamata a diventare continua pa-
squa della Chiesa perché il sacramento pa-
squale diventi la vita dei credenti. Ma come
aiutare il giovane a guardare nel caleidosco-
pio della vita quotidiana perché vi possa leg-
gere la trama che costituisce il tessuto viven-
te del proprio futuro?
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1. IL VALORE DI ALCUNE
PUNTUALIZZAZIONI

L'esperienza viva di tutte le comunità eccle-
siali ricorda e insegna che la domenica è la
celebrazione originaria e permanente; essa

rende presente, insieme alla celebrazione dei
sacramenti, tutto il contenuto salvifico della
pasqua perché il fedele vi si « innesti >> in mo-
do sempre più definitivo e profondo. È in
questa prospettiva che la liturgia, riecheg-
giando SC 106, canta con gioiosa speranza:
« Oggi la tua famiglia (o Padre), riunita nel-
I'ascolto della Parola e nella comunione del-
I'unico pane spezzato, fa memoria del Signo-
re Risorto nell'attesa della domenica senza
tramonto, quando l'umanità intera entrerà
nel tuo riposo. Allora noi vedremo il tuo vol-
to e loderemo senza fine la tua misericordia »
(Messale, Prefozio delle domeniche del tem-
po ordinario X, p.344).
Questo è il mistero della domenica - festa
primordiale dell'anno liturgico; il primo, il
settimo, l'ottavo giorno - « giorno che Dio
ha deciso di dedicare al suo popolo, per ar-
ricchirlo di doni e di grazia», prima ancora
di essere «il giorno che i cristiani dedicano
al Signore» (ECC 76).
Sarà compito dell'animazione pastorale ri-
chiamare questa prima realtà che porta im-
mediatamente a sottolineare la domenica ar-
che come giorno della Chiesa: una Chiesa
convocata per celebrare il suo Signore e di
ntovo inviata per portare a compimento nel
quotidiano il progetto salvifico e Iiberante del
Cristo. È in questo senso che il Vaticano II
evidenziava la liturgia come «il termine più
alto cui tende tutta I'azione della Chiesa e in-
sieme Ia sorgente donde ad essa derivano tutte
le sue energie...» (SC l0).
Punto di convergenza della memoria e del-
l'altesa tipiche del « giorno del Signore » è la
presenza del Cristo risorto principalmente
nella e mediante la celebrazione eucaristica.
Da qui l'urgenza di strategie adeguate per-
ché la partecipazione del giovane ai santi mi-
steri sia sorretta da una catechesi previa, con-
comitante e susseguente che, in sintonia con
i tempi liturgici, valorizzi i diversi segni e mo-
menti rituali, a cominciare dal segno per ec-
cellenza che è la Parola.
«Attraverso i segni sensibili - infatti - la ca-
techesi conduce i fedeli alla conoscenza de-
gli invisibili misteri salvifici di Dio » (DCG
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57); cio scaturisce dal fatto che l'esperienza
del mistero passa attraverso il rito. Un'azio-
ne pastorale di questo genere sarà ancora più
piena se, partendo da una reale conoscenza
di tutte le potenzialità di adattamento e crea-
tività offerte dai libri liturgici, valorizzerà
quella pluralità di ministeri e funzioni ordi-
nati ad una più piena partecipazione dell'in-
tera assemblea; e se la celebrazione stessa sarà
espressione di un'assemblea in reale situazio-
ne di preghiera, di ascolto, di rendimento di
grazie, di silenzio, di partecipazione al con-
vito pasquale, di rapporto stretto con la vita
concreta dell'intera comunità per orientarne
I'attività e la missione.

2. UN WEEK END TUTTO
DA SACRALIZZARE?

Nell'attuale panoramica delle esperienze di
pastorale giovanile forse non se ne trova una
che possa proporsi come strategia esemplare
da attuare o comunque da mutuare tout
court. Come agire allora?
Se da una parte puo essere chiamata in cau-
sa la «fantasia pastorale», dall'altra I'ope-
ratore pastorale ha a disposizione dei punti
di riferimento che si collocano anche come
criterio ermeneutico e di verifica della stessa
azione pastorale. Si tratta comunque, come
in ogni ambito educativo, di lavorare sui tem-
pi lunghi in modo che il giorno del Signore
risulti sempre più tale perché riscoperto co-
me giorno dell'uomo.
Cio è possibile qualora si chiamino in causa
strategie adeguate che, operando su appun--
tamenti specifici, coinvolgano il giovane. E
nell'insieme del suo cammino di fede infatti
che puo progressivamente operarsi quel cam-
mino di scoperta evalorizzazione del giorno
del Signore sia in ordine alla celebrazione del-
l'eucaristia, sia - al di là della stessa celebra-
zione - in ordine all'incidenza di tale gior-
no nei tanti segmenti del quotidiano.
Il quadro delle strategie pastorali può avere
allora anche in ambito giovanile questi pun-
ti di riferimento e insieme di verifica:

- La domenica è anzitutto il giorno dell'uo-
mo. Nella frammentazione che la convulsa
vita della società industrializzata comporta,
la domenica si presenta anzitutto come il
giorno in cui la persona - senza estraniarsi
dal quotidiano - cerca di ritrovare quelle di-
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mensioni spirituali che lo stesso quotidiano
tende inesorabilmente a schiacciare.
Ecco perché il cristiano è invitato a compie-
re le opere del così detto «ottavo giorno».
La caratterizzaztone cristiana della domeni-
ca non può essere ridotta alla sola celebra-
zione, ma deve trovare modi e forme espres-
sive nei rapporti interpersonali, familiari e co-
munitari. In questa linea possono allora es-
sere considerate le attenzioni pastorali verso
chiunque viva una qualche forma di emargi-
nazione, in modo che nessuno si senta esclu-
so dal circuito della carità e della festa.

- Se la domenica è il giorno dell'uomo, al-
lora essa assume la connotazione di giorno
della festa. È la caratteristica che si pone al-
la confluenza di due realtà: da una parte una
memoria decisiva da vivere e rivivere; dall'al-
tra il bisogno di rivivere l'evento per celebrar-
lo gioiosamente insieme. Ecco il senso del:
«Ricordati delle feste per santificarle». La
festa è piena e totalizzante quando, superan-
do ogni alienazione tipica dell'effimero di cui
è intessuto il quotidiano, aiuta a superare la
schizofrenia tra corpo e spirito.
La festa cristiana, ponendo al centro della
memoria il Risorto, fa comprendere che I'a-
stensione dalla fatica o comunque dalla rou-
tine del quotidiano, costituisce I'affermazione
del trionfo della vita, del primato della gioia,
perché « chi si rattrista in giorno di domeni-
ca fa peccato » (Didascalia degli Apostoli,Y,
20, I I ). Lo stesso invito al « riposo »> aggiun-
ge alla dimensione reale anche quella simbo-
lica e prbfetica, anticipando quella liberazio-
ne totale e definitiva da ogni dipendenza dalle
cose. Collocarsi in questa dimensione è san-
tificare il giorno del Signore. La partecipa-
zione all'eucaristia non sarà che la logica pre-
messa e la ovvia conseguenza!

- In quanto giorno della festa, la domenica
è tale solo se è giorno del Signore.Il cammi-
no di mentalizzazione non passa primaria-
mente attraverso il « precetto »; al contrario
questo si presenta nel comune modo di pen-
sare dei giovani solo come un debole suppor-
to di richiamo a quei valori che caratterizza-
no tale giorno: l'ascolto della Parola e la con-
divisione dei segni della nuova alleanza.
E giorno del Signore perché in domenica il
Signore convoca il suo popolo per chiamar-
1o continuamente alle esigenze della sua al-
leanza, per provocarlo a fare continuamen-
te esodo dagli idoli settimanali verso la li-

berazione tipica dell'ottavo giorno, compi-
mento dell'alleanza.
È giorno del Signore perché la partecipazio-
ne ai segni della nuova alleanza (corpo e san-
gue di Cristo) trasformano tutti coloro che
condividono lo stesso cammino dell'esodo in
« compagni »: termine eucaristico (cum panis)
che rinvia all'eucaristia come segno di con-
divisione e che a sua volta fonda tale condi-
visione ad ogni livello nel quotidiano.

- L'ultima sottolineatura allora sarà l'accen-
tuazione della domenica come giorno della
comunità vista nelle sue più diverse espres-
sioni. In quanto segno sacramentale della
presenza del Cristo nelle realtà e strutture in-
tramondane, la comunità ecclesiale esprime
questa sua intrinseca realtà attraverso un at-
teggiamento di accoglienza che superando
ogni limite aiuta i membri a fare comunio-
ne; attraverso una preghiera che va ben ol-
tre il ristretto spazio personale e familiare per
coinvolgere tutti i fratelli nella fede o in ri-
cerca; attraverso una carità che tenta di in-
terpretare e venire incontro alle necessità di
quei poveri che gridano da ogni parte della
terra; attraverso una pluralità di servizi che
vogliono esprimere con molta concretezza
quella ricchezza di doni di cui vive e cresce
la Chiesa. Solo così una Chiesa puo presen-
tarsi come il primo sacramento della presen-
za del Signore in mezzo ai suoi.

3. CONCLUSIONE

Si tratta dunque di saualizzare un week end
o di operare una mentalizzazione tale che, su-
perando la sacralità di tempi e spazi, raggiun-
ga particolarmente il giovane?
Credo che il secondo interrogativo è quello
che, affrontando Ia problematica della real-
tà e del cammino che si prospetta dinanzi al-
I'educatore nella fede, stimola ad aprirsi su
un insieme di strategie riconducibili fonda-
mentalmente a due ambiti.
Nell'ambito della pastorale giovanile orien-
tata verso chi già sta facendo un cammino di
fede piuttosto avalzato si tratterà di coinvol-
gere al massimo la persona del giovane, va-
lorizzandolo per tutto quello che esso può da-
re nel campo specifico dell'animazione della
comunità che si riunisce per celebrare la me-
moria del Risorto. Si pensi al coinvolgimen-
to del gruppo giovanile nell'animazione litur-
gica, nella preparazione comunitaria del-
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l'omelia e della preghiera dei fedeli, nei di-
versi ministeri... a partire da quello della ca-
techesi per arrivare alle letture, ai canti, al-
I'accoglienza nell'eucaristia. ..
Per il giovane che vive, invece, un atteggia-
mento di ricerca I'impostazione del proble-
ma non puo chiamare direttamente in causa
la partecipazione all'eucaristia. Questa, sen-
za escluderla, si colloca ad un certo punto del
cammino di fede; essa richiede un'educazio-
ne alla preghiera, e alla preghiera fatta insie-
me; un'educazione al rendimento di grazie
che passa attraverso l'esperienza di pagine bi-
bliche come i salmi; una vitale conoscenza
della rivelazione lungo la categoria dell'al-
leanza: categoria che sola, filtrata e illumi-
nata dal Cristo, puo portare a fare esperien-
za viva del Risorto nell'eucaristia e trasfor-
mare ogni eucaristia in «giorno del Signore».

-+ anno liturgico 4. - festa - lezionario l.
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1. PREMESSA

1.1. Questione femminile
e congiuntamente maschile

Secondo l'ecclesiologia rinnovata del Vatica-
no II, soggetto attivo dell'intera azione ec-
clesiale è la comunità cristiana specie a livel-
lo locale, che è formata da uomini e donne.
Qual è il posto e il ruolo o lo stotus e la mis-
sione che in essa hanno di fatto e che dovreb-
bero avere gli uni e le altre, in ragione della
loro uguale dignità di fedeli e della loro dif-
ferente qualifica rispettivamente « maschile »
e « femminile »?
La «questione femminile>), impostasi all'o-
pinione pubblica mondiale a seguito della
proclamazione dell'anno internazionale del-
la donna, mentre pone in evidenza che la con-
dizione delle donne nella società e nella Chie-
sa fa «questione», mette pure in «questio-
ne» la situazione dell'uomo in tali ambiti.
Nell'attuale fase del dibattito occorre ormai
parlare non soltanto di condizione e questio-
ne femminile, quasi che il discorso sia sulla
donna e riguardi unicamente «l'altra metà
del cielo ». Occorre invece trattare congiun-
tamente e inscindibilmente di condizione e
questione maschile. In effetti, lo status e i
ruoli degli uomini e delle donne sono stret-
tamente correlati nei vari campi dell'agire
umano: nella vita familiare, sociale, econo-
mica, politica, culturale ed ecclesiale. L'iden-
tità umana e cristiana degli uni non può es-
sere definita senza un necessario riferimento
alle altre, e viceversa. Come noti fenomeni
contemporanei dimostrano, la crisi e il cam-
bio d'identità di queste incidono sull'identi-
tà di quelli, mettendola in crisi e sollecitan-
done il cambio.
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1.2. La prospettiva generale: un aggiornato
umanesimo cristiano

Assai differenti, sovente contrastanti, sono
gli atteggiamenti, Ie posizioni e le scelte tut-
t'oggi presenti nella società e nella Chiesa di
fronte alla vastità e complessità dei proble-
mi qui implicati. Ai fini di questa riflessione
teologico-pratica è decisivo prenderne co-
scienza e chiarire quali assumere, quali criti-
care, quali rigettare perché inaccettabili. Ri-
manere in un atteggiamento di semplice os-
servazione del fenomeno, oppure di puro
ascolto delle differenti voci o, peggio, il col-
locarsi su posizioni di difesa paurosa o di
chiusura preconcetta o di polemica faziosa,
sono tutti atteggiamenti palesemente critica-
bili da un punto di vista pastorale, perché
gravidi di dannose conseguenze, in quanto
bloccano ogni miglioramento dello statu quo.
La prospettiva in cui si colloca il presente sag-
gio sintetico rispecchia delle scelte che è op-
portuno esplicitare fin dall'inizio.

- Non si parla della «donna» o dell'«uo-
mo» (al singolare) nel senso di un'antropo-
logia filosofica e,/o teologica sui due sessi (a
cui peraltro si accennerà).

- Si parla invece di « uomini » e « donne » (al
plurale) per riferirsi alla concreta situazione
esistenziale e storica degli uni e delle altre ne-
gli attuali contesti sociali ed ecclesiali.

- La prospettiva globale in cui si affronta
l'argomento non è ispirata da una mentalità
rivendicazionista nella linea del primo fem-
minismo che mirava all'«emancipazione>>
della donna con l'acquisizione dei diritti ci-
vili a lei negati.

- Non è neppure quella del neofemminismo
radicale anni '70 che ha propugnato la «li-
berazione» della donna dal potere egemoni-
co dell'uomo a partire dalla sponda delle
donne e con atteggiamenti lortemente critici
nei confronti dell'uomo.

- Non è ancora quella di certo riformismo
tuttora inficiato di variegate venature andro-
centriche e antifemministe, spesso latenti e in-
confessate, che mira alla « promozione » della
donna o delle donne, ma senza mettere se-

riamente in questione I'attuale mondo pla-
smato e strutturato dall'uomo o dagli uo-
mini.

- La prospettiva globale parte dalla sponda
di cristiani, uomini e donne, che insieme, ani-
mati da vicendevole fiducia e in un confron-

to alla pari, cercano d1 analizzare e valutare
criticamente I'attuale situazione e le sue linee
di tendenza, al fine di elaborare un progetto
e delimitare una strategia, in cui:
l) a uomini e donne sia riconosciuta, di di-
ritto e di latto, una fondamentale uguaglian-
za in quanto «persone davanti a Dio»;
2) le loro qualifiche differenti, maschile e

femminile, siano non disattese o discrimina-
te ma debitamente riconosciute e trattate, di
diritto e di fatto, in modo paritario;
3) i loro rapporti siano ripensati insieme in
termini di reciprocità, in modo da rendere più
vivibile la realtà umana complessiva degli uni
e delle altre.
Una prospettiva, quindi, né maschilista né
femminista nel senso storicamente assunto da
tali titoli, ma dialogole nel senso del Vatica-
no II, e ispirata da un aggiornato umanesi-
mo cristiano che si esprime in simpatica at-
tenzione critica a un evento che non temo a
ritenere <<epocale», perché tendenzialmente
orientato:
l) a rivedere radicalmente i mutui rapporti
tuttora esitenti tra uomini e donne nella so-
cietà e nella Chiesa, non conformi alla dignità
della persona umana e al messaggio evange-
lico rivisitato,
2) e arealizzare assetti sociali ed ecclesiali in
cui « uomini e donne siano insieme protago-
nisti nel costruire una società e una Chiesa»
maggiormente rispondenti al progetto di Dio
sull'umanità.

1.3. Uomini e donne nella Chiesa

Lo stotus degli uomini e delle donne nella so-
cietà ha influito e influisce, senza dubbio, in
modo positivo o negativo, sullo slalrzs degli
uni e delle altre nella Chiesa. Recenti studi
storici e sociologici lo hanno ormai variamen-
te evidenziato. Ma va pure riconosciuto che
la posizione degli uni e delle altre nella vita
e missione della Chiesa presenta caratteristi-
che peculiari che si vorrebbero ora presenta-
re in termini necessariamente generali.

2. SITUAZIONE DI UOMINI E DONNE
NELLA CHIESA

Nella recente storia riguardante la posizione
degli uomini e delle donne nella Chiesa e I'at-
teggiamento dell'autorità ecclesiastica e del-
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la letteratura ecclesiale verso i movimenti pro-
mozionali e liberatori della donna nell'am-
bito ecclesiale, sono rilevabili grosso modo
quattro tappe, Ie cui impostazioni significa-
tive sono tuttora variamente presenti nelle
Chiese locali.

2.1. Associazionismo femminile
e idealizzazione della donna nella Chiesa

In un primo periodo che va dalla fine della
seconda guerra mondiale fino al Vaticano II,
si assiste ai seguenti fenomeni maggiori:

- il notevole sviluppo (quantitativo e quali-
tativo) delle congregazioni religiose femmi-
nili, degli istituti secolari femminili, di parec-
chie associazioni ecclesiali femminili (ad es.
I'azione cattolica femminile...), che assieme
a numerose donne garantiscono una consi-
derevole presenza femminile nei vari settori
dell'apostolato ecclesiale loro consentito
(educazione, opere caritative, assistenza ospe-
daliera, servizi parrocchiali secondari...);

- il permanere di una mentalità dominante,
riscontrabile nel magistero e nella letteratu-
ra specialmente spirituale e pastorale, che ten-
de a idealizzare la donna nella Chiesa. «La
donna appare immobile, garante di una Chie-
sa a sua volta immobile, intesa a salvaguar-
dare la famiglia patriarcale e la moralità tra-
dizionale_(...) sull'orlo dell'abisso chiamato
mondo. E la donna eterna, sospesa tra cielo
e terra, investita del potere spaventoso di po-
ter tutto perdere o tutto salvare » (Marie Thé-
rèse Van Lunen-Chenu, in Concilium
11976/t2l t69s):

- l'apparire di una «teologia della donna»
o «teologia della femminilità» (genitivo og-
gettivo) lanciata durante I'anno mariano del
1954: essa rientra nel fenomeno generale delle
« teologie del genitivo » come sono quelle del-
le realtà terrene (Thils), del laicato (Congar),
del lavoro (Chenu); sacralizza la donna in
quanto ne definisce Ia «natura>> con un ca-
rattere costante e assoluto (i ruoli materni e
familiari) e ne esalta la « vocazione » specifi-
ca nel piano salvifico (arbitra della salvezza
del mondo o della sua perdizione);

- la nascita nelle Chiese euroamericane di
movimenti delle donne che, tra I'altro, sol-
levano con virulenza il problema del loro ac-
cesso al ministero ordinato.

ooNNa/uouo (NErra cnrrse)

2.2. Un nuovo posto delle donne
nella Chiesa

Un secondo periodo è costituito dall'evento
conciliare: alcuni pastori si rendono conto
che I'altra metà della Chiesa non può essere
assente dall'assise ecumenica. Donne cristia-
ne vengono invitate come ospiti e prendono
la parola come « soggetti nella Chiesa » en-
tro e fuori dell'aula conciliare. Scompare il
nome collettivo e astratto « la donna » (al sin-
golare) e compare quello di un plurale per-
sonalizzato: « noi donne nella Chiesa ». Na-
sce un movimento che chiede « un nuovo po-
sto delle donne nella Chiesa». Secondo alcuni
tale movimento segnerebbe propriamente l'i-
nizio di un femminismo nella Chiesa.
Il Concilio offre alcune risposte generali a ta-
le richiesta:

- le dichiarazioni attinenti l'uguaglianza
fondamentole e la fraternitò cristiana fra tutti
i membri del popolo di Dio, ivi comprese le
donne (ZG 32);

- I'insegnamento circa l'opostolato dei lqi-
ci che interessa direttamente sia gli uomini
che le donne: «Sebbene quanto fu detto del
Popolo di Dio sia ugualmente diretto ai lai-
ci, ai religiosi e al clero, ai laici tuttavia, sia
uomini che donne, per la loro condizione e
missione, appartengono in particolare alcu-
ne cose... » (l,G 30);

- la dichiarata volontà di promuovere una
più ompia partecipozione delle donne aivari
campi dell'apostolato laicale (comunità eccle-
siali, famiglia, giovani, ambiente sociale, or-
dine nazionale e internazionale): «Siccome
poi ai nostri giorni le donne prendono parte
sempre più attiva in tutta la vita sociale, è di
grande importanza una loro più larga parte-
cipazione anche nei vari campi dell'aposto-
lato della Chiesa» (AA 9b);

- il riconoscere che, in forza del proprio ca-
risma, gli Istituti religiosi femminili hanno la
capacità originaria di formulare un diritto
proprio, hanno una propria responsabilità
nella missione della Chiesa e un proprio spa-
zio d'azione autonomamente scelto e assun-
to nella comunione ecclesiale (LG 43-46: PC
2-4.10.20).

2.3. Una Chiesa rinnovata in cui uomini
e donne siano membri a pieno titolo
Il periodo postconciliare che va dal 1965 al
1980 è caratterizzato da alcuni fenomeni
maggiori che presentano aspetti positivi e in-
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sieme carenti, secondo la loro maggiore o mi-
nore fedeltà al messaggio evangelico e con-
ciliare. Vi è una crescente partecipazione di
donne cristiane nei vari settori dell'oposto-
lato loicale in rispondenza alle situazioni lo-
cali, e un progressivo riconoscimento dei lo-
ro servizi, considerati ormai nella prospetti-
va biblica dei « ministeri non ordinati »: edu-
cazione cristiana, catechesi, insegnamento
della religione nelle scuole, animazione litur-
gica, formazione degli adulti, aiuto sociale,
animazione pastorale, attività caritativa e as-
sistenziale, iniziative ecumeniche, cooperazio-
ne missionaria, leodership in movimenti ec-

clesiali tradizionali e nuovi...
Questo fenomeno però è dovuto, in parte, al-
la necessità di supplire la penuria del clero ed

è accompagnato da non poche perplessità, re-
strizioni e resistenze da parte di pastori e fe-
deli, ed anche di importanti settori femmini-
li, a motivo di pregiudizi antifemministi e di
paura di perdere situazioni di privilegio tan-
to per gli uomini che per Ie donne, le quali
preferiscono continuare a svolgere ruoli ec-
clesioli subordinati e a fare opera di sup-
plenza.
Vi è un notevolissimo contributo delle reli-
giose alla vita e attività delle comunità par-
rocchiali e infraparrocchiali fino all'affida-
mento ad esse di intere parrocchie (in cui eser-
citano tutti i ministeri ad esclusione di quelli
ordinati), di particolari responsabilità (ad es.

di vicaria episcopale)...
Date le dfficoltà teologiche attinenti la par-
tecipazione di fedeli non ordinati allo giuri-
sdizione ecclesiale, anche questo fenomeno
spesso non è accompagnato da un adeguato
riconoscimento, giuridico ed effettivo, delle
responsabilità e dei connessi diritti delle reli-
giose, che restano per lo piir sotto la tutelo
del clero.
Si verifica I'immissione di donne e religiose
nella curia romana (fino allora escluse) e una
più ampia e qualificata presenza di donne e

religiose in orgonismi ecclesiali: consigli pa-
storali ai vari livelli, comitati e commissioni
di studio e di animazione, organismi pasto-
rali con compiti esecutivi amministrativi e a
volte rivestiti di notevole reponsabilità...
Tuttavia questo fenomeno non cambio so-
stanzialmente il predominio degli uomini in
tali strutture: la precedente situazione poco
favorevole a una qualificazione superiore del-
le donne e delle religiose nelle scienze eccle-

siastiche rende difficile una loro partecipa-
zione attiva in ruoli di grande responsabili-
tà: sovente anzi le fa apparire silenziose
«ostaggi» di'una Chiesa di uomini.
Viene offerta alle cristiane la possibilità di ac-
cedere a superiori studi nelle scienze teologi-
che (fino allora ad esse preclusi); vi è una pro-
gressiva comparsa di cristiane competenti in
scienze bibliche, storiche, teologiche, giuri-
diche, teologico-pastorali, liturgiche, in teo-
logia spirituale; emerge una «teologia fem-
minista » di cui tosto si parlerà; sorgono o si
consolidano centri di studi a livello universi-
tario, gestiti da donne o da religiose; avvie-
ne un progressivo inserimento di donne e re-
ligiose nel corpo docente di università catto-
liche ed ecclesiastiche.
Tale fenomeno però si presenta piuttosto /i-
mitato e accompagnato, per le donne, da non
pochi ostacoli dovuti, tra I'altro, alla loro
svantaggiata situazione di partenza e alla dif-
ficoltà di cambiare affermate posizioni ma-
schili di dominio.
Da parte dell'autorità ecclesiastica si ripeto-
no interventi significativi volti alla « promo-
zione» della donna. ll Sinodo del 1971 di-
chiara: «vogliamo che le donne abbiano la
propria parte di responsabilità e di parteci-
pazione nella vita comunitaria (...) della
Chiesa» (De iustitia in mundo cap. 5). Il Sr-
nodo del 1974 da una parte riconosce l'ap-
porto imprescindibile delle donne all'opera
di evangelizzazione e, dall'altra, costata che
« nonostante I'importanza che il nostro tem-
po attribuisce alla promozione sociale della
donna, il suo posto nella Chiesa è ancora da
trovare e da definire».
La Commissione pontificio di studio sullq
donno nella Chiesa e nella società, istituita
in vista dell'anno internazionale della don-
na (1975), presenta al Sinodo del'74 alcune
<< raccomandazioni » indirizzate alla Santa Se-
de, alle conferenze episcopali, alle congrega-
zioni religiose, alle associazioni internaziona-
Ii, alle università cattoliche. Si chiede fra l'al-
tro di favorire e sviluppare «la partecipazio-
ne delle donne all'opera di evangelizzazione
in posti di responsabilità effettiva e ricono-
sciuta»; d'intraprendere <<un'azione educa-
trice a tutti i livelli della vita ecclesiale in vi-
sta del cambiamento di mentalità che favo-
risca migliori rapporti di collaborazione tra
uomini e donne sul presupposto di una fon-
damentale parità e secondo la vocazione di
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ciascuno, nell'opera di evangelizzazione e ai
vari livelli di responsabilità pastorale nella
Chiesa»; inoltre di compiere «uno sforzo
particolare per garantire che la formazione
del prete» sia adeguata a raggiungere tali
mete.
La Marialis cultus (1974) di Paolo VI pro-
pone una serena ma puntuale critica a un'i-
dealizzazione della Madonna come « vergine
e madre>>, funzionale a una cultura che su-
bordina la donna all'uomo; e afferma con vi-
gore una prospettiva antropologica in cui
Maria viene pienamente valorizzata come
« donna >> forte, « modello compiuto di disce-
polo del Signore» lcf AAS 6l (1974) l48sl.
ll Sinodo 8J richiede ai «pastori di accettare
e promuovere con gratitudine la collabora-
zione delle donne nell'attività ecclesiale» (Do-
cumento sinodale C 6).
I documenti di Giovanni Paolo II Mulieris
dignitatem (1988) e Christifideles Laici (1989)
dedicano particolare attenzione alla questione
femminile e insieme maschile: evidenziano i
fondamenti antropologici e teologici dell'i-
dentità delle donne come degli uomini, la loro
compresenza e collaborazione, differenziata
nell'adempiere la missione nella Chiesa e nel-
la società.
Attorno agli anni '70, cresce la consapevo-
lezza, specialmente nei movimenti ecclesiali
femministi euroamericani, che le varie inizia-
tive intraprese per garantire un nuovo posto
alle donne nella Chiesa rimangono di tipo
« promozionale » e semplicemente « riformi-
ste»: nel favorire la partecipazione di un cre-
scente numero di donne all'«apostolato» le
si gratifica personalmente, ma si disattende
una loro effettiva «liberazione»» nella Chie-
sa. In effetti, tali iniziative promozionali non
mutano sostanzialmente strutture ecclesiasti-
che, di per sé riformabili, plasmate e domi-
nate dagli uomini, ma piuttosto le consoli-
dano. In reazione a questa situazione si fa
strada un cristianesimo femminista, che sol-
leva ormai I'interrogativo: « quale Chiesa vo-
gliamo? ».
Tale cristianesimo critico è ben presto rag-
giunto e superato da un femminismo «radi-
cale» (prima fase) che punta non già alla
<< promozione » delle donne quanto piuttosto
alla loro « liberazione » nella Chiesa. Esso evi-
denzia e denuncia, coi più svariati toni fino
all'insolenza provocatrice, il « maschilismo »
deÌla Chiesa, cioè un modo di concepire l'u-

ooNNe/uouo (Nrrre crursa)

manità (nel linguaggio, nella mentalità o nel-
I'ideologia) che pone al centro il maschio, il
che legittima le strutture ecclesiastiche « pa-
triarcali »; di più, esso denuncia il « sessismo
della Chiesa» (quella cattolica per prima), il
suo << razzismo » e « colonialismo » intesi co-
me componenti strutturali di un sistema so-
ciale di dominio e di sfruttamento.
Nella cornice di tale femminismo, ma in po-
sizione critica nei suoi confronti, si afferma
un abbastanza ampio movimento d'opinio-
ne (femminismo cristiano moderato) che si
propone come obiettivo non semplicemente
quello limitato , espresso dallo slogan « il no-
stro posto nella Chiesa », ma quello globale
condensabile in questa formula: «vogliamo
una Chiesa tale in cui noi, uomini e donne
e tutti gli altri esclusi, trovino significato e,
di conseguenza, posto)).

2.4. Configurarsi della teologia femminista

II periodo postconciliare in esame vede la na-
scita di una « teologia femminista ». Si passa
da una teologa sullo o della donna in cui que-
sta è «oggetto» di studio, a una teologia pro-
dotta da donne in cui queste diventano «sog-
getti » che, a partire dalla propria esperienza
di fede, elaborano una propria riflessione teo-
logica, la quale presenta tre caratteristiche es-
senziali.
Anzitutto è una teologia critica che intende
demolire la precedente teologia della donna
per la sua vistosa impostazione androcentri-
ca, dovuta al fatto di essere elaborata da so-
li teologi maschi (e per giunta chierici) - che
peraltro non hanno mai pensato di sviluppare
una corrispondente teologia dell'uomo o del-
la maschilità! - e inoltre al suo acritico ri-
corso a schemi mentali e a simboli tipici del-
la cultura patriarcale.
In secondo luogo vuole recepire le istanze
complessive del neofemminismo socio-
culturale, cercando di rispondervi con una
teologia «contestualizzata>>, elaborata cioè
a partire dal vissuto femminile. Una teolo-
gia, quindi, non tanto sistematica quanto
piuttosto per frammenti, una teologia non
tanto accademica che argomenta a partire da
concetti astratti, ma piuttosto narrativa che
parte dal racconto partecipato e condiviso di
esperienze per arrivare alla formulazione del-
l'esperienza religiosa, una teologia più della
quaestio che non della lectio, una teologia del
((processo» perché in piena evoluzione.
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Infine si divarica secondo le diversificazioni
del femminismo scelto, per cui ci si trova in
presenza di una teologia femminista, che è
una nella matrice e nell'obiettivo, e diversi-
ficata nelle vie e forme per raggiungerlo.
Per quanto concerne la matrice, si parla di
« sororità »: è l'essere insieme delle donne, in-
teso non solo come rapporto amicale piccolo-
borghese, ma specialmente come impegno in
una comune militanza, spesso battagliera, in
vista della liberazione della donna nella Chie-
sa. Questa sororità nasce dalla dura esperien-
za storica di sofferenze e oppressioni psico-
fisiche, d'infantilizzazione femminile e di in-
visibilità delle donne nelle strutture ecclesia-
stiche, causate dal maschilismo imperante
nelle Chiese e nella società. In sede teorica,
tale sororità è la molla per I'elaborazione di
un sapere teologico contrapposto a una teo-
logia bianca, maschile, patriarcale che è sta-
ta alla base della tradizione cristiana e pre-
sentata come unica legittima. Gli slogan
« God she is black! » e « Pregate Dio, Ella vi
esaudirà! » esprimono in modo provocatorio
la critica radicale di questa teologia alla pre-
tesa universalità di certa teologia androcen-
trica che, proiettando inconsapevolmente in
Dio I'immagine del sesso egemone, lo fa ga-
rante di una società e di una Chiesa sessiste.
ln sede pratica, tale sororitir è il catalizzato-
re per una Chiesa in cui le figlie di Dio non
si sentano più a disagio, ma uguali per dignità
e responsabilità, pur nella diversità: non più
subordinazione discriminante, non piir sem-
plice presenza funzionale, ma reale recipro-
cità. Lo slogan provocatorio è: « Dio non ha
solo figli maschi! ».
Per quanto riguarda l'obiettivo, si parla di
«uguaglianza nella diversità» compresa nel
senso appena indicato. Per il suo raggiungi-
mento, si prevede un intervento almeno in
queste aree privilegiate:

- reinterpretare la Bibbia per liberarne il
messaggio dalle culture patriarcali del tempo;

- rivisitare la Tradizione tanto patristica che
scolastica per decodificarla dai suoi pesanti
condizionamenti androcentrici e per riconcet-
tualizzarla in rispondenza al messaggio evan-
gelico rivisitato;

- tentare una rilettura al femminile della sto-
ria della salvezza in generale e del cristiane-
simo in particolare;

- riformulare i temi centrali della rivelazio-
ne in prospettiva femminista.

A proposito delle vle o forme seguite, tre me-
ritano di essere qui recensite:
Una corrente radicale che postula il ritorno
acritico alla pagana «religione della dea», la
sola capace di fare superare alle donne gli in-
veterati complessi di inferiorità e di valoriz-
zarne la ritrovata bellezza e forza e il recu-
perato potere. Tale corrente è rifiutata cate-
goricamente dalle altre teologie femministe
cristiane, perché cade nell'eccesso opposto al
maschilismo che si vuole superare.
Una corrente pur essa radicole che oltrepas-
sa il messaggio rivelato nel senso di non trarre
più nessuna sicurezza dalla Bibbia (ancorché
interpretata in modo non sessista), dalla sto-
ria e dalle strutture ecclesiastiche, e cerca or-
mai nelle possibilità del futuro e in una fede
che nessuna creatura può togliere le nuove vie
per esperire e descrivere la trascendenza e per
realizzare la propria femminilità anche reli-
giosa. Anche a prescindere dagli eccessi fem-
ministi nell'interpretazione della Bibbia e dal-
le intemperanze nell'affrontare questioni di
teologia sistematica (linguaggio femminile su
Dio, interpretazioni femministe in cristolo-
gia), il discorso di quest'ala radicale è anco-
ra religioso, ma non più cristiano.
Una corrente moderata, che è anche la piir
diffusa e promettente e che annovera tra le
sue file nomi conosciuti: in USA Rosemary
Radford Ruether, Letty Russel ed Elisabeth
Schùssler Fiorenza; in Europa Elisabeth
Moltmann-Wendel, Catharina Halkes e Ma-
rie Thérèse van Lunen Chenu, Cettina Mili-
tello. Ecco alcuni orientamenti generali ri-
guardanti temi teologici centrali.
Si cerca di superare le espressioni maschili so-
litamente usate nel linguoggio umano su Dio
[si parla di « morte di Dio Padre >> come « di-
struzione dell'immagine alienata dell'egoismo
maschile in cielo, che santifica tutti i rapporti
di dominio » maschile in terra (Ruether)]. In
tale intento si seguono due strade:

- si sottolinea come numerosi termini ebraici
usati per designare Dio sono femminili -
shekinah (dimora), torah (legge), hochmach
(sapienza), ruach (spirito), dabar (parola-
azione) - e si conclude a possibili e già bi-
bliche «personificazioni femminili di Dio»;
- si valorizzano immagini scritturistiche
tratte dall'esperienza femminile (tenerezza,
pazierza, grembo e cura materna, partorien-
te, levatrice, padrona) che mettono in risal-
to gli «aspetti femminili»» di Dio.
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In sede di pneumatologio, si evidenzia che,
all'interno della Trinità, lo Spirito Santo sa-
rebbe la manifestazione femminile di Dio, in
quanto ne manifesta I'agilità operativa, I'a-
more oblativo, come è stato intuito ad es. dal-
la tradizione orientale (P. Evdokimov) e si
ritrova nel pensiero di vari mistici. La criti-
co di fondo mossa a quest'impostazione del
discorso su Dio e lo Spirito è quella di ripro-
durre sul versante femminista un'esagerazio-
ne avvenuta su quello maschilista, passando
dalla prevaricazione maschile alla bana\izza-
zione femminile dell'immagine di Dio che è

il Tutt'Altro, pur essendo alla sorgente della
persona umana, maschile e femminile, come
tenta di spiegare l'attuale teologia simbolica
o sapienziale (ad es. L. Boff e S. Dianich) re-
peribile nella stessa Mulieris dignitatem.
Per quanto riguarda la cristologia e la sote-
riologia,si contesta l'implicito fondamenta-
lismo biblico che fonda I'a priori della « ses-
suologia teologica» presente nella riflessio-
ne classica, secondo cui la mascolinità di Ge-
sù è portatrice di significati e valori salvifici
e non un semplice dato di fatto. Si sottoli-
nea che Cristo è il volto di Dio rivolto a noi
e il salvatore del mondo non tanto come ma-
schio (onér), ma come uomo (anthropos). Si
evidenzia inoltre come nel suo comportamen-
to Gesir abbia espresso in modo esemplare la
sua maschilità rompendo con mentalità e at-
teggiamenti patriarcali: «In questo senso -
scrive la Ruether - Gesù come il Cristo, il
rappresentante dell'umanità liberata e della
parola liberatrice di Dio, manifesta la keno-
sls del patriarcato».
In sede mariologica, si critica una teologia
funzionale alla dominante cultura androcen-
trica, che mitizza in Maria i ruoli di vergine
e madre. Si evidenzia invece il valore unico
del sì personale che Ella diede al progetto di-
vino sull'umanità.
A proposito dell'ecclesiologla, si pongono in
luce, a livello biblico e di storia del cristiane-
simo, eventi (origine e sviluppi storici) e zo-
tivazioni (antropologia dei sessi, ministeri, ce-
libato, clausura, legislazione canonica e litur-
gica...) che hanno prodotto il passaggio dal-
la libertà del vangelo a una Chiesa a struttu-
ra maschile, che presenta tuttora aspetti
patologici. Inoltre si presta particolare atten-
zione alla possibilità, per le donne, di acce-
dere ai ministeri ordinati.
In campo antropologico e etico, si recupera
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una personalizzazione della sessualità in op-
posizione alla sua brutalizzazione sessista, e

la si comprende nella prospettiva della reci-
procità tra persone, contraria sia alla doppia
morale ipocrita del mondo borghese e sia al-
la liberazione sessuale proposta dal neofem-
minismo radicale.

2.5. Verso la reciprocità nella Chiesa
e verso una teologia integrale

In corrispondenzaalla seconda fase del neo-
femminismo, attorno agli anni '80 ha inizio
una nuova tappa caratterizzata da due orien-
tamenti di massima.

2.5.1 . Verso la reciprocità tro cristiani
e cristiune nellu Chiesu

In ambito ecclesiale, ai vari livelli, tra gli uo-
mini come tra le donne cresce la consapevo-
lezza che la questione femminile non riguar-
da solo le donne, ma solleva una questione
mqschile che interessa direttamente gli uomi-
ni. «Ogni cambiamento nella coscienza che
le donne hanno di se stesse - dichiara l'epi-
scopato tedesco -, tocca nello stesso tempo
anche gli yomini nel loro modo di intendere
se stessi. E un errore pensare che si tratti so-
lo dei problemi delle donne o di una loro
maggiore responsabilità e collaborazione. Si
tratta invece della comune corresponsabilità
e collaborazione paritaria di uomini e donne
nella Chiesa. Di conseguenza gli uomini, i
gruppi o le associazioni maschili non devo-
no solo riflettere su questioni, problemi e pos-
sibilità di soluzione che riguardano le donne
nella Chiesa e nella società, ma debbono nel
contempo riconoscere la propria situazione
e i propri problemi e scoprire possibilità di
soluzione che facilitino la loro realizzazione
personale in un rapporto paritario con la
donna >> (CET lll l. 1). Tale prospettiva emer-
ge ormai nell'esortazione apostolica Christi-
fideles laici (p. 49-52).
In sintesi, la direzione di marcia, sempre più
condivisa, è ormai quella della reciprocità tra
uomini e donne nella Chiesa, ovvero quella
della collaborazione e corresponsabilità pa-
ritario tra gli uni e le altre in tutti i settori della
vita e della missione ecclesiale, nel rispetto
della vocazione di ciascuno.

2.5.2. Verso una teologia integrale e corole

Parallelamente a questo cambio di coscien-
za ecclesiale sta verificandosi un cambio di
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riflessione teologica integrole perché sensibile
a ogni aspetto del mistero cristiano, e corale
perché coinvolge teologi e teologhe.
Da parte di un crescente numero di teologi
sensibili alle provocazioni delle teologie fem-
ministe vi è l'impegno per una ricerca con-
dotta in dialogo con le teologhe, che liberi il
messaggio cristiano dalle sue forme cultura-
li androcentriche e lo riesprima in forme di
linguaggio e di pensiero rispettosi della risco-
perta uguaglianza nella diversità tra cristia-
ni e cristiane.
Da parte della corrente moderata di teologhe
femministe si è consapevoli di dovere, in un
corretto rapporto dialogico con i teologi, non
già elaborare una teologia femminile contrap-
posta a quella maschile, ma piuttosto correg-
gere le unilateralità e integrare le lacune di
questa, senza cadere nell'eccesso opposto.
In breve, la direzione di marcia è quella del-
la ricerca di una «teologia integrale» o del-
I'integralità o della mutualità: una teologia
perseguita insieme, da uomini e donne, in cui
tanto l'esperienza maschile quanto I'esperien-
za femminile di Dio trovino il loro spazio,
senza prevaricazioni dell'una sull'altra, an-
che nel linguaggio e nelle tematizzaziori, dato
che uomo e donna sono uguali di fronte al
Dio Uno-Trino di Gesu Cristo, pur nelle dif-
ferenziate appercezioni del suo mistero e della
sua presenza operativa nella storia.

2.6. Problemi emergenti

Dalla pur rapida ricognizione fatta è possi-
bile rilevare il perdurare di situazioni piir o
meno diffuse che fanno problema:

- il permanere ai vari livelli di mentqlità e
visioni androcentriche con ampi settori fem-
minili ad esse inconsapevolmente acquie-
scenti;
* il volto tuttora marcatamente mascolino
delle ist ituzioni ecclesiastic he in cui vengono
elaborate le decisioni più importanti per la
Chiesa universale e per le Chiese particolari:
tale volto è solo parzialmente attenuato dal-
la presenza e collaborazione femminile;

- il perdurare di una legislazione cqnonica
che pur avendo riconosciuto, nel codice rin-
novato, i comuni diritti e doveri dei fedeli,
uomini e donne, nella Chiesa (cf card. Ca-
srrt.r,o, in Salesianum 3/1986; GulnraNol, in
Civiltà cattolica 1983/II), tuttavia continue-
rebbe a presentare la donna cristiana come

«né chierica», «né laica» (Marie Zruurn-
MANN, in Concilium 6/1985);

- il fatto che nei testi liturgici perdurano for-
mulazioni (collette) tipizzazioni (sante solo o
vergini o non vergini), scelta di passi biblici
(figure di donne, uso dell'AT e del NT) rive-
lativi delle mentalità androcentriche delle
fonti, che ormai sono palesemente inaccet-
tabili (Marjorie Procter Surrlr, in Concilium
6/1985);

- il fatto chei contenuli della cotechesi, del-
la liturgia, dell'educqzione cristiana e della
stessa spirituali/rì sono stati e sono tuttora de-
finiti e approfonditi da uomini secondo ca-
tegorie culturali mascoline e stereotipi fem-
minili insostenibili, nonostante i recenti ap-
porti delle teologhe femministe.
L'insieme di questi problemi puo essere rias-
sunto così: <<Donne: invisibili nella Chiesa e

nella teologia >> (cf Conclium 6/1985), nono-
stante la loro massiccia presenza e collabo-
razione (( sommersa)> nella comunità cristia-
na. Ciò va attribuito, fra I'altro, alle questio-
ni (in vari ambienti ecclesiali ritenute tutto-
ra irrisolte) della reintroduzione del diaconato
femminile e dell'accesso delle donne al pre-
sbiterato.

3. METE DA RAGGIUNGERE
IN AMBITO ECCLESIALE

Delineata a larghi tratti la situazione di uo-
mini e donne nella Chiesa si impone, in una
visione di futuro, I'indicazione di alcune mete
generali il cui raggiungimento suppone pale-
semente tempi lunghi.

3.1. Una Chiesa rinnovata
per un'effettiva reciprocità tra uomini
e donne

Pur riconoscendo tutti i progressi fatti nel pe-
riodo postconciliare, tuttavia le dichiarazio-
ni del Vaticano II (riprese e ribadite dai suc-
cessivi sinodi e dai vari episcopati e recepite
dal nuovo codice di diritto canonico) riguar-
danti l'uguaglianzo degli uomini e delle don-
ne, per quanto concerne i valori fondamen-
tali e comuni a tutti i membri del popolo di
Dio, la paritaria partecipazione all'apostola-
to, il diritto e il dovere di mettere a servizio
della Chiesa e del mondo i carismi ricevuti
dallo Spirito, resta ancora, in larga parte, una
meta da raggiungere.
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In effetti, il pieno ed effettivo riconoscimento
di questa realtà ecclesiale da parte della to-
talità dei fedeli e dei pastori (sottolineo la to-
talità) e delle loro comunità richiede un tale
cambio di mentalità negli uni come negli al-
tri, che non può essere operato in tempi bre-
vi. Per questo resta tuttora una meta da rag-
giungere che comporterà, purtroppo, tempi
lunghi.
Un discorso analogo va fatto per larealizza-
zione, nelle comunità parrocchili, nelle Chie-
se locali e nella Chiesa universale, di una con-
vivenza e collaborazione di egual valore e a
pari titolo tra uomini e donne, sulla base del
sacerdozie comune e dei liberi doni personali
ricevuti dallo Spirito.
Come è emerso dalla recente storia in meri-
to, occorre costruire comunità cristiane o rin-
novarle in modo che, in esse, uomini e don-
ne siano riconosciuti come membri attivi a
pieno titolo e i loro rapporti siano caratte-
rizzati dalla reciprocità, ossia dalla collabo-
razione e corresponsabilità paritana in tutti
i settori della vita e della missione ecclesiale,
nel pieno riconoscimento della vocazione di
ciascuno.
Più concretamente, occorre abbandonare
inacettabili mentalità che idealizzano l'appor-
to delle donne nella Chiesa smobilitando gli
uomini o, all'opposto lo sottovalutano o 1o

misconoscono per tutelare acquisite posizio-
ni degli uomini. Occorre invece favorire l'e-
mergere, in essa, di un'immagine rinnovata
di uomini e di donne (e di religiose): quella
di cristiani e cristiane adulte, pienamente cor-
responsabili nella vita e attività della comu-
nità locale e universale, accettati e riconosciu-
ti nella loro uguale dignità cristiana e valo-
rizzati in modo paritario in ragione dei cari-
smi e ministeri peculiari degli uni come delle
altre. Faccio notare che non si tratta di un'im-
magine utopistica di supercristiani e super-
cristiane, ma di un'immagine assai concrela
e reale, vicina all'esperienza quotidiana di
non pochi cristiani e cristiane che si sono
incamminati, con coraggio e saggezza, in
tale strada aperta dal concilio, e che si so-
no impegnati ad accogliere I'azione dello
Spirito nel qui-ora della loro storia di ogni
giorno.
Il raggiungimento di questa meta generale im-
plica la realizzazione di numerose altre, che
meritano di essere rapidamente descritte.

ooNNe/uouo (wrlle cnrrse)

3.2. Prioritaria formazione delle coscienze

Come in ambito sociale, così in quello eccle-
siale la formazione delle coscienze, che sia ge-
neralizzata e abbia carattere di continuità, è

il compito più importante. Non è possibile
produrre il segnalato cambio nella prassi re-
ligiosa cristiana ed ecclesiale solo mediante
pronunciamenti del magistero, o una rinno-
vata legislazione canonica e interventi auto-
revoli: senza dubbio, tutto questo è necessa-
rio e importante, ma insufficiente a rinnovare
in profondità mentalità e prassi radicate e va-
riamente refrattarie ai cambi ecclesiali pro-
mossi dal Vaticano II e richiesti dalla situa-
zione descritta.
Tenuto conto dei criteri ecclesiologici evan-
gelici e conciliari, tali cambiamenti di men-
talità (da concepire in una prospettiva di /i-
be razi o ne evan ge I ica) interessano direttamen-
te sia gli uomini che le donne, vanno operati
congiuntamente dagli uni e dalle altre e ri-
guardano in modo speciale:

- la progressiva eliminazione di mentalità
androcentriche e ginocentriche (queste ulti-
me presenti specialmente in alcune correnti
femministe);

- il superamento di inaccettabili compren-
sioni della collaborazione delle donne alla vi-
ta e alla missione della Chiesa e, precisamente
il concepirla in termini di semplice supplen-
zo per mancanza di forze apostoliche maschi-
li, oppure di presenza attiva ma subordinata
a una leadersftlp maschile, od ancora di re-
sponsabilità limitata, perché sottoposta alla
tutela del clero;

- la rimozione di pregiudizi e di diverse for-
me di diffidenza e di resistenza, rilevabili an-
che negli stessi ambienti femminili, nei con-
fronti delle cristiane e delle religiose che svol-
gono ministeri ecclesiali, per il semplice fat-
to che sono donne;

- il superamento di atteggiamenti di insicu-
rezza che caratterizzano spesso i rapporti di
collaborazione tra uomini e donne responsa-
bili, ai vari livelli, e i connessi comportamenti
come sono, ad es. certe prese di distanza, ca-
rente stima e fiducia vicendevoli, pregiudizi
antifemministi o antimaschilisti.
In termini positivi, occorre intraprendere
un'azione educatrice a tutti i livelli della vita
ecclesiale (e specialmente nei confronti delle
nuove genertvioni di candidati al sacerdozio,
di religiosi e di religiose) diretta alla forma-

249



DoNNA/uoMo (Nrrra cxrrse)

zione di mentalità che recepiscano in profon-
dità la novità del messaggio evangelico sulla
reciprocità tra cristiani e cristiane nella Chie-
sa, in modo da favorire il sincero dialogo e

rapporti di serena e lranca collaborazione in
parità tra gli uni e le altre in tutti i settori della
vita e della missione della comunità cristia-
na, assieme al pieno riconoscimento delle vo-
cazioni personali.

3.3. Sincero riconoscimento dei ministeri
ecclesiali delle donne

Al di là di quanto è oggi riconosciuto dal co-
dice rinnovato e in vista di una legislazione
ecclesiastica migliorata, è possibile segnala-
re alcune mete a cui puntare in quest'area,
facendo riferimento ai criteri ecclesiologici
emersi nell'attuale seria rivisitazione del mes-
saggio biblico e della storia del cristianesimo.

- Innanzi tutto occorre raggiungere un sln-
cero e generale riconoscimento, nella vita vis-
suta e nella legislazione delle Chiese partico-
lari, dei ministeri ecclesiali oggi esercitoti di
fatto dalle donne e dalle religiose, con parti-
colare riferimento a quelli più qualificati e

impegnativi come la predicazione, l'insegna-
mento della religione, la catechesi comunita-
ria, I'animazione liturgica, la formazione de-
gli adulti e la pastorale giovanile, la ricerca
e l'insegnamento universitario delle discipli-
ne teologiche.

- In secondo luogo, occorre far si che pa-
stori e fedeli si impegnino perché, a raggio
locale e universale, le donne vengono ammes-
se a tutti i ministeri possibili da un punto di
vista teologico, appropriall alla loro qualifi-
ca femminile (criticamente compresa e con-
figurata) e necessari o utili sul piano pasto-
rale (cf CETlll 1). In questo ambito, i crite-
ri da seguire sono quelli dell'idoneità voca-
zionale (ogni ministero suppone un libero do-
no dello Spirito), della disponibilità delle
persone e delle giuste esigenze delle comuni-
tà. La distinzione di sesso suggerisce giusta-
mente una differenziazione di tali ministeri
(in larga parte da reinventare), in modo che
siano espressione significativa della diversa
qualifica maschile e femminile.

- In terzo luogo, è auspicabile che la rein-
troduzione del diaconato delle donne trovi
una risposta positiva e un'accoglier,za gene-
rosa, e sia accompagnata dalla volontà poli-
tica di garantire a tale ministero ampie pos-

sibilità di realizzazione: occorre infatti non
semplicemente riesumare anacronistici mo-
delli del passato, ma creare nuove forme,
ispirandosi alle indicazioni del cristianesimo
primitivo e della successiva tradizione.

3.4. Accesso delle donne a incarichi
direttivi e a organismi decisionali

Un'altra meta generale da perseguire, supe-
rando diffidenze e resistenze, è quella di ren-
dere effettivo I'accesso delle donne e delle re-
ligiose a lavori autonomi e responsabili, a in-
carichi direttivi e a organismi decisionali ai
vari livelli (supposta ovviamente la loro ido-
neità e adeguata qualificazione). Tutto que-
sto con un trattamento paritario rispetto agli
uomini e con un potere non solo consultivo
ma anche deliberativo.
Evidentemente la loro partecipazione, con
voto deliberativo, a tali organismi (ivi com-
presi i sinodi diocesani o interdiocesani, le as-
semblee episcopali, Ia curia romana, il con-
cilio ecumenico) awerrebbe alla pari con gli
altri laici e, quindi, sulla base della loro vo-
cazione battesimale e dei loro carismi parti-
colari, non quindi in f orza dell'Ordine sacro
come avviene per i vescovi e per gli altri mem-
bri della gerarchia.
Questo discorso vale in modo particolare per
le religiose, in quanto portatrici di un cari-
sma comunitario riconosciuto dalla Chiesa e

particolarmente v alorizzato dal Vaticano I I.
Questa meta potrà forse apparire pii-r che co-
raggiosa, temeraria; tuttavia essa è in linea
con sicure indicazioni del cristianesimo apo-
stolico e postapostolico e sembra sia I'unica
pienamente coerente con la legge della comu-
nione e della corresponsabilità costitutiva del-
la Chiesa; l'unica inoltre capace di valoriz-
zare debitamente i diritti inerenti al battesi-
mo e alla cresima e ai personali carismi libe-
ramente distribuiti dallo Spirito.

3.5. Serio confronto dei religiosi
e delle religiose con questa problematica

In ragione della loro peculiare collocazione
nella vita e missione della Chiesa, e della lo-
ro particolare testimonianza e del loro spe-
cifico servizio a determinati settori dell'uma-
nità, i religiosi e le religiose sono interpella-
rl, in modo speciale, dall'attuale mutata si-
tuazione di uornini e donne nella società e nel-
la comunità cristiana. Chiamati a essere
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credibili centri di rinnovamento cristiano ed
ecclesiale, sono pure sollecitati in modo par-
ticolare a dare coraggiose e creative risposte,
in fedeltà dinamica ai propri fondatori e fon-
datrici, ai problemi emergenti da tale situa-
zione. Si impone loro un serio confronto con
essa in rapporto alla propria condizione.
Ciò richiederà necessariamente cambi (pro-
babilmente assai profondi) di mentalità: mol-
ti religiosi ritengono erroneamente che si trat-
ti solamente di problemi delle donne che, in
fondo, non li toccano più di tanto!; molte re-
ligiose sono dell'idea che la questione fem-
minile non le coinvolga personalmente, essen-
do esse religiose!
Ciò comporterà pure cambi (anche qui piut-
tosto radicali) di comportomento operativo
tanto all'interno dei loro istituti quanto nel-
la loro differenziata partecipazione all'azio-
ne ecclesiale e all'opera evangelizzatrice. An-
che per essi è in giuoco un illuminato rlnro-
vqmento della propria identità religiosa ed
apostolica.

3.6. Rinnovamento della catechesi,
della liturgia, dell'educazione,
della spiritualità e del sapere teologico

Come si è notato (n. 2.6), i contenuti della
catechesi, della liturgia, dell'educazione cri-
stiana e della stessa spiritualità risentono tut-
tora (nonostante tutti i progressi fatti) di cul-
Iure androcentriche, propongono stereotipi
maschili e femminili insostenibili, sono
espressi in linguaggi fondatamente criticati.
Un loro rinnovamento nella linea della reci-
procità tra uomini e donne nella società e nel-
la Chiesa esige (come è facile intravedere da
tutta l'esposizione fatta) un'impresa tutt'al-
tro che semplice e facile: potrà essere porta-
ta a termine, in modo soddisfacente, solo in
tempi lunghi.
Un discorso analogo va fatto per larealizza-
zione di una riflessione integrale e corale tra
teologi e teologhe in tutti gli ambiti del sape-
re teologico, nel senso spiegato.

4. INDICAZIONI STRATEGICHE

Tentata un'analisi valutativa della situazio-
ne e identificate le mete a lungo termine da
perseguire, restano da tracciare alcune linee
di strategia da tener presenti nel cammino che
conduce dall'attuale situazione al raggiungi-
mento delle mete segnalate.

ooNNa/uol{o (Nrrre cHrrsa)

La distanza tra situazione data e mete fissa-
te (l'una e le altre da verificare in loco) non
è poca. Sarebbe ingenuo credere che la si pos-
sa colmare facilmente e comunque. Tale im-
presa esige un discorso strategico impegna-
tivo e non facile, che sovente è disatteso, spe-
cialmente nell'azione concreta.
Ciò provoca fenomeni di fuga in avanti o, al-
I'opposto, di resistenza al cambio: è la pola-
rizzazione che divide oggi, anche su questa
questione, non poche comunità ecclesiali. Al-
la radice vi è, tra I'altro, una carente rifles-
sione realista, che premunisca dal massima-
lismo inconcludente e da fenomeni reazionari
di restaurazione o di acquiescenza più o me-
no cieca allo statu quo.
Consapevoli dell'importanza di tale rifl essio-
ne strategica, si offrono qui alcune indicazio-
ni di massima riguardanti congiuntamente
I'ambito sociale e quello ecclesiale, perché
ugualmente validi per I'uno e per l'altro.

4.1. Gli operatori del cambio

4.1 .l . Uomini e donne protagonisti
insieme del combio
A chi spetta operare il migliormento della si-
tuazione analizzata con il raggiungimento
delle mete indicate? Solo alle donne? Anche
agli uomini? In che senso o in che modo?
Dall'esposto fatto, appare ormai chiara la ri-
sposta a tali interrogativi: spetta agli uomini
e olle donne, presi sia singolarmente e come
categorie distinte formote rispettivomente da-
gli uni e dalle altre, siq congiuntamente gli
uni assieme alle altre.
Ciò è postulato dalla realtà effettuale della
situazione in cui sono coinvolti totalmente e
insieme uomini e donne, cristiani e cristiane;
inoltre dalla meta generale da raggiungere che
è appunto I'uguaglianza nella diversità e la
collaborazione in parità tra gli uni e le altre
nella società e nella Chiesa; e infine dal cri-
terio della reciprocità nella diversità.
La pratica attuazione di questo orientamen-
to comporta, però, il superamento di altre
strategie impiegate in passato e tutt'oggi, in-
consapevolmente o riflessamente.
Quella che parte dal presupposto, tacito o di-
chiarato, secondo cui la questione riguarda
solo le donne, per cui spetta soltanto ad esse
risolverla. Ed invece, come si è dimostrato,
la questione tocca direttamente gli uomini e,
precisamente, una società e una Chiesa pla-
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smate da loro e caratterizzate da culture an-
drocentriche da cambiare nel senso preceden-
temente indicato.
Quella che parte dalla convinzione secondo
cui si tratta in sostanza di una questione fem-
minile la cui soluzione, però, esige l'interven-
to degli uomini, inteso comepromozione del-
la donna o come liberazione della donna dalla
loro condizione di inferiorità o di discrimi-
nazione o di ingiusta dipendenza. Ed invece,
come si è costatato, la questione ringuarda
inseparabilmente il dominante sldla,s socio-
culturale e religioso-ecclesiale degli uomini,
per cui gli uomini stessi vonno da esso libe-
rati nella misura in cui è discriminante per
le donne e, in tale modo, loro stessi vanno
promossi a una migliore qualità di vita uma-
na e cristiana, perché piu rispettosa dell'u-
guaglianza nella diversità e della reciprocità
tra uomini e donne nella società, tra cristia-
ni e cristiane nella Chiesa.
Accertato che spetta agli uni e alle altre, co-
me protagonisti alla pari, operare il cambio
prospettato, va aggiunto che, data la loro dif-
ferente situazione e qualifica, alcuni compi-
ti sono peculiari delle donne e altri degli uo-
mini.

4.1.2. Compiti specifici delle donne

Ogni sviluppo, ogni progresso umano e cri-
stiano, per essere autentico e duraturo, deve
essere il frutto dell'impegno personale. Ne
consegue che è compito specifico e respon-
sabilità indeclinabile delle donne cambiare la
situazione attuale, nella misura in cui le di-
scrimina o comunque le colloca in posizione
svantaggevole; è loro compito peculiare e re-
sponsabilità non delegabile conseguire le mete
della reciprocità e della pari collaborazione,
sviluppando le proprie capacità e conseguen-
do qualifiche appropriate alle doti e dispo-
nibilità personali. L'apporto femminile in
tutto questo è specifico e insostituibile.
Un'opera in favore del mondo femminile
condotta avanti prevalentemente dagli uomi-
ni rischia di essere, già di per se stessa, né pro-
mozionale né liberante per le donne, perché
queste verrebbero a trovarsi nella situazione
di chi è beneficiato e non di chi assume in pri-
ma persona la responsabilità della propria
realizzazione e la raggiunge con l'impegno
personale.
La pratica attuazione dell'impegno indicato,
tra I'altro, richiederà dalle donne di essere cri-

ticamente attente di fronte a pur lodevoli ini-
ziative degli uomini, quando queste le solle-
vano da loro irrinunciabili compiti. Richie-
derà inoltre da loro di essere disponibili ad
abbandonare posizioni di privilegio e corag-
giose nel rinunciare ad alcune comodità del
loro status sociale, nella misura in cui le osta-
colano nell'assumere indeclinabili impegni
personali e nuove responsabilità, richieste ad
es. da modi piir flessibili di distribuzione dei
compiti nella famiglia, nella professione, nel-
la società e nella Chiesa.

4.1.3. Compiti specifici degli uomini
E compito specifico degli uomini eliminare
da se stessi mentalità maschiliste, cambiare
culture androcentriche, modilicare sistemi so-
ciali ed ecclesiali plasmati e dominati da lo-
ro, accogliendo e favorendo l'apporto del
mondo femminile, al fine di raggiungere, nel-
la società e nella Chiesa le mete descritte.
Ciò richiederà da loro di essere intelligente-
mente critici nei confronti di quanto fanno
per migliorare la situazione in esame, perché
la loro azione non risulti, in ultima analisi,
espressione aggiornata (forse inconsapevole
ma non per questo accettabile) della loro pre-
dominante posizione socioculturale e

religioso-ecclesiale, e un nuovo modo per
consolidarla nell'atto stesso di volere risol-
vere la cosiddetta questione femminile.
Ciò richiederà anche da loro di rinunciare a
posizioni privilegiate in ambito familiare, so-
ciale ed ecclesiale e di assumere nuove respon-
sabilità richieste ad es. da una più flessibile
ripartizione di compiti in tali settori.

4.2. I referenti del cambio

Siccome la situazione esaminata e le mete
prospettate riguardano tutti, uomini e don-
ne, i referenti del cambio di tale situazione
sono tutti: gli uomini come le donne, di tut-
te le età, di tutti i ceti e a tutti i livelli di au-
torità; inoltre tutte le istituzioni sociali ed ec-
clesiali in cui tale situazione si trova di fatto
strutturata.
Nei confronti degli adulti occorrerà fare in
modo che la loro formazione continuata con-
templi espressamente, con modalità a loro
appropriate, la problematica in esame.
Nei confronti delle giovani generazioni occor-
rerà far sì che la loro educazione iniziale sia
ormai impostata tenendo conto della situa-
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zione descritta e dei traguardi a lunga scaden-
za individuati, e i contenuti di essa siano or-
mai quelli di un aggiornato umanesimo cri-
stiano inteso nel senso spiegato.
Le istituzioni implicate nel cambio sono tanto
quelle civili, quindi, la famiglia, la scuola, il
mondo del lavoro e delle professioni, i cen-
tri culturali, le strutture economiche e poli-
tiche, quanto qlelle ecclesial/, quindi, le dio-
cesi, Ie parrocchie, le famiglie cristiane, i
gruppi giovanili, le associazioni, i movimen-
ti, le scuole cattoliche... e tutti gli organismi
ecclesiali con compiti di studio, di direzione
e di programmazione come sono ad es. i con-
sigli presbiterali e pastorali ai vari livelli, le
conferenze episcopali, le conferenze dei reli-
giosi e delle religiose, le consulte per I'apo-
stolato, i sinodi, le curie ai vari livelli, i dica-
steri romani.
Essendo lo status degli uomini e delle donne
incarnato in tali strutture sociali ed ecclesia-
li, sarebbe votata a sicuro fallimento ogni
azione che si limitasse a raggiungere singole
persone e non tali istituzioni che collegano
gli individui tra loro e sovente li condiziona-
no pesantemente.

4.3. Modalità di cambio

Storicamente i modi e gli atteggiamenti con
cui si è tentato di risolvere la complessa pro-
blematica descritta sono stati parecchi e iden-
tificati con alcune parole chiave: rivendica-
zione, emancipazione, critica, lotta, contrap-
posizione, promozione, liberazione, recipro-
cità, collaborazione in parità. Alcuni di essi
si sono rivelati insufficienti e sono comun-
que criticabili o inaccettabili; altri, invece, so-
no più adeguati alla situazione data e più con-
formi alle mete desiderate e indubbiamente
da preferire.

4.3.1. Atteggiomenti e interventi criticabili
Tra gli atteggiamenti e interventi criticabili
e, quindi, da evitare si possono annoverare
i seguenti:

- Quelli ispirati dalla semplice reuiminazione
per molteplici forme discriminanti oppressive
o meno rispettose della realtà femminile: an-
che se giustificate e spiegabili, tali recrimina-
zioni si rivelano a lungo andare inconcluden-
ti, quando non proprio controproducenti nella
misura in cui indispongono anche coloro che
vorrebbero o potrebbero offrire un aiuto.
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- Quelli animati dalla sola rivendicqzione
dei propri diritti: anche se in alcuni paesi si
impone tuttora I'emancipazione delle donne
nel senso storico del termine, ciò tuttavia non
può essere perseguito come obiettivo a se

stante, perché è inadeguato come la storia se-

colare del femminismo ha ampiamente dimo-
strato.

- Quelli improntati a critico demolitrice o a
contrapposizione spietata o a lotta continuq
nella linea di certo femminismo sociocultu-
rale del passato e del recente neofemminismo
radicale o prima flase: se, per alcuni versi, tali
atteggiamenti hanno scosso I'opinione pub-
blica e ne hanno richiamato I'attenzione sul
problema, per altri versi, si sono dimostrati
non soltanto insufficienti, ma controprodu-
centi in quanto hanno provocato opposti at-
teggiamenti di irrigidimento nei confronti di
un auspicabile cambio o di paura e di difesa
(atteggiamenti questi riscontrabili ad es. nel
femminismo cristiano dell'inizio del secolo e

del periodo del postconcilio).

- Quelli puramente tattici diretti a fare rag-
giungere alle donne alcuni traguardi con il ri-
corso a espedienti più o meno furbeschi, ti-
pici del mondo dei subalterni: un'adeguata
soluzione della problematica in esame impli-
ca, come s'è visto, profondi cambi di men-
talità, che non possono essere operati con sole
mosse tattiche, per altro utili e consigliabili
per far fronte a situazioni di pesante svan-
taggio o piuttosto gravi e diversamente non
rimediabili.

4.3.2. Atteggiamenti e interventi preferibili
Tra gli atteggiamenti e interventi piir adeguati
e, quindi, preferibili meritano di essere
espressamente ricordati i seguenti:

- Quelli che sono direttt a fare maturare le
coscienTe, illuminandole sulla situazione e in-
vogliandole a orientare la propria azione ver-
so le mete di una più degna qualità di vita
per gli uomini come per le donne: quindi, ac-
cogliere realisticamente Ie persone così come
sono al fine di aiutarle, con la necessaria pa-
zienzae la dovuta costanza, a divenire come
dovrebbero essere; valutare dovutamente
quanto di positivo è rilevabile nella realtà so-
ciale ed ecclesiale; condurre una critica sere-
na, intelligente e motivata nei confronti di si-
tuazioni e istituzioni debitamente analizzate
e valutate, al fine di migliorarle; illuminare
convenientemente sulle mete da raggiungere
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e sulle strategie da seguire: cambiamenti non
profondamente radicati nelle coscienze ri-
schierebbero di essere superliciali, tempora-
nei e non certo promettenti.

- Quelli che sono ispirati da senso di con-
cretezza e cioè dall'aderenza alle situazioni
delle persone e degli ambienti: tale concre-
tezza deve guidare nella diagnosi della con-
giuntura locale attinente la questione maschi-
le e femminile, nella definizione degli obiet-
tivi a breve e a lungo termine, nella determi-
nazione dell'intera strategia, prestando par-
ticolare attenzione alle ragioni dei risultati
ottenuti e alle cause degli eventuali insucces-
si subiti.

- Quelli che sono suggeriti dal principio del-
la gradualità: non è pensabile di potere rea-
listicamente cambiare I'attuale situazione in
tempi brevi e in modo generalizzato. Occor-
rerà allora seguire la pedagogia divina: essa
prevede inizi semplici e modesti, ma capaci,
per dinamica interna, di imporsi progressi-
vamente. Si pensi, nell'AT, a Noè, ai patriar-
chi e ai profeti, allo stesso popolo d'Israele,
piccolo rispetto ad altri popoli; si pensi, nel
NT, all'opera del Signore Gesir e alle origini
della Chiesa; si pensi, nella storia del cristia-
nesimo, ai fondatori e alle fondatrici di in-
numerevoli istituzioni ecclesiali. Tradotta in
termini sociologici, tale pedagogia divina
consiste essenzialmente nel puntare in manie-
ra prioritaria sulla sensibilizzazione e forma-
zione di leaders, che siano come il lievito nella
massa. Ci si dovrà premunire, di conseguen-
za, da tenlazioni massimaliste (volere rag-
giungere, con facilità e in tempi brevi, risul-
tati spettacolari) e da atteggiamenti rinuncia-
tari di disimpegno o di sfiducia per eventua-
li e immancabili difficoltà, remore, o per la
modestia dei risultati ottenuti.

- Quelli che sono animati da costonza nella
duttilità: la costanza, perché il cammino da
percorrere è lungo e non facile, anzi irto di
difficoltà. La duttilità, perché le situazioni
evolvono a volte rapidamente, perché biso-
gna sapere cogliere nuove possibilità e oppor-
tunità e superare ostacoli imprevisti o nuove
forme di emarginazione e oppressione. L'in-
tera operazione di rinnovamento sociale cul-
turale ed ecclesiale nella direzione segnalata
esige creatività pastorale e fantasia d'azione.

- Quelli che sono ispirati da critica e illumi-
nqtq volontà di compiere opera promozionale
e liberante per le donne come per gli uomi-

ni, nei sensi accettabili spiegati, e che pon-
gono in opera concretamente tentativi di se-
rena e franco collaborazione paritaria tra gli
uni e le altre in sintonia con le mete da rag-
giungere.

4.3.3. Punti nevralgici

L'azione ecclesiale e pastorale deve prende-
re in particolare considerazione alcuni punti
nevralgici, dai quali dipende in massima parte
il buon esito di ogni iniziativa. Mi paiono ri-
levanti i seguenti.
l. La sensibilizzqzione in famiglia, nella
scuolo e nell'ambiente di lavoro. Per essere
migliorata, l'attuale situazione variamente di-
scriminante o svantaggiosa per il mondo fem-
minile abbisogna di un nuovo tipo di educa-
zione. Occorre allora iniziare col rivedere I'in-
tervento educativo solitamente impartito in
famiglia e nella scuola. Vanno cambiati tut-
ti i rapporti educativi che, a partire dalla pri-
ma infanzia su su fino alla fanciullezza e al-
I'adolescenza tendono a creare nelle bambi-
ne, nelle fanciulle e nelle adolescenti sensibi-
lità, atteggiamenti e comportamenti varia-
mente subordinati nei confronti dei bambini,
dei ragazzi e degli adolescenti e, viceversa, a
radicare in questi ultimi, mentalità, atteggia-
menti e comportamenti dominanti rispetto al
mondo femminile. Il discorso educativo de-
ve tendere, invece, a sviluppare le capacità
di tutti indistintamente dei ragazzi come delle
ragazze, e a usare un trattamento paritario
delle differenziazioni sessuali; deve inoltre
tendere a far assumere atteggiamenti e com-
portamenti di vicendevole rispetto e stima e

di mutua collaborazione alla pari, fra gli uni
e le altre. Solo a questa condizione è realisti-
co sperare la progressiva eliminazione di at-
tuali situazioni discriminanti per le donne,
dovute in larghissima parte a sistemi educa-
tivi segnati da culture mascoline.
2. La testimonionza personale. Vanno sot-
tolineate I'importanza unica e l'efficacia si-
cura del contatto personale e della coscien-
tizzazìone spontanea e contagiosa inerente al-
la testimonianza globale della propria vita.
Ciò si manifesta, in particolare, nella capa-
cità di ascolto assieme al saper prendere la
parola superando atteggiamenti prevalente-
mente recettivi (così frequenti nelle donne e

anch'essi espressione della loro condizione
subordinata), senza tuttavia sconfinare in at-
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teggiamenti emotivi o puramente reattivi; nel
sapere valutare realisticamente persone, si-
tuazioni e avvenimenti nei loro risvolti posi-
tivi e negativi; nel sapere prospettare con co-
raggio e saggezza possibili traguardi per cui
vale la pena impegnarsi; soprattutto nell'im-
prontare il proprio modo di fare e di dire al-
la rinnovata consapevolezza dei valori in
giuoco: l'uguaglianza nella diversità, la col-
laborazione e la responsabilità alla pari tra
uomini e donne, tra cristiani e cristiane.
3. La vita dei gruppi, dei movimenti, delle
associazioni, delle comunità ecclesiali di ba-
se. La storia recente ha mostrato all'eviden-
za il ruolo rilevante esercitato da tali istitu-
zioni nella soluzione di problemi educativi,
assistenziali, sociali, culturali e religiosi del
mondo femminile: la cosiddetta «pastorale
delle donne ».
Le associazioni femminili cattoliche hanno
espresso figure note o meno note di donne
e di cristiane, che hanno saputo assumere e

svolgere con esiti positivi ruoli non unicamen-
te subordinati ma dirigenziali e di notevole
responsabilità; inoltre hanno contribuito in
maniera essenziale a far sì che le cristiane pre-
stassero un valido servizio nella società e nella
Chiesa a partire dalla loro fede. Occorre pro-
gredire in tale direzione confrontandosi cri-
ticamente e costruttivamente con I'attuale
mutata situazione e puntare a fare in modo
che le cristiane sfruttino appieno le nuove
possibilità derivanti dalla mutata congiuntu-
ra, oggi per loro più favorevole rispetto a un
recente passato.
Le forme associative cristiane e cattoliche che
annoverano tra i loro appartenenti sia gli uo-
mini che le donne possono offrire un contri-
buto esemplare nel realizzare rapporti pari-
tari tra uomini e donne, se affrontano i co-
muni problemi e interessi, più volte ricorda-
ti, e promuovono la collaborazione piena e
a pari titolo tra gli uni e le altre, ad es. anche
negli organismi di presidenza.

4. Gli organismi ecclesiali permanenti o pe-
riodici. I consigli pastorali ai vari livelli, le
consulte, e innumerevoli altre forme ecclesiali
di incontro (riunioni, convegni, congressi...)
sono luoghi importanti al fine della sensibi-
lizzazione e dell'elaborazione di orientamenti
e di direttive per l'azione pastorale della co-
munità cristiana. Dovrebbe essere ormai co-
sa normale e acquisita che donne cristiane e

religiose vi partecipino con la possibilità di
prendervi la parola in maniera qualificata e

ooNNe/uouo (Nrrra currsa)

di svolgervi incarichi direttivi. In ogni caso
occore muoversi in tale direzione, con inizia-
tive ormai collaudate che coinvolgano sia se-
paratamente solo donne o solo uomini, sia
congiuntamente cristiani e cristiane.
5. Gli strumenti della comunicazione socia-
le. Una vasta letteratura e non poche inchie-
ste sociologiche hanno messo in luce, assie-
me a innegabili apporti positivi, anche pale-
si influssi negativi di tali strumenti creativi
di una cultura di massa.
Essi continuano, in larga parte, a trasmette-
re e a consolidare stereotipi maschili e fem-
minili assolutamente inaccettabili, perché le-
sivi della dignità dell'essere umano; a perpe-
tuare culture marcatamente androcentriche
del passato e tuttora vigenti; a spingere ver-
so molteplici criticabili forme di mimetismo
e assimilazione dei sessi.
D'altro lato si mostrano, almeno in parte,
sensibili alle nuove esigenze di una società e

di una Chiesa incamminate verso la recezio-
ne dei valori della parità nella diversità e della
reciprocità tra i sessi.
Atteso l'influsso indiscutibile di tale cultura
di massa, non occorre spendere molte paro-
le per sottolineare I'urgenza di un'educazio-
ne critica dei recettori nell'uso di tali strumen-
ti e, inoltre, di un intelligente e costante ri-
corso ad essi per trasmettere i valori ricor-
dati, per offrire simboli maschili e femmini-
li rispettosi della dignità degli uomini come
delle donne, per prospettare forme culturali
carattetizzate dalla mutualità in parità tra gli
uni e le altre.

4.4. Obiettivi a medio termine
In una riflessione di tipo generale e a raggio
internazionale come quella fin qui prodotta,
non è possibile definire obiettivi a breve ter-
mine (un impegno questo da attuare sul po-
sto, a livello infraparrocchiale, parrocchiale
e diocesano).
E invece possibile delimitare alcuni obiettivi
maggiori a medio termine, che sono d'inte-
resse generale. Sono in sostanza quelli sug-
geriti dalla commissione pontificia per l'an-
no internazionale della donna: a distanza di
quindici anni restano tuttora attuali e biso-
gnosi di piu vasta e incisiva attuazione.

4.4.1 . L'ambito sociale

ln ambito sociole,l'intervento pastorale do-
vrebbe continuare a perseguire i seguenti
obiettivi:
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- sostenere in modo appropriato le oppor-
tune iniziative prese dai governi o da organi-
smi nazionali per l'attuazione degli orienta-
menti e delle direttive positive man mano
emanate dall'ONU sulla questione attinente
i rapporti tra uomini e donne nella famiglia,
nella società, nella cultura, nell'economia,
nella politica, nell'impegno per la pace e per
la tutela dell'ambiente;

- favorire, nella misura del possibile, una
partecipazione cristiana competente e ben
preparata nei vari organismi nazionali e re-
gionali (comitati, commissioni, consulte, de-
legazioni a congressi...) con incarichi di stu-
dio, di animazione e di orientamento sulla te-
matica in esame;

- sostenere gli sforzi compiuti per trasfor-
mare il diritto civile secondo il pensiero cri-
stiano per quanto riguarda, in particolare, la
condizione femminile: per es. diritto familia-
re, diritto al lavoro, diritto alla cultura, lot-
ta contro I'aborto, la violenza, la prostitu-
zione...

4.4.2. L'smbito ecclesiule

ln ambito intraecclesiole, I'intervento pasto-
rale dovrebbe continuare a perseguire special-
mente i seguenti obiettivi a medio termine:

- promuovere un'azione educatrice autenti-
camente umana e cristiana, che favorisca
schietti e sereni rapporti di collaborazione pa-
ritaria tra uomini e donne nell'opera evan-
gelizzatrice e a livello di effettive responsa-
bilità ecclesiali;

- assicurare ai membri del clero una forma-
zione che li abiliti a ben comprendere le di-
verse vocazioni cristiane delle donne e ad as-
sumere con esse una franca collaborazione
nei vari settori dell'apostolato;

- garantire alle donne una solida e appro-
priata educazione alla fede (formazione spi-
rituale, dottrinale e pastorale) che consenta
loro di partecipare secondo le proprie capa-
cità, a pari titolo e con uguale valore rispet-
to agli uomini, all'opera di evangelizzazione;

- svolgere opera positiva perché un crescente
numero di cristiane possano occupare posi-
zioni di rilievo in tutti i settori ecclesiali.
Quindi, la progressiva e allargata partecipa-
zione di donne competenti in posti di respon-
sabilità riconosciuta in seno agli organismi
delle conferenze episcopali, alle curie dioce-
sane. Tale «opera positiva» va attuata non
per via di semplici agevolazioni o di intelli-

genti accorgimenti (che non vanno sottova-
lutati), ma favorendo la qualificazione delle
persone capaci e disponibili. Un cambio pro-
fondo di mentalità e, quindi, della situazio-
ne generale e locale, non può avvenire auto-
maticamente con la semplice aumentata pre-
senza numerica di donne in detti organismi
maggiormente influenti nei vari settori della
vita ecclesiale. Lo si può, invece, ragionevol-
mente attendere solo da una aumentata pre-
senza in essi di cristiane e religiose qualifica-
te, capaci cioè di essere operatrici di rinno-
vamento;

- favorire con adeguate misure: I'apporto
originale di donne cristiane negli studi reli-
giosi superiori; I'elaborazione di un'antropo-
logia cristiana della donna fatta da filosofe
e teologhe; la formulazione dei contenuti del-
la catechesi riguardanti la donna, fatta da ca-
techete; una partecipazione ampliata e qua-
lificata di cristiane e di religiose nell'intera
programmazione pastorale, ai diversi livelli,
in vista di una riflessione e azione pastorale
sia comune agli uomini, sia specifica delle
donne: a questo proposito sarebbe auspica-
bile che i diversi piani pastorali diocesani re-
gionali nazionali prevedessero un discorso
specifico sull'argomento in esame; I'elabora-
zione di una spiritualità cristiana attenta ai
valori propri della donna, e l'elaborazione di
spiritualità specifica di sante di ordini e con-
gregazioni femminili, compiuta secondo i piu
aggiornati e accreditati modelli storiografici.

--+ Maria 3. - pastorale giovanile (bibbia 2) 2.

Bibliografia

l. Bollettini bibliogrofici:
The woman in lhe Church. La femme dans I'Eglise.
Bibliographie internationale 1975-1982 / 1982-1984
(Cerdic Strasburg 198) 100 p + 100 p.

2. Documenti ecclesiali:
Concilio Vaticano Il, LG cap. ll e lY; AA per inte-
ro; G§ per intero; Giovanni Paolo II, Familiaris con-
sortio 22-25, Mulieris dignitatem, Christifideles laici
49-52: III Conferencia General del Episcopado Lati-
noamericano, Documenti di Puebla 126, 317, 419,
443, 814-836, 839-849, 1134, 1174, l2l9; Conferen-
za Episcopale Tedesca, Dichiarazione sullo «condi-
zione della donna nella Chiesa e nella società» del
21.09.81, in Regno Documenti 1/82,37-441' Confe-
renza Episcopale Statunitense, Socie nel mistero del-
la redenzione (di prossima pubblicazione).

3. Monografie recenti:
Quelle indicate alla voce Donna-Uomo (nella socie-
tà). Inoltre: Ausrnr J.-M., La donna: antiftmmini-
smo e cristianesimo; Ae.Yv., Le donne nellu Chiesa,
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in Concilium (1/ 1976); Pontificio Consiglio per i Lai-
ci, La Chiesa e I'onno internazionale della donna (Cit-
tà del Vaticano 1977); HuNr M. - GrnrrrrNr R. (a cu-
ra), La sfida del femminismo allo teologia (Querinia-
na, Brescia 1980); Ae.Vv., Le donne in una Chiesa
muschile?, in Concilium (4/1980); Centro Italiano
Femminile (a cura), Verso una società con la donna
(UECI, Roma 1981); Aa.Vv., Donne: invisibili nella
t eo lo gio e ne I la C hieso, in C o nci I ium (6/ 1 985) ; G.q.R.-

nurr BnrrNzrrn M. T. - Monnl S. - Dr Nrcorl G.
P. - VeNzaN P., La donno nello Chiesa e nello socie-
là (Ave, Roma 1986).

DONNA-UOMO (nella società)
ENnrce RoseNrqa

1, <<Excursus>> sulla storia della donna
l.l. Le teorie
1.2. Le conferenze internazionoli di Città del Mes-

sico, Copenaghen, Nairobi
1.3. I movimenti

2. Aspirazioni e proposte maturate
in ambito femminile

2.1 . La preso di coscienza
2.2. La ricerca di una nuovo identità femminile
2.3. La partecipazione alla costruzione dello storia

3. Conclusione

Una delle problematiche che si è imposta at-
tualmente, sia a livello di prassi socio-politica
sia a livello di riflessione scientifica, è quella
riguardante la donna. Tale problematica, non
sconosciuta in passato, anche se limitata a éli.
tes, si è progressivamente ampliata in conco-
mitanza con il mutamento socio-culturale ed
e attualmente considerata una questione no-
dale per una riflessione sulla società in vista
del suo mantenimento e del suo sviluppo.
Affrontare tale questione non è però sempli-
ce, e in primo luogo perché essa non può es-
sere compresa se non in riferimento alla sua
storia e al contesto in cui si è sviluppata. Sem-
bra inoltre giunto il momento di buttare a
mare tutte le « ovvietà » che circolano sulla
questione donna, di considerare seriamente
gli stereotipi che hanno frenato la sua solu-
zione, di vagliare attentamente le diversità
che caratterizza\o le donne, le problemati-
che femminili, le modalità teoriche e prati-
che utilizzate per alfrontare tali problema-
tiche.
La complessità del problema non deve tut-
tavia pregiudicare il tentativo di fare il pun-
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to sulla situazione, ma piuttosto stimolare a
precisare il metodo con cui affrontare la que-
stione e a individuare i punti nodali che la ca-
ratterizzano per arrivare a una descrizione
sufficientemente significativa e aperta all'in-
tegrazione con le altre scienze.
In queste pagine, per quanto riguarda il me-
todo, si privilegia quello soclologico; per
quanto riguarda invece il punto focale da cui
partire, per esaminare Io sviluppo della pro-
blematica, si privilegia il nodo dei rapporti
uomo/donna, nella convinzione della sua
centralità per lo sviluppo della storia della
donna nel passato e nel futuro.

1. «EXCURSUS» SULLA STORIA
DELLA DONNA

È ovvio che un excursus storico sulla «que-
stione donna», e in particolare sulle relazio-
ni uomo,/donna, debba precedere qualsiasi
tentativo di analisi della situazione attuale;
il problema sta però nell'individuare le coor-
dinate che hanno caratterizzato questo ex-
cursus.
Scegliendo tra le varie possibilità che si pre-
sentano, una descrizione feconda può essere
dedotta da una presentazione concomitante
dei tentativi di analisi teorica del problema,
dei punti di arrivo degli incontri internazio-
nali, delle riflessioni e conquiste maturate in
seno ai diversi movimenti. Tra questi elemen-
ti, infatti, esiste un legame che ha contribui-
to a far sì che il problema donna sia oggi, ri-
spetto al passato, più maturo nella sua ela-
borazione teorica e più accolto a livello so-
ciale, soprattutto da parte delle donne.

1.1. Le teorie

Le teorie sociologiche sulla questione femmi-
nile vanno ricercate nell'ambito delle teoriz-
zazioni sulla società globale, nelle quali han-
no pero un posto molto limitato. Soltanto re-
centemente si è cominciato a parlare di una
sociologia della donna. Spunti interessanti in
proposito si trovano nelle teorie dei capiscuo-
la della sociologia, a partire da A. Comte, e
in alcune delle teorie più recenti. Tale posto
tuttavia, come si è detto, è troppo angusto
e il problema femminile resta ancora tutto da
studiare, anche perché le teorizzazioni - a
mio avviso - lungi dal risolverlo, hanno ac-
centuato alcuni stereotipi ricorrenti a livello
socio-culturale.

257



DoNNA/uoMo (wrrra socrrra)

In primo luogo, elementi interessanti si tro-
vano nelle opere dei classici: A. Comte, E.
Durkheim, G. Simmel, F. Toennis, G. Tar-
de, nelle quali la donna appare principalmen-
te come colei che gioca un ruolo affettivo im-
portante e complementare con il ruolo stru-
mentale dell'uomo.
Questa insistenza condivisa sul «ruolo espres-
sivo » femminile viene ripresa e ampliata dal-
la sociologia struttural-funzionalista contem-
poranea, soprattutto per merito di T. Parsons
e R. Bales, i quali, affrontando la problema-
tica femminile all'interno della famiglia, as-
segnano ai coniugi due ruoli complementari
e affermano che I'estensione del ruolo fem-
minile nell'ambito del lavoro pregiudica l'ar-
monia della coppia. Piir precisamente, par-
tendo dall'analisi della famiglia nucleare e
collocando le attività dei coniugi sulle coor-
dinate del « potere » e della « funzione », i due
sociologi statunitensi affermano che la posi-
zione del capofamiglia-marito è « superiore »
nel potere e (<strumentale» nella funzione,
mentre quella della moglie è « pari » nel po-
tere ma <<espressiva» nella funzione. Tali dif-
ferenze, funzionali alla complementarità dei
due sessi, sarebbero dovute appunto alle di-
versità tra i sessi e avrebbero lo scopo fon-
damentale di mantenere I'equilibrio, I'armo-
nia e l'unità all'interno della famiglia e indi-
rettamente nella società totale.
Ovviamente, in questa visione di equilibrio
della società, in cui viene dato il massimo ri-
lievo alla complementarità, si sottolinea la ne-
cessità che la donna potenzi e approfondisca
sempre più le sue capacità espressive, perché
I'armonia con I'uomo sia sempre più realiz-
zata.
ln un'altra ottica si colloca invece la tradi-
zione sociologica marxiana in linea con le af-
fermazioni di K. Marx e F. Engels, i quali de-
nunciano la situazione subalterna della don-
na rispetto all'uomo nella famiglia nucleare
e fanno risalire questa sudditanza al passag-
gio dal feudalesimo al capitalismo e all'emer-
gere della classe borghese e proletaria. E con
I'avvento del capitalismo, che la donna vie-
ne confinata nella famiglia e quindi in una
posizione subalterna rispetto all'uomo poi-
ché la si emargina dal lavoro basato sui va-
lori di scambio. Da cio consegue che la don-
na puo uscire dalla sua situazione di dipen-
denza, cioè emanciparsi, soltanto attraverso
la reintroduzione nel mondo del lavoro.
Su queste premesse si innestano tutti i filoni

di studio sull'emancipazione della donna
principalmente centrati sull'analisi teorica e

sperimentale di problemi inerenti al lavoro:
retribuzione, doppio lavoro, maternità e la-
voro, occupazione e disoccupazione, scola-
rità e occupazione, tempi di lavoro, ecc.
Infine, le prospettive radicali, legate alle teo-
rie della sociologia critica della società, pro-
ponendosi I'analisi dei fenomeni di sfrutta-
mento economico, politico, sociale che carat-
terizzano le società industriali e postindustria-
li, individuano nell'oppressione tra i sessi I'o-
rigine di ogni sfruttamento. In altre parole,
sostengono che lo sfruttamento sessuale del-
la donna da parte dell'uomo modella tutti gli
altri rapporti sociali. Per questo, propugna-
no la liberazione della donna da attuarsi at-
traverso la rivoluzione del sistema patriarca-
le, una rivoluzione che porterà anche a una
trasformazione sociale duratura e profonda.
A quest'ultima impostazione si rifanno og-
gi, più o meno fedelmente, tutti i sociologi
che si propongono di studiare i problemi della
donna come paradigma per un cambiamen-
to socio-culturale totale.
Non mancano infine alcuni tentativi di teo-
rizzazione piir direttamente centrati sugli spe-
cifici problemi della donna, anche se sono po-
chi e tutti allo stato nascente. Di particolare
interesse è la «teoria del ciclo di vita», por-
tata avanti dalla Saraceno (cf SenecnNo C.,
Plurqlità e mutomento. Riflessioni sull'iden-
tità femminile, Franco Angeli, Milano
'1987). In essa, a partire da una critica di
tutte le posizioni che semplificano la proble-
matica femminile facendone una realtà omo-
genea senza dillerenziazioni, oppure una que-
stione prevalentemente quantitativa e astrat-
ta, si cerca di esaminare la problematica don-
na nella sua complessità, come problema con-
creto e differenziato in rapporto alle diverse
categorie di donne. Si tenta inoltre di affron-
tare Ia problematica dal punto di vista inter-
disciplinare, si aflianca al metodo di studio
quantitativo quello qualitativo (per es. le sto-
rie di vita), si completa lo studio teorico con
l'intervento sul campo, ritenuto unfeed-back
indispensabile per I'affinamento delle teorie.

1.2. Le conferenze internazionali di Città
del Messico, Copenaghen, Nairobi

Le tre conferenze internazionali organizzate
dall'ONU (Organizzazione delle Nazioni Uni-
te) a Città del Messico (1975), a Copenaghen
(1980) e a Nairobi (1985) hanno contribuito
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a far maturare la questione donna a livello
di studio e di interventi socio-politici e han-
no avuto un'influenza non indifferente sulla
mentalizzazione di gruppi di donne e di uo-
mini dei diversi Paesi, grazie anche ai rzass-
media.
Per quanto riguarda specificamente la pro-
blematica dei rapporti uomo/donna, l'incon-
tro di Città del Messico, punto clou dell'an-
no della donna, ha segnato il momento della
presa di coscienza della discriminazione esi-
stente a livello personale e strutturale nei ri-
guardi della donna.
A Copenaghen - dopo un quinquennio di
maturazione e di approfondimento della pre-
sa di coscienza - si è invece iniziata la tap-
pa istituzionale, la messa a punto delle legi-
slazioni per far fronte a tutte le situazioni di
discriminazione della donna e ben 57 Paesi
membri hanno firmato una convenzione in
proposito. .

A Nairobi,'infine, continuando il discorso
propositivo delle due conferenze precedenti,
si è preso I'impegno di puntualizzare le stra-
tegie necessarie per far passare nella vita con-
creta - a livello istituzionale e personale -
le proposte legislative varate in favore della
donna. Tali strategie sono state raccolte in
un documento, nel quale, dopo un'introdu-
zione iniziale, vengono ripresi i tre temi por-
tanti dell'incontro: l'uguaglianza, lo svilup-
po e la pace.
È importante notare in proposito che l'otti-
ca della Conferenza non riguarda più il ri-
stretto, anche se polivalente e differenziato,
mondo della donna in rapporto all'uomo, ma
si allarga su problemi piir ampi direttamente
legati all'urgenza di realizzare una nuova
qualità della vita.
Specificamente, per quanto riguarda I'ugua-
glianza, oltre a ribadire I'uguaglianza giuri-
dica tra uomo e donna e I'impegno per vin-
cere ogni discriminazione, si sottolinea I'ur-
genza che la donna raggiunga nel concreto
I'uguaglianza dei diritti, delle responsabilità
e opportunità in ogni aspetto della vita.
Per lo sviluppo, in rapporto alle donne, si
puntualizza che esso significa accesso, cresci-
ta e progresso in tutti gli ambiti della vita
umana: economico, sociale, politico, cultu-
rale. Il problema dello sviluppo così inteso
viene inserito nella questione piir ampia di
una ripartizione più equa e giusta delle risorse
tra Paesi e abitanti del pianeta.

ooNNa/uol,ro (Nura socrrrÀ)

Quanto alla pace, infine, si afferma che essa
non è né possibile né duratura senza I'elimi-
nazione della disuguaglianza tra uomini e

donne e delle disuguaglianze a tutti i livelli.
Una valutazione dei lavori condotti e del do-
cumento finale, alla luce dello specifico pro-
blema delle relazioni uomo/donna, ci porta
a mettere in evidenza come il problema del
raggiungimento dell' « ugua glianza »» di dirit-
to e di fatto tra I'uomo e la donna sia stato
il leit motif esplicito della conferenza, men-
tre quello dell'urgenza dello studio della «di-
versità » tra uomo e donna e tra le stesse don-
ne nelle situazioni socio-culturali e nelle di-
verse istituzioni sia continuamente emerso co-
meil leit motiJimplicito, il sottofondo signi-
ficativo, di tutto il discorrere e proporre.
Un'accurata documentazione delle concrete
differenze esistenti nei vari contesti è emersa
chiaramente nel rapporto sulle risposte al
questionario inviato agli Stati membri, in cui
si delinea la situazione delle donne nel mon-
do nel 1985. Il rapporto presenta un'ampia
gamma di richieste prioritarie avanzate dal-
le donne, di tipi di discriminazione, di osta-
coli incontrati, di progressi realizzati.
Oltre a questa panoramica generale, vengo-
no anche presentati dati più particolari per
settori: la famiglia, I'agricoltura, I'industria,
la sanità, I'educazione, la politica.

1.3. I movimenti

II contributo apportato dai movimenti che
hanno contrassegnato la storia della donna,
in particolare di quelli posteriori agli anni '50,
mi sembra di gran lunga più significativo ri-
spetto a quello dell'elaborazione teorica e del-
I'impatto delle conferenze internazionali.
Presentarlo in breve è perciò in un certo sen-
so tradirlo per l'impossibilità di tracciare con-
fini precisi e di individuare differenze e co-
munanze tra un movimento e I'altro; si puo
tuttavia tentare di puntualizzare alcuni car-
dini della storia dei movimenti partendo dal-
l'ottica che ho privilegiato, quella dei rapporti
uomo/donna.
Così posto il problema, si può notare imme-
diatamente che dall'esame dell'excursus sto-
rico dei movimenti risulta in primo luogo il
cambiamento graduale della stessa termino-
logia usata per circoscrivere la questione al-
lo studio. Si passa dal termine generale « don-
na» a quello astratto di «condizione della
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donna o condizione femminile», da quello
concreto di « donne » come categoria a se di-
stinta da quella degli « uomini » a quello di
« persona umana donna », di cui si sottolinea
in particolare la relazione della donna con
l'uomo e con la società. Si passa inoltre dal
« femminismo tout court»>, inteso come l'in-
sieme di tutti i movimenti che rivendicano dei
diritti per le donne al « femminismi >> come
pluralismo di movimenti fortemente differen-
ziati per quadro teorico, obiettivi, ideologie,
mezzr di azione, e ricollegabili a due orien-
tamenti: quelli centrati sul «problema don-
na » in sé e quelli che fanno del « problema
donna» un aspetto peculiare di una proble-
matica socio-culturale più complessa, ai
«movimenti delle donne», intesi come con-
creti gruppi di donne inserite a vari livelli, e

a dilferente titolo, nelle istituzioni, oppure
come organizzazioni intermedie di donne,
operanti in proprio o come categoria nella so-
cietà, oppure come gruppi informali di don-
ne sorti per rispondere a un bisogno sociale.
Le questioni-chiave attorno a cui si sono rag-
gruppati i differenti movimenti, offrendo pi-
ste di riflessione e di sperimentazione, sono:
il corpo, il lavoro, la parola, il potere.
Le richieste o rivendicazioni in merito sono
molteplici e concrete e coprono una gamma
vastissima di obiettivi che possono essere rac-
colti sotto forma di polarizzazioni: diritto alla
vita,/aborto; lavoro domestico,/accesso all'i-
struzione e al lavoro extradomestico; condi-
zionamenti dei mqss-media,/pubblicazioni e

interventi femminili a vari livelli contro i me-
dia; identificazione del privato col politi-
co,/partecipazione delle donne al potere.
E proprio intorno a queste richieste concre-
te, piuttosto che intorno a principi di carat-
tere generale, che si sono articolati, e spesso
contrapposti, prendendo posizioni più o me-
no radicali, i diversi movimenti.
Per quanto riguarda specificamente le richie-
ste circa le relazioni uomo/donna, i movi-
menti si possono raggruppare a seconda de-
gli obiettivi perseguiti: l'uguaglianza, la se-
parazione, la composizione.
I movimenti dell'uguaglianza: le donne chie-
dono di essere come gli uomini. Non si con-
testa l'ordine sociale stabilito, ma ci si limi-
ta a denunciare le ingiustizie e le subordina-
zioni subite dalla donna e si cerca di elimi-
narle propugnando l'uguaglianza tra uomo
e donna con mezzi di pressione prevalente-

mente politica per ristabilire l'ordine origi-
nario e I'integrazione.
I movimenti de\la separazione: le donne si
mettono contro gli uomini. Ci si oppone al-
la società totale, alla famiglia, agli uomini e

alle altre donne utilizzando una strategia di
conflitto che riguarda gli ambiti della sessua-
lità (le donne sono state un oggetto sessua-
le), della proprietà (le donne sono state con-
finate alla casa e ai ruoli domestici), del la-
voro (le donne sono state sottovalutate e

sfruttate) per arrivare a una società radical-
mente diversa in cui venga assegnato maggior
potere alle donne.
I movimenti della composizione dell'ugua-
glianza e della seporozione: le donne voglio-
no stare con gli uomini. Si parte dalla rimes-
sa in questione dei ruoli tradizionali maschi-
li e femminili (strumentale per l'uomo ed
espressivo per la donna) per poi avviare un
cammino di riflessione e di azione, non solo
sulla questione donna, ma a livello di strut-
ture istituzionali e di valori culturali, in or-
dine alla costruzione di una società plurali-
stica in cui siano rispettate e valorizzate tan-
to I'uguaglianza quanto la diversità.

2. ASPIRAZIONI E PROPOSTE
MATURATE IN AMBITO FEMMINILE

La storia della donna che abbiamo tratteg-
giato a grandi linee non è chiusa, o forse non
è ancora storia in senso pieno. Nella nostra
società complessa, infatti, convivono movi-
menti alla ricerca di uguaglianza, di separa-
zione, di reciprocità; convivono discrimina-
zioni, differenze, espressioni - istituzionali
o no - di valorizzazione della donna, anzi
pare che il problema, maturando e approfon-
dendosi nel tempo, sia diventato molto com-
plesso e inafferrabile in tutta la sua portata.
Tale complessità, d'altra parte, non fa che
riflettere le caratteristiche che connotano la
società: una società complicata, di contrad-
dizioni, piena di incompatibilità di interessi
tra singoli soggetti e settori, presa nel vorti-
ce del mutamento, caratterizzata dall'indeci-
sione e dall'eccedenza di opportunità. Una
società complessa, quindi, nella sua struttu-
ra e nel suo funzionamento, che esige la ri-
definizione delle identià individuali e di ca-
tegoria e di conseguenza postula nuove soli-
darietà a tutti i livelli.
In questa ridefinizione sono perciò implica-
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te anche la questione dello slalas e del ruolo
della donna, quella dei rapporti uomo/don-
na, delle relazioni tra categorie di donne, tra
donne e uomini, tra donne e istituzioni varie
e di conseguenza quella di nuove e diverse so-
lidarietà in cui la donna possa giocare un ruo-
lo attivo e responsabile.
Tutto questo esige inoltre un indispensabile
e urgente dialogo tra donna e società, anche
nelia consapevolezza che le due realtà sono
interdipendenti e condizionantisi a vicenda.
Posto così il problema, ci si può allora inter-
rogare: tenendo conto dell'intrecciarsi e con-
dizionarsi vicendevole della complessità e del
mutamento che caratterizzano la nostra
socio-cultura, quali aspirazioni e proposte
femminili sembrano emergere con piir forza
e urgenza?
A mio avviso, tenendo conto dell'ottica re-
lazionale scelta, tre sono le linee che oggi ven-
gono condivise, a livello di studio e di impe-
gno socio-culturale, dai movimenti delle don-
ne: la presa di coscienza della problematica
donna, la ricerca di una nuova identità fem-
minile, la partecipazione delle donne alla co-
struzione della storia.

2.1. La presa di coscienza

La presa di coscienza della problematica sot-
tesa ai rapporti uomo/donna, maturatasi len-
tamente, anche se non è ancora patrimonio
comune di tutte le donne -nonostante l'éli-
te delle più impegnate si sia quantitativamen-
te allargata - ha compiuto passi precisi.
C'è stato il momento delfemminismo inquie-
/o, battagliero, della scoperta sempre più do-
cumentata, attraverso ricerche e pubblicazio-
ni statistiche delle discriminazioni attuate nei
confronti della donna in nome della natura
femminile; discriminazioni perpetuate da si-
tuazioni socio-culturali e difese da istituzio-
ni di vario genere. Discriminazioni che han-
no favorito il costituirsi di movimenti di
emancipazione e di liberazione di tipo riven-
dicativo. Questi movimenti - ancor oggi vi-
vaci sia nelle loro lorme estreme come in
quelle moderate, anche perché ancorati a pre-
cise ideologie - denunciano tutti i modelli di
oppressione autoritaria, richiedono istanze di
parità uomo,/donna a ogni livello, aspirano
a un nuovo ordine di rapporti interpersona-
li. Per l'impaziente intransigenza che li ca-
ratterizza e per le strumentalizzazioni ideo-
logiche di cui sono spesso succubi, però, tali
movimenti fanno sì che la presa di coscienza
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rimanga un fatto di élite piuttosto disincar-
nato.
Sotto la loro spinta, tuttavia, la presa di co-
scienza inizia il suo cammino che, sebbene
non sia ancora costruttivo, è almeno in gra-
do di stimolare Ia riflessione e il confronto
sui temi dell'uguaglianza, della distribuzio-
ne del potere, della denuncia di ogni forma
di oppressione.
Sono proprio le ripetute riflessioni e il con-
fronto imposto e proposto su questi temi che
lentamente fanno sì che la presa di coscien-
za, da inquieta e chiusa nel mondo delle éli-
tes femminili, diventi inquietante, cioè capace
di stimolare la ricerca di un dialogo con l'uo-
mo e con le molteplici realtà sociali.
Matura così un'altra espressione della presa
di coscienza, cioè quella riguardante la ne-
cessità di comporre e sanare Ie rotture ope-
rate con I'uomo e con le sue istituzioni e l'ur-
genza di riportare la questione femminile, e

in particolare le istanze di uguaglianza, nel-
la storia e nella società complessa.
Si verifica allora il passaggio dall'inquieta ri-
cerca/proposta di autonomia e trasgressio-
ne all'inquietante ricerca/proposta di integra-
zione della donna in un tessuto di solidarie-
tà allargate a livello diacronico e sincronico.
Di più, la presa di coscienza diventa richie-
sta di realizzazione concreta nelle istituzio-
ni, desiderio d'introdurre nel macro-sociale
le esperienze vissute dalla donna per secoli nel
micro-sociale, esigenza di un confronto e di
un dialogo tra uomo e donna, ricerca di una
nuova identità femminile e maschile.
L'inquietudine patita dalla donna, e riflessa
a livello sociale più ampio, porta infine alla
presa di coscienza che la questione femmini-
le, e specificamente I'aspetto riguardante i
rapporti uomo/donna, debba porsi «oltre»
i movimenti della liberazione che hanno let-
to la storia solo come sconfitta e oppressio-
ne della donna, oltre i movimenti dell'eman-
cipazione che hanno voluto costruire un mo-
dello di donna ritagliato su quello maschile,
per collocarsi in una prospettiva di recipro-
cllrì uomo,/donna.
La reciprocità porta con sé un ulteriore svi-
luppo della presa di coscienza, nel senso che
si arriva ad affermare che la problematica
femminile non riguarda solo le donne, ma
donne e uomini; non riguarda solo alcune ca-
tegorie di donne, ma coinvolge tutte le don-
ne e tutti coloro che sono interessati alla pro-
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mozione della persona e a una nuova quali-
tà della vita. I due punti nodali di questa so-
lidarietà allargata diventano allora la ricer-
ca di una nuova identità femminile e la par-
tecipazione alla costruzione della storia.

2.2. La ricerca di una nuova identità
femminile

L'aver riportato la questione donna nell'al-
veo della storia ha come conseguenza imme-
diata una rimessa in questione dell'identità
femminile, e comporta la ricerca di uno s/a-
tus e di un ruolo di donna diverso da quello
tramandato per generazioni attraverso la so-
cializzazione. È una rimessa in questione che
riguarda in primo luogo il rapporto della
donna con se stessa e con il suo ruolo nell'am-
bito familiare e sociale. Ma è anche una ri-
messa in questione dei rapporti uomo/don-
na nel senso che tutti i cambiamenti avvenu-
ti a livello di identità femminile si ripercuo-
tono sull'uomo, non solo, ma sulle nuove ge-
nerazioni e sulla società globale, generando
problemi di comunicazione, di rapporto, di
reciproco riconoscimento e valorizzazione.
Da ciò consegue una vera e propria crisi di
«incertezzar> di identità, resa ancor più acu-
ta dalla convivenza e interferenza con altre
crisi di identità, a livello istituzionale e per-
sonale, che caratterizzano la società comples-
sa. Nasce allora l'esigenza di ricostruire un'i-
dentità femminile che tenga conto di tutto il
cammino percorso dalla storia della donna
nelle sue tappe di emancipazione, liberazio-
ne, reciprocità. Ma tale ricostruzione è tut-
t'altro che facile, poiché non si tratta di pro-
porre un modello sul quale tutte le donne do-
vrebbero ritagliare la propria esistenza e i
propri comportamenti, ma di offrire un pa-
trimonio di riflessioni e di convinzioni capa-
ci di sorreggere e di indirizzare il loro stile di
vita individuale e sociale.
Si tratta cioè di operare un cambiamento in
favore di un « diverso >i femminile che non si-
gnifica «devianza» rispetto alla normalità
delle donne e neppure « inferiorità ») rispetto
all'uomo.
Più precisamente si tratta di valorizzare l'e-
mergere delle differenze tra le donne (espe-
rienze simili come la maternità, la sessuali-
tà, il matrimonio si danno entro universi sim-
bolici relazionali profondamente modificati),
prima ancora di far valere quelle in rappor-

to all'uomo. In altre parole - come dice la
Saraceno - si tratta di riconoscere che nel
contesto socio-culturale attuale la differen-
za geterazionale non si esprime piir solo co-
me diversità di posizioni entro un percorso
biografico simile, ma come differenza di per-
corsi (cf SanecrNo, Pluralità 43).

Questo fa sì che « I'identità di donna », rispet-
to alla sessualità, alla riproduzione, al lavo-
ro, al rapporto con I'uomo, vissuta con mo-
dalità molto differenziate dalle diverse gene-
razioni compresenti in una società, si propon-
ga in modo sempre piir problematico e ren-
da così estremamente complesso il processo
di socializzazione delle nuove generazioni.
Per quanto riguarda invece la differenza nei
confronti dell'uomo, va maturando la ten-
denza ad abbandonare la mentalità della su-
bordinazione e a far spazio alla consapevo-
lezza che ciascuna donna ha dei poteri edu-
cativi, esperienziali, culturali, professionali,
ecc., e dispone di possibilità che debbono es-
sere gestite e compartite con I'uomo. Di più,
ci si convince che nella misura in cui le don-
ne approfondiscono la propria diversità co-
me risorsa (risorsa personale, risorsa lavoro,
risorsa culturale) si rendono capaci di solle-
citare e provocare un egual cambiamento nel-
l'uomo.
Questa duplice ottica con cui guardare la dif-
ferenza ci fa vedere come il rapporto uo-
mo/donna sia centrale alla questione femmi-
nile e come tale questione non possa essere
affrontata se non nel confronto e nella col-
laborazione con I'uomo, a partire però da
una riconciliazione delle donne e degli uomini
con la loro diversità. Conoscere la propria di-
versità, accettarla, v alorizzarla, incontrarsi
con chiarezza nelle reciproche identità è per-
cio per tutti - uomini e donne - un passo
londamentale, è un presupposto importante
per la socializzazione delle nuove generazio-
ni e per la costruzione di una società diversa.

2.3. La partecipazione alla costruzione
della storia

Da quanto detto fin qui in fatto di questione
femminile, e guardando la problematica in
prospettiva di futuro, sembra si sia arrivati
al punto in cui urge «osare la differenza»,
cioè fare un salto di qualità, cercando un
nuovo modo di essere donna e di porsi in re-
lazione con gli altri, siano essi singoli, istitu-
zioni o l'intera società.
Nella nostra società, infatti, la diflferenza, sia
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essa tra donne o tra uomo e donna, si rileva
un nodo - problematico - chiave a livello
di relazioni personali, di modelli culturali, di
relazioni di ruolo, di divisione e di funziona-
mento della società totale.
Questo (( osare )) implica perciò, come prima
conseguenza, l'apertura delle donne a nuo-
ve esperienze di solidorietà che integrino quel-
le vissute nella società pretecnica (nella fami-
glia, nel villaggio, nella chiesa), solidarietà
che siano, nella società complessa e in cam-
biamento, elemento di coesione delle donne
tra di loro e con gli altri.
Implica inoltre che le donne si facciano pro-
duttrici di cultura, cioè si approprino mag-
giormente di se stesse, di una capacità di fa-
re opinione, di gestire i propri bisogni, di ge-
stire codici comunicativi. La società complessa
e in cambiamento esige che si entri nella com-
petizione culturale con la propria peculiarità
di uomini e di donne per non perdere quello
specifico che potrebbe essere una «carta spen-
dibile» a vantaggio dell'uomo, della persona,
della costruzione di una società diversa.
lmplica infine, da parte delle donne, il pun-
tare sull'acquisizione di una sostanziale au-
tonomia, intesa come accettazione di sé e del-
la diversità altrui; il riconoscimento della ric-
chezza del confronto tra diversità; l'assunzio-
ne della contraddizione come chiave di let-
tura della complessità della vita e della realtà.
A questo punto la riflessione si ferma, è tut-
ta ancora da maturare, anche se se ne vedo-
no già alcune linee portanti, come per esem-
pio quella della necessità di ridefinire conti-
nuamente le diverse identità e di cercare con
costanza la loro collocazione nell'universo
della società complessa; di superare la con-
cezione delle differenze come entità distinte
e dialetticamente contrapposte, per pensare
invece a entità ditferenti ma compresenti e

intersecate; di ricercare continuamente I'equi-
librio del rapporto tra differenze, un equili-
brio che è continuamente mèta raggiunta e

da raggiungere. Sono strade che, se percor-
se, potranno portare le nuove generazioni a
costruire una società di donne e di uomini che
siano in grado di generare un mondo diver-
so e piir umano per tutti.

3. CONCLUSIONE

A conclusione vengono.spontanee alcune ri-
flessioni. La storia della donna ha avuto un
itertravagliato e sofferto, non è ancora uscita

»oxNe/uorrro (Nrrra soclrrÀ)

dal tunnel del sospetto, è stata spesso stru-
ffrcntalizzat4 ciò nonostante è approdata a

conquiste, ha aperto campi di riflessione e su-
scitato problemi che non possono essere igno-
rati. Indubbiamente, non tutte le donne co-
noscono, hanno accolto e condiviso le rifles-
sioni e i punti di arrivo dei gruppi più impe-
gnati; socialmente sembra prevalere un cer-
to attaccamento al passato, all'accettazione
dei ruoli ascritti tramandati per socializzazio-
ne, anche se un certo cambiamento nei rap-
porti uomo/donna sembra verificarsi in am-
bito giovanile. Le giovani donne, infatti, con
le loro richieste e il loro vissuto - come do-
cumentano diverse ricerche - a volte antici-
pano il « protagonismo femminile » auspica-
to dai movimenti sia nelle forme moderate
sia in quelle estreme.
La strada della presa di coscienza dei punti
di arrivo della storia della donna, e di conse-
guenza delle proposte,/conquiste maturate fi-
no a oggi, è perciò ancora lunga. Ed è a que-
sto punto che il problema rimbalza in ambi-
to educativo e a livello di strutture. In ombi-
to educotivo, nel senso che I'educazione puo
porsi come valido strumento di veicolazione
di valori e di trasformazione culturale; a /i-
vello di strutture, nel senso che i sistemi edu-
cativi sono strettamente connessi con quelli
politici, economici, giuridici, ecc.; in altre pa-
role, fanno parte integrante della società. Di
piir, ideali, norme, valori giocano un ruolo
londamentale nella formazione dell'ordine
istituzionale di una società, mentre la strut-
tura sociale, a sua volta, protegge e veicola
particolari valori sociali, a preferenza di al-
tri, in consonanza con le mète che si prefigge.

Questo premesso, quali istanze ricuperare al-
lora perché il discorso riguardante i rapporti
uomo/donna, con tutte le sue implicanze,
venga portato avanti simultaneamente nei
suoi aspetti pitr fecondi, attraverso la socia-
lizzazione, e specificamente I'educazione, e

attraverso le trasformazioni strutturali?
In primo luogo, I'esigenza di affrontare la
questione uomo/donna nel contesto in cui è

nata e si va sviluppando, cioè nell'ambito del-
la storia della donna, approfondendola teo-
ricamente ma anche facendone esperienza
concreta nell'immediato.
L'approfondimento teorico, come si è cercato
di mettere in evidenza, va fatto seriamente
affrontando i vari « femminismi >> e confron-
tandosi con essi per raccoglierne le sfide più
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signilicative. L'esperienza va invece vissuta
tenendo conto della società complessa, mul-
tidimensionale, segmentata, in cui la donna
è soggetto in continua interazione con altri
soggetti e realtà e in cui gli specifici proble-
mi femminili chiamano in causa tutta la so-
cietà. Sembra inoltre fondamentale riaffer-
mare nuovamente, nonostante il cammino già
fatto in proposito, il principio dell'uguaglian-
za tra uomo e donna, un'uguaglianza anco-
rata al suo fondamento essenziale che e la di-
gnità della persona, per tradurlo nel concre-
to, farlo penetrare nella vita. Occorre pren-
dere il coraggio per rompere i miti dell'ugua-
glianza intesa come uniformità, come
adeguamento acritico a un modello di don-
na imposto dalla società, per riscoprire, ap-
profondire e vivere quell'uguaglianza che è
la premessa indispensabile per la cooperazio-
ne, la corresponsabilità, la reciprocità in tutti
gli ambiti e a tutti i livelli.
Affermata I'uguaglianza, si rende però ugual-
mente necessario il riconoscimento della diver-
sità in tutti i suoi aspetti, una diversità che non
significa superiorità o inferiorità e neppure
realtà naturale intoccabile, ma simultanea-
mente vocazione e impegno, risorsa e respon-
sabilità davalorizzare a vantaggio di tutti per
la costruzione di una società più umana. Una
diversità che è tutta da approfondire e che
comporta una seria riflessione interdisciplinare
sull'identità della donna e di conseguenza su
quella dell'uomo come punto di partenza di
ogni altra riflessione sul problema dei rapporti
uomo/donna e come presupposto per awia-
re un corretto discorso educativo.
Un'altra istanza da approfondire è quella che
la questione donna e di tutti ed è da affron-
tarsi per il bene di tutti, per la costruzione
dell'umano e di una nuova qualità della vi-
ta. Il cambiamento socio-culturale rapidissi-
mo, avvenuto in questi anni, sta imponendo
cambiamenti, anche radicali, a chi si impe-
gna nel campo della promozione umana e

specificamente dell'educazione, entro cui si
colloca il grande filone dell'educazione del-
la donna. Educare le nuove generazioni, edu-
care la donna, diventa allora un imperativo
imprescindibile, un'urgenza di cui tutti deb-
bono farsi carico, anche perché le prospetti-
ve inquietanti e affascinanti della telematica
e della robotica richiedono oggi il consolida-
mento e la riscoperta in profondità di ciò che
è autenticamente umano.

--+ amore 2.2.1.;2.2.6.;3.6. - antropologia - coedu-
cazione - corporeità - disoccupazione 1.2. - identità
3.2. - lavoro 1.5. - modelli antropologici - persona -
sessualità - uomo.
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EDUCAZIONE
Car.ro NeNNr

l. Il sempre e l'oggi dell'educazione
l.l . L'educazione come problema nel mutare delle

strulture di vita
1.2. L'educazione sotto il segno dell'ombiguità

2. Le molteplici incidenze sulla crescita personale

3. Lo specifico dell'educazione nell'insieme delle
attività formative

3.1. L'intenzionalità educativa: la promozione del-
la personalità

3.2. La relazionalità educativa e il protagonismo
dei soggetti in .forma4ione

3.3. La processualità educativa
3.4. La «lqicità" dell'educazione

4. Un senso forte di educazione: I'aiuto ad essere
persone libere e responsabili

4.1 . Il riferimento olla libertà e allo responsobilità
4.2. La rilevanza del quadro antropologico di ri-

ferimento
5. Modelli e prospettive dell'educazione contem-

poranea

5.1. Lo funx,ione educotivo lra contestazione e
istanza di liberazione

5.2. L'educazione tra animazione e formazione
dell'intelligenza

6. L'aiuto alla ricerca di senso e di identità come
impegni educativi prioritari

6.1 . Nuovi contesti vitali
6.2. La necessità di una ricomprensione dei fon-

damenti dell'agire umono
6.3. Strategie educative per il senso

6.3.1. Alle soglie dell'umano

6.3.2. lndicazioni calibrate a misura delle persone
6.3.3. Nominare i valori
6.3.4. Per fare esperienze di valore
6.4. Lo mediazione educativa nella ricerca dell'i-

dentità
6.4.1. Abilitare alla coscienza storica
6.4.2. Interagire con gli sviluppi della scienza e del-

la tecnica
6.4.3. Ricercare il senso e gli assi portanti delle di-

scipline e della cultura
6.4.4. Operare per una cultura di pace
6.4.5. Educare al futuro

7. L'apertura alla fede: maturità umana e matu-
rità cristiana

7.1. Il di più e l'oltre dello fede
'7.2. L'istonza educativa nella maturazione di fede

La voce considera I'educazione in se stessa,
non tanto come dimensione dell'azione pa-
storale. E cerca di mettere in luce le rifrazio-
ni e le stimolazioni che il mondo dell'educa-
zione può avere nella pastorale. Si analizza
prima I'educazione in sé e per sé e poi se ne
vedono le specificazioni nel contesto storico-
culturale attuale.

1. IL SEMPRE E L'OGGI
DELL'EDUCAZIONE

L'educazione è problema di sempre, a mo-
tivo:

- della distanza generazionale;

- della disparità di esperienza e di vita;

- del mutare delle circostanze socio-culturali
nel decorso delle generazioni.
Oggi la larga circolazione delle informazio-
ni attraverso i mass-media e i nuovi media
computerizzati, il rapido mutare delle strut-
ture di vita a seguito della prepotente moder-
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nizzazione operata dalle innovazioni tecnico-
scientifiche, I'accelerazione dei processi sto-
rici, rendono piir viva e cosciente questa pro-
blematica di sempre.

1.1. L'educazione come problema
nel mutare delle strutture di vita

Nella storia umana c'è sempre stato un tem-
po per allevare, formare, educare. Tuttavia
l'emergenza del fatto educativo sembra essere
una caratteristica dell'età moderna e contem-
poranea.
Lo straordinario sviluppo dei collegamenti in-
ternazionali, delle vie e dei mezzi di comuni-
cazione, che hanno provocato una rapida
espansione dei contatti umani; la mobilità so-
ciale enormemente accresciuta in tutte Ie na-
zioni del mondo, rispetto ad un recente pas-
sato; le urgenze di una pianificazione dell'e-
conomia, della produzione e del mercato a
Iivello nazionale ed internazionale hanno avu-
to grande risonanza sull'educazione, apren-
dola a prospettive veramente mondiali.
Non c'è dubbio che i cambiamenti strutturali
e sovrastrutturali, avvenuti in quest'ultimo
arco di tempo storico, inducono a porre in
modo nuovo i problemi educativi e danno
luogo a nuovi livelli della domanda di edu-
cazione e di istruzione. Vivere in una società
tendenzialmente industriale ed a dominanza
urbana è cosa ben diversa che vivere in una
società essenzialmente agricola e rurale. Lo
spirito scientifico e tecnologico (con i valori
da esso indotti, quali la razionalità, l'impren-
ditorialità, la ricerca, la verificabilità, l'ope-
razionalità, la quantificabilità, l'efficienza,
la produttività, I'internazionalità) penetra
sempre più fortemente nel sistema delle rap-
presentazioni e dei valori e nei modelli di
comportamento, individuali e sociali. Il di-
venire è considerato piir che il permanere; I'e-
sistere e il fare (e, negativamente, il possede-
re e l'avere) pitr che il contemplare e I'esse-
re; l'uomo-progetto piil che l'uomo-soggetto.
A differenza di quanto avveniva nella tradi-
zione classica, il futuro, assai più che il pas-
sato, diviene criterio valutativo di cio che si

e e si fa nel presente. Un nuovo schema di
temporalità s'impone. Ad un cosmo da ri-
spettare nei suoi ritmi « naturali » si contrap-
pone un mondo da calcolare, manipolare,
trasformare, costruire, anche se oggi siamo
sempre più compresi dei rischi che cio com-
porta. Il quadro dei valori religioso-sacrali,
proprio delle culture tradizionali, è attraver-

sato da differenti processi di secolarizzazio-
ne, veicolanti modi di pensare e di valutare
più razionalistici e laici, nel senso che l'ac-
cento è posto sulla libertà e sull'autonomia
umana, più che sull'adeguamento a leggi ri-
velate od a prospettive e norme religiose da-
te. L'emergere di istanze egualitarie e demo-
cratiche rende particolarmente sensibili di
fronte a qualsiasi forma di privilegio e di
coercizione autoritaria.
Al mondo dell'educazione e della scuola ci
si rivolge per risolvere i problemi che queste
istanze sociali inducono a livello di persona-
lità; o più specificamente per adeguare ad esse

la nuova generazione in crescita od accomo-
darvi le generazioni adulte. Si tratta di una
«domanda» variegata e complessa, nella
quale affluiscono richieste di qualificazione
o di riqualificazione professionale, di com-
petenza scientifico-tecnologica, così come
istanze di stili democratici di vita e di auto-
r ealizzazione pers onale.

1.2. L'educazione sotto il segno
dell'ambiguità

Questa enfasi sull'educazione e sull'istruzione
invita però ad una grande cautela, segnata co-
m'è da una fondamentale ambiguità: f inte-
ra attività educativa - non da sola, ma in-
sieme alle altre forme d'intervento sociale -
può certo rispondere almeno parzialmente a

questa «domanda» di formazione, ma può
essere particolarmente esposta alla strumen-
talizzaz\one di tutti coloro che, puntando sul-
le possibilità di modificazione del comporta-
mento e della mentalità attraverso 1'educa-
zione e l'istruzione scolastica o attraverso le
altre agenzie d'inculturazione e socializzazio-
ne, pensano di costruire personalità adegua-
te ai loro scopi, in una totale subordinazio-
ne degli aspetti personali a finalità politiche,
economiche o di altro genere. In tal modo l'e-
ducazione è fatta scadere a mero indottrina-
mento, a comoda fabbrica del consenso di
qualificata forzalavoro, oppure, nel migliore
dei casi, a pura e semplice socializzazione. In
senso peggiore una tale enfasi sull'educazio-
ne e sulla scuola puo diventare copertura
ideologica, che giustifica interessi particola-
ristici, i quali non coincidono sempre con
quel bene comune e generale, in cui il singo-
lo ed i vari gruppi sociali dovrebbero ritro-
varsi. La stessa tendenzaaduna educazione
«universalistica» può risultare talvolta niente
altro che la facciata di comodo per quell'o-
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rnogeneizzazione culturale consumistica, pro-
mossa dalle forze che cercano di controllare
il mercato internazionale; oppure può con-
trabbandare forme piu o meno larvate di co-
smopolitismo manovrato dai gruppi egemo-
ni delle superpotenze internazionali o dai
gruppi di potere nazionali, con detrimento e

mortificazione degli aspetti propri delle cul-
ture locali e nazionali o delle aspettative e bi-
sogni personali.

2. LE MOLTEPLICI INCIDENZE
SULLA CRESCITA PERSONALE

Lo sviluppo delle scienze umane, in questi ul-
timi decenni, ha aiutato molto ad individua-
re e precisare i diversi ambiti e le molteplici
incidenze che vengono ad affluire su chi è in
crescita.
In questo volume di influenze sono innanzi-
tutto da porre le risonanze provocate nella
personalità in crescita da avvenimenti e fatti
che sfuggono almeno in parte alla responsa-
bilità umana diretta, ma che tuttavia provo-
cano reazioni, le quali interferiscono con gli
interventi educativi veri e propri. ln questo
contesto sono da segnalare quei grandi acca-
dimenti che fanno da cornice o da trama al
vissuto personale: il nascere, il morire, la ma-
lattia, le disgrazie, le calamità, ma anche il
vivace contatto con la natura o la partecipa-
zione ad eventi storici; accadimenti questi che
nelle diverse culture sono scanditi da riti e ce-
rimonie o feste o celebrazioni di vario tipo,
di larga incidenza educativa. Verrebbe da
evocare la tradizionale educazione della na-
tura o delle circostanze naturali, se non fos-
se un impigliarsi nella genericità ed ambiguità
del termine ed un dare ansa al misconosci-
mento dell'opera di umanizzazione messa in
risalto proprio dalle scienze etnologiche ed
antropologiche, che quasi vietano di pensa-
re e di parlare di una natura considerata a sé
sl.ante e pura da ogni impronta umana civi-
lizzante.
Internamente a questa prima cerchia di sti-
molazioni si può porre la vasta gamma di in-
fluenze sociali e culturali sulla crescita, che
in maniera anonima, non intenzionale, in
gran parte senza coscienza espressa da parte
degli interessati, travagliano la personalità in
formazione. Si pensi alle stimolazioni, ricche
o povere, provenienti dalle relazioni di do-
micilio o di vicinato o di strada; alle stimo-
lazioni provenienti dalla costellazione delle

EDUCAZIONE

interazioni familiari, dalle condotte indivi-
duali o collettive. Tali stimolazioni sono sem-
pre cariche di dati culturali, che agiscono co-
me schemi interpretativi e di azione e che
spesso non vengono messi in discussione, ma
assunti per imitazione, più o meno meccani-
ca, o direttamente per partecipazione o per
impregnazione, come l'aria che si respira.
In una cerchia ancora più interna si colloca-
no le influenze che promanano da quelle
agenzie od organizzazioni che non sono tra-
dizionalmente considerate educative, ma che
s'inseriscono, anche consapevolmente, in ma-
niera piir diretta nei processi educativi. Tra
esse è da porre in primo luogo la cosiddetta
« scuola parallela » costituita dai mezzi di co-
municazione di massa (televisione, stampa,
cinema), dai nuovi media computerizzati,
dalla pratica sportiva, dall'uso del tempo li-
bero, dal divertimento, la musica, il ballo, e
simili. Ma sono da considerare in quest'am-
bito anche i partiti politici, le organizzazioni
sindacali, le amministrazioni pubbliche, I'at-
tività economica e politica, in quanto all'o-
rigine dei processi diurbanizzazione, di legi-
slazione del lavoro, di determinazione della
politica familiare e scolastica. Esse si situa-
no nel campo del divenire sociale che non vie-
ne lasciato semplicemente a se stesso o al ca-
so, ma viene qualilicato da interventi, accor-
gimenti e decisioni, che hanno riflessi e va-
lenze educative, anche se direttamente volu-
ti per altri scopi (economici, politici, ludici,
ideologici).
All'interno di tutti i precedenti ambiti si de-
ve mettere l'insieme dei mezzi e degli inter-
venti educativi intenzionali ed espliciti, cioè
posti in essere secondo linalità ed obiettivi di-
rettamente educativi da agenzie ed istituzio-
ni, specificamente deputate. Gran parte de-
gli interventi della famiglia e della scuola ap-
partengono certamente a questa cerchia più
ristretta, in quanto esplicitamente rivolte al-
lo sviluppo di soggetti in crescita. Si è detto
« gran parte », perché il volume d'azione della
famiglia e della scuola stessa è globalmente
comprensivo anche di altri traguardi (ad es.
economici, sociali, relazionali, affettivi). Ma
vi rientrano anche le attività di altre istitu-
zioni o persone, quando siano poste in atto
a scopo educativo, come succede spesso nel-
I'uso dei mass-media, nello sport, nell'azio-
ne politica, sociale, ecclesiale. Quest'ambito
d'azione si trova sotto I'influenza di tutti gli
altri. E questo il campo coperto tradizionàl-
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mente dalla categoria dell'educazione in sen-
so proprio.
Come si sarà notato, i diversi ambiti scandi-
scono un movimento d'intervento che va dal
piu impersonale al più personale; dal più in-
diretto al piir diretto; dal piit funzionale al
più intenzionale; dal più informale al pitr for-
male; dal meno organizzato al più organiz-
zato. E, come si dirà in seguito, suppongo-
no non un movimento unidirezionale (dal-
I'ambiente alla personalità in sviluppo), ma
bidirezionale, nel senso che il soggetto non
subisce mai completamente, ma accoglie, ac-
comoda e reagisce attivamente, magari per-
sino modifica in modo più o meno evidente
la costellazione ambientale.

3. LO SPECIFICO
DELL'EDUCAZIONE NELL' INSIEME
DELLE ATTIVITÀ FORMATIVE

Il nostro tempo prende sempre più coscien-
za del moltiplicarsi delle occasioni e situazioni
formative. La comprensione della portata
educativa di tanti interventi si allarga: ope-
ratori sociali, animatori socio-culturali, ca-
techisti, pastori, terapeuti, dirigenti politici
acquistano coscienza del carattere educativo
della loro azione.
Ci si accorge che l'atto educativo non è

un evento atomistico, senza storia, ma è

proiettato in un vasto intreccio di rapporti
con il mondo della natura, della cultura, delle
strutture economiche, sociali, politiche, re-
ligiose.
Si prende coscienza che la promozione della
crescita e dello sviluppo personale si pone al-
l'interno delle preoccupazioni sociali per le
generazioni nuove, chiamate a far parte del-
la vicenda storica comunitaria, mediante I'as-
sunzione del patrimonio sociale comune della
cultura, vale a dire delle idee, valori, norme,
modelli di comportamento, tecniche espres-
sive ed operative che la collettività produce
nel corso della sua storia al fine di leggere ed
interpretare la realtà in cui si trova, od in vi-
sta della comunicazione comunitaria o per
l'intervento e la modificazione dell'ambien-
te. I processi che conducono a ciò sono desi-
gnati sempre più frequentemente con i termi-
ni di socializzazione ed inculturazione, con-
siderati in più d'un caso interscambiabili con
quelli di educazione e formazione.

3.1. L'intenzionalità educativa:
la promozione della personalità

Tra i comportamenti umani, I'educazione e,

in genere, tutte le attività formative sono clas-
sificabili tra quelle che diciamo « azioni so-
ciali », cioè le azioni che si pongono tra sog-
getti conviventi in un sistema sociale deter-
minato ed in vista del vivere in esso, anche
quando si piglia posizione su se stessi.
Con educazione, socializzazione, incultura-
zione, s'intende sempre ed in ogni caso una
qualche influenza sullo sviluppo e sulla cre-
scita della personalità. Parlando di intenzio-
nalità si vuole mettere in risalto la proiezio-
ne cosciente verso un fine preciso, voluto se-
condo un certo ordine di valore e di priori-
tà: qui, in termini generali, la formazione del-
la personalità.
Educando, socializzando, inculturando, ci si
rivolge infatti alla personalità di colui o di
coloro che sono destinatari di questi interven-
ti sociali particolari. La personalità quindi,
nella sua globalità o in qualche suo aspetto
particolare della sua struttura e della sua vi-
cenda storica, costituisce il loro termine di ri-
ferimento.
Per parte sua I'educazione in quanto tale
(prescindendo quindi da possibili o reali tra-
visamenti) sembra car atter izzar si rispetto all a
so cializzazione ed all' incultu razi o ne perch é
intende rivolgersi alla personalità in modo di-
retto e prioritario. La socializzazione e l'in-
culturazione sembrano invece accentuare gli
« interessi » della società e della trasmissione
culturale. Si tratta di accentuazioni e di prio-
rità, non di per sé di contrapposizione o di
negazione di reciprocità.
In secondo luogo, rivolgendosi alla persona-
lità, l'educazione intende promuoverla, non
semplicemente adattarla o misurarla alle esi-
genze di conservazione o di stabilità o di mi-
glioramento sociale e culturale. La promo-
zione della personalità è in cima ai pensieri
dell'educazione: sia che si tratti di mantene-
re disposizioni o componenti della persona-
lità giudicate vitali; sia che si tratti di svilup-
parle, rafforzarle, renderle stabili o differen-
ziarle; sia che si tratti di crearne delle nuove
sulla base di quelle esistenti; sia che si tratti
di eliminorle, o limitarne il peso, in quanto
giudicate nocive o disfunzionali; sia che si
tratti d'integrqrle o renderle stabili in gene-
rale o in particolare. In ogni caso è presente
I'idea di perfezionamento e di portare la per-
sonalità di chi è in crescita al meglio delle sue
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possibilità. Ciò viene fatto secondo un qua-
dro di riferimento generale piir o meno chia-
ro, più o meno organico, pitr o meno coeren-
te, al cui centro sta un modo d'intendere l'es-
sere umano, in connessione con una visione
globale di società, di cultura, di realtà, di sto-
ria, di sviluppo sociale: storia personale e sto-
ria collettiva sono inglobate in uno stesso mo-
vimento. L'educazione dell'individuo s'inne-
sta con il generale movimento di sviluppo
umano.
È chiaro che spesso nell'azione concreta I'in-
tenzionalità educativa può essere concomi-
tante ad altre intenzionalità. Infatti l'educa-
zione in quanto attività o intervento sociale
non ricopre totalmente I'agire dell'«educa-
tore» come persona concreta: è solo uno dei
ruoli della sua personalità ed un aspetto del-
la sua vita: un uomo o una donna, oltre che
educatori, possono essere in concreto pa-
drelmadre, marito,/moglie, operaio, impie-
gato, credente, ateo, ecc., con eventuali con-
flitti di ruolo (a livello personale) e con even-
tuali scompensi e guasti per l'attività educa-
tiva, nel corso dell'espletamento delle diver-
se funzioni che fanno capo alle persone
concrete. Inoltre intenzioni educative ed al-
tri tipi d'intenzioni possono coabitare anche
nella singola azione, magari secondo una ge-
rarchia di priorità d'intenti, in cui I'intenzio-
nalità educativa non sempre è al primo po-
sto, ma magari solo nello sfondo e in manie-
ra molto vaga. Altrettanto si può dire a li-
vello sociale: aiutare la formazione dei mem-
bri della propria società è compito di tutti.
Pero è vero che per alcuni lo è in modo par-
ticolare: fa parte della loro specifica funzio-
ne sociale. Ma è chiaro che molte volte le per-
sone concrete assolvono a diverse funzioni so-
ciali, e quindi si rischia che non tutto e sem-
pre sia perfettamente componibile.

3.2. La relazionalità educativa
e il protagonismo dei soggetti
in formazione

L'intervento educativo ha sempre ed in ogni
caso il carattere di aiuto, di cooperazione, di
proposta, anche quando indica o sceglie. E
anzi si tratta di un aiuto discreto: non gli si
addice l' onni potenza. Le possibilità dell'edu-
cazione sono decisamente limitate, personal-
mente, strutturalmente, culturalmente. Co-
me tutte le attività storiche, anche I'educa-
zione dipende non solo dalla cosciente libe-
ra decisione delle persone che I'intraprendo-
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no, ma anche dalle possibilità concrete offer-
te dall'ambiente e dalle strumentazioni che
si hanno a disposizione, che, seppure posso-
no essere molte e vaste, non sono mai del tut-
to illimitate o infinite o assolute. Altrettan-
to è per le potenzialità umane di libertà di
ogni persona che non sono illimitate ma de-
cisamente «sotto condizione» (E. MouNrEn).
Ri spetto alla so cializzazione e l' i nculturazi o-
ne, che spesso avvengono e si attuano in for-
ma quasi automatica e anonima, nel diretto
rapporto con l'ambiente e nel vissuto dell'e-
sperienza sociale, l'educazione si specifica per
il fatto di risultare da una relazione interper-
sonale specifica. Essa si realizza all'interno
di un rapporto tra persone, e i suoi risultati
dipendono oltre che dai partners del rappor-
to, dai contenuti, dai modi e dalla qualità del-
la relazione stessa e dei processi di comuni-
cazione che in essa si instaurano o la tengo-
no in vita.
In questo senso l'esito finale o i\ risultato de-
gli interventi educativi non sono solo questio-
ne dell'efficacia degli «educatori» (nel sen-
so vasto o nel senso ristretto del termine) o
delle strumentazioni messe in atto o ancora
del loro effetto combinato, ma sono anche
dipendenti dalla soggettiva risposta di colo-
ro a cui ci si rivolge: anzi, forse, lo sono in
primo luogo, soprattutto a certi livelli di svi-
luppo. Così pure è chiaro che I'attività edu-
cativa intenzionale degli educatori non solo
è uno (non I'unico) dei fattori dello sviluppo
personale, ma è sempre anche un tentativo
d'incidere sullo sviluppo personale o di con-
tribuire ad esso. La riuscita, il successo, l'e-
sito positivo non è iscritto nell'azione stes-
sa. L'attività educativa puo risultare anche
priva di successo. Almeno a livello immedia-
to. Non si può togliere da essa il rischio del-
I'insuccesso o addirittura di esiti non voluti,
come si dice, di effetti ,,perversi ».
La pedagogia contemporanea mette sempre
piir in risalto I'aspetto attivo dei soggetti in
formazione, che prendono posizione e prova-
no, spesso faticosamente, se stessi e le proprie
possibilità d'intervento nel mondo che li cir-
conda, magari con il risultato immediato o du-
raturo di sentirsi spersi o ritrovati in esso.
Essi si pongono come « frontiera interna » di
ogni attività educativa esterna, nel senso che
si possono aprire o chiudere ai vari interven-
ti ed alle attività rivolte in vario modo ad in-
fluenzare la loro personalità. La rilevanza,
della soggettività in formazione (quella di co-
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loro che spesso sono detti i « destinatari » del-
la formazione), era piuttosto trascurata in
passato. Nel nostro secolo è stata particolar-
mente esaltata, fino al punto da far parlare
di « rivoluzione copernicana» dell'educazione
e dell'insegnamento (J. Drwnv): l'educando,
l'allievo, non più oggetto, ma soggetto del-
l'educazione, attorno a cui ruota I'attività
educativa in generale e quella didattica in par-
ticolare. Si è parlato, in questa linea, di «edu-
cazione su misura» dell'educando (E. Cre-
IARÈDE), di educazione «centrata sull'edu-
cando» (C. Rocrns).
La persona non è oggetto passivo delle azio-
ni educative, ma prende posizione attivamen-
te rispetto a cio che le proviene dagli altri o
dall'ambiente, per quanto le è dato e permes-
so dal livello del proprio sviluppo, dalle op-
portunità ambientali, ed anche proprio da-
gli stimoli degli educatori.
Gradualmente potrà così passare, sempre più
coscientemente e sempre più globalmente,
dall' e t e r o - educazione, all' au t o - e ducazi one :

cioè potrà prendere posizione rispetto a sé
stessa e decidersi d'intervenire sul proprio svi-
luppo e sulla propria personalità, più o me-
no strutturata. Si è detto perciò che I'educan-
do è « protagonista » dell'educazione. Ma in
proposito è subito da dire che il cosiddetto
« protagonismo » dell'educando, quando non
è retorica falsa e senza senso, più che un da-
to di fatto è qualcosa da sostenere, da pro-
muovere, da permettere, aiutando il formarsi
di strutture che rendano possibile I'autosvi-
luppo e I'auto-direzione: ma sempre sulla ba-
se delle « potenzialità » presenti nelle perso-
ne, che non sono mai un imbuto da riempire
o una molle cera da plasmare.
La pedagogia più recente invita ad uscire da
questa prospettiva di contrapposizione tra
educatori ed educandi, tra formatori e desti-
natari, tra maestri e allievi.
Con la categoria della « educazione perma-
nente », invita tutti a porsi in stato di florma-
zione continua, oltre la scolarizzazione pri-
maria e secondaria, facendosi attenti alla
qualità della vita propria ed altrui. In que-
sto quadro la relazione educativa, pur nel ri-
spetto delle diversità di situazioni vitali e di
bisogni formativi, spinge a vedersi in un co-
mune processo di sviluppo e di formazione,
facendo esperienza che «nessuno libera nes-
suno; nessuno è liberato da nessuno; ci si li-
bera insieme» (P. FnErnr).

3.3. La processualità educativa

L'educazione non si risolve in un atto singo-
lo o in un'azione di breve durata. L'attività
educativa richiede, per solito, tempi lunghi.
Le finalità educative, anche le più specifiche,
non sono raggiungibili se non dopo un con-
gruo arco di tempo. Proprio perché ultima-
mente rivolta alla personalità nella sua glo-
balità, anche quando pone al centro delle sue
attenzioni un singolo aspetto di essa, l'edu-
cazione abbisogna di dispiegarsi nel tempo e

di agire su piani articolati e diversi. Infatti,
cio a cui si mira, non è tanto far fare un'e-
sperienza passeggera e sciolta dal resto della
vita. Non si tratta di acquistare un compor-
tamento o un'abilità conoscitiva o pratica
momentanea. L'educazione tende piuttosto
al conseguimento di disposizioni comporta-
mentali collegate con l'intera personalità e

I'esperienza globale. L'educazione, nel sen-
so piu proprio, non si confonde con il pro-
cesso vitale di crescita degli educandi, ma si
pone come attività d'intervento intenzionale
nei confronti di tale processo, sia essa dovu-
ta a persone che operano dall'esterno (: ete-
ro-educazione) o sia invece presa di posizio-
ne personale su se stessi e la propria crescita
in umanità (: auto-educazione).
Parlare quindi di educazione come processo
vuol dire metterne in luce la dimensione tem-
porale ed il suo dispiegarsi in una successio-
ne di atti posti in un preciso contesto, nel-
l'intersezione, con altri processi personali, in-
terpersonali, collettivi, alf interno della glo-
bale dinamica storico-sociale. Ma nel concet-
to di processo c'è anche qualcosa di piir
pregnante e di più specifico. Processo infat-
ti indica una successione di fatti o di feno-
meni o di attività aventi tra loro un nesso più
o meno profondo. Detto dell'educazione, è

mettere in luce che essa è fatta di una lunga
serie di attività tra loro collegate e interdipen-
denti, fino a poter essere considerate come
un insieme che debba essere, per quanto pos-
sibile, unitario e consequenziale, dotato cioè
di sequenze coerenti e sufficientemente omo-
genee. In un senso forte di processo c'è inol-
tre l'idea di una sequenza di atti, fatti, feno-
meni, diretti verso un termine del movimen-
to, piir o meno voluto o inteso come fine del-
l'azione e come obiettivo di essa. In ordine
a tale intenzione, la processualità viene ra-
zionalmente organizzata, i contenuti vengo-
no scanditi secondo una ciclicità temporale,
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secondo una gradualità logica e comprensi-
va, e secondo un'organica articolazione di
aspetti e forme: ed i soggetti interessati si sot-
topongono o sono sottoposti ad un ordinato
stile di condotta, regolato da norme e da pro-
cedure specifiche che disciplinano il buon
funzionamento del tutto. A voler essere piir
circostanziati, nel senso forte di processo c'è
pure I'idea che I'intervento o la serie d'inter-
venti si attua secondo un certo disegno, se-
condo un piano particolare, secondo un pro-
getto più o meno chiaro, piir o meno mani-
festo o latente o sotterraneo, ma non per que-
sto meno impegnativo o meno strutturante
l'azione concreta.
In questo contesto si comprende meglio il
senso pieno di intervento educativo, ad indi-
care quel particolare tipo di azione sociale,
organizzata secondo un preciso disegno e vo-
lutamente posta per incidere in senso promo-
zionale sullo sviluppo personale. Ma si fa pu-
re più comprensivo il termine itinerario, in
cui si tende ad inquadrare oggi il processo
educativo nella sua globalità. Con tale ter-
mine si viene ad intendere una successione or-
dinata di tappe o momenti educativi che so-
no strutturati nei loro obiettivi particolari, nei
loro contenuti e metodi, nei loro modi e tem-
pi di realizzazione e nei loro mezzi e prota-
gonisti, in modo da conseguire gli obiettivi
educativi o didattici prestabiliti dalla comu-
nità responsabile.
Come si sarà notato, in questa definizione
specifica d'itinerario, viene evidenziata l'in-
tenzionalità dell'educazione e la sistematici-
tà dell'intervento educativo, organizzato e

strutturato in tutte le sue componenti. Si fa
inoltre riferimento ad un'azione che conse-
gue da un ben definito progetto, elaborato
in stretto rapporto con i problemi e i bisogni
reali, e che viene a seguito di una program-
mazi o ne sociale, ri ferita all' or ganizzazione
delle condizioni e dei tempi necessari alla rea-
lizzazione del progetto, delle risorse materiali
e personali occorrenti, e delle responsabilità
che individualmente e collettivamente sono
da assumere per la buona riuscita di quanto
si è programmato. Ma c'è pure, nel richia-
mo alla comunità responsabile, il necessario
riferimento a forme di presenza ed a struttu-
re, appositamente istituzio nalizzate, per or-
ganizzare ed attuare I'itinerario progettato e

per dare garanzia di permanenza e continui-
tà al processo educativo: le cosiddette ls/i/a-
zioni o agenzie educative e formative.
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3.4. La «laicità» dell'educazione

Prima di concludere questa caratterizzazio-
ne dell'educazione in se stessa, si vorrebbe fa-
re accenno ad un'ultima caratteristica dell'e-
ducazione: la sua fondamentale «laicità».
All'interno della vita comunitaria l'attività
educativa viene spesso ad intersecarsi concre-
tamente con I'attività pastorale, volta ad ani-
mare e promuovere la vita e la prassi eccle-
siale nelle sue finalità, strutture, persone, fun-
zioni. Esse tuttavia non si risolvono neces-
sariamente I'una nell'altra. La preoccupazio-
ne pastorale si specifica anche come
responsabilità ed azione educativa, perché
l'adulto nella fede sia anzitutto adulto; per-
ché la libertà dei figli di Dio sia resa possibi-
le dall'instaurarsi di strutture personali (ol-
tre che sociali, materiali, culturali) di liber-
tà; perché infine la fede ascoltata e vissuta
sia approfondita ed espressa in mentalità, at-
teggiamenti e comportamenti umanamente
maturi. Ma per sé, la preoccupazione pasto-
rale dovrà pure rivolgersi ad esempio alla cul-
tura, alla vita politica ed economica, ai bi-
sogni materiali primordiali della sussistenza
delle persone, delle comunità, dei popoli, ol-
tre che, se non prima, alle forme proprie della
vita della comunità ecclesiale: ev angelizzazio-
ne, catechesi, liturgia, comunione, servizio
della carità.
L'educazione per parte sua - come s'e det-
to - si rivolge direttamente e propriamente
all'universo personale. E su questo terreno
che le due forme di azione comunitaria s'in-
contrano. D'altra parte la loro intenzionali-
tà è formalmente diversa: nel caso dell'azio-
ne pastorale si copre un arco che va dalla fe-
de alla fede, mentre nel caso dell'educazio-
ne ci si muove entro I'orizzonte della promo-
zione umana personale, che si vuole
idealmente integrale. Sarà a livello di perso-
ne che bisognerà operare il raccordo, non so-
lo vitale ma anche formale, tra questi oriz-
zonti di azione.
In quanto opera radicalmente umana, rivol-
ta alla promozione di quella realtà che ha di-
gnità di fine qual è l'uomo, l'educazione trae
da questo fatto una sua intrinseca legittima-
zione, prima ed oltre ogni denominazione e

determinazione ideologica o confessionale.
Da questo punto di vista si potrebbe dire che
l'educazione è opera profondamente « laica-
le», cioè rientrante in quell'ambito di valori
universalmente condivisibili, anche se diver-
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samente e pluralisticamente giustificabili
ideologicamente e diversamente vivibili dal
punto di vista religioso e di fede. Sarà com-
pito di ognuno specificare ulteriormente e ri-
comprendere I'educazione a seconda della
propria appartenenza a questo o quel grup-
po sociale o comunità di fede. A motivo di
ciò, per parte loro le comunità ed i singoli cri-
stiani potranno trovare nell'attività educati-
va un terreno d'incontro con tutti gli «uo-
mini di buona volontà», credenti e non cre-
denti, per quella più vasta ricerca di una di-
versa qualità della vita, della promozione
umana individuale e collettiva, per la costru-
zione di società o di un futuro veramente a
misura d'uomo, com'è in cima ai pensieri di
tutti gli uomini del nostro tempo. Nella fe-
de, cristiani e credenti possono inoltre rico-
noscere I'attività educativa come una prose-
cuzione ed una partecipazione alla volontà
creatrice e redentrice di Dio, che chiama ogni
uomo alla vita, alla libertà ed alla pienezza
della comunione. Tuttavia questo è un livel-
lo di comprensione che viene ad approfon-
dire, e magari portare al grado suo più alto,
una attività già umanamente e socialmente si-
gnificativa per se stessa, com'è I'educazione.

4. UN SENSO FORTE DI EDUCAZIONE:
L'AruTO AD ESSERE PERSONE
LIBERE E RESPONSABILI

Il riferimento alla socializzazione e all'incul-
turazione mette pure in luce le specificazioni
che l'educazione puo avere a seconda delle di-
verse età della vita (come si parla di socializ-
zazione ed inculturazione primaria e seconda-
ria, così si puo parlare di educazione di base,
di educazione degli adulti, ecc.); o delle diverse
agenzie formative (come si parla di socializ-
zazione o d'inculturazione familiare, scolasti-
ca, così si parla di educazione familiare, sco-
lastica, extra-scolastica, catechesi, ecc.).
Rispetto alle attività formative in genere (al-
levamento, assistenza, prevenzione, addestra-
mento, istruzione, inculturazione, socializza-
zione, ecc.), l'educazione per solito viene a
caratterizzarsi per una fondamentale accen-
tuazione della globalità e per la ricerca di uni-
tarietò nella promozione dello sviluppo per-
sonale. In questa luce le altre attività forma-
tive specifiche vengono come pervase e ripor-
tate ad un livello d'integralità personale: in
modo tale che I'uomo sano, fisicamente e psi-

chicamente, I'uomo colto, l'uomo socializza-
to, l'uomo religioso sia persona e viva aulen-
ticamente l'esistenza propria in quella comu-
nitaria e storica.

4.1. ll riferimento alla libertà
e alla responsabilità

Si è visto che si fa opera specificamente edu-
cativa, quando propriamente si aiuta a cre-
scere in « umanità » o, meglio, quando si agi-
sce per la genesi e la promozione della per-
sona. Ma, se è vero che la persona umana ri-
spetto agli altri esseri si caratterizza per I'e-
mergenza della coscienza e della libertà
responsabile, allora non sembra fuor di luo-
go dire che I'educazione raggiunge la sua pie-
nezza quando contribuisce all'edificazione di
una personalità capace di attuare, nel vivo
della storia personale e comunitaria, un'esi-
stenza cosciente, libera e responsabile. In cio
I'educazione trova il suo termine di riferimen-
to e la sostanza di quella ricerca di unitarie-
tà personale che la caratterizza. ln questa li-
neala finalità propria ed ultima dell'educa-
zione si potrebbe definire come la promozio-
ne nell'educando di capacità di decisioni re-
sponsabili, con tutto cio che essa suppone e

che ne è condizione.
Responsabilità è essere e sentirsi autore dei
propri atti. E capacità di presenza persona-
Ie, razionale e libera di «rispondere», di ren-
dere conto a sé e agli altri (e in senso piu va-
sto al mondo, alla storia, all'Altro che è Dio).
È farsi carico degli impegni che ci si assume
e delle conseguenze di ciò che si fa o si mette
in opera, singolarmente e comunitariamente.
È chiaro che non è possibile una libertà re-
sponsabile senza una identità personale e so-
ciale soddisfacente.
Educare vorrà dire allora graduale e continua
promo4ione dell'autonomia personole, aiutan-
do a superare sia la dipendenza sia la disper-
sione anonima negli altri, nel gruppo, nella
massa, ma insieme sorreggendo e promuoven-
do la formazione di una forte coscienza civile
e la partecipazione al comune processo stori-
co di crescita personale e sociale.
Una libertà responsabile suppone anche la ca-
pacità di saper guardare in Jaccia olla realtà
circostante, umana, sociale, ambientale, sto-
rica, ecclesiale. Educare comporterà quindi
sostenere l'apprendimento degli aspetti e dei
princìpi di valore, presenti nel vissuto della
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propria esperienza e che reclamano una pre-
sa di decisione e una risposta in ordine alla
loro attuazione, costruzione, introduzione in-
novativa nel tessuto dell'esistenza personale
e comunitaria.
In terzo luogo educare alla libertà responsa-
bile vorrà dire previamente formare a quegli
atteggiamenti di rispetto, di apprezzamento,
di impegno, di fedeltà, di apertura agli altri
e ai valori presenti negli educandi stessi e at-
torno ad essi.
In quarto luogo bisognerà pure iniziare con-
cretomente alle responsabilità, mediante il
graduale inserimento in strutture e istituzio-
ni e mediante la partecipazione alle prese di
decisione e alle attività dei gruppi o delle co-
munità in cui ci si trova a vivere.

4.2. La rilevanza del quadro
antropologico di riferimento

Evidenziare questo (( centro » dell'educazio-
ne permette inoltre di distinguere meglio I'e-
ducazione da altre attività ad essa connesse:
come infatti I'agire etico dà forma e dignità
umana a tutte le altre sfere di valore in cui
si esplica I'articolato « mestiere » di essere uo-
mo o donna, così anche I'educazione, intesa
in questo significato forte, dà forma perso-
nale a tutti gli altri interventi formativi ap-
plicati alla crescita in specifici ambiti della vita
personale. Essi d'altra parte costituiscono le
vie che l'educazione concretamente intrapren-
de per conseguire la sua meta finale o il suo
spessore più profondo. Si educa in concreto
allevando, assistendo, curando, insegnando,
istruendo, addestrando, socializzando, evan-
gelizzando. Perlomeno non senza ciò.
Si fa abbastanza evidente a questo punto la
profonda incidenza che nella questione ven-
gono ad assumere le concezioni che si hanno
del mondo e della vita e più in particolare
l'immagine che si ha dell'uomo e del suo de-
stino. Se ad esempio non si ammettessero
spazi per Ia libertà e I'esistenza umana fosse
globalmente determinata o inquadrata nelle
strutture o nell'organizzaaone sociale esisten-
te, avrebbe poco senso parlare di educazio-
ne. Essa potrebbe al massimo essere questio-
ne di addestramento, di socializzazione, d'in-
culturazione e nulla piu. Così, se non si des-
sero spazi per I'autotrascendenza dell'uomo
e la libertà si risolvesse in un'inutile passio-
ne, un'educazione ad essa potrebbe appari-
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re uno sforzo eroico, ma vano, che non si re-
dimerebbe forse neppure con la partecipazio-
ne a processi di liberazione storici, in quan-
to anch'essi ultimamente assurdi o inutili. Si
comprende così l'importanza di una visione
integrale della condizione umana e la funzio-
ne di una filosofia o di una teologia dell'e-
ducazione, così come il senso di una ricerca
delle scienze umane a tale scopo. Tuttavia se

da una parte sembra assodato che solo alla
luce di una visione non riduttiva ed unilate-
rale dell'uomo e della realtà è possibile co-
gliere appieno il senso dell'educazione, è d'al-
tra parte pure vero che essa acquista tutto il
suo significato solo se rapportata con tutte
le espansioni della libertà umana, che nella
storia, con gli altri, nel mondo, sia a livello
individuale che comunitario, ricerca e s'im-
pegna per la liberazione e la promozione
umana integrale.

5. MODELLI E PROSPETTIVE
DELL'EDUCAZIONE
CONTEMPORANEA

Oltre che per se stessa, I'educazione risulta
difficile a comprendere e soprattutto ad at-
tuare per la complessità e la vastità dei con-
testi in cui viene a trovarsi. L'educazione si
pone sempre come un aspetto del mondo del-
la vita, all'interno di un concreto sistema so-
cio-economico-politico-culturale-religioso.
Il rapporto interpersonale educativo s'intrec-
cia con il mondo della natura, della civiltà,
della cultura, delle strutture (economiche, so-
ciali, politiche, religiose, ecc.) in vario mo-
do costitutive e condizionanti l'aspetto per-
sonale del rapporto educativo.
E ciò che si diceva tradizionalmente fattore
«ambiente», nel senso non solo naturale,
geografico, ma anche sociale, culturale, sim-
bolico.
Non solo. A loro volta codesti contesti e lo
sviluppo personale sono sottoposti ad un pro-
cesso storico di complessificazione.
È chiaro che educare oggi in un mondo plu-
ralistico, altamente tecnologizzato, a dimen-
sioni planetarie, diventa sommamente piit so-
fisticato che non ad esempio nella «polis»
greca platonica o nella «respublica christia-
norum » rr,edievale, o, anche soltanto, nelle
società del recente passato, fondamentalmen-
te rurali e agricole-artigianali.
Questa novità storico-contestuale induce mol-
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ti a parlare di «società educante». Con tale
espressione si vuole indicare non solo lo stret-
to rapporto tra educazione, scuola e società
intera, ma soprattutto si intende mettere in
risalto che le sorti dell'educazione non si chiu-
dono entro le mura della scuola o della fa-
miglia o dei centri di animazione sociale, ma
sono legati a doppio filo con la vicenda e lo
sviluppo economico, sociale, politico-cultu-
rale, religioso. Tutta la società, seppure in
forme diversificate, è chiamata ad assumere
le proprie responsabilità educative, senza fa-
cili deleghe. Lo sforzo educativo spreca gran
parte delle sue energie se non è sostenuto dal-
la riforma morale, culturale, sociale, religio-
sa. La vicenda educativa contemporanea ne
può essere una chiara illustrazione.

5.1. La funzione educativa
tra contestazione e istanza di liberazione

Nell'evolversi dell'assetto sociale, nazionale
ed internazionale, venutosi a creare con la fi-
ne della seconda guerra mondiale, all'educa-
zione è stato chiesto di contribuire alla for-
mazione dell'uomo e del cittadino secondo
ideali di libertà, democrazia, giustizia socia-
le, solidarietà internazionale. Successivamen-
te, negli anni sessanta con il predominare di
una prassi politica ispirata all'ideologia del-
lo sviluppo, l'educazione e Ia funzione edu-
cal"iva sono state considerate piuttosl.o varia-
bili dello sviluppo economico-sociale e come
agenti di mobilità e di cambio sociale.
Ma nel trapassare dagli anni sessanta agli an-
ni settanta, anche I'educazione e Ia pedago-
gia sono state avvolte nella crisi strutturale
e culturale che ha fatto parlare globalmente
per questo periodo di «difficili anni settan-
ta». Parallelamente alla caduta verticale del-
l'ottimistica fiducia in un illimitato progres-
so e poi in un globale cambio strutturale del
sistema di vita, sono state messe in questio-
ne le speranze riposte nelle possibilità di pro-
mozione personale e sociale, affidate all'a-
zione educativa sociale. La contestazione o
la critica radicale al sistema di vita si è espres-
sa in particolare come contestazione e criti-
ca al sistema educativo ed alla produzione pe-
dagogica. Educazione e pedagogia o sono sta-
te viste come strumento ideologico asservito
al potere dominante ed ai fini del manteni-
mento dello « status quo » oppure sono state
giudicate come affette da una costituzionale
artetratezza. Le agenzie educative, come le
figure educative, sono state tacciate di esse-

re la cinghia di trasmissione delle intenziona-
lità autoritarie e repressive del sistema. Esse
stesse quindi sono state considerate al tempo
stesso vittime ed amplificatori del circolo vi-
zioso creato dal sistema sociale, che crea e su-
bisce coercizione, alienazione ed angoscia. Si
è messo in luce in particolare come spesso la
riflessione pedagogica non avrebbe fatto al-
tro che rinforzare la funzione sociale dell'e-
ducatore, dei maestri, dei genitori e in genere
dell'adulto, a detrimento dello sviluppo per-
sonale, sorvolando e magari mascherando
quei più vasti collegamenti con l'intero siste-
ma di controllo e di coercizione sociale.

5.2. L'educazione tra animazione
e formazione dell'intelligenza

A fronte di tali contestazioni, dietro lo sti-
molo delle scienze umane e sociali e l'esem-
plarità educativa e pedagogica di quel vasto
movimento avutosi nei primi decenni del no-
stro secolo, denominato globalmente « scuole
nuove», si è preso ad enfatizzare la centrali-
tà ed il protagonismo dell'allievo rispetto al
maestro, del bambino e del giovane rispetto
all'adulto, dell'apprendimento rispetto alf in-
segnamento, della cultura emergente rispet-
to a quella consolidata, del movimento rispet-
to alle istituzioni; e piÌr in generale della sog-
gettività rispetto alla socialità, del privato ri-
spetto al pubblico, del personale rispetto al
politico, dell'antropologico rispetto allo
strutturale.
Per cause svariate, alle buone intenzioni non
sempre ha corrisposto la realtà. L'istanza
anti-autoritaria è spesso scaduta nel lassismo
permissivista; lo spontaneismo nelf inconclu-
denza; la partecipazione nel vuoto formali-
smo di nuove forme di burocratizzazione.
Per questo nella seconda metà degli anni set-
tanta si è andati piuttosto verso la raziona-
lizzazione e la programmazione educativa e

verso forme di neo-direttività, sorrette dal-
l'uso delle nuove tecnologie educative, in vi-
sta di un apprendimento individualizzato e

padroneggiato, posto a base di solide com-
petenze specifiche e generali. Oppure si è bat-
tuta la strada dell'analisi del comportamen-
to scolastico e dell'ottimizzazione dei processi
e della comunicazione educativa. Si può an-
zi dire che nel corso di un decennio si è pas-
sati dal massimo della contestazione a tenta-
tivi più o meno espliciti di reazione o di re-
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staurazione di un impossibile ed inadeguato
passato. Tra questi due estremi si è mosso il
movimento di riforma, rivolto a favorire la
riappropriazione della capacità culturale sog-
gettiva, attraverso uno stile educativo di qni-
maTione, al fine di permettere a tutti di par-
tecipare da protagonisti ai processi storici;
oppure proteso a sviluppare una reale com-
p e t e n za ad es sere, att raver s o la r azionalizza-
zione e la guida controllata dei processi di ap-
prendimento.
Sempre piir forte si è fatto pure l'influsso del-
la cibernetica, della telematica e delle scien-
ze dell'informazione in genere. Anzi si può
forse dire che esse hanno preso il sopravven-
to, in termini di incidenza, sulle pedagogie
più progressive.
A ben vedere si fa strada una concezione della
scuola e della educazione che non mette piir
in primo piano la funzione della socializza-
zione e dell'inculturazione dei ragazzi, ma vi
mette la formazione delle intelligenze e lo svi-
luppo padroneggiato delle conoscenze.
L'attenzione si focalizza non sulle pulsioni
istintive e attive delragazzo, ma sul pensie-
ro, visto in primo luogo come un «appara-
to » di organizzazione concettuale della real-
tà: quasi un « computer » naturale, da forma-
re, da far funzionare in modo ottimale affin-
ché possa essere capace di corrispondere ade-
guatamente alle stimolazioni e alle provoca-
zioni dell'ambiente. E magari proprio per
questo si riafferma la separazione della scuola
dalla vita e dal contesto sociale, non in fun-
zione di distacco ma di simulazione scienti-
fica, come se si fosse in un laboratorio o in
una fase di installazione di un congegno elet-
tronico.

6. I,,AIUTO ALLA RICERCA
DI SENSO E DI IDENTITÀ COME
IMPEGNI EDUCATIVI PRIORITARI

Queste stesse prospettive sono state a loro
volta superate o comunque coinvolte nel gi-
ro di novità che, fin dall'inizio, hanno carat-
terizzato questi nostri anni ottanta.

6.1. Nuovi contesti vitali

Soprattutto con la categoria della comples-
sità si vuole sottolineare il moltiplicarsi e il
frazionarsi dei centri di potere; il differenziar-
si del tessuto sociale e la stratificazione in-
terna delle classi sociali tradizionali (classe
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imprenditoriale, classi medie, proletariato);
la presenza di istanze culturali diverse e di
modelli comportamentali pluralistici e diver-
sificati; l'accresciuta frammentazione dei
tempi e dei modi dell'esistenza individuale e

collettiva; la tendenza al disincantamento o
all'adesione a valori diversi secondo la diver-
sità delle situazioni vitali; il muoversi varie-
gato, come tra le pieghe dell'esistente, senza
sentirsi necessariamente e definitivamente le-
gati a niente e nessuno; la difficoltà di dare
continuità e futuro a progetti o decisioni pre-
se, e quindi a realizzare status sociali e gio-
care ruoli duraturi; il doversi affidare sem-
pre e continuamente a scelte flessibili, par-
ziali e a medio termine.
A metà decennio si sono fatte più evidenti Ia
fine dell'emergenza, una certa ripresa econo-
mica e la possibilità di portare avanti con una
qualche continuità il processo di democratiz-
zazione del paese. L'emergenza del terziario
avanzato (cioè delle attività legate ai servizi,
pubblici e privati, e al controllo delle reti d'in-
formazione), collegato alla prepotente socia-
lizzazione delle nuove tecnologie informatico-
cibernetiche, fa parlare sempre più di socle-
tà post-industriale, e di società dell'informa'
zione. Tttto ciò, oltre che un fatto di strut-
tura, è anche un fatto di cultura, che impo-
ne nuovi modi di vita e di far ricerca.
Nel pur frenetico attivismo degli anni sessan-
ta e nell'apparente inattività o involuzione
critica dei difficili anni settanta, si è avuta
una sorta di « rivoluzione silenziosa >> (R. IN-
crruar.r) che ha cambiato e che sta cambian-
do in modo lento ma sostanziale la vita indi-
viduale e sociale in tutto il mondo occiden-
tale e si combina con i movimenti di moder-
nizzazione e di liberazione che attraversano
il mondo intero.
Segno di questa rivoluzione dei modi quoti-
diani può essere innanzitutto considerato I'in-
teresse per la qualità della vita, per la pace
e I'ecologia; la difesa dei diritti umani e la
lotta per quelli civili. Un maggiore accesso
ai beni di consumo e a quelli della cultura,
ha permesso un aumento della capacità po-
litica media dei cittadini.
Nonostante cio, Ia precarietà delle acquisizio-
ni conseguite e il permanere di durezze isti-
tuzionali e procedurali, lascia spazio a gros-
si interrogativi sulla perdita o mancanza di
senso dell'agire e rende difficile giungere ad
una buona identità personale.
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Non è solo questione di cosa fare come la-
voro e come professione, ma più largamen-
te, cosa fare nella vita, cosa si vuol essere,
come persone, come cittadini, come cristia-
ni, come comunità; e piir radicalmente, im-
porta alla fin fine sapere se la vita merita o
no di essere vissuta.
Su questi terreni I'attività educativa dei sin-
goli e delle comunità è chiamata prioritaria-
mente a cimentarsi.

6.2. La necessità di una ricomprensione
dei fondamenti dell'agire umano

Sentire che il bisogno di senso è esaudito, di-
pende anzitutto dal fatto di poterne fare una
qualche esperienza, in modo da poter toccar
con mano che esso sia almeno talvolta pos-
sibile e raggiungibile.
Per tal motivo rimane indubbiamente prio-
ritaria e insostituibile la ricerca di luoghi, spa-
zi e momenti in cui siano resi effettivamente
possibili un minimo di autorealizzazione, di
riconoscimento personale, di efficacia stori-
ca, di comunanza di intenti, di concretizza-
zioni partecipate di valore. Se questo non si
dà, tutto diventa più difficile. Ma è pur vero
che Ia ricerca di senso, oggi come oggi richie-
de anche un tipo di lavoro educativo volto
ad aiutare la comprensione dei concetti-
chiave che sono alla base della decisione e del-
I'agire umano: i concetti di razionalità, di li-
bertà, d'impegno etico, di verità e di valore.

6.2.1. La rqzionqlità
Le ideologie del recente passato sono entra-
te in crisi. La ferrea logicità della ciberneti-
ca e dell'informatica è tutt'altro che esausti-
va e sicura. Il rischio di lasciarsi guidare dal-
I'istinto, dagli impulsi personali, dalle opinio-
ni soggettive o di gruppo, e tutt'altro che ipo-
tetico.
Per tal motivo c'è da riconquistare un tipo
di razionalità - e parallelamente di scienti-
ficità - che sia a misura d'uomo; che sap-
pia integrare i molteplici modi con cui si co-
nosce (impulsi, sensi, intelligenza, intuizio-
ne, operatività tecnica); che sappia coniuga-
re ragionevolmente i contributi della cultu-
ra, dell'arte, della fede con quelli della scienza
e della tecnica; che non si fissi sul dato di fat-
to, ma sia capace di cogliere il possibile; che
dia spazio alla tolleranza, al pluralismo, alla
flessibilità storica.

6.2.2. La libertà
Necessità di varia natura (soggettive, istitu-
zionali, burocratiche, culturali, ecc.) sembra-
no costringere da ogni parte la voglia di li-
bertà, che nonostante ciò rimane insopprimi-
bile. Di fronte a ciò sarà da formarsi un con-
cetto realistico e comprensivo di libertà. Nes-
suno è un angelo o \n supermon. La libertà
è simultaneamente un dato di fatto e un com-
pito per cui impegnarsi, affinché possa espri-
mersi. E sempre e simultaneamente libertà e

liberazione, libertà da, libertà di, libertà per,
libertà incarnata, con-libertà, intrinsecamente
riferita alla persona individuale, ma pure al-
la comunità e alla realtà del corpo sociale nel-
la sua globalità ed entità popolare.

6.2.3. Lq quolificozione etica

Agire bene o male non vuol dire agire per do-
vere o all'opposto per piacere, ma piuttosto
perché si e capito che è bene e dignitoso e bel-
lo fare o non fare qualcosa, comportarsi o
non comportarsi in un certo modo. Quindi
tra un'etica del dovere e un'etica del piacere
è da recuperare un'etica del valore intravisto
con la propria ragione (illuminata dalla cul-
tura e dalle indicazioni di fede) e voluto in
libertà.

6.2.4. Verità e volore
Verità e valore diventano quindi fondamen-
tali per la ricerca di senso.
La verità non si scopre in un momento e non
si possiede come un monopolio privato ed
esclusivo. È più grande di ciascuno di noi e

si scopre mano a mano.
Il valore, inteso come ulteriorità e come di
più d'umanità, verso cui la vita si apre e pro-
tende nella sua vicenda storica, è spesso in-
dicato dai nostri bisogni e dalle nostre aspi-
razioni profonde. Il cuore, come si sa, ha del-
le ragioni non meno che la mente, ma è 1'uo-
mo singolo e comunitario che ascolta 1'uno
e I'altra, dà loro spazio ed attuazione, secon-
do misure umane, che rispettano i diritti di
tutti ed ognuno.
Tale orizzonte di valore è precisato nella sua
faccia sociale daÌla carta costituzionale e dalle
dichiarazioni internazionali dei diritti dell'uo-
mo e dei diritti del fanciullo ed è aperto a plu-
ralistiche giustificazioni ed approfondimen-
ti. In tal modo si rende possibile convergere,
pur nella diversità, dei singoli, dei gruppi o
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delle istituzioni sociali, su progetti comuni,
ricercando appunto la dignità della persona,
i diritti dell'uomo, I'uguaglianza, la libertà,
la giustizia, il rispetto e la promozione del be-
ne comune, o - come oggi si prova a fare

- lavorando per l'ecologia, la moralità so-
ciale, la pace. Ed in particolare acquista uno
speciale significato umano e sociale educare
a tali indicazioni e spazi di valore.

6.3. Strategie educative per il senso

Inquadrata in tale contesto teorico e valoria-
le, l'azione educativa viene così a configurarsi
come un'espressione particolare di questo va-
sto impegno storico di wanizzazione e di
promozione umana e come specificazione ed
un modo d'essere particolare della responsa-
bilità generale di fronte alla vita individuale
e collettiva.

6.3.1. Alle soglie dell'umano
In molti casi si tratterà di lavorare, per così
dire, ai gradi previ o alla soglia dell'umano,
in quanto si dovrà come rifare I'uomo, rites-
sere la trama della personalità e dell'esisten-
za, per vari motivi ed in diverso grado rotta
in pitr parti.
Gran parte del lavoro educativo andrà nel
senso di « restituire la parola » ad esistenze
al limite del mutismo; aiutare a recuperare
la propria interiorità, superando un fare espe-

rienza inteso solo come totale estraniazione
da sé o come consumo di oggetti, persone,
emozioni, nel breve volgere di un giorno; sti-
molare ad allargare la capacità di visione e

di giudizio critico, suscitando problemi e do-
mande di senso con qualche spessore di fu-
turo; mostrare possibilità realistiche di sen-
so, di spazi e di luoghi in cui poter vivere e

realizzare i significati intravisti, educando a

saper portare il divario tra ideale e reale e,
d'altra parte, a passar gradatamente dall'u-
no all'altro.

6.3.2. Indicazioni cslibrqte a misura
delle persone

In secondo luogo si tratterà di accogliere le
persone per quello che nominativamente so-
no e per ciò che possono essere, abituandosi
ad articolare e calibrare le proposte e gli in-
terventi portandosi a misura d'uomo e delle
situazioni particolari, non su schemi astratti
o modelli prefissati.
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6.3.3. Nominare i valori
D'altra parte il rispetto delle capacità di ve-
rità e di libertà di ognuno non sembra esime-
re, anzi invita al coraggio di « nominare i va-
lori ». Con cio non si vuol dire di stabilire un
repertorio di valori esaustivo e fissato una
volta per tutte e neppure fare una proclama-
zione ostentata di parole sublimi che passa-

no sopra la testa delle persone. Saranno in-
vece da individuare e proporre, più che pun-
ti o atomi di verità e di valore, quei fili con-
duttori, quegli assi portanti, quei poli di at-
trazione, che danno chiarezza all'agire, che
indicano pluralistiche rotte da percorrere, che
prospettano mete su cui si può consentire di
giocare il proprio impegno e la propria vita
con gli altri. In un contesto in cui sono ve-
nute a cadere le grandi visioni e le grandi nar-
razioni ideologiche o di valore, bisognerà, ol-
tre che nominare i valori, aiutare a comporli
in una visione organica, in un progetto di vi-
ta a misura personale e comunitaria, spendi-
bile concretamente nella propria situazione
e con le proprie forze.

6.3.4. Per fare esperienze di valore

È appena da notare che tale opera più che con
I'insegnamento diretto va effettuata, o per lo
meno confortata, attraverso quell'insegna-
mento vitale che è la testimonianza persona-
le e più ancora quella comunitaria, in modo
da « visualizzare » la possibilità di vivere una
vita secondo una totalità, significativa ideal-
mente ed esistenzialmente. In questo senso
più che educare ai valori si tratterà di educa-
re alla valorizzazione, cioè a cogliere, espe-
rienzialmente ed intellettualmente, il proprio
rapportarsi con gli altri, nel mondo, nella sto-
ria, nelle strutture sociali, cogliendone gli
aspetti di significatività personale e comuni-
taria, provando a partecipare ad un loro «es-
sere di più » sensato e concreto. Ciò permet-
terà inoltre di comprendere meglio il limite,
la storicità, la relatività di ogni acquisizione,
impedendo fissazioni integralistiche o intol-
leranze verso chi la pensa o agisce diversa-
mente.
Sarà probabilmente più facile acquisire atteg-
giamenti di povertà, di comprensione, di dia-
logo, di ricerca comune, sperimentando in
concreto l'impegno e l'invocazione, l'offer-
ta ed il dono, la collaborazione e I'esigenza
di aiuto.

27'7



EDUCAZIONE

6.4. La mediazione educativa
nella ricerca dell'identità

Ricercare il senso fa parte di un lavoro for-
mativo globale, che comunemente oggi indi-
chiamo come consolidamento dell'identità
personale, culturale, sociale e professionale.
L'identità comporta infatti:
l) il conseguimento di una buona maturità
bio-psichica;
2) un positivo senso di inserimento in una
tradizione e storia comune;
3) la partecipazione attiva alla continuazio-
ne e innovazione della società,/comunità di
appartenenza, a livello economico, politico,
civile, attraverso l'esercizio di una professio-
ne, la pratica dei diritti civili e politici, l'im-
pegno per la promozione della cultura e per
una vita umanamente sempre più degna.
Nel lavorare per l'identità delle persone e del-
la comunità sociale, acquista tutto il suo si-
gnificato I'opera educativa della flamiglia, I'i-
struzione scolastica, l'opera di formazione
portata avanti dalle associazioni e dai grup-
pi civili ed ecclesiali; e rivelano tutto il loro
valore formativo il sistema della comunica-
zione di massa (giornali, radio-televisione, ci-
nema) e 1'organizzazione sociale dello sport
e del tempo libero.
L'attività educativa in proposito avrà fonda-
mentalmente da lavorare per il conseguimen-
to di alcuni obiettivi, che si cercherà breve-
mente di indicare.

6.4.1 . Abilitore slla coscienza storica
Un primo obiettivo è abilitare alla coscienza
storica delle possibilità e dei limiti della pro-
pria cultura e delle innovazioni emergenti nel-
la cultura del contesto; soprattutto in com-
plementarità o magari in alternativa alla so-
cializzazione dei mass-media e dei nuovi
media.
La cultura infatti come memoria sociale per-
mette l'inserimento e il radicamento del vis-
suto personale nella vicenda storica del grup-
po di cui si è membri. Dà il senso della com-
pagnia storica e ci pone in continuità con i
progetti storici culturali. La cultura viene
inoltre ad essere il codice offerto a tutti per
interpretare fatti ed eventi, per comunicare
ed interagire con I'ambiente. E evidente che
in questa prospettiva lo studio e la conoscen-
za approfondita del patrimonio culturale co-
munitario e scolastico non è fine a se stessa,
né esclude la vigilanza critica o il confronto

con altre prospettive culturali e con la con-
temporaneità e l'attualità.

6.4.2. Far interogire lq trqdizione con gli
sviluppi della scienzo e della tecnica

In particolare, quanto affluisce dalla tradi-
zione è da far interagire con gli sviluppi del-
la scienza e della tecnica. Esse costituiscono
sempre piu il nerbo del nostro vivere contem-
poraneo. Ma anche qui, piir che un appren-
dimento nozionistico o troppo precocemen-
te specialistico, va ricercata l'acquisizione si-
gnificativa dei concetti-chiave, delle logiche,
delle prospettive e delle problematiche uma-
ne e teoriche soggiacenti: in modo da evitare
cadute fideistiche in uno scientismo e in un
tecnicismo intollerante, astorico e ultimamen-
te disumano.

6.4.3. Ricercsre il senso e gli assi portanti
delle discipline e della cultura
Ad un livello più profondo saranno da ricer-
care il senso e gli assi portanti delle discipli-
ne e della cultura, così come la linea di uni-
ficazione e di articolazione dei diversi codi-
ci, linguaggi e logiche culturali. In tal modo
si potrà aiutare a vincere la tendenza alla di-
spersione e alla frammentazione conoscitiva,
prima ancora che vitale, che per tanti versi
oggi sembra sempre più forte. E nello stesso
tempo si eviterà l'eccessiva enlasi o l'unila-
teralità di questo o quel modo di conoscere,
di pensare o di codificare ciò che entra a far
parte della cultura individuale o comunitaria.
E da notare come a riguardo possano avere
un ruolo del tutto particolare le cosiddette di-
scipline dell'area umanistica e del senso; ed
in particolare un insegnamento della religio-
ne, che mostri I'aspetto storico-culturale del
cristianesimo e del cattolicesimo in specie (le
sue origini, le sue fonti, la sua storia, i suoi
rapporti con la storia civile e politica, ecc.),
nel confronto con le altre confessioni cristia-
ne e con le altre religioni del mondo, soprat-
tutto in ordine alle istanze antropologiche ed
etico-sociali che ogni persona ed ogni grup-
po sociale sente e a cui intende dare risposta
concettuale ed operativa.
Tutto ciò ha particolare significato special-
mente nel periodo della scolarizzazione
media-superiore, a cui corrisponde quel mo-
mento vitale, qual è I'adolescenza e la giovi-
nezza, particolarmente occupato alla ricerca
di una filosolia della vita e alla costruzione
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di quadri valoriali che diano saldezza a pro-
getti realistici, spendibili nel mondo'relazio-
nale, professionale, civile, politico, ecclesiale.

6.4.4. Operare per unq culturq di poce

Il riferimento all'umano è oggi comune quan-
do si parla di ricerca del senso e di cio che
unifìca gli sforzi per la promozione della cul-
tura.
L'uomo e I'umano sono stati evidenziati dal
papa Giovanni Paolo II come la prima via
lungo cui incamminarsi, nella linea del pro-
getto di riunificazione che Dio vuole per la
storia umana e che il Vangelo propone con
la meta finale del Regno. Difesa dei diritti
umani e ricerca della pace sono diventati i
punti di coagulo per I'impegno dei cattolici
con tutti gli uomini di buona volontà.
E non potranno diventare i temi generatori
per la formazione della coscienza morale per
giovani del nostro tempo che si affacciano al-
le soglie del duemila (all'alba del terzo mil-
lennio, come ama ripetere il papa Giovanni
Paolo II)? Ed ancora: non potrà essere que-
sto il nerbo di un'educazione socio-politica
non ideologizzata, fira riferita a valori uni-
versali e aperta all'impegno nel territorio e

al volontariato, visto come avvio ad una vi-
ta responsabile e adulta che coniuga fede e

cultura, radicamento ed apertura, particola-
rità ed universalità?

6.4.5. Educare al futuro
L'attività educativa ha indubbiamente la fun-
zione di trasmettere la cultura comunitaria e

di adattare i giovani alla realtà attuale, ma
le più belle pagine della storia dell'educazio-
ne mostrano pure un'altra faccia dell'attivi-
tà educativa, quella che decifra il passato e

coopera alla creazione di una nuova realtà
ancora allo stato nascente. Secondo alcuni
questa seconda modalità di educare si racco-
manda particolarmente nello stato presente,
attraversato per un verso da profonde inquie-
tudini e tensioni e per altro verso da una va-
sta serie di bisogni ed aspirazioni nuove.
A livello di conoscenza, I'educazione dovreb-
be integrare il sapere disciplinare attorno ai
grandi problemi dell'uomo e del suo essere
al mondo, superando I'orizzonte di una con-
cezione scientista e pragmatistica dell'istru-
zione e permettendo invece di conoscere e

comprendere il mondo e l'uomo.
Essa inoltre dovrebbe incitare ad adottare un
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nuovo stile di pensiero che sappia andare ol-
tre la superficie del reale e giungere a quei li-
velli profondi della vita, dove nascono le nuo-
ve forze e sbocciano i nuovi programmi di vi-
ta, dove si forzano i limiti del presente e ci
si avventura nell'« estraneità inattesa » del vis-
suto. Cio comporta di conseguenza la neces-
sità di andare oltre la logica di una ricerca
limitata alle costatazioni empiriche, dando
spazio alle categorie della potenzialità e del
possibile, della creatività o dello « stato na-
scente ».
Apprendere a vedere la realtà « altrimenti »
dovrebbe essere la mèta di questo atteggia-
mento di pensiero, che libera da una visione
deterministica dell'esistenza e che appella al-
l'azione ed alla responsabilità umana per le
sorti del mondo. Esso aiuterebbe a far supe-
rare gli schemi imposti alla vita individuale
e quelli che noi imponiamo a noi stessi; libe-
rerebbe dalle catene della « routine », della ri-
petizione, del lunzionamento superficiale ed
aprirebbe a nuove e più qualificate forme di
azione.

7. L'APERTURA ALLA FEDE:
MATURITÀ UMANA
E MATURITÀ CRISTIANA

In questo lavoro di ricerca di identità, non
sembra senza significato, umano e cultura-
le, una viva e ragionata apertura all'orizzonte
e alla vita di fede.
Da sempre il Vangelo, pur affermando la sua
transculturalità, si è incarnato nelle diverse
culture, facendosi ellenistico, romano, occi-
dentale, americano, africano, asiatico, ecc.
Nel far cio ha messo in luce i limiti umani,
sociali, culturali, storici, civili. Ha indicato
mète più alte. Ha svolto cioè nei confronti
delle culture storiche una funzione critico-
profetica. D'altra parte ha evangelizzato le
culture e le ha anche determinate nelle diverse
forme culturali, in diverso grado e modo. I
segni del cristianesimo sono presenti nelle cul-
ture.
Incarnazione nelle culture, r elativizzazione
dell'esistente e profezia di un futuro e di un
oltre di Dio rispetto ad esse, vanno di pari
passo.

Questi principi generali, possono essere age-
volmente applicati in materia di educazione
e di quello che è il suo fine specifico: la pro-
mozione di personalità libere e responsabili.

279



EDUCAZIONE

7.1. Il di più e l'oltre della fede

Nell'orizzonte della fede cristiana, la pienezza
dell'umanità è commisurata con I'umanità
del Cristo risorto, primogenito di ogni crea-
tura e ricapitolazione di quanto è uscito dal-
la parola creatrice di Dio. Tale umanità del
Signore, secondo San Paolo, diventa la «pai-
deia », vale a dire la cultura formativa, a cui
i cristiani debbono educare la generazione in
crescita. La maturità umana viene così pen-
sata in termini di «maturità in Cristo».
Le classiche virtù «cardinali» (cioè struttu-
ranti e come portanti la vita adulta), la pru-
denza, la giustizia, la lortezza e la temperan-
za, sono riprese nel superiore quadro delle
virtù « teologali » (che hanno cioè la loro sca-
turigine nella sovrabbondanza divina e solo in
essa si comprendono): la fede, speranza, ca-
rità. E si hanno in sommo onore, presso le co-
munità credenti, le figure di mistici e di santi,
che non solo eccedono spesso ogni misura
umana, ma che, alla luce di trattamenti stret-
tamente scientifici (psicologici, psicoanalitici,
terapeutici, sociologici) o di considerazioni
«troppo umane)), potrebbero persino appa-
rire con comportamenti o tratti di personali-
tà piuttosto problematici, se non addirittura
vicini al patologico. Evidentemente in questo
caso non è in questione il loro eventuale limi-
te umano (che non si nega), ma l'«eroicità»
della loro vita di fede. Tuttavia il problema
si ripropone quando essi sono indicati e presi
a modello di una vita adulta di fede.
L'affermazione dell'«eroicità» di fede non
toglie eventuali squilibri di personalità. D'al-
tro canto, quanto le scienze umane ed il pen-
siero lilosofico ci dicono a riguardo della li-
bertà umana, che è sempre sotto condizione,
fa essere più cauti a riguardo di una maturi-
tà «pura», senza ombre e senza sfumature.
Essa va piuttosto pensata in termini di rela-
tività e di variazione rispetto a modelli stan-
dards, che rappresentano piuttosto idee-
regolative in confronto alla personalità con-
creta. La relativa funzionalità è tale quando
permette di dimostrare la propria capacità di
decisioni libere e responsabili. Altrettanto si
può pensare in prospettiva di fede. Secondo
if detto tradizionale, la grazia non toglie ma
corrobora la natura. La vita di fede, di spe-
ranza, di carità viene ad essere come un sup-
plemento di energia spirituale che permette
decisioni libere e responsabili, anche e nono-
stante piir o meno gravi carenze psichiche.

Tutto cio va certamente comprovato. Ma non
sembra contraddittorio pensare che sia pos-
sibile in linea di principio.

7 .2. L' istanza educativa
nella maturazione di fede

A parte questi casi-limite, in via normale la
teologia dell'educazione (cioè Ia disciplina che
ricerca il senso dell'educazione quale viene a
risultare all'interno della vita di fede di una
comunità credente) indica alcune prospetti-
ve interessanti per ciò che attiene il proble-
ma delle maturità in un orizzonte di fede. La
fede, la speranza e la carità non sminuisco-
no la consistenza e\a validità del progetto di
vita, posto a fine dell'azione educativa, ma
l'integrano e l'elevano alla pienezza del mo,
dello di umanità, che si è presentato nella sto-
ria con Cristo, verbo incarnato e risorto; e

la vita storica è ricomposta nella storia della
salvezza che trova i suoi inizi nel progetto
creatore di Dio e che, nell'attualità del già esi-
stente, si protende verso i cieli nuovi e la ter-
ra nuova, in cui finalmente e compiutamen-
te abita la verità e la giustizia e in cui trova
esaudimento I'anelito umano di una piena co-
munione con Dio. La prospettiva credente,
oltre la funzione d'integrazione e di elevazio-
ne, può svolgere anche quella di riserva cri-
tica e magari di provocazione rispetto a chiu-
sure, unilateralità, ristrettezze di visioni e di
progetti educativi «troppo umani».
D'altra parte è pur vero che la prospettiva
educativa e quella pedagogica sono per il cre-
dente uno stimolo a ricercare e rendere effet-
tive le condizioni che permettono la maturi-
tà di fede e quella « libertà dei figli di Dio »
che è insieme promessa, dono e compito per
il singolo e per le comunità credenti, che vo-
gliano essere adulti nella fede. In tal senso più
che di maturità di fede si parla anche in que-
st'ambito di maturqzione di fede.
Si puo quindi parlare di una certa circolarità
nell'interazione tra i due aspetti della cresci-
ta e della qualità della vita personale. La fe-
de interpella in modo critico-profetico I'opera
educativa. Questa a sua volta stimola la fe-
de ad incarnarsi nelle strutture e nei compor-
tamenti personali còoperando ad una piir
profonda ed integrale promozione umana.

-+ adolescenza 4. - agenzie formative - amore 3.5.
- animazione 1.3.; 2.; 3. - associazionismo - coedu-
cazione - cultura l.l.; 3.3. - direzione spirituale 3.3.3.
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- disoccupazione 3.2. - donna-uomo (chiesa) 3.2.;3.6.
- donna-uomo (società) 3. - educazione morale - edu-
cazione/pastorale - eucaristia I .2.; 2. - famiglia I .3.;
4.1. - giovani 6. - gruppo 3. - ideologia 3.3. - libertà
5. - modelli antropologici 6. - mondo 3.; 4.2. - orato-
rio 3.3. - pace 4.; 6. - pastorale giovanile 3.2.1 . - pa-
storale giovanile nell'AT 2.-3. - pastorale giovanile
nel NT 3. - pastorale giovanile (storia l) 2.;3. - rela-
zione educativa - secolarizzazione 1.7. - sofferenza 3.
- speranza 3.2.-3.3. - storia 2.3. - storicità 6. - tempo
libero 3. - teologia pastorale 1.3.2. - teologia pasto-
rale (correnti) 6. - Clemente d'Alessandria 3.2. - Mi-
lani L.2.-4. - s. Bartolomea Capitanio 2.4. - s. Filip-
po Neri 2.1. - s. Ciovanni Battista de La Salle 2.-3.
- s. Giovanni Bosco 3. - s. Cirolamo 3.3. - s. Crego-
rio Magno 3.2.; 3.3. - s. M. Domenica Mazzarello
2.-3.
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E EDUCAZIONE DELLA FEDE

L'educazione morale è sempre stata un trat-
to essenziale della vita sociale e culturale del-
I'umanità. Ma una riflessione sistematica e

tematizzata su di essa è relativamente recen-
te. La prima opera con il titolo «Educazio-
ne morale» risale all'inizio di questo secolo
ed è di E. Durkheim, uno dei pionieri nelle
nascenti scienze sociali. Quasi contempora-
neamente, il problema dell'educazione mo-
rale riceveva una attenzione privilegiata ne-
gli studi di S. Freud e dei suoi primi discepo-
li (C. G. Jung e A. Freud). Da allora il tema
dell'educazione morale e quello dello svilup-
po morale, ad esso intimamente intrecciato,
costituiscono un capitolo particolare, di no-
tevole rilievo, nell'ambito della metodologia
pedagogica e della psicologia evolutiva.
Questa riflessione temalizzata sui problemi
dell'educazione morale non puo lasciare in-
differente la pastorale giovanile. Essa è in-
fatti un momento importante dell'educazio-
ne della fede nella comunità ecclesiale, e l'e-
ducazione della fede ha con I'educazione mo-
rale un complesso rapporto di parentela.
L'educazione morale è anzitutto una dimen-
sione costitutiva dell'educozione della fede:
I'educazione della fede sfocia inevitabilmente
nella educazione di un impegno morale che
incarni la fede nell'esistenza.
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Questo non significa che il fatto morale non
abbia una sua consistenza autonoma rispet-
to alla fede. Un numero crescente di teologi
tende anzi a enfatizzare oggi questo caratte-
re autonomo della morale, a vedere nel fat-
to morale un'esperienza originaria, giustifi-
cabile anche solo in base alla verità puramen-
te creaturale dell'uomo.
La fede può assumere il fatto morale, inte-
grarlo nei suoi dinamismi, dargli un signifi-
cato lrascendente, ma senza sopprimerne o
violarne la costitutiva autonomia.
Soprattutto per quanto riguarda i valori mo-
rali puramente umani e i contenuti normati-
vi, la stessa morale cristiana sarebbe in fon-
do nient'altro che una morale autenticamente
umana vissuta nella fede, e quindi illumina-
ta dai significati, dalle motivazioni e dalle
speranze che la fede accende nel cuore dei cre-
denti.
Una simile concezione del rapporto tra l'ele-
mento puramente umano e quello specifica-
mente cristiano, all'interno dell'etica cristiana
permette al credente di dialogare e collabo-
rare con ogni uomo di buona volontà.
Non tutti i teologi sono però d'accordo in
questa concezione. Essa comunque avrebbe
valore soltanto sul piano della comprensio-
ne teoretica.
Sul piano dell'esperienza morale cristiana
concreta, vissuta all'interno di una autenti-
ca esperienza di fede, l'humanum della mo-
rale cristiana viene totalmente assunto nella
lede che ne rappresenta l'unico inveramento
e l'unica salvezza. Cristo è I'uomo perfetto
e l'unica verità dell'uomo.
E quindi chiaro che l'educazione morale cri-
stiana è tutta quanta un fatto di fede, un mo-
mento e una dimensione dell'educazione della
fede.
L'educazione cristiana è quindi chiamata ad
essere profondamente unitaria: essa ha sempre
come unico obiettivo finale quello di far co-
noscere Cristo, di farlo amare, di farlo vivere.
Questo non esclude che, almeno nella nostra
società, gli stessi credenti siano sottoposti, nei
più diversi ambiti della loro esistenza (scuo-
la, lavoro, amicizie, famiglia) a forme di in-
flusso educativo morale non esplicitamente
ispirate alla fede.
Ma nella misura in cui queste forme di edu-
cazione morale sono autentiche, almeno sul
piano umano, costituiscono sempre anche
una parabola e un condizionamento positi-
vo per l'educazione della fede.

Ogni forma di autentica educazione morale
è una parabola dell'educazione della fede, rcl
senso che educa atteggiamenti che si trova-
no in intima continuità e consonanza con la
fede: così sono ad esempio I'amore della ve-
rità, I'apertura agli altri, la disponibilità alla
ricerca di senso, l'apertura al mistero, la ca-
pacità di impegno, di fedeltà, l'ottimismo mi-
litante, e tutti gli altri « buoni frutti » di ogni
educazione morale autentica.
Se resta vero che Cristo è I'unica verità del-
I'uomo e la fede I'unica sua salvezza, va det-
to anche che ogni autentico impegno morale
umano va visto come una forma di fede,
almeno embrionale e « implicita >>, capace di
salvare «quelli che cercano sinceramente Dio
e con I'aiuto della grazia si sforzano di
compiere con le opere la volontà di lui, co-
nosciuta attraverso il dettame della coscien-
za» (LG 16).
Non raramente del resto, un'autentica edu-
cazione all'impegno morale è condizione po-
sitiva, occasione e stimolo per il passaggio da
questa fede « anonima » a una fede più coh-
sapevole ed esplicita.
L'educazione morale prepara in questo ca-
so, magari da lontano, l'incontro aperto e

consapevole con Cristo, se non a\tro apren-
do al problema della radicale insufficienza,
del bisogno di senso ultimo e di speranza tra-
scendente che incombe su ogni esperienza
morale puramente umana, tanto pii.r ineludi-
bilmente quanto piir essa sia seria ed auten-
tica.
Il problema dell'educazione morale tocca
quindi direttamente la pastorale giovanile.
Questo è uno dei motivi per cui la pastorale
giovanile è chiamata a confrontarsi con le
scienze dell'uomo (e in particolare con la psi-
cologia e le altre scienze dell'educazione) che
si occupano in maniera diretta di educazio-
ne morale.
Questo comporta una certa trasposizione di
problematiche dall'uno all'altro di questi due
campi del sapere pratico: pedagogia morale
e pastorale giovanile hanno per una certa par-
te oggetto e interessi comuni e non possono
ignorarsi a vicenda.

2. UNA PROSPETTIVA EVOLUTIVA
ED EDUCATIVA DELLA MORALE

Naturalmente ci limiteremo a segnalare qui
solo alcuni di questi problemi, nei quali il di-
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scorso pedagogico interferisce piir prolonda-
mente con quello teologico-morale.
Il primo di questi problemi è costituito dalla
presa di coscienza del carattere evolutivo e

dinamico dell'esperienza morale e delle con-
seguenze pratiche che esso comporta.
La pastorale giovanile si fondava in passato
su di una concezione rigida e statica dell'or-
dine etico; concezione che essa recepiva dalla
teologia morale. L'ordine morale veniva vi-
sto come confine assoluto e intemporale tra
il bene e il male, che non ammetteva nessuna
idea di sviluppo e di gradualità, che venivano
invece riservate al campo del «piir perfetto»
e del supererogatorio; un campo che era la-
sciato alla « dottrina spirituale » e all'ascetica.
Le scienze dell'educazione aprono la pasto-
rale a una concezione evolutiva del fatto mo-
rale; in questa concezione, I'esperienza mo-
rale non consiste tanto nel riuscire a restare
dentro i confini prefissi e rassicuranti di una
normativa rigida, quanto nell'impegno di di-
ventare se stessi, attraverso la progettazione
di un modello originale di umanità e la frut-
tificazione dei propri doni di natura e di gra-
zia. L'impianto normativo non viene respin-
to, ma viene reinterpretato nei termini di una
direzione di crescita.
L'impegno morale appare allora come un im-
pegno di autoeducazione in cui il soggetto
plasma le strutture della sua personalità, in-
tegrandole gradualmente nella logica della
sua scelta londamentale e del suo progetto
globale di vita.
Le singole decisioni etiche non sono piu il tut-
to dell'esperienza morale, ma solo momenti
particolari di un processo attraverso il quale
l'uomo plasma se stesso. Fare il bene è «e-
ducere>>, cioe far emergere dalla loro laten-
za, tutte le possibilità di umanizzazione che
I'uomo ha in sé: «Facendo il bene, l'uomo
fa se stesso in quanto persona; modifica l'o-
rientamento di fondo e perfino le strutture
della sua personalità» (F. BÒcrrE).
Questa concezione dell'impegno morale è ca-
rica di conseguenze per la pastorale.

2.7. 11 principio di gradualità.

Una di queste conseguenze è la rilevanza nuo-
va che viene ad assumere nella pastorale il
c.d. <<principio di gradualità».
ll sinodo dei vescovi sulla Famiglia ha for-
mulato questo principio in modo molto ge-
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nerale : « Bisogna opporsi all'ingiustizia che
ha origine nel peccato sia personale che so-
ciale (...) mediante una conversione continua.
(...) In essa il mondo acquista solo a poco a
pocola pienezza dell'età di Cristo. In questa
conversione si danno gradi diversi. Si tratta
infatti di ùiprocesso dinamico (...) che pro-
cede a poco a poco verso I'integrazione dei
doni di Dio e delle esigenze del suo amore as-

soluto e definitivo in tutta la vita personale
e sociale degli uomini» (prop. n. 7).
E Giovanni Paolo II in modo ancora piir la-
pidario: « L'uomo, chiamato a vivere respon-
sabilmente il disegno sapiente e amoroso di
Dio è un essere storico che si costruisce gior-
no per giorno con le sue numerose scelte: per
questo egli conosce, ama e compie il bene se-

condo tappe di crescita» (FC 34).
Non si deve peraltro credere che il principio
di gradualità sia solo un allargamento o una
applicazione benigna della tradizionale distin-
zione tra « disordine oggettivo» e «colpevo-
lezza soggettiva » nell'ambito della valutazio-
ne etica.
Il principio di gradualità non vuole soltanto
trovare delle ragioni scusanti nella valutazio-
ne della condotta morale delle persone con-
crete: esso vuole anzi restituire serietà all'im-
pegno morale di queste persone, proponen-
do loro degli obiettivi già-possibili, come tap-
pe intermedie di un itinerario di crescita mo-
rale, lungo quanto la vita e aperto agli ideali
indefiniti della perfezione della carità.
Va da sé che questa proposizione di tappe in-
termedie nell'ambito di un itinerario di cre-
scita morale, se vale in generale per ogni per-
sona umana, vale in maniera particolarissi-
ma per il giovane, totalmente impegnato in
un processo tumultuoso di sviluppo che coin-
volge tutte le strutture della sua personalità
in formazione.
La pastorale giovanile è quindi chiamata a
fare completamente propria questa strategia
di gradualità e a vedere nel fatto morale, in
tutta la sua estensione, anzitutto un fatto edu-
cativo.
Con la recezione di questa prospettiva di gra-
dualità, la pastorale giovanile si mette al ser-
vizio della vera crescita morale della perso-
na, accettando di confrontarsi sistematica-
mente con le scienze dell'educazione e di di-
ventare essa stessa una forma di pedagogia
morale.
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2.2. ll principio di globalità
in educazione morale

L'esperienza morale è essenzialmente un fatto
della libertà; ma la libertà umana ha un cor-
po che è costituito dal complesso delle strut-
ture della personalità, da quello che ordina-
riamente si suole chiamare il « carattere mo-
rale ».
Vedere l'esperienza morale in prospettiva
educativa significa dare un'importanza molto
maggiore ai legami più o meno palesi che uni-
scono questa esperienza a tutta la storia di
vita della persona, alle strutture della perso-
nalità e al loro divenire, condizionato dall'e-
ducazione e dalla situazione storica e cultu-
rale in cui la persona si trova a vivere.
L'educazione morale si riaggancia e si fonde
intimamente con I'educazione globale della
persona, da cui non puo assolutamente iso-
larsi.
Al suo stesso interno, il fatto morale è di na-
tura essenzialmente «olistica» e tale è anche
l'educazione morale.
Ogni particolare valore morale, ogni tratto
positivo del carattere morale, trova la ragio-
ne vera della sua positività nella sua connes-
sione col tutto della personalità morale e ta-
le personalità può crescere solo armonica-
mente, nel rispetto di questa sua interna unità
vitale.

3. DUALISMO E NATURALISMO
IN EDUCAZIONE MORALE
Un secondo importante problema in cui le
preoccupazioni della pastorale giovanile in-
terferiscono con i dati delle scienze dell'edu-
cazione è senza dubbio quello dell'origine
(autoctona o meno) e della natura profonda
delle energie psichiche che sono in gioco nel-
I'esperienza morale, e che sono quindi ogget-
to dell'educazione morale.
Si tratta cioè di vedere se l'educazione mo-
rale deve iniettare nel dinamismo psichico
dell'educando qualcosa che in lui non esiste
neppure come potenzialità latente, oppure se
essa può appellarsi a delle energie interiori del
soggetto, già potenzialmente orientate al be-
ne. L'alternativa è tra una educazione mo-
rale che si risolve in un addomesticamento e

in una violenza e un'educazione morale che
si limita a far emergere le potenzialità di be-
ne dell'educando.

3.1. Il dualismo morale

Per Durkheim e per Freud, l'esperienza mo-
rale non nasce spontaneamente dall'interno
dell'uomo. Essa non risponde ai suoi interessi
(almeno a quelli soggettivamente percepibili
come tali), ma a quelli della società.
Per questo I'esperienza morale resterà sem-
pre, nel dinamismo psichico della persona,
come qualcosa di costringente e di estraneo,
mai pienamente assimilato, fonte di una sot-
tomissione piena di riserve.
L'uomo, nella sua più originaria e profonda
costituzione resta un essere fondamentalmen-
te immorale.
La visione della morale che sottostà a queste
teorie della personalità è profondamente
« dualistica » (Durkheim stesso ha coniato l'e-
spressione homo duplex).
La scelta morale presuppone quindi un cer-
to rinnegamento dell'inclinazione naturale e

porta con sé una penosa esperienza di divi-
sione interiore e di sotlomissione.
L'educazione morale in questo caso avrebbe
appunto lo scopo di costringere, attraverso
i più diversi meccanismi di pressione psico-
logica, a questa sottomissione. Ma I'interio-
rizzazione dell'istanza etica resterà sempre
qualcosa di artilicioso e di forzato. L'uomo
non potrà mai identilicarsi pienamente con
l'istanza morale, che rappresenta in lui inte-
ressi insanabilmente contrastanti con i suoi.
Questa posizione dualistica risponde a un da-
to innegabile di esperienza: la norma morale
sembra davvero smentire e reprimere, presen-
tandosi sotto I'aspetto di un dovere ostico e

difficile, le tendenze piir originarie e sponta-
nee dell'uomo.
Anche la teologia tradizionale ha dato spes-
so grande risalto a questo innegabile dato di
esperienza così che, almeno a livello di pare-
nesi e di catechesi popolare, l'impegno mo-
rale è stato spesso presentato soprattutto co-
me una lotta dello spirito contro la carne, co-
me una difficile resistenza contro le sugge-
stioni del male e la forza della tentazione.
Spesso la norma morale, presentata come leg-
ge di Dio, veniva semplicisticamente assimi-
lata a una qualche forma positiva di legisla-
zione arbitraria: il dualismo etico sfociava al-
lora nel positivismo teonomico che fa di Dio
un legislatore autocrate e arbitrario.
Ma il dualismo etico è chiaramente unilate-
rale. Esso assolutizza un aspetto parziale del-
l'esperienza morale.
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3.2. Il naturalismo morale

Non si puo infatti negare che mentre I'uomo
sperimenta la penosità dell'impegno morale,
si rende anche conto, almeno in modo oscu-
ro e intuitivo, che il bene morale è il suo ve-
ro bene, cio che fa la sua nobiltà e dignità
di persona erealizza i suoi interessi piir au-
tentici.
Molti degli studiosi di educazione morale che,
dopo Freud, hanno ripreso lo studio dello svi-
luppo morale, non hanno fatto altro che ri-
scoprire I'esistenza di questa tendenza al be-
ne, almeno altrettanto profonda della pro-
pensione al male, di questa specie di costitu-
tiva vocazione dell'uomo alla virtù.
Si tratta quindi di un radicale superamento
del dualismo di Durkheim e di Freud, cui po-
tremmo dare il nome di «naturalismo» per
la fiducia, spesso unilaterale fino all'ingenui-
tà, che questi autori concedono alle «buone
forze della natura».
In una concezione naturalistica dell'esperien-
za morale non hanno più senso le contrap-
posizioni abituali tra obbligazione e inclina-
zione, tra dovere e piacere, tra egoismo e al-
truismo: è il rovesciamento di un certo lin-
guaggio della parenesi tradizionale; il bene
morale è nella linea del desiderio umano, non
ha percio bisogno di imporsi attraverso il rin-
negamento delle tendenze naturali; per com-
piere il bene non devo fare violenza alle mie
tendenze, ma solo mettere in luce quelle che
sono pii.r vere e piir profonde, piÌr autentica-
mente mie.
Sul piano educativo, viene naturalmente sva-
lutato ogni appello sconsiderato al volonta-
rismo e ogni forma di educazione impostata
su obiettivi di inibizione, di disciplina, e di
repressione degli istinti e delle tendenze na-
turali, e vengono messi in primo piano obiet-
tivi di spontaneità, naturalezza, atrtoaccetta-
zione.
A una pedagogia della repressione subentra
una pedagogia della permissività, della gra-
tificazione e della non-direttività.
Il naturalismo morale degli studiosi di peda-
gogia morale ricupera, se pur con qualche
unilateralità di troppo, I'impostazione morale
della migliore riflessione teologica: tale rifles-
sione ha sempre sostenuto che la natura uma-
na (e quindi anche le tendenze naturali in cui
essa si esprime) non sono state totalmente
corrotte dal peccato.
Essa non ha temuto di presentare il bene mo-
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rale come cio che risponde al naturale biso-
gno umano di autorealizzazione, di vita e di
felicità e quindi al desiderio di Dio, pienezza
dell'autorealizzazione umana e compimento
di tutte le sue aspirazioni.
Il dettato della coscienza, secondo questa
concezione, non larebbe che tradurre in ter-
mini di imperativo etico l'imperativo delle
tendenze e dei desideri più profondi dell'uo-
mo. Nell'imperativo della coscienza si rivela
la struttura costitutiva della stessa libertà
umana, creata da Dio per il bene ed eterna-
mente inquieta fin che non possiede Dio stes-
so, bene supremo e pienamente appagante.

3.3. Educabilità delle tendenze naturali

Ma è proprio qui che la ricerca empirica sul-
lo sviluppo morale ci richiama al senso della
misura e del realismo. Una simile concezio-
ne della coscienza morale ha tutta I'aria di
tna idealizzazione.
La realtà non è così semplice. I fatti non si
lasciano ricondurre dentro gli schemi precon-
cetti di un sapere ideologico. Anche gli psi-
cologi più ottimisti nei confronti della natu-
ra umana pensano che una simile immediata
equivalenza tra inclinazione e obbligazione,
tra desiderio e valore morale si realizzi solo
nella coscienza dell'adulto riuscito.
Solo al termine di un lungo itinerario educa-
tivo e autoeducativo, portato felicemente a
termine senza fissazioni a livelli di immatu-
rità, l'imperativo della coscienza finirà per
coincidere davvero direttamente con le strut-
ture profonde della libertà umana e per espri-
merne le aspirazioni costitutive.
Normalmente la strada da percorrere per ar-
rivare a questo livello di maturità è lunga e

difficile e non si percorre che con I'aiuto e

la guida di un adeguato ambiente educativo.
Occorre attraversare una serie di stadi inter-
medi di maturità morale, paralleli per tanti
versi agli stadi dello sviluppo della cognitivi-
tà e della personalità in genere.
Il primo di questi stadi è rappresentato da
una situazione psichica molto simile a quel-
la della morale del super-io freudiano. La
forza dell'imperativo della coscienza, a qùe-
sto livello iniziale dello sviluppo morale di-
pende veramente in gran parte dal peso dei
veti e dei comandi dei genitori e degli educa-
tori, che si impongono con la minaccia dei
castighi e il ricatto affettivo ipplicito in molti
dei loro interventi educativi. E il massimo del-
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l'eteronomia e della divisione interiore, ma
è una tappa inevitabile per il passaggio agli
stadi ulteriori: è, in fondo, la « pedagogia del-
la legge» di cui parla S. Paolo nella lettera
ai Galati. La disciplina esteriore, se risulta
educativamente inutile o addirittura contro-
producente da una certa età in poi, ha una
funzione insostituibile in questa prima fase
dello sviluppo morale.
Altre tappe intermedie seguiranno a questa
prima. Particolarmente decisiva sarà quella
dell'adolescenza, in cui il soggetto elaborerà
gradualmente una sua identità morale e un
suo progetto di vita, passando attraverso una
serie di identificazioni provvisorie con mo-
delli esterni di adulti convincenti. GIi studiosi
dello sviluppo morale ritengono che nessu-
na di queste tappe possa essere realmente sca-
valcata.
Resta comunque vero che l'esperienza morale
è qualcosa di autoctono nella vita psichica
dell'uomo, cioè di londato su energie e istan-
ze interne alla persona, anche se bisognose
di essere fatte emergere attraverso I'educa-
zione.
Come dice Kohlberg, « il bene si puo insegna-
re, anche se insegnarlo è molto più un farlo
emergere (calling out), che non una qualche
forma di "indottrinamento" >>.

La visione di fede condivide questa fonda-
mentale fiducia nell'uomo, temperata dalla
realistica consapevolezza della necessità di
una educazione, che faccia appello alle inte-
riori energie di bene dell'educando.
La credenza in una creazione divina porta
con sé la convinzione della fondamentale sa-
nità della natura umana. Certo, la libertà
umana è fallibile e segnata dalla solidarietà
con una storia di peccato. Ma la legge del pec-
cato non ha cancellato del tutto l'originaria
tendenza dell'uomo al bene, e la redenzione
operata da Cristo ha restituito a questa ten-
denza possibilità reali di sviluppo e di com-
pimento.
San Tommaso dice che la virtù si trova nel-
l'uomo « per natura )», alla maniera di un ger-
me, con una sua interna capacità di svilup-
po vitale.
Tutto questo non deve occultare la realtà dei
condizionamenti e delle lentezze della liber-
tà umana. Ci sono per ogni uomo possibili-
tà concrete di apertura fondamentale al be-
ne, ma anche concrete impossibilità di com-
prensione e di attuazione di determinati va-
lori categoriali in cui questa apertura dovreb-

be concretizzarsi; su queste impossibilità non
è il caso di farsi delle illusioni. Per quanto
riguarda i singoli comportamenti particolari
nei diversi settori della vita morale, la capa-
cità di perfezione morale dell'uomo è limi-
tata, spesso in modo tragicamente grave.
Ma proprio perché essi sono di fatto insupe-
rabili e nello stesso tempo non intaccano la
possibilità reale di una incondizionata aper-
tura fondamentale per il bene, resta piir che
mai vero che è solo sulle reali capacità di be-
ne dell'educando, per limitate e condiziona-
te che siano, che la pastorale giovanile puo
e deve puntare.

3.4. Educazione del desiderio

Questo signilica che I'educazione morale cri-
stiana è chiamata ad essere educazione del de-
siderio. Pur essendo costitutivamente aper-
ta al bene, il desiderio nella sua spontaneità
primaria non è né saggio né immediatamen-
te trasparente ai bisogni più profondi della
persona.
Esso ha bisogno di essere educato e purifi-
cato, attraverso una pedagogia che, facendo
appello alle sue energie più profonde ne metta
in luce la costitutiva tendenza al bene. Solo
mettendo a disposizione dell'impresa mora-
le le immense forze del desiderio umano è
possibile raggiungere quella facilità e conna-
turalità al bene che è il segno della vera ma-
turità morale.

4. LA MATURITÀ MORALE

Un ulteriore problema di educazione mora-
le, bisognoso del confronto tra riflessione di
fede e scienze dell'educazione è quello degli
obiettivi di questa educazione.
Per le scienze dell'educazione, come per la ri-
flessione di fede, tale obiettivo coincide con
quello che in termini ancora generici potrem-
mo chiamare la «maturità morale».
Ma se si vuole chiarire meglio questo concet-
to, si scopre subito che scienze dell'educazio-
ne e riflessione di fede lo definiscono con pro-
spettive diverse, non facilmente raccordabili.
La riflessione di lede procede con un'ottica
prevalentemente contenutistica: essa descri-
ve la maturità morale o il concetto (che po-
tremmo ritenere equivalente) di perfezione
morale, in termini di reale adesione al bene
morale, attraverso una scelta o opzione di
fondo moralmente e teologalmente buona, e
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una serie di scelte o atteggiamenti particola-
ri coerenti con questa opzione di londo e fe-
deli alle esigenze oggettive dell'ordine mora-
le. La maturità morale è in questo caso la per-
fezione morale; una perfezione che si misu-
ra in base alla crescita delle virtir, struttura-
te in un insieme organico, che trova il suo
vertice e la sua sorgente nella carità.
Il privilegiamento di quest'ottica si capisce:
la fede ricerca la verità ultima dell'uomo, in
base al suo rapporto con Dio: luori del sì fon-
damentale della libertà umana all'amore di
Dio che si è rivelato in Cristo, non è possibi-
le nessuna sostanziale autenticità umana.
Per le scienze dell'educazione, la prospetti-
va è diversa: piir di natura psicologica che
contenutistica o sostanziale. Non ci si occu-
pa tanto del che cosa, quanto del come della
virtù. La maturità morale pare essere soprat-
tutto una qualità soggettiva della coscienza,
piu che un orientamento oggettivo della li-
bertà; in Kohlberg, sembra ridursi addirittura
alla capacità di compiere ragionamenti mo-
rali di livello intellettualmente elevato, inec-
cepibili nella forma a prescindere dal conte-
nuto. Come Kohlberg, molti studiosi di pro-
blemi di educazione morale pensano che a co-
stituire la maturità morale non è un tipo piut-
tosto che un altro di comportamento, ma le
motivazioni, gli atteggiamenti psicologici, il
tipo di coscienza che sta alle spalle di questo
comportamento.

5. LE POLARITÀ DELLO SVIUPPO
MORALE

Se andiamo a vedere quali sono di fatto le
qualità della coscienza che costituirebbero la
maturità morale in senso psicologico, sco-
priamo che esse sono generalmente costitui-
te dall'autonomia, dalla razionalità, dall'al-
truismo e dall'integrazione o unità interiore
della personalità.
Si noti che l'autonomia morale non fa per sé
riferimento a valori oggettivi: essa è soltan-
to la soggettiva assenza di dipendenza forzata
(conscia o inconscia non importa) da istanze
estranee alla persona, agenti su di essa con
forme di violenza psicologica (come ad esem-
pio I' interiorizzazione e l' identif icazione in-
conscia nel caso del super-io), indipendente-
mente dal fatto che queste istanze la deter-
minino a valori o a disvalori oggettivi. Un'e-
sperienza morale eteronoma (fatta di sotto-
missione non pienamente libera a istanze
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morali estrinseche) è sempre considerata
un'esperienza immatura o premorale.
Così la razionalità non consiste nell'effetti-
vo possesso della verità morale oggettiva, ma
in una ragionevole flessibilità della coscien-
za nelf 'adattare le azioni-mezzo al fine che
ci si propone: in questa concezione, le nor-
me hanno un valore puramente indicativo:
quello che conta è la flessibilità e funzionali-
tà del comportamento che, svincolandosi, se

necessario, da ogni norma, persegue il bene
in maniera efficiente, con le modalità impo-
ste dalla situazione.
Così l'altruismo non è tanto una determina-
ta forma di prestazione nei confronti del
prossimo, quanto I'attitudine a tenere conto
in modo imparziale dei suoi bisogni e dei suoi
punti di vista secondo il « pÌincipio di reci-
procità », tipico della c.d. « regola d'oro »: fa-
re agli altri quello che si vorrebbe fatto a sé.

L'integrazione non consiste nella coerenza tra
scelte soggettive e valori oggettivi, ma nella
coerenza puramente interna tra le diverse
istanze della persona, e quindi nell'assenza
di divisioni interiori o di conflitti psicologici
irrisolti.
Maturità psicologica dell'esperienza morale,
oggetto dell'educazione morale, e maturità
sostanziale (o perfezione) morale, oggetto
della preoccupazione pastorale sembrano
dunque non coincidere e ognuna delle due
prospettive è portata a fare la sua scelta in
maniera esclusiva e unilaterale.
Riteniamo che si renda perciò necessario un
approccio transdisciplinare, che permetta di
cogliere meglio la continuità che unisce le due
prospettive, mettendo in luce i legami che rac-
cordano 1l come al che cosa, il contenutisti-
co al formale, la perfezione della virtir alla
maturità della coscienza.
Perché legami di questo genere esistono.
Prendiamo ad esempio I'autonomia morale.
Anche come la intendono gli studiosi dello
sviluppo morale, non puo essere considera-
ta come qualcosa di accessorio o di estraneo
alla perfezione morale. Virtù vera non è fa-
re materialmente il bene, ma volerlo libera-
mente. Volere liberamente è volere per amo-
re e per connaturalità; è buono veramente so-
lo chi ama il bene e lo fa per coerenza con
se stesso e con il proprio libero progetto di
vita.
La risposta dell'uomo all'amore di Dio non
può essere che una risposta di amore e quin-
di di libertà. Secondo San Paolo, la sottomis-
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sione alienante (perché forzata) a una legge
estrinseca (fosse pure quella di Dio) è I'equi-
valente del rifiuto di affidarsi a Dio nella fe-
de, mentre un impegno morale vissuto nella
libertà che nasce da un amore filiale si iden-
tifica con la fede che salva.
Compito della pastorale giovanile è far
crescere i giovani nella maturità della
fede e quindi nella libertà interiore, aiu-
tandoli a superare l'eteronomia tipica del
bambino che, proprio in forza della sua
immaturità, sta ancora sotto la pedagogia
della legge.
L'autonomia è una condizione dell'autenti-
cità della virtù.
Per quello che riguarda la dimensione della
«razionalità>>, le suggestioni degli studiosi di
educazione morale si incontrano con la risco-
perta, largamente in atto da parte della pe-
dagogia cristiana, del ruolo della virtù della
prudenza nell'ambito dell'organismo delle
virtir, e col ridimensionamento, sia pure bi-
sognoso di ulteriori precisazioni e calibratu-
re, che la teologia morale sta portando avanti
nei confronti dell'assolutezza delle norme
morali, anzi del ruolo stesso della norma, nel-
I'ambito della morale; la concezione kohlber-
ghiana dellaprincipled morality, cioè di una
morale fondata, più che su norme, su prin-
cipi per la elaborazione delle norme, è oggi
largamente condivisa in campo teologico-
morale ed è indubbiamente I'unica valida in
numerosi settori della vita morale.
La virtù è la verità dell'uomo; i valori sono
tali nella misura in cui attuano questa veri-
tà; le norme vigono solo come rappresenta-
zione e difesa dei valori; la loro urgenza si
misura solo sulla loro capacità di rea\izzare
questa verità dell'uomo; esse vanno interpre-
tate con quella flessibile ragionevolezza che
non ne faccia dei fini.
Ma è vero anche il contrario: le qualità psi-
cologiche di una coscienza morale matura
non sono solo una condizione perché la vir-
tù sia veramente e pienamente tale, esse sfo-
ciano quasi inevitabilmente in una virtù, ve-
ra anche dal punto di vista contenutistico; es-
se preorientano la volontà al bene, glielo ren-
dono concretamente accessibile e desiderabi-
le: autonomia, razionalità, altruismo,
integrazione della personalità sono il terre-
no psicologico da cui germina la sostanza del-
la virtir.

6. DINAMISMI EDUCATIVI

Non è possibile chiudere queste righe sull'e-
ducazione morale senza un accenno al tema,
più propriamente pedagogico, dei dinamismi
e delle strategie educative concrete, operanti
nel campo della formazione morale.
Trascureremo qui quei dinamismi la cui ef-
ficacia educativa è massima durante l'infan-
zia (come Ia disciplina educativa) o l'adole-
scenza (come l'identificazione), per concen-
trarci su quelli che risultano decisivi in ogni
momento dell'età evolutiva (come l'amore
accogliente e l'insegnamento morale) o in
modo particolare proprio nell'età giovanile,
come la responsabilizzazione.

6.1. L'amore accogliente

ll primo di questi dinamismi, sia in ordine
cronologico che in rapporto alla sua decisi-
vità, è indubbiamente I'amore.
La sollecitudine amorosa dei genitori, la lo-
ro accoglienza incondizionata nei confronti
del bambino ha una sua efficacia educativa
già fin dai primi momenti di vita, ed è all'o-
rigine di quella «fiducia di base» che è fon-
damento e sostegno di tutto il successivo im-
pegno morale.
Di qui il ruolo insostituibile della famiglia e

il primato educativo dei genitori, legati ai fi-
gli da una forma di affetto, unico per la sua
spontaneità, intensità e capacità di resisten-
za a tutte le delusioni.
Ma l'amore è capace di rendere positiva la
relazione educativa in qualunque età della vi-
ta, quando sia contrassegnato dalla qualità
dell'accoglienza.
L'amore accogliente è quello che resiste alla
tentazione di imporre all'educando i suoi pro-
getti educativi, di amare in lui un astratto
ideale di umanità o la proiezione delle sue
frustrazioni, riliutando piir o meno inconscia-
mente la concreta ma « diversa >> ricchezza di
vita dell'educando.
Alla luce dell'esperienza dell'efficacia educa-
tiva di questo amore incondizionato, il cre-
dente vede nell'amore preveniente e creativo
di Dio, il modello di ogni paternità. [n que-
sta linea si potrebbe concepire I'azione della
grazia, come I'efficacia di un amore che tra-
slorma restituendo fiducia, e fondando quel-
I'ottimismo attivo e quell'amore alla vita che
sono il sostegno indispensabile dell'impegno
morale.
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6.2. L'insegnamento morale

L'insegnamento morale è la testimonianza
che I'educatore rende con la sua parola e l'u-
mile fiducia nella capacità della ragione uma-
na ai valori morali in cui crede.
Le scienze dell'educazione, con il loro siste-
matico sospetto nei confronti dell'efficacia di
meccanismi educativi, quali l'indottrinamen-
to e I'autoritarismo, richiamano la morale a
una considerazione meno miracolistica del
ruolo della conoscenza concettuale nella for-
mazione della coscienza. La conoscenza mo-
rale, in quanto conoscenza dei valori, com-
porta un insopprimibile legame con l'espe-
rienza dei valori stessi; è una conoscenzapar-
ticolare di tipo valutativo-vitale. Un sempli-
ce incremento di « sapere puro » non produce
necessariamente una vera maturazione di co-
scienza: «Soltanto quando attraverso nuove
ed autentiche conoscenze si scuote la coscien-
za del singolo individuo o della società, in
modo tale che essa colga creativamente il
nuovo valore e ne rimanga trasformata, sol-
tanto allora questa coscienza morale trasfor-
mata, giunge alla vera norma e se ne sente
vincolata» (A. RÒern, Morole oggettiva e
soggettiva, 107-108). Questo comporta natu-
ralmente una ricomprensione in termini non
piir esclusivamente cognitivo-concettuali della
nozione di «cattiva coscienza>>: non è suffi-
ciente sapere in astratto che cosa è bene o che
cosa è male (magari nei termini di proibito-
comandato), per essere davvero vincolati in
coscienza nei confronti di questo sapere: vin-
cola veramente solo quel sapere che, pene-
trando a fondo il vissuto della persona, per-
mette di percepire il bene in maniera esperien-
ziale, come valore per la persona.

Questo ripropone ancora una volta il proble-
ma del carattere necessariamente progressi-
vo e graduale della formazione della coscien-
za e di tutta l'esperienza morale: il passag-
gio dal sapere concettuale, piir facile da tra-
smettere, al sapere valutativo, raggiungibile
solo attraverso un certo coinvolgimento espe-
rienziale dell'educando, può essere solo il ri-
sultato di un processo di maturazione gradua-
le, con ritmi molto diversi nelle singole per-
sone. Ma come non si deve confondere con
l'autoritarismo ogni forma di disciplina edu-
cativa, così non si deve escludere dall'educa-
zione morale, confondendolo con I'indottri-
namento e la manipolazione delle coscienze,
ogni forma di insegnamento morale.
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L'educatore che rinunciasse a testimoniare
umilmente ma coraggiosamente la sua fede
nei valori che ispirano la sua vita, perdereb-
be un'occasione preziosa di influsso positi-
vo sullo sviluppo morale dell'educando.
Non si può certo pretendere che ogni nuova
generazione ripercorra da sola il lunghissimo
e incerto cammino percorso dall'umanità nel
corso dello sviluppo millenario delle sue co-
noscenze morali.

6.3. La responsabili zzzzione

Il dinamismo educativo più tipico dell'età
giovanile è costituito però dalla responsabi-
lizzazione.
Responsabilizzare è creare le condizioni per
cui, attraverso la sua stessa esperienza, il gio-
vane possa diventare consapevole dell'effica-
cia positiva o negativa che le sue decisioni e

le sue azioni hanno sugli altri e sulla società.
L'educazione è chiamata in questo modo a
rendere trasparente la realtà della solidarie-
tà reale che lega ogni uomo a ogni altro uo-
mo, affidando a ognuno la possibilità di in-
fluire in maniera decisiva sul destino di altre
persone, che gli sono così in qualche modo
affidate.
Il senso di responsabilità è una qualità etica
tipica dell'adulto riuscito. Per questo la re-
sponsabilizzazione opera con il massimo del-
l'efficacia alle soglie dell'età adulta, quando
agli educatori singoli subentra 1'educatore
collettivo «società», che affida al giovane un
compito significativo e un ruolo sociale rico-
nosciuto, e lo apre così al campo delle repon-
sabilità sociali e familiari.
Naturalmente una società che tende a relegare
i giovani in «aree di parcheggio» rinuncia a
questi suoi compiti educativi e finisce per di-
ventare una società della non-responsabilità.
In questi casi, agenzie educative meno glo-
bali possono, tna solo parzialmente, rimpiaz-
zare l'educatore società, stimolando, attra-
verso esperienze di volontariato caritativo, di
servizio educativo e di impegno sociale a li-
vello pre-politico, la formazione di quel sen-
so di responsabilità che la società non riesce
a suscitare.
Si tratta di compiti sui quali la pastorale gio-
vanile si misura già da molto tempo e con ri-
sultati largamente positivi. ln una società de-
responsabilizzante, quale è quella in cui noi
viviamo, questo impegno ecclesiale, che sa-
remmo tentati di chiamare «di supplenza»,
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non ha più solo una funzione educativa
individuale; esso diventa un contributo pre-
zioso e insostituibile per la creazione di una
nuova società dal volto umano, in cui ogni
uomo si senta fratello di ogni altro uomo
e responsabile della felicità e della auto-
realizzazione di ogni suo fratello in uma-
nità.

---+ educazione - educazione/pastorale - giovani 6.2.2.
- relazione educativa - sessualità 1.; 2.2.-2.6.
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l. II problema

2. Una rassegna critica del vissuto

2.1 . Primo modello: le forti proposte
2.2. Secondo modello: lct prevalenza dello <<spiri-

tuale »
2.3. Terzo modello: la scelta educativa
2.4. Quarto modello: I'educativo prima del pasto-

rale

3. L'educabilità della fede nella logica sacramen-
tale

3.1. Ripartiamo da una importonte distinzione
3.2. Dove e come si realizza l'educazione allofede
3.2.1. Non c'è educazione «diretta» della fede
3.2.2. L'edwazione alla fede è indiretta
3.2.3. La polenza di Dio investe anche gli inter-

venti educativi

4. La pastorale giovanile alla scuola dell'educa-
zione

4.1. Educazione è il nome concreto della << promo-
zione umsna >» in compo di pastorole giovanile

4.2. Restituire vita e felicità per annunciare Gesit
4.3. L'educativo anche nei momenti dell'esperien-

za cristiana
4.4. Educatori della fede, consopevoli del «mi-

stero >,

r. IL PROBLEMA

Chiunque si mette a fare pastorale giovanile
si scontra, presto o tardi, con una serie di pro-
blemi che riguardano il rapporto tra educa-
zione e educazione alla fede.
L'atto pastorale e l'atto educativo si richia-
mano infatti e si ricoprono in una relazione
anomala.
Essi possiedono una loro specificità, forma-
le e sostanziale. Per questo un atto non è

1'altro.
L'educazione riguarda I'ambito della produ-
zione e della comunicazione della « cultura »,
attraverso I'esercizio progressivo di una ra-
zionalità critica, in vista della personale cre-
scita in umanità. Ha come preoccupazione
sostanziale e specifica la maturazione della
persona nella società, attraverso la proposta
di valori, il confronto con modelli e scelte di
vita, la gestione equilibrata degli interessi per-
sonali e dei rapporti intersoggettivi.
L'educazione alla fede invece ha come ogget-
to la proposta, esplicita e tematica, dell'evan-
gelo del Signore, per sollecitare alla sua ac-
coglienza, come unico e fondamentale even-
to di salvezza. Assolve questo compito uti-
lizzando una struttura comunicativa tutta
speciale. La testimonianza della fede vissuta
e confessata è l'unico strumento linguistico
adatto per esprimere il mistero di Dio. Infatti,
I'annuncio di salvezza si fa parola umana per
essere parola per l'uomo (DV l3); essa però
non è mai in grado di obiettivare I'evento mi-
sterioso di cui è manifestazione. Per questo
nella parola umana l'evento è presente ed as-
sente nello stesso tempo, presente nella po-
vertà del segno e assente perche la potenza
dell'evento non è riducibile alla mediazione
del suo segno.
Sono diverse le strutture logiche e le proce-
dure comunicative, ma sono innegabili i rap-
porti e le interferenze.
La pastorale giovanile si interroga sul tipo
d'uomo verso cui fitabzzare il suo servizio
e in questo si scontra con I'antropologia che
offre una rassegna di progetti d'uomo, ela-
borati nell'ambito culturale di sua competen-
za. La pastorale non li assume quando le so-
no utili o li rifiuta quando sente il dovere di
contestarli. Progetti e modelli pervadono già
lo spazio operativo della pastorale; essa agi-
sce in una situazione e con persone già segna-
te e orientate dalla cultura dominante.
Inoltre, anche nell'esercizio tipico delle sue
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funzioni (quando cioè celebra i sacramenti,
offre I'esperienza di una comunione che è un
dono prima di essere conquista e propone la
testimonianza autorevole di coloro che han-
no il ministero di servire la carità nell'unità),
la pastorale sceglie eutilizza metodi, model-
li e strumentazioni non direttamente deriva-
bili dalla fede, ma di natura chiaramente tec-
nica e profana. Questi strumenti non sono pe-
ro neutrali rispetto ai contenuti teologici che
intendono veicolare. Si instaura così come un
reciproco condizionamento: il contenuto giu-
dica e misura lo strumento, proprio mentre
lo strumento lo storicizza e relativizza.
Come si nota, la distinzione tra atto pasto-
rale e atto educativo non è mai totale né la
sovrapposizione può risultare mai completa.
Di qui i problemi del rapporto, sul versante
pratico e su quello teorico.
Quando diciamo « educazione » alla fede
prendiamo sul serio la voce «educazione>>,
disposti a misurarci, nelle dimensioni di fon-
do, con i contributi delle scienze dell'educa-
zione; oppure, nell'ambito della pastorale,
l'educazione è solo un modo di dire analogi-
co, che ha poco da spartire con il mondo con-
creto dell'educazione?
Quando la pastorale è preoccupata piir del-
I'oggetto della proposta che delle condizioni
esistenziali della comunicazione e del livello
di maturità dei destinatari, essa risponde ne-
gativamente, almeno in modo implicito, a
questi interrogativi. Riconoscono invece un
rapporto molto stretto tra educazione e edu-
cazione alla fede coloro che sono attenti alle
reazioni e alle disposizioni del soggetto, ai
suoi ritmi di maturazione e alle sue crisi, e

coloro che desiderano aiutare i giovani a sco-
prire nella Parola di Dio e nella vita eccle-
siale una risposta congeniale alle attese pii.r
profonde.

2. UNA RASSEGNA CRITICA
DEL YISSUTO

Il rapporto tra educazione e educazione alla
fede non è prima di tutto un dato di teoria
pastorale. Esso è una qualità del vissuto con-
creto delle comunità ecclesiali. La sua defi-
nizione teologica è una interpretazione criti-
ca della prassi.
Il vissuto delle nostre comunità ecclesiali si
presenta oggi molto pluralista. Una sua clas-
sificazione, capace di andare oltre la sempli-
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ce recensione fenomenologica dei dati di fat-
to, può essere tentata solo attraverso la via
dei « modelli ».
Seguo percio questa prospettiva.
Ne suggerisco quattro. Nella loro formaliz-
zazione rappresentano le linee di tendenza più
rilevanti nel pluralismo dell'attuale prassi di
pastorale giovanile.

2.1. Primo modello: le forti proposte

Il modello teologico tradizionale, che per tan-
to tempo ha dominato il dibattito circa il rap-
porto tra teologia e pedagogia, propone una
prospettiva di netta dipendenza: I'atto pasto-
rale <<comanda» all'atto educativo sia nelle
procedure che nelle strumentazioni. In que-
sta prospettiva si parla molto di educazione
alla fede e si insiste sugli interventi necessari
per attuarla. La voce «educazione» è assun-
ta pero solo in una visione analogica rispet-
to a quella caratteristica delle scienze dell'e-
ducazione; il suo contenuto viene derivato,
quasi deduttivamente, dal dato teologico.
Viene così, in ultima analisi, svuotata ogni
seria preoccupazione educativa nell'azione
pastorale.
Queste prospettive teologiche ispirano e

orientano un modo concreto di fare pasto-
rale giovanile.
In questo modello I'azione educativa e pasto-
rale con i giovani viene strutturata secondo
uno stile di lorte proposta. Le esigenze più
decisive dell'esperienza cristiana sono messe
in primo piano. In fondo, al modello inte-
ressano più i contenuti e gli eventi che il con-
fronto con i destinatari. Dalla cultura domi-
nante ci si preoccupa di prendere le debite di-
stanze, ritrovando la carica alternativa e cri-
tica dell'esperienza cristiana.
È facile giungere al rifiuto dei processi edu-
cativi o alla loro strumentalizzazione per I'e-
ducazione alla fede.

2.2. Secondo modello: la prevalenza
dello «spirituale»

Come reazione alla eccessiv a pedagogizzazio -
ne della fede e della vita cristiana, sotto la
spinta della «teologia dialettica», è sorto un
modello che distingue drasticamente il mo-
mento educativo da quello pastorale. Alla ba-
se di questa concezione sta I'affermata irri-
ducibilità del mondo della fede con il mon-
do profano e la costatazione teologica che
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nella Rivelazione c'è solo un discorso sote-
riologico, estraneo ad ogni interesse educa-
tivo.
Dio è Dio; egli è il totalmente altro, colui che
è nascosto e avvolto nel mistero. All'assolu-
ta e somma superiorità di Dio va contrappo-
sta I'estrema e infinita inferiorità dell'uomo.
Tra Dio e I'uomo non esiste nessuna possi-
bilità di passaggio. In Gesù Dio si è fatto vi-
cino all'uomo; I'evento è però unico e irri-
petibile. Nulla ha modificato della struttura
costitutiva.
Questo modello è segnato da una visione pes-
simistica nei confronti della cultura e di ogni
produzione umana.
Esso rifiuta, di conseguenza, in termini ab-
bastanza duri, ogni mescolamento dell'edu-
cativo nell'ambito dell'evangelizzazione.
L'accesso al mistero di Dio e alla sua salvez-
za è un dono che irrompe nella storia dell'uo-
mo. Bisogna solo invocarlo ed accoglierlo
con piena disponibilità.
Le cose da fare sono poche e relativamente
semplici: moltiplicare i contatti tra Dio e l'uo-
mo. Di qui I'insistenza sui momenti di pre-
ghiera, sulle celebrazioni liturgiche e sacra-
mentali, sull'ascolto della Parola di Dio, sulle
esigenze di una esistenza ttrtta nello Spirito.
In questa ipotesi i giovani non hanno uno
spazio speciale: il problema della salvezza
non è loro, ma dell'uomo in genere. Tutto
viene perciò risolto nel clima, accogliente e

pervasivo, della comunità di fede e di vita ec-
clesiale.

2.3.Terzo modello: la scelta educativa

Esistono modelli pastorali che preferiscono
invece misurarsi sulle modalità storiche me-
diante le quali Dio ha voluto realizzare la Ri-
velazione. Essi sottolineano così la conver-
genza e complementarità tra atto pastorale
e atto educativo.
La logica di fondo è quella della « sacramen-
talità »: di quel rapporto tra « visibile » e « mi-
stero» che caratterizza l'lncarnazione, la
qualità della presenza tra noi di Dio in Gesir
di Nazaret.
La Parola di Dio, offerta della Rivelazione,
assume una sua speciale visibilità umana, per
farsi conoscere, per rendersi vicina e acces-
sibile all'uomo, in vista della fede. C'è quin-
di un aspetto della Rivelazione, inseparabile
da quello trascendente, che è alla portata del-
le capacità di apprendimento dell'uomo.

Esiste, in altre parole, un visibile, rivelatore
dell'invisibile, un contenente veicolo al con-
tenuto, un significante che conduce al signi-
ficato.
In questa prospettiva è facile riconoscere nel-
l'educazione un contributo irrinunciabile an-
che per I'educazione alla fede: il visibile è il
luogo di presenza del mistero e via privilegia-
ta per accedervi.
Lo stile pastorale è molto realistico. Evita i
discorsi e le proposte troppo elevate, giocate
sulle idealità astratte del solo dover-essere.
Preferisce fare proposte, rispettando il pri-
mato dell'esperienza. Si cercano occasioni per
far toccare con mano ai giovani che sono ac-
colti e considerati per quello che sono.
Gli educatori sono alla ricerca di « doman-
de » in cui riformulare e da cui far reagire la
fede. L'attuale diffusa « domanda di senso »
rappresenta un luogo privilegiato per questa
operazione. Dove è già vivace, lì I'azione pa-
storale si trova a proprio agio, anche se ri-
conosce I'esigenza di «educare>> continua-
mente anche questa domanda. Dove è assente
o non viene posseduta riflessamente, Ia pre-
senza, amorevole e costante, dell'educatore
e I'accoglienza degli interessi quotidiani dei
giovani sono finalizzate a farla fiorire.
Anche i contenuti tipici dell'esperienza cri-
stiana sono riscritti per renderli significativi
ed espressivi, alf interno del modello antro-
pologico che è stato privilegiato. Sorge così
un modo nuovo di pregare, di celebrare, di
realizzare I'impegno etico, di vivere da uo-
mini spirituali.

2.4. Quarto modello: l'educativo prima
del pastorale

Qualche esperienza attuale preferisce affer-
mare il primato dell'educativo, compreso in
termini di totale autonomia, sul pastorale.
Da questa ipotesi nasce un modello pastora-
le che mette al centro la prassi quotidiana nel-
le sue dimensioni piir immediate e concrete.
Tutti sanno che le cose si portano dentro un
mistero più grande. Lo chiamiamo di solito
con i nomi rivelati della nostra esperienza cre-
dente: presenza di Dio, peccato, salvezza, fe-
de. Su esso la pastorale gioca le sue preoccu-
pazioni e le sue operazioni.
Questa dimensione profonda è immersa pe-
ro in dati e fatti sperimentabili e manipola-
bili, in cui sono in gioco responsabilità pre-
cise e concrete. A questo livello, si pronun-
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ciano le scienze dell'educazione. Qui è indi-
spensabile chiamare le cose con i loro nomi,
accettare i ritmi e i tempi dei normali processi
evolutivi, programmare con serietà e compe-
tenza gli interventi adeguati.
Realizzata così, la pastorale giovanile possie-
de una intensa carica di coinvolgimento. Di-
venta aggressiva e inquietante. Crea una ge-
rarchia di preoccupazioni e di esigenze, di-
versa da quella tradizionale. Molti problemi
religiosi passano in secondo piano, per fare
spazio ad altri, vissuti come più urgenti. La
risonanza politica attraversa anche i gesti ri-
tenuti abitualmente piir «sacri» (eucaristia,
salvezza, Parola di Dio...).
Affiora la consapevolezza che fare bene edu-
cazione è già in ultima analisi fare educazio-
ne alla fede.

3. L'EDUCABILITÀ DELLA FEDE
NELLA LOGICA SACRAMENTALE

I1 confronto tra educazione e educazione al-
la fede pone problemi concreti. Chi fa pasto-
rale giovanile si misura quotidianamente con
essi e ne cerca, per la risonanza operativa del-
la pastorale, soluzioni urgenti. In che dire-
zione?
Dal pluralismo non si puo evadere. Possia-
mo solo elaborarlo, cercando motivazioni ca-
paci di orientare la ricerca. Abbiamo spesso
messo al centro del nostro progetto di pasto-
rale giovanile il criterio teologico dell'Incar-
nazione. Da questa prospettiva possiamo af-
frontare con competenza il problema.

3.1. Ripartiamo da una importante
distinzione

La ricomprensione della Rivelazione alla lu-
ce dell'Incarnazione porta a distinguere tra
il suo contenuto (il mistero ineffabile di Dio
in Gesù Cristo) e il segno storico in cui esso
si incarna (le diverse «parole» umane che
hanno la funzione di esprimere questo miste-
ro: prima fra tutte I'umanità di Gesù di Na-
zaret e, in lui, la nostra umanità). Possiamo
ancora distinguere, sul piano del processo sal-
vifico, tra I'appello ad una decisione perso-
nale, libera etotalizzante (che investe il dia-
logo diretto e immediato tra Dio e ogni uo-
mo e tocca quelle profondità dell'esistenza
umana che sfuggono ad ogni processo edu-
cativo) e le modalità concrete in cui si realiz-
za il gioco tra l'appello di Dio e la risposta
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dell'uomo (modalità che sono sempre di na-
tura educativa e che, di conseguenza, sono
oggetto delle scienze dell'educazione).
Queste distinzioni sono importanti, perché
dal loro esito scaturisce la risposta al proble-
ma del rapporto tra educazione e educazio-
ne alla fede.
Nel primo dei quattro modelli studiati pre-
vale la logica della dipendenza: dalla com-
prensione teologica del contenuto vengono
derivate le regole della sua comunicazione e

definite le strutture di mediazione. In qual-
che modo, il «mistero» travolge il «visibi-
le» che lo veicola, per la fiducia incondizio-
nata deposta nell'efficacia intrinseca dell'e-
vento. Nel modello dialettico (il secondo, tra
quelli studiati) prevale la distinzione: la se-
parazione degli ambiti risolve il difficile pro-
blema dei rapporti. L'ambito educativo pos-
siede una sua pregnanza autonoma; ma esso

è considerato radicalmente inadeguato ad
esprimere l'ineffabile e inadatto a far avvi-
cinare all'inaccessibile.
Il terzo modello introduce invece la catego-
ria della sacramentalità, come schema cristo-
logico di riconciliazione tra visibile e miste-
ro. Si riconosce di poter giungere al «conte-
nuto» solo passando attraverso il «segno»:
il dialogo immediato e diretto di Dio che chia-
ma alla salvezza è normalmente servito e con-
dizionato dalle mediazioni pastorali in cui
questo dialogo si esprime. Segno e mediazioni
portano al contenuto e all'immediatezza in
quel loro spessore umano che è oggetto del-
la ricerca antropologica e degli interventi edu-
cativi.
Se la Rivelazione assume Ia vita quotidiana
e i suoi dinamismi come suo strumento
espressivo, il rapporto tra educazione e fede
risulta molto stretto. Possiamo riconoscere
una profonda, rispettosa attenzione al fatto
educativo, fino ad affermare la possibilità di
una educazione indiretta della fede.

3.2. Dove e come si realizza I'educazione
alla fede

I1 discorso è importante e impegnativo. Va
concretizzato e precisato. Lo faccio indican-
do, con tre affermazioni complementari, una
ipotesi di rapporto tra educazione e educa-
zione alla fede. Riprende Ie logiche di fondo
del terzo modello, le motiva in termini accu-
rati e le porta verso la soglia della prassi con-
creta.
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Nella ricerca mi sono collocato in un'ottica
di pastorale giovanile. Mi chiedo cioè quale
rapporto vada assicurato con I'educazione nei
processi relativi all'educazione alla fede. Per
questo viene spontaneo riformulare tutto il
problema in un interrogativo di sintesi: pos-
siamo parlare veramente di « educabilità »
della fede?
La domanda va veramente al cuore del rap-
porto tra educazione e educazione alla fede.
Educabilità vuol dire possibilità di intervenire
attraverso processi di educazione. ln che sen-
so e in che ambito possiamo intervenire sul-
la maturazione della fede?

3.2.1 . Non c'è educszione <<diretta»»
della fede
Prima di tutto è indispensabile affermare che
non si dà educazione diretta e immediata del-
la fede.
La fede si sviluppa sul piano misterioso del
dialogo tra Dio e ogni uomo. Questo spazio
di vita sfugge ad ogni tentativo di intervento
dell'uomo. In esso va riconosciuta la priori-
tà dell'iniziativa di Dio.
La risposta dell'uomo consiste nell'obbedien-
za accogliente: la fede è un dono, in senso
totale; proviene quindi dall'udire e non dal
riflettere, è accoglienza e non elaborazione.

3.2.2. L'educazione alla fede è indiretta

Questa immediatezza e radicalità viene ser-
vita, sostenuta, condizionata dagli interven-
ti umani che hanno la funzione di attivare il
dialogo salvifico e di predisporre I'acco-
glienza.
Questi interventi, formalmente educativi, si
pongono dalla parte del «segno>>. Sono
orientati a rendere il segno sempre pitr signi-
ficativo rispetto alle attese del soggetto e spin-
gono a verificare le attese personali per sin-
tonizzarle con I'offerta della fede e della sal-
vezza.

Questo è I'ambito preciso della educabilità
della fede. Essa si colloca quindi sul piano
delle modalità concrete e quotidiane in cui si
sviluppa il dialogo salvifico. Il processo di
salvezza comporta infatti un doppio movi-
mento. Da una parte esso è l'appello di Dio
ad una decisione personale, libera e respon-
sabile. Questo appello tocca quelle profon-
dità dell'esistenza personale che sfuggono ad
ogni intervento educativo, perché chiama in
causa direttamente la libertà di Dio e la li-

bertà dell'uomo. Dall'altra, però, questo stes-
so appello si esprime in modi umani: si fa pa-
rola d'uomo per risuonare come parola com-
prensibile ad ogni uomo, e cerca una rispo-
sta personale, espressa sempre in parole e ge-
sti dell'esistenza concreta e storica. Le mo-
dalità educative e comunicative che incarnano
l'appello sono oggetto di tutte quelle preoc-
cupazioni antropologiche, che sono comuni
ad ogni relazione umana.
Gli interventi educativi hanno quindi una
funzione molto importante nella educazione
della fede. Senza di essi non si realizza, in si-
tuazione, il processo di salvezza.

3.2.3. Ls potenzq di Dio investe anche
gli inlerventi educativi
Per evitare pericolosi fraintendimenti, non
possiamo mettere da una parte il dialogo di-
retto tra Dio e I'uomo e dall'altra i dinami-
smi antropologici in cui si svolge. Non pos-
siamo immaginare il processo di salvezza e

di crescita nella fede nella logica della « divi-
sione del lavoro»: ciascuno produce il suo
pezzo e poi dall'insieme nasce il prodotto fi-
nito. I due momenti (quello misterioso e in-
decidibile in cui si esprime I'appello di Dio
alla libertà dell'uomo e quello delle media-
zioni educative) sono espressioni totali della
stessa realtà. Lo stesso gesto nella salvezza
può essere contemporaneamente compreso
come tutto nel mistero di Dio e tutto frutto
di interventi educativi.
Certo, le due modalità non sono sullo stesso
piano né possono essere considerate «alla
Pari ».
Bisogna riconoscere, in una fede confessan-
te, la priorità dell'intervento divino anche
nell'ambito educativo, più direttamente ma-
nipolabile dall'uomo e dalla sua cultura.
La fede dunque riconosce la grandezza del-
I'educazione: il fatto cioe che liberando la ca-
pacità dell'uomo e rendendo trasparenti i se-
gni della salvezza, libera e sostiene la sua ca-
pacità di risposta responsabile e matura a Dio.
Ma la fede riconosce che anche l'educazione
rimane, come tutti i fatti umani, sotto il se-
gno del peccato. La fede dunque deve espri-
mere un giudizio sull'educazione dell'uomo
in genere e, in particolare, sul modello edu-
cativo umano che può essere utilizzato nel
proporre la fede alle nuove generazioni.
Questo, in fondo, non è attentato al dovere
di rispettare I'autonomia dei fatti umani.
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Significa invece che l'approccio educativo e

comunicativo è giudicato dall'evento al cui
servizio si pone.
Nel nostro caso comporta la costatazione che
questo approccio, anche se è legato ad esi-
genze tecniche, avviene sempre nel mistero di
una potenza disalvezza che tutto avvolge: la
grazia salvifica possiede una sua rilevanza
educativa, certa e intensa anche se non è mi-
surabile attraverso gli approcci delle scienze
dell'educazione.

4. LA PASTORALE GIOVANILE
ALLA SCUOLA DELL'EDUCAZIONE

Chi ricomprende lo sviluppo della Rivelazio-
ne alla luce dell'Incarnazione, conclude sul-
la necessità di far dialogare educazione e edu-
cazione alla fede, almeno fino ad un certo
punto. Il confine non è di quantità ma di qua-
lità. Infatti non c'è un primo tratto di strada
percorribile in compagnia con i dinamismi
antropologici, e un secondo tratto dove tut-
to resta affidato all'imponderabile presenza
dello Spirito. Potenza di Dio e competenza
umana sono invece compagni di viaggio dal-
lapartenza all'arrivo, anche se sono interlo-
cutori diversi, a cui va riconosciuto uno spa-
zio operativo molto differente.
Questa è una conclusione importante. Solle-
cita e sostiene un preciso modello di pasto-
rale giovanile, impegnato a dialogare con le
scienze dell'educazione con rispetto e dispo-
nibilità. Sul piano operativo però molti pro-
blemi restano ancora insoluti. Misurati con
la prassi concreta e quotidiana, viene spon-
taneo chiedersi cosa possa significare questa
consapevolezza e fino a che punto possa es-
sere trascinato il rapporto.
La risposta non è facile. Soprattutto non puo
essere affermata con il tono perentorio di chi
immagina la propria come l'unica prospetti-
va corretta.
Qualcosa però si può aggiungere rispetto al-
le indicazioni di massima suggerite nelle pa-
gine precedenti. Nella Chiesa italiana opera-
tori e comunità ecclesiali stanno impegnan-
dosi, con rinnovata passione, in una pasto-
rale giovanile particolarmente attenta alla in-
sorgente « domanda di educazione », e molto
rispettosa dei dinamismi e dei processi tipici
dell'atto educativo. Essi mostrano, con i fatti
del loro quotidiano vissuto, i notevoli gua-
dagni di una pastorale giovanile ripensata alla
scuola dell'educazione.
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Dando voce a questo vissuto, suggerisco al-
cune prospettive operative. Dall'insieme na-
sce un modello nuovo di pastorale giovani-
le: coerente con le intuizioni più mature pre-
senti nei modelli studiati sopra, e capace di
collocarsi nel centro di quella « incompara-
bile tradizione educativa della Chiesa» che
ha sollecitato «sacerdoti, laici, uomini e don-
ne, istituzioni religiose e movimenti ecclesia-
li» a dare «nel servizio educativo» «espres-
sione al carisma loro proprio di prolungare
I'educazione divina che ha il suo culmine in
Gesù Cristo>> (Juvenum potris 7).

4.1. Educazione è il nome concreto
della «promozione umana)) in campo
di pastorale giovanile

Sappiamo di vivere in una situazione di crisi
drammatica e complessa: I'uomo è al centro
di una trama di relazioni politiche, economi-
che, culturali che lo condizionano e spesso lo
soffocano.
La stessa esperienza cristiana e la vita eccle-
siale sembra minacciata a differenti livelli.
Le ragioni della crisi sono molte. E richiedo-
no interventi molteplici e articolati.
Possiamo però restare prigionieri della co-
scienza della complessità: ci fa scoprire la tra-
ma intricata delle tante cose che andrebbero
fatte o ci porta a ricercare i sentieri difficili
delle priorità operative, ma non ci aiuta a
passare finalmente a fatti e gesti.
È necessario, al contrario, scegliere un cam-
po d'azione e giocare in esso tutte le risorse.
Nei processi di maturazione personale e col-
Iettiva e nell'ambito della stessa educazione
alla fede, possiamo scommettere sull'educa-
zione. L'educazione è uno dei tanti possibili
ambiti d'intervento. Lo privilegiamo perché
scommettiamo sulla sua incidenza e sulla sua
capacità di ritrovare la globalità dal fram-
mento.
In questa logica, la comunità ecclesiale, nel
nome del suo Signore, riconosce la portata
«salvifica» dell'educazione, Ia sua capacità
di rigenerare veramente l'uomo e la società.
Impegnata al servizio della causa di Dio nel-
la causa dell'uomo, fa dell'educazione la sua
passione, lo stile della sua presenza, lo stru-
mento privilegiato della sua azione promo-
zionale.
Attorno all'educazione organizza le sue risor-
se. Nel nome dell'educazione chiede ai sin-
goli uomini e alle istituzioni pubbliche un im-
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pegno di promozione dell'uomo e di trasfor-
mazione politica e culturale.
Scegliendo di giocare la sua speranza nella
educazione, sente di essere fedele al suo Si-
gnore. Con lui crede alla efficacia dei mezzi
poveri per la rigenerazione personale e col-
lettiva e crede all'uomo come principio di ri-
generazione: restituito alla gioia di vivere e

al coraggio di sperare, riconciliato con se stes-
so, con gli altri e con Dio, puo costruire nel
tempo il Regno della definitività.

4.2. Restituire vita e felicità
per annunciare Gesù

Molti giovani hanno I'impressione di trovarsi
trascinati in un'alternativa drammatica e

mortifera: rinunciare ad essere giovani di
questo tempo per consolidare la loro espe-
rienza religiosa o rinunciare alla dimensione
religiosa dell'esistenza, per restare gente di
questo tempo.
Ci chiediamo: cosa fare per restituire all'uo-
mo vita e responsabilità, speranza e capaci-
tà di guardare verso il futuro? Come possia-
mo riconsegnare all'evangelo la sua impre-
vedibilità salvifica e la sua risonanza eccle-
siale, caricandolo ancora della sua forza di
seduzione anche per i giovani d'oggi?
Chi crede all'educazione sa che solo all'uo-
mo restituito alla coscienza della sua dignità
e alla passione per la sua vita, possiamo an-
nunciare il Signore Gesir, come la risorsa ri-
solutiva del suo desiderio di felicità e di vita,
da invocare e incontrare nella verità e nella
profondità della sua esistenza umana.
L'uomo, spossessato della sua responsabili-
tà, piegato sotto il peso della disperazione o
distrutto nell'oppressione, non può trovare
nel Signore Gesù un principio di rassegnazio-
ne. Chi lo fa, tradisce la profezia dell'evan-
gelo e pone il Dio della vira come concorrente
spietato e geloso alla fame di vita.
Nel nome della vita e nella prospettiva del-
l'educazione la pastorale giovanile può deci-
dere così di giocare tutte le sue risorse nel-
l'impegno, urgente e affascinante, di restitui-
re ad ogni giovane la gioia di vivere, la ca-
pacità di sperare e la libertà di riconoscersi
protagonista della propria storia, ricompren-
dendo, in termini rinnovati, il suo compito
costitutivo di costruire vita e assicurare sal-
vezza, nella potenza del Dio di Gesù Cristo.
La fede è una risposta personale, libera e re-

sponsabile, pronunciata all'interno di un
progetto dotato di una sua consistenza nor-
mativa e segnato da una precisa dimensio-
ne comunitaria. Per educare a questa deci-
sione si richiede nello stesso tempo I'educa-
zione alla libertà e responsabilità e la dispo-
nibilità alla solidarietà ecclesiale e alla acco-
glienza di progetti già dati. La libertà ricon-
quista alla verità personale il dono in cui sia-
mo collocati, che giudica e misura questa
stessa libertà.
La decisione di fede diventa perciò tanto più
libera, responsabile. matura e autentica,
quanto più la persona attua in sé un proces-
so di libertà, responsabilità, solidarietà, cre-
scita in umanità.

4.3. L'educativo anche nei momenti
dell'esperienza cristiana

Sappiamo che la funzione della pastorale non
può essere ristretta ai processi di educazio-
ne. Senza I'annuncio di Gesù Cristo e senza
la celebrazione del suo incontro personale,
l'uomo resta chiuso e intristito nella sua di-
sperazione. Per restituirgli veramente felici-
tà e speranza, siamo invitati ad assicurare
I'incontro con il Signore Gesù, la ragione de-
cisiva della nostra vita.
Al centro quindi delle nostre attenzioni po-
niamo, di conseguenza, l'evangelizzazione e

il suo primato.
L'evangelo è sempre una proposta. Non pos-
siamo immaginare che la decisione per Gesù
Cristo sia la conclusione di un buon proces-
so di educazione. Gesù va annunciato corag-
giosamente. Lavita nuova del cristiano va ce-
lebrata nei sacramenti. Le scelte concrete del-
l'esistenza vanno elaborate, ascoltando la pa-
rola normativa della fede.
Ma anche da quest'ottica ritorna con prepo-
tenza I'esigenza dell'educativo e l'assunzio-
ne rispettosa del suo spessore.
L'evangelo viene annunciato in tutta la sua
radicalità e forza interpellante, perché offrir-
lo per la vita non significa di certo deprivar-
lo della sua verità. L'annuncio mette però
l'uomo al centro, lo vuole protagonista an-
che quando gli sollecita I'obbedienza acco-
gliente di un dono.
Le esigenze della gradualità, della progressi-
vità, il rispetto della soggettività anche nella
sua elaborazione, rappresentano i criteri ob-
bligati su cui misurare il servizio pastorale.
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4.4. Educatori della fede, consapevoli
del « mistero »

Parlare dell'educazione alla fede comporta il
tentativo di dire qualcosa di sensato su un og-
getto che non può essere compreso e mani-
polato in modo esuariente attraverso il solo
approccio della scienza e della sapienza del-
I'uomo.
Ci troviamo di fronte ad un mistero santo:
qualcosa che sta oltre la nostra capacità di
decifrazione (: è «mistero») e che richiede
di conseguenza l' atteggiamento del rispetto
disponibile, dell'accoglienza incondizionata,
del riconoscimento di una alterità radicale
(: è mistero ((santo»).

Questo mistero santo è Dio e l'uomo: I'uo-
mo nel progetto di Dio.
Per parlarne sensatamente dobbiamo accede-
re, con passo incerto, all'insondabile miste-
ro di Dio e dell'uomo.
Collochiamo quindi, davanti alla nostra ri-
cerca, un oggetto i cui contorni definitivi ci
sfuggono sempre. Sappiamo di avere il diritto
e il dovere inalienabile di pronunciare paro-
Ie su questo mistero santo. Sappiamo però
che le nostre parole lo sfiorano appena.
Riconosciamo il nostro limite, confine inva-
licabile della scienza e sapienza dell'uomo, di-
mensione qualificante di ogni nostra ricerca.
Riconosciamo però di doverci esprimere: sce-
gliere, decidere, progettare. Di fronte al mi-
stero santo di Dio e dell'uomo non possia-
mo cercare la rassicurazione e il conforto del
silenzio. È un mistero da accogliere e da ser-
vire, rischiando con coraggio e fierezza.
L'educazione è la parola, timida e sofferta,
di chi sa di non potersi rifugiare nell'oasi ter-
sa della neutralità.
Pensare al mistero santo di Dio e dell'uomo
comporta inoltre un modo originale di cer-
care. Spinge a sedere a mensa con tutti, nel
comune confronto e nella condivisione pie-
na e totale.
La ricerca avviene pero dentro una esperien-
za, offerta per dono, che illumina tutto, co-
me un taglio improvviso di luce abbaglian-
te. I cristiani chiamano questa esperienza con
una parola di gergo: Ia fede. Nella fede, chi
cerca da credente lo fa all'interno di orien-
tamenti che guidano la sua fatica, la rassicu-
rano e la sostengono. Per questo, siede a
mensa con tutti nella comune ricerca, con una
responsabilità maggiore, per servire e soste-
nere la fatica di tutti verso la verità.
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1. L'ESCATOLOGIA IN GENERE

Nell'ambito generale della conoscenza uma-
na si chiama escatologia l'insieme delle pro-
spettive e dei contenuti prodotti dalla consi-
derazione del completamento e della totaliz-
zazione della esistenza dell'uomo, tanto a li-
vello del singolo quanto a livello della uma-
nità.
L'escatologia in generale è quel settore del sa-
pere umano che analizza, verifica ed appro-
fondisce le mète ultime della vita dell'uomo,
in vista di una gestione fruttuosa del cammi-
no che conduce alla loro realizzazione. Il suo
ambito specifico è rlfuturo. La sua prospet-
tiva distintiva è quella dellasperanza, tensio-
ne costruttiva del singolo e della umanità ver-
so il compimento. La sua metodologia pro-
pria consiste nella congiunzione della rifles-
sione con la prassi, e cioè in una interpreta-
zione del reale che punta a mettere in atto le
aspirazioni di autocompimento insite in ogni
libertà.

2. FUTURO ASSOLUTO E FUTURO
RELATIVO

L'esito dei progetti del presente puo esaurir-
si nell'ambito della vita terrena, od andare
oltre la porta stretta della morte. Se si tratta
di un risultato infrastorico od immanente -
e dunque di indole politica, culturale, econo-
mica, scientifica o artistica - ha il diritto di
chiamarsi futuro, realtà ancora da generare
(dal greco firo, genero), ma viene detto rela-
tivo, cioè limitato al di qua della morte. Se
invece consiste in un traguardo posto al di là
della morte, si chiama futuro assoluto (dal
latino ab-solvere, liberare da: in questo ca-
so, dal limite della morte).
Tanto il futuro relativo quanto il futuro as-
soluto sono vero futuro, e pero a livelli di-
versi: parziale il primo, e pieno il secondo.
Ne consegue la necessità di distinguere cor-
rispondentemente tra escatologia in senso li-
mitato ed escatologia in senso pieno.
Sono escatologia in senso limitato le molte
ideologie odierne che ammettono solo i fu-
turi relativi: ad esempio il marxismo e Ie cul-
ture del progresso razionale proprie della mo-
dernità. Ed anche le molteplici progettazio-
ni di un mondo migliore richieste dalla logi-
ca della fede: che sono indispensabili, ma
concernono finalità destinate a sparire con la

caduta della figura provvisoria di questo
mondo.
Sono invece escatologia in senso pieno tut-
te, o quasi tutte, le grandi religioni dell'uma-
nità, in primo luogo il cristianesimo, che pun-
tano al raggiungimento di un esito rigorosa-
mente definitivo, tale da trovare nella mor-
te, anziché I'estinzione, il proprio completa-
mento.
Questa distinzione fa capire che non è lecito
confondere la promessa cristiana con i mes-
sianismi terrestri definiti dal provvisorio.

3. ORIGINALITÀ DELLA
ESCATOLOGIA CRISTIANA

Data I'appartenenza al novero delle escato-
logie in senso pieno, la comunanza della esca-
tologia cristiana con le grandi religioni del
mondo risulta indiscutibile. Ma trova una
correzione immediata nella presenza di due
dati che le conferiscono una originalità uni-
ca. L'escatologia cristiana si distingue da ogni
altra precisamente per il fatto di essere cri-
stiana, ossia fondata su Gesù Cristo. Anzi-
tutto nel senso che si legittima sulla base del-
I'insegnamento di Gesù. E poi nel senso che
identifica la sostanza del futuro assoluto con
lui.
Il primo senso risulta piuttosto ovvio: tutte
le escatologie si fondano sulla dottrina del
proprio fondatore.
Il secondo senso costituisce il proprio della
novità cristiana. Mentre secondo le religioni
non cristiane il futuro assoluto si presenta co-
me una realtà interamente da venire, per il
cristianesimo esso si è già realizzato in radi-
ce in una serie di eventi di circa due mila an-
ni fa, concernenti I'avventura storica di Ge-
sù di Nazaret. Mentre le religioni non cristia-
ne insegnano che il futuro assoluto consiste
esclusivamente in qualcosa che gli uomini ac-
quisiscono dopo la morte, la fede cristiana
proclama che esso è anzitutto e fondamen-
talmente un qualcuno, il Cristo risorto, rico-
nosciuto giustificazione e destinazione asso-
luta di ogni creatura (predestinazione in
Cristo).
L'originalità della escatologia cristiana sca-
turisce dalla incarnazione del Figlio di Dio
attuata in Gesù e conclusa con la risurrezio-
ne. Anch'essa annuncia un mondo definiti-
vo posto oltre la morte, ed aperto ad una vi-
ta di giustizia e verità. Ma lo ravvisa nella si-
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tuazione di inaudita comunione con Dio Pa-
dre, nello Spirito, che definisce Gesù glorifi-
cato. E vede il futuro assoluto degli uomini
con l'allargamento a tutti ed a ciascuno di
questa sua situazione gloriosa.
Nella sua ermeneutica, le realtà finali che I'e-
scatologia attesta sono ultimamente due: la
gloria fontale di Gesù stabilita dalla sua ri-
surrezione; e la gloria riflessa del creato in-
dotta dall'assimilarsi a lui.
Sapendo che il Signore è vivo, presente ed
operante nel tempo, I'escatologia cristiana af-
ferma che il futuro assoluto, sebbene non an-
coratotalizzato, è già in atto nella storia. Sa-
pendo di differenziarsi da ogni altra escato-
logia a causa della asserzione che il futuro as-
soluto degli uomini deriva interamente dal fu-
turo assoluto di Gesù, essa si propone come
una «cristologia dei fini ultimi».

4. L'ESCATOLOGIA CRISTIANA IN
SITUAZIONE

Nell'area del pensiero cristiano, ci interessa
direttamente la confessione cattolica. Meri-
ta far cenno alla sua situazione presente.

4.1. Le difficoltà del recente passato

L'escatologia cattolica odierna esce da un
lungo periodo di stasi caratterizzato da alcune
note dominati: prevalenza della speculazio-
ne filosofica sulla indagine biblica, declassata
a ricerca di testi da addurre a sostegno di te-
si di altra estrazione; eclissi della fondazio-
ne cristologica delle realtà finali; reificazio-
ne dell'al di là, visto come un insieme di co-
se con proprietà affini a quelle delle realtà ter-
rene (fisica dell'al di là); interpretazione
estrinsecista del rapporto della vita presente
con quella futura; assenza del senso della sto-
ria; scarsa sensibilità per il dialogo con le
istanze culturali di oggi.
Le posizioni si vanno visibilmente rovescian-
do. Torna in primo piano lo specifico cristia-
no, con la fondazione biblica; I'oggettivismo
della manualistica viene rimpiazzato dalle ca-
tegorie dell'intersoggettività; I'immobilismo
e I'estrinsecismo cedono il passo alla consa-
pevolezza della storia che genera la metasto-
ria; il confronto con le forme di pensiero del
mondo d'oggi e con le scienze umane diven-
ta sempre piir forte.
Non senza riflessi sulla prassi pastorale, im-
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pegnata a far prevalere sul pur necessario ti-
more del divino (mentalità del Dies irae) la
coscienza gioiosa della corresponsabilità del-
l'uomo nella salvezza.
Il momento attuale resta, tuttavia, tempo di
transizione.

4.2. ll momento attuale

L'escatologia cattolica attuale porta il cari-
co di un difficile compito di dialogo da con-
durre nei confronti delle confessioni cristia-
ne, delle religioni non cristiane e del mondo
secolare.
Sul primo fronte trova promettenti punti di
incontro; ma si imbatte nel duro scoglio del-
la propria incompatibilità con alcuni punti
capitali della antropologia riformata (dottri-
na del peccato originale e della giustificazio-
ne, primato del soggettivismo, ecc.). Non
sempre, almeno come tendenza, sa essere suf-
ficientemente critica e libera: ne fa fede il ri-
chiamo della Congregazione della Dottrina
della Fede formulato nella lettera « su alcu-
ne questioni concernenti l'escatologia», del
17 maggio 1979. Tuttavia procede con reale
spirito ecumenico.
Sul secondo fronte, applica i principi del con-
cilio Vaticano II riguardanti i valori ed i li-
miti delle fedi non cristiane. E decanta criti-
camente il messaggio esoterico di sette e cul-
ti nuovi, a forte impronta escatologica.
Sul fronte del rapporto con il mondo secola-
re, infine, assume le giuste istanze della in-
culturazione, e fa sue le grandi questioni del
tempo presente (cf la teologia politica, Ia teo-
logia della speranza, la teologia della libera-
zione, ecc.); badando di non cadere nella
trappola della assoluti zzazrone della politica,
o della sopravalutazione delle scienze uma-
ne, o dell'impiego acritico di uno strumento
filosofico qualsiasi solo perché recente, o del
qualunquismo postmoderno.
Il compito previo che il dialogo le impone è

la coltivazione di un consistente senso della
propria identità ed originalità, mutuate dal-
la oggettività dei contenuti.

5. CONSISTENZA DEL FUTURO
ASSOLUTO

Questa presa di coscienza suscita un interro-
gativo preciso: che cosa attende la speranza
cristiana? L'adempimento di un generico be-
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ne senza volto, o l'attuarsi di una promessa
dal contenuto trascendente e mai esauribile,
e pero ben definito e luminoso?
Prendono posizione per il genericismo le in-
terpretazioni, per lo più protestanti, che con-
trappongono l'escaton, o futuro assoluto,
agli eschata, ossia alle realtà specifiche della
escatologia rivelate dalla Scrittura, sostenen-
do che bisogna limitarsi ad annunciare la de-
finitiva esistenza futura senza cercare di com-
prendere che cosa sia o quali elementi com-
porti, perché qualsiasi informazione sull'al
di là sa di curiosità oziosa e priva di fonda-
mento. Accomunano giustamente l' eschaton
agli eschata le soluzioni, per lo più cattoli-
che, che fanno leva sulla consistenza ogget-
tiva della cristologia per asserire una conse-
guente paritaria consistenza oggettiva della
escatologia. Le prime parlano ai giovani di
futuro senza qualificarne i contenuti, o sot-
tolineandone solo i riflessi politici e sociocul-
turali. Le altre propongono una intelligenza
della fede atta ad unire I'adesso ed il dopo,
senza che l'uno si confonda con I'altro.
Nella seconda impostazione, l'unica consen-
tanea alla tradizione cattolica, il futuro as-
soluto dell'uomo e del mondo possiede dei
contorni che sono precisi ed obiettivi come
quelli che caratterizzano la risurrezione di Ge-
sù, dalla quale derivano. E I'annuncio delle
realtà finali non risulta futile od accademico.
Il pensiero credente, infatti, quando parla del
futuro, parte dal passato di Gesù e dal pre-
sente della vita di grazia che riproduce tale
passato. E lo fa al solo scopo di illuminare
e sostenere il presente: offre alcune informa-
zioni sulla metastoria unicamente per consen-
tire all'uomo di percepire I'immensa posta in
gioco nel presente, distinguendo in esso l'ir-
rinunciabile (il Regno di Dio) dal semplice-
mente importante (tutto il resto).
La sua impostazione supera tanto la conce-
zione distorta di una storia senza escatolo-
gia (o di un tempo presente senza rimandi al
futuro assoluto) che è propria del secolari-
smo, quanto l'idea deformante di una esca-
tologia senza storia (o di un futuro assoluto
avulso dal tempo presente) che è propria del
soprannaturalismo.

6. IL QUADRO DI INSIEME DEI TEMI
DELLA ESCATOLOGIA

Con tali premesse, si impone la specificazio-
ne delle realtà finali che appartengono alla

identità del futuro assoluto universale, I'esi-
to di Gesu allargato al creato.
A suo riguardo, distinguiamo due gruppi di
dati. Un primo gruppo comprende sei titoli,
ed introduce nel cuore della escatologia con-
siderata nella sua accezione più diretta: qui
abbiamo i temi della risurrezione della car-
ne, della vita eterna, del giudizio, della pa-
rusia, della palingenesi; col riscontro negati-
vo dell'inferno. Un secondo gruppo include
tre titoli, e concerne realtà distinte dal futu-
ro assoluto ma ad esso strettamente vincola-
te: qui troviamo i temi della morte fisica (dei
singoli e della umanità), del purgatorio, e del-
lo stato intermedio; materia reale e pero me-
no propria della escatologia, perché insieme
di dati che, pur appartenendo al definitivo,
restano provvisori.
Tenendo fermo che questi contenuti sono al-
trettante rivelazioni del mistero del futuro as-
soluto, la logica che li giustifica e li collega
si mostra di facile comprensione.
Il primo plesso di temi attesta che iI futuro
assoluto dell'uomo non è un chimera utopi-
ca, bensì una splendida realtà (tema della rl-
surrezione della corne); e che dispone di una
fisionomia precisa, corrispondente a quella
della gloria di Gesir risorto (tema della vlla
eterna). Soggiunge che esso proviene dall'o-
pera dell'amore onnipotente di Dio libera-
mente recepita dall'uomo (tema del giudizio);
e che si dispiega in totalità nell'unico media-
tore Gesù Cristo (tema della porusio). Preci-
sa che esso si allarga all'inclusione dell'inte-
ro universo (tema della palingenesl), e che il
suo inveramento si subordina con tale verità
al libero assenso dell'uomo da poter conclu-
dere tragicamente in un irreversibile fallimen-
to del singolo (tema dell'inferno).
Il secondo plesso ravvisa nella morte fisica
il punto dapprima di completamento (deces-
so del singolo) e poi di totalizzazione (fine
della umanità) del futuro assoluto. Prende at-
to della necessità che venga interamente ri-
mosso quanto attenua o vela I'integra opzio-
ne di amore dell'uomo per Dio (tema del pur-
gatorio). Ed attira I'attenzione sulla divari-
cazione esistente anche nell'al di là, quale ef-
fetto della sua dipendenzadall'al di qua, tra
il completamento del futuro assoluto messo
in atto dalla morte dei singoli e la sua tota-
lizzazione, posta dalla chiusura della storia
(tema dello stato intermedio).
Mentre i temi della risurrezione della carne
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e della vita eterna dicono che cosa sia il fu-
turo assoluto dell'uomo (dimensione antro-
pologica), il tema del giudizio fa vedere che
esso, nel coinvolgimento dell'uomo, è opera
di Dio (dimensione teologica); il tema della
parusia, che Dio lo realizza mediante Cristo
datore dello Spirito (dimensione cristologico-
pneumatologica), il tema della palingenesi,
che esso si allarga all'universo intero (dimen-
sione cosmologica); ed il tema della danna-
zione che esso può abortire, per via del rifiuto
dell'uomo (dimensione amartiologica, o del
peccato).
A loro volta, mentre il tema della morte fisi-
ca rivela la via di accesso al compimento del
futuro assoluto dell'uomo, il tema del pur-
gatorio conferma le esigenze di assolutezza
che competono a tale futuro; ed il tema del-
lo stato intermedio testifica quanto sia forte
la dipendenza della vita metaterrena dalla vita
presente.

7. SCALARITÀ E COMPLESSITÀ DEL
FUTURO ASSOLUTO

Il futuro assoluto entra nella definizione del-
l'uomo quanto e come le finalità di una realtà
decidono della sua stessa identità. I caratteri
dell'uomo ed i caratteri del futuro assoluto
si reggono e si illuminano a vicenda.
Le dimensioni dell'uomo che meglio chiari-
scono la struttura del futuro assoluto sono
due: la storicità, ela dialettica dell'uno e dei
molti (o del singolo e della comunità). La pri-
ma comanda una stratificazione della realiz-
zazione del futuro assoluto distribuita sull'as-
se della progressione della storia della salvez-
za. La seconda produce I'intreccio della esca-
tologia individuale con l'escatologia collet-
tiva.

7.1. La dimensione progressiva

Pur travalicando la storia grazie al fatto di
costituire la metastoria, il futuro assoluto si
incarna nella storia, perché germina da essa.
In realtà, non esiste un solo istante della du-
rata del creato che non sia impregnato di fu-
turo assoluto.
Ciò significa che il futuro assoluto fa la sua
prima comparsa già con I'inizio della crea-
zione; e compie un decisivo salto qualitativo
con I'apparire dell'uomo sulla terra. Si svi-
luppa nel tempo della preparazione della in-
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carnazione. Si realizza in radice nella vita ter-
rena di Gesù, culminata nella risurrezione.
Estende la propria verità agli uomini nel tem-
po che fa seguito alla risurrezione del Signo-
re. Si completa per i singoli con la morte dei
singoli. E si totalizza alla fine dei tempi.
Passa, così, attraverso sei fasi di maturazio-
ne, che la vedono rispettivamente quale:
eschaton nativo (preistoria), eschaton in ge-
stazione (Antico Testamento), eschoton at-
tuato in radice (Nuovo Testamento), escha-
lon diffuso (tempo intermedio, tra la risur-
rezione di Gesù e la fine dei tempi), escha-
ton completato (stato intermedio, dei defunti
prima della parusia finale), ed eschaton lo-
talizzato (chiusura della storia).
Ovviamente questa scansione del futuro as-
soluto si ripropone in ciascuno degli eschata
che lo costituiscono. Risurrezione, giudizio,
parusia e palingenesi furono dapprima nati-
vi e poi in gestazione; si attuarono in radice
nella risurrezione di Gesù, sono da lui attual-
mente comunicati, e si completano alla morte
dei singoli, per tolalizzarsi alla fine dei tem-
pi. La vita eterna, che già albeggiava prima
di Gesù, è stata inaugurata da lui, si impian-
ta ora negli uomini e si completa con la morte
del singolo dapprima, e poi dell'umanità.
L'inferno, disegnato dal primo peccato, si
consolida col dilatarsi del male morale. La
morte fisica si fa strada col procedere della
vita. Il purgatorio corona I'itinerario peniten-
ziale dell'uomo peccatore. Lo stato interme-
dio trae alimento dall'avanzare della storia,
e sparirà con la sua cessazione.

7.2. La dimensione collettiva

Sul filo del rapporto della storia dell'umani-
tà con la storia dei singoli, il futuro assoluto
coinvolge tanto l'insieme degli uomini quanto
i soggetti individui. Singolo e comunità for-
mano una inscindibile unità, senza confusio-
ni, ma anche senza separazioni. Perciò I'e-
scatologia cristiana deve essere sia escatolo-
gia comunitaria o cosmica, o collettiva, sia
escatologia individuale.
Generalmente si pongono sul piano del col-
lettivo i temi della risurrezione della carne,
del giudizio, della parusia e della palingene-
si; e sul piano dell'individuale gli altri temi.
Ma la questione del rapporto dei due piani,
per quanto reale, non va esagerata, poiché
la distinzione si coniuga con l'unità. Intan-
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to, i quattro temi menzionati riguardano sia
l'umanità sia i singoli: lo dimostrano Ia di-
stinzione del giudizio in universale e partico-
lare, e quella della parusia in parusia eucari-
stica e parusia della fine dei tempi, ed altro
ancora. Lo stesso succede, per un verso, per
la vita eterna e la dannazione, sostanzialmen-
te complete con la morte del singolo e tota-
\izzate con la consumazione della storia, a di-
mostrazione del riflesso del già e non ancora
del tempo presente sulla metastoria; e, per
I'altro, per la morte fisica, che si impone tan-
to come fine della vita terrena del singolo
quanto come cessazione dell'esistenza terre-
na dell'umanità. La sovrapposizione dei due
piani trova una ulteriore conferma nella ne-
cessità di arnmettere la situazione di attesa at-
tiva da parte dei defunti che si chiama stato
intermedio.
Ognuno degli eschata include le due dimen-
sioni, individuale e collettiva. Dunque, an-
ziché tracciare incerti confini tra escatologia
individuale e collettiva, occorre sottolineare
le loro compresenze in ciascuno dei temi per-
tinenti.

8. I NESSI DELLA ESCATOLOGIA
CRISTIANA

Il doppio riconoscimento del gioco della sto-
ria con la metastoria e di quello dell'univer-
sale con il singolare giustifica due importan-
ti conclusioni.
1) « I1 Cristianesimo è escatologia dal princi-
pio alla fine, e non soltanto in appendice»
(MorurreNN J., Teologia della speronza, pag.
l0). Ben prima di qualificarsi come un set-
tore della riflessione credente della Chiesa,
I'escatologia cristiana costituisce una prospet-
tiva che attraversa la totalità della fede. Si
fa escatologia ovunque si vive di fede e si par-
la di Dio, anche prima di soffermarsi su di
essa in modo riflesso.
Ciò non toglie la necessità che i suoi conte-
nuti siano raccolti in una trattazione a se stan-
te. Se non si può ridurre I'escatologia ad una
appendice della teologia stentatamente lega-
ta al resto, neppure è lecito rinunciare a dar-
ne un disegno organico. È il motivo per cui
la pastorale delle realtà finali coltiva tanto la
sensibilità per i risvolti escatologici della vi-
ta e della fede quanto la lucidità di una vi-
sione esplicita globale della escatologia.
2) Nel quadro della continuità della escato-

gia con I'insieme dei temi della fede fa spic-
co il suo collegamento con la protologia, con
il trattato della grazia, e con la ecclesiologia.
I quattro trattati, infatti, costituiscono la
completezza della antropologia unitariamen-
te: la protologia considerando l'uomo nella
sua fisionomia nativa, il trattato della gra-
zia e l'ecclesiologia vedendolo nella sua fisio-
nomia in sviluppo, e l'escatologia prospettan-
dolo nella sua fisionomia finale.
Ne consegue che la proposta del progetto uo-
mo ai giovani deve porre la presentazione del-
le realtà finali nel contesto di quelle connes-
sioni.

9. Realtà ed identità del futuro assoluto

Ed eccoci alla formulazione di qualche det-
taglio sui singoli temi della escatologia.
Nei simboli della Chiesa la vasta materia che
la concerne si condensa sinteticamente nei
due temi della risurrezione della carne e del-
la vita eterna. Sono la dichiarazione, rispet-
tivamente, della realtà e della identità del fu-
turo assoluto.

9.1. La risurrezione della carne

Quando un cristiano professa la risurrezio-
ne della carne, pensa immediatamente al-
l'uscita dei cadaveri dalle tombe. Ma il sen-
so della proclamazione è diverso. Certo, ri-
sorgere significa rimettersi in piedi, risolle-
varsi; e la risurrezione di cui si parla è risur-
rezione dei morti. Va notato, però, che la
morte è il criterio di distinzione del futuro as-
soluto dal futuro relativo; e poi, che invece
di risurrezione (linguaggio R) si può benissi-
mo parlare di esaltazione (linguaggio E), esat-
tamente come si constata nel Nuovo Testa-
mento a proposito della risurrezione di Gesù.
La prima osservazione permette di capire che
la risurrezione va interpretata non soltanto
e primariamente quale riassunzione della ma-
teria corporea corrotta dal decesso, ma an-
zitutto e fondamentalmente quale sostanza
del futuro assoluto.
La seconda osservazione spiega che la risur-
rezione degli uomini si comprende solo alla
luce di quella di Gesù: come e perché la ri-
surrezione di Gesù, Iungi dal ridursi ad una
semplice rianimazione, o ritorno nella con-
dizione previa alla morte, inaugurò lo stato
di inaudita pienezza di vita significato dalla
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ascensione, dalla sessione alla destra del Pa-
dre, e dall'effusione dello Spirito, così la ri-
surrezione dei morti non riporta gli uomini
all'indietro, nella vita terrena, ma li introduce
in avanti, nella gloria di Cristo in cielo.
ln questa prospettiva, la risurrezione è rico-
nosciuta come I'evento in forza del quale la
morte, anziché caduta nel nulla, diventa ini-
zio di tutto; come la vittoria sulla morte pi[t
completa e paradossale che si possa immagi-
nare; come la garanzia del valore del tempo
presente, la prova che la vita ha un senso, e

merita di essere vissuta sempre, anche nelle
situazioni piir disgraziate.
Grazie a tale prospettiva, cade l'inaccettabi-
le mutilazione causata dalla riduzione della
ricchezza della risurrezione alla sola riassun-
zione della materia ed alla sola glorificazio-
ne del corpo. Certo, anche il corpo, stante
I'unità dell'uomo, entra nella gloria. Cio av-
viene pero in ragione della santità, in forza
delle scelte compiute, in e mediante il corpo,
dallo spirito: dunque, la risurrezione riguar-
da anche e più radicalmente lo spirito.
Ne dà prova la già asserita pluralità delle sue
attuazioni . La ri surrezi o ne totalizzata, della
fine dei tempi, è preceduta a livello univer-
sale dalle cinque fasi dell'esc/rqton nativo, in
gestazione, attuato in radice, diffuso, e com-
pletato; ed a livello individuale dalle fasi del-
I'avvio della vita di fede (cf sacramenti della
iniziazione), dello sviluppo dell'opzione fon-
damentale e del suo completamento nella
morte fisica. Ebbene, queste sono fasi che si
adempiono direttamente a livello dello spiri-
to. Dio salva tutto l'uomo, non solo una sua
dimensione; ma lo fa attraverso la libertà,
punta dello spirito.

9-2- La vita eterna

Come la presa di coscienza di una realtà im-
plica una qualche rivelazione della sua iden-
tità, così la professione della risurrezione del-
la carne rimanda necessariamente alla pro-
clamazione della vita eterna.
Certo, una risurrezione della carne avviene
anche negli eventuali dannati. Ma solo nel
senso limitato dell'andare oltre la morte (so-
pravvivenza) e del riassumere la materia alla
fine della storia, senza il positivo della glo-
ria. Sicché, nel loro caso si tratta di una ri-
surrezione abortita.
La vera risurrezione, che è vita eterna, si ef-
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lettua invece nei giusti, sul registro delle com-
ponenti portanti dell'uomo: che sono Ia di-
pendenza d'amore da Dio in Gesù Cristo, la
comunione con gli uomini ed il mondo, e Ia
verità dell'essere se stessi. L'essenza della glo-
rificazione consiste nella comunione piena ed
inesauribile con Dio Padre per Cristo nello
Spirito (beatitudine essenziale o fontale), e

nella conseguente armonia integrale con le al-
tre creature, con il cosmo e con se stessi (bea-
titudine accidentale, o derivata). Il tutto se-

condo la capacità di accoglienza di Dio rea-
lizzata nella vita terrena, e cioè secondo il gra-
do di gloria meritato nell'al di qua.

Quest'ultima precisazione chiarisce la relazio-
ne che allaccia il cielo alla terra. Parlando del
cielo, si pensa spontaneamente ad una città
luminosa che attende gli uomini per compen-
sarli di ogni travaglio; e si fatica a capire per-
ché Dio non li ponga subito in quel sito bea-
to, e perché essi debbano impegnarsi nei com-
piti della terra. Se il cielo è tutto, a che serve
la terra? Serve a generare il cielo; sul model-
lo di un mosaico, via via composto dall'ag-
giunta progressiva di tessere sempre nuove,
sino alla completezza.
Dio sottopone gli uomini alla fatica ed alla
immensa responsabilità della propria defini-
tività perché vuole un cielo di figli, non di au-
tomi. Non consulta gli uomini a proposito dei
valori provvisori da essi tanto bramati (salu-
te, intelligenza, memoria, bellezza, ecc.), pro-
prio perche sono soltanto prowisori. Li coin-
volge a fondo nella acquisizione dei valori de-
finitivi prodotti dalla assimilazione al Signore
nell'amore, proprio perché sono definitivi.

10. COMPONENTI DEL FUTURO
ASSOLUTO

Latotalizzaaone della risurrezione, che è vita
eterna, corona la storia della salvezza del sin-
golo e della umanità: storia condotta con ma-
no forte e braccio teso da Dio, tramite Gesù
datore dello Spirito, nel coinvolgimento del-
I'uomo di fatto peccatore, e del cosmo.
In quanto opera di Dio compiuta attraverso
la collaborazione dell'uomo, 1' eschoton ma-
tura sotto il segno del giudizio. Realizzandosi
in e mediante il Cristo risorto, I'eschaton è

sempre anche parusia, ossia presenza e venu-
ta di Gesù. Totalizzando tutti i rapporti co-
stitutivi dell'uomo, compresi quelli del co-
smo, esso comporta la palingenesi, od inclu-
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sione dell'universo nella pasqua finale della
storia. Non maturando indipendentemente
dalla risposta della libertà umana, si espone
alla tragica possibilità di un fallimento irre-
versibile, I'inferno eterno. Giudizio, parusia,
palingenesi e possibilità della dannazione so-
no quattro componenti correlati del futuro
assoluto rivelato.

10.1. II giudizio

Contrariamente a quanto si è abituati a pen-
sare I'azione divina del giudizio non è sino-
nimo di condanna ma di salvezza. Certo, non
mancano testi biblici nei quali giudizio e con-
danna sono identificati: ma l'accezione pri-
ma del termine resta quella del governo sal-
vifico di Dio sul mondo, o dell'esercizio del-
la signoria divina per Cristo e nello Spirito
sull'uomo e sull'universo. Per cui I'atmosfera
dominante del suo annuncio deve essere di
gioia, giubilo e speranza, non di timore e spa-
vento.
Resta il fatto che l'esito salvifico del giudi-
zio richiede la libera risposta dell'uomo a cau-
sa della quale puo fallire: sicché I'azione sal-
vatrice di Dio, «pur non essendo in sé biva-
lente, è potenzialmente discriminatrice »
(Morou G., L'escatologico cristiano. Propo-
sta sistematica, pag. 54), e trova giustifica-
zione uno spazio di timore (cf Dies irae). Ma
il giudizio vero resta quello di salvezza. L'al-
tro si qualifica come suo rovescio e mistifi-
cazione, prodotto, come realtà di male, uni-
camente dall'uomo.
In forza della identità del giudizio con la si-
gnoria di Dio, la totalità della storia della sal-
vezza, da un capo all'altro della sua diacro-
nia, si sviluppa sotto il segno del giudizio. A
livello della vita dei singoli, sono giudizio gli
istanti che la compongono, in proporzione al-
la loro incidenza spirituale; più di essi è tale
il giudizio particolare, inaugurato dalla mor-
te; e pii-r ancora il giudizio universale, della
fine dei tempi. A livello della vita di Israele
e della Chiesa, sono stati giudizio le vicende
del popolo eletto, e specialmente gli eventi
che più lo contrassegnano (giorni di Iahvè);
e lo sono i fatti del tempo intermedio, in
quanto correlati agli eventi della vita terrena
di Gesù. A livello della umanità, fanno spic-
co la vita e le opere di Gesù, e gli accadimenti
della loro diffusione nella storia.
I tre livelli, pur diversificandosi, si sovrap-

pongono. Tutti convergono nel giudizio uni-
versale, il quale perciò si configura come il
giudizio chetotalizza ogni giudizio. Al cen-
tro della storia si pone I'evento Gesù di Na-
zaret. Alla conclusione stanno parzialmente
il giudizio particolare e pienamente il giudi-
zio universale: momento nel quale la verità
avrà finalmente ed irrevocabilmente l'ultima
parola e verrà lacerato il velo delle apparen-
ze che rende menzognera la figura di questo
mondo.

10.2. La «parusia»

Parusia è parola greca che significa tanto pre-
senza quanto venuta. Suo soggetto è Gesù
Cristo, sicché il termine dà voce alla conno-
tazione cristologica del futuro assoluto, per
un verso escludendo che la maturazione del-
la storia sia un semplice prodotto dell'opera
dell'uomo, e per I'altro riaffermando I'asso-
lutezza escatologica del Signore.
Come gli eschqta precedenti, anche la paru-
sia si scala sulla terna del passato, presente
e futuro. Il Signore che è già venuto, viene,
e verrà (compresenza di presenza e venuta).
La professione di fede della Chiesa può es-
sere letta tanto sul registro della attestazione
(Maran-atha: il Signore viene) quanto sul mo-
dulo della invocazione (Marana-tha: Vieni,
Signore). Riemerge in questa compresenza di
timbri «l'intreccio dell'adesso e del poi che
caratterizza il presente del cristianesimo e la
proiezione nel futuro. La detrorizzazione de-
gli elementi del mondo è già avvenuta: il so-
le, la luna e le stelle sono di già impallidite,
e tuttavia tutto ciò dovrà ancora accadere:
la tromba della Parola chiama già ora a rac-
colta gli uomini, e tuttavia lo dovrà ancora
fare in futuro; ogni Eucaristia è parusia, l'ar-
rivo del Signore, eppure ogni Eucaristia fa
aumentare il desiderio che egli riveli il suo
splendore nascosto » (RerzrucEn J ., Escato-
logia: morte e vito eterno, pag. 213).

10.3. La «palingenesi»

Quando la fede parla di cieli nuovi e di terra
nuova, della palingenesi, <<non fa altro che
formulare fino alle sue ultime conseguenze
la verità e realtà della speranza nella risurre-
zione». Infatti, <<se l'uomo non può essere
senza il mondo, e se il mondo è dinamica-
mente polarizzato verso I'uomo, e chiaro che
la consumazione dell'uno deve ripercuotersi
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in quella dell'altro» (Rurz de la PrNa J.L.,
L'altra dimensione. Escatologio cristiana,
pag.22l). Dio salva l'uomo in totalità: cio
che è in se stesso e nel suo contesto.
Sulle modalità d'essere del mondo escatolo-
gico, pero, non sappiamo nulla di piir di
quanto si può dire dei corpi glorificati. Non
v'è dubbio che si tratterà di un mondo pie-
namente degno della sapienza e dell'amore
infiniti di Dio; di questo mondo divenuto al-
tro. Ed è certo che bisogna «rinunciare ad
una armonizzazione delle affermazioni bibli-
che con le diverse teorie scientifiche sulla fi-
ne del mondo » (KùNc H., Vita eterna? Mon-
dadori, Milano 1983, pag.269).
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ve e più gravi (come a dire: ecco quale forza
possiede il peccato!); rivelazione della respon-
sabilità personale nella salvezza (come a di-
re: ecco quanto è vero che Dio non salva I'uo-
mo senza l'uomo!). Per un altro verso è cri-
stologia: proclamazione della indispensabi-
lità di Gesù per la vita nello Spirito e per la
liberazione dal peccato (come a dire: ecco
quanto e essenziale rimanere fermamente fe-
deli al Signore, nella preghiera e nella prati-
ca perseverante del Vangelo!) ». (GozzErrNo
G., L'inferno eterno, dramms della libertà
fallito, in Credere oggi 8 [988] n. 45,66-78;
qui 7l-72).

10.4. L'inferno
Con l'asserzione della possibilità reale di un
fallimento irreversibile del destino dell'uomo,
la fede rivela il mistero più cupo e sconvol-
gente dell'uomo, quello che desta le maggiori
ripugnanze di credenti e non credenti, e che
tuttavia non puo essere respinto senza com-
promettere I'integrità della rivelazione.
In primo luogo, va detto che la fede nella esi-
stenza reale dell'inferno riguarda qualcosa di
effettivamente realizzato solo in rapporto al
diavolo ed ai demoni.
Gesù ha rivelato che l'inferno si è attuato in
essi; non ha mai svelato che esso si sia verifi-
cato in qualche uomo. Questo non significa
che non esistano uomini dannati. Significa
semplicemente che non si può asserire né che
i dannati sono molti, né che sono pochi, né
che non esiste nessuno.
La sola consapevolezza sicura, e l'unica che
veramente conti per il presente, concerne la
continuità del peccato con la dannazione, in
forza della quale chi non si lascia liberare dal
peccato diventa inferno eterno.
In secondo luogo, importa compendere che
la dottrina della dannazione punta ad illustra-
re non tanto la dannazione stessa quanto
piuttosto l'assoluta necessità di opporsi al
peccato e di aderire al messaggio ed alla per-
sona di Gesu. «Per un verso è antropologia:
annuncio della immensa gravità del peccato,
unico male in assoluto, non paragonabile a
qualunque altro, e alla radice di tutti gli altri
(come a dire: ecco a che cosa porta il pecca-
to!); manifestazione della inesorabile pro-
gressività del peccato lasciato a se stesso, che
non ristagna, ma genera colpe sempre nuo-

11. L'ACCESSO AL DEFINITIVO

Il futuro assoluto in gestazione nel grembo
della storia viene alla luce col concludersi del-
Ia vita eterna, ossia con la morte del singolo
per ogni singolo, e della umanità per la tota-
lirà.
La morte segna il completamento irreversi-
bile della opzione fondamentale per Dio (o,
disgraziatamente, contro di Lui).
Se costituisce il punto di arrivo di una vita
di assimilazione al Signore, diventa un gior-
no di nascita, dies natalis, ingresso nel mon-
do della gloria; altrimenti è una morte fallita.
Ma queste decisive valenze sono colte solo
dalla fede: per sé, quanto si vede della mor-
te - quale separazione del corpo dall'anima
resa evidente dalla produzione del cadavere

- dice soltanto cessazione, lacerazione, di-
stacco, suscitando una ineludibile reazione di
sofferenza.
La vera morte, quindi, è quella che viene in-
tesa e vissuta alla luce della morte di Cristo,
non quale fatalistico avvenimento da subire
passivamente, ma come evento personale da
preparare attivamente nella libera consegna
quotidiana di se stessi a Dio.

12.IL PARADOSSO DEL
PROVV§ORIO NEL DEFINITIVO

Purgatorio e stato intermedio si situano nel
definitivo dell'oltre morte, ma restano para-
dossalmente realtà destinate a cessare.
La durata del purgatorio non soggiace al tem-
po e quindi sfugge ad ogni tentativo di quan-
tificazione; tuttavia comporta livelli di puri-
ficazione proporzionati al bisogno di ciascu-
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no. Da una parte, il purgatorio va inteso co-
me condizione di salvezza, e perciò di immen-
sa gioia, che si accompagna alla pena indot-
ta dai residui del male da togliere e viene so-
stenuta dalla comunione dei santi in atto nella
pratica benedetta dei suffragi.
Dall'altra trova un preciso riscontro terreno
nella prassi penitenziale della Chiesa, e nelle
crocifiggenti esperienze dei mistici, ben più
vantaggiose della purificazione ultraterrena
perché ragione non solo di liberazione, ma
anche di crescita e di merito.
Per parte sua, lo s/alo intermedio rappresenta

- come dimostra il fatto che per ciascuno
inizia con la morte di ciascuno, e per tutti si

chiude con la fine della storia - la necessa-
ria conseguen za della dipendenza generativa
dell'al di là dall'al di qua.
La sua logica si regge sul gioco del singolo
con la comunità: poiché I'uomo non arriva
ad essere totalmente se stesso senza gli altri,
ogni defunto, pur nella gloria, resta attiva-
mente in attesa del completamento dell'uma-
nità.
E ne porta il segno nel mancare della propria
materialità: con I'eccezione - a riprova che
in essi l'escàatonha già detto 1'ultima paro-
la - di Gesù e Maria, glorificati (l'uno sor-
givamente e I'altra derivativamente) non so-
lo in anima ma anche in corpo.

13. REGNO DI DIO E MONDO
MIGLIORE

Pur distinguendosi dai futuri relativi, il fu-
turo assoluto progredisce in unità con essi.
Se I'avanzamento del Regno di Dio non coin-
cide con la promozione degli elementi della
città terrena, neppure prescinde da essa.
La non coincidenza fa sì che la fede possa svi-
lupparsi, e generare la vita eterna, in qual-
siasi situazione socio-politica, e che i pro-
grammi di liberazione e di sviluppo propri di
questo ambito traggano ispirazione dalla fe-
de e tuttavia non risultino deducibili da es-

sa. L'imprescindibilità impegna la fede a di-
ventare motivo di sostegno dei valori terre-
ni, ed istanza critica (riserva escatologica) di
quanto si opera a loro favore.
Se I'escatologia non è politica, I'escatologia
s'accompagna alla politica.

u-+speranza 
- stofia 4.2. - storia e salvezza 3; 7. -
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Quando nel contesto della trasmissione del-
la fede si parla di «esperienza», s'intende in-
dicare con questo termine la realtà dell'uo-
mo e del mondo, le sue conquiste e i suoi
grandi compiti, anche i suoi interrogativi fon-
damentali e la ricerca di un senso ultimo della
vita. Non si pensa invece in modo particola-
re alle conoscenze che il singolo ha acquisito
per via esperienziale.
ll riferimento all'esperienza riguarda in pri-
mo luogo una larghissima pratica di insegna-
mento della religione (a partire dal 1970) in
cui l'esperienza è punto di partenza e via prin-
cipale per studiare la fede cristiana. Ma tale
riferimento si ritrova anche in diverse forme
di catechesi e nelle attività di evangelizzazio-
ne tra i giovani.
In secondo luogo, oltrepassando il metodo di
apprendimento del cristianesimo, il tema del-
I'esperienza si riferisce anche al fatto che tra
i contenuti cristiani (nell'insegnamento religio-
so e nella catechesi) vengono trattate nume-
rose tematiche umane o antropologiche. L'e-
sperienza diventa parte dei contenuti cristiani.
In terzo luogo, non di rado I'esperienza si ri-
ferisce a ciò che è vissuto con intensa emoti-
vità e sentimento. Si parla dell'importanza
dell'esperienza religiosa. Oppure, in reazio-
ne contro l'aspetto istituzionale (della socie-
tà e) della Chiesa, si proclama che cio che
conta è cio che uno «sente» e <<vive».
Ricorrendo a un paradosso, si potrebbe dire
che in qualche modo una « fede esperienzia-
le» viene a contrapporsi alla tradizionale
« esperienza della fede » (A. Vergote). Cio che
molti chiamano esperienza religiosa o espe-
rienza di fede è in realtà una fede esperien-
ziale: una generica religiosità, priva dei con-
tenuti specifici della rivelazione cristiana, in-
tesa come fiducia in Qualcosa o in Qualcu-
no che è al di là.

r. RAGIONI E ISTANZE DEL TEMA
«ESPERIENZA»

Bisogna anzitutto cercare di vedere le ragio-
ni per cui l'insegnamento della religione e la
catechesi si sono buttati con tanto impeto sul
tema dell'esperienza.

1.1. Unità tra fede e vita

Al tempo del Concilio Vaticano II viene aper-
tamente riconosciuta la traumatica consape-
vol,ezza che lede e vita sono largamente se-
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parati e che occorre ad ogni costo ricuperare
una maggiore unità tra fede e vita.
Un primo grande tentativo di tale ricupero
è rappresentato dal metodo della revisione di
vita, formulato già nei principi essenziali at-
torno al 1954, nell'ambito dell'azione catto-
lica degli adulti (operai) in Francia e paralle-
lamente nella JOC (Gioventù operaia catto-
lica). Il metodo e noto come vedere-
giudicare-agire. Occorre rilevare i problemi
concreti. Bisogna farne una lettura o inter-
pretazione alla luce del Vangelo. Si passa al-
I'intervento operativo. I risultati vanno nuo-
vamente esaminati alla luce del Vangelo.
Esperienza umana (sociale, personale) ed
esperienza cristiana (vivere e praticare insie-
me la fede cristiana) vanno di pari passo e

si aiutano vicendevolmente.
Il Concilio Vaticano II nel documento Gau-
dium et spes focalizza i termini generali del
problema. Per ritrovare il contatto con il
mondo e la cultura bisogna incominciare
ascoltando I'uomo e i suoi problemi fonda-
mentali: le gioie e le speranze dell'umanità.
Lungo questa strada sarà possibile presenta-
re la proposta del Vangelo, capace di offrire
una risposta e una speranza per tutti questi
problemi.
Nell'ambito dell'insegnamento della religio-
ne nelle scuole (secondarie soprattutto) il ten-
tativo di ricuperare l'unità tra fede e vita si
è tradotto primariamente nell'immissione
massiccia di tematiche umane: amicizia, cre-
scita, genitori e figli, fame nel mondo, giu-
stizia sociale, ecc.

1.2. Significatività della fede cristiana

Parallelo con il tema precedente, ma comun-
que da esso distinto è quello della significa-
tività della fede religiosa e cristiana. Nel mon-
do secolarizzato la fede religiosa non appare
più nei gradini più alti della scala dei valori.
Essa ha perso significatività e valore.
Per ricuperare la significatività della religio-
ne e della fede cristiana non è sufficiente trat-
tare tematiche umane, eventualmente con
qualche accenno alla Bibbia e al pensiero cri-
stiano. Bisogna invece focalizzare i grandi in-
terrogativi dell'esistenza, che esprimono gros-
so modo la ricerca di un senso ultimo dell'e-
sistenza umana. Domande dell'origine e del
destino, della vita e della morte, del bene e

del male, della sofferenza e dell'amore... Tra
le molte tematiche esperienziali vengono se-
lezionate quelle esperienze cheYnaggiormen-
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te si prestano a scoprire il problema del sen-
so della vita.
Altri preferiscono ricuperare la significativi-
tà legando Gesù e il Vangelo a quelle istanze
che sembrano altamente apprezzate e signi-
licative nella società secolar izzata: I' i mpegno
sociale e politico. Accentuando il legame del
cristianesimo con la problematica dell'eman-
cipazione e della liberazione sociale e politi-
ca, si spera in un ricupero del ruolo della fe-
de. La fede in questo modo viene a collocar-
si nel grande compito storico di umanizza-
zione dell'uomo e del mondo. Nella stessa
Bibbia si scoprono motivazioni per impegnar-
si in questa linea sociale.

1.3. Insegnamento religioso come
umtnizztzione dell' alu nno

U na ter za linea f ocalizza decisamente I'impor-
tanza dell'esperienza nell'accesso al cristiane-
simo. Essa è legata alla giustificazione dell'in-
segnamento religioso nelle scuole pubbliche.
Secondo I'idea di scuola formativa e nell'ot-
tica della teoria curricolare, la formazione
scolastica deve preparare l'alunno a confron-
tarsi, a un certo livello di maturità umana,
con le principali situazioni della vita. In con-
creto l'alunno va preparato a conoscere e a
comprendere adeguatamente la tradizione
culturale in cui vive. Egli deve avere occasio-
ne di scoprire la propria identità, per esem-
pio attraverso un confronto più esplicito con
i grandi interrogativi dell'esistenza umana.
Egli deve prepararsi a un inserimento critico
e costruttivo nella società. Queste istanze so-
no formulate con chiarezza nel documento
del Sinodo tedesco sull'insegnamento della
religione (1974).
La preoccupazione che governa il ricorso al-
l'esperienza è quella di legittimare I'insegna-
mento religioso di lronte alla scuola, e quin-
di come contributo alle finalità educative del-
la scuola, la quale appunto deve chiarire que-
sti settori di esperienza.

1.4. Una cultura dominata dall'empirico

Sarebbe poco realistico non attirare I'atten-
zione su un quarto fattore (forse il primo) che
gioca in favore di una forte accentuazione
dell'esperienza nella religione.
La cultura contemporanea è dominata dalla
mentalità empirica che regna sovrana nelle
scienze positive e nella tecnologia: I'unica

realtà, degna di questo nome, sarebbe appun-
to quella raggiungibile attraverso le scienze
empiriche; l'unica verità, degna di questo no-
me, sarebbe quella empirica, perché verifica-
bile sperimentalmente. Tutto il resto rientre-
rebbe in una generica zona di « mitologia ».
Molti aspetti della fede cristiana (per lo più
centrali) sono sospetti di mitologia: risurre-
zione di Cristo, Trinità, rapporto di Cristo
con il Padre, speranza della vita eterna, ecc.
Sotto la spinta di questa mentalità si tende
a filtrare dalla fede cristiana i contenuti che
maggiormente rispondono all'esperienza con-
temporanea. AI posto del tradizionale crite-
rio della fede che critica e qualifica I'esperien-
za umana, tende a subentrare un criterio op-
posto: l'esperienza diventa criterio qualifican-
te nei confronti della fede cristiana.
A livello della gente, la mentalità empirica
conduce a un secondo aspetto del problema.
Le diffuse e vaghe conoscenze sulle diverse
religioni non cristiane, che in una civiltà co-
smopolita e pluralista si diffondono dapper-
tutto, provocano una elementare teoria sul-
I'origine delle religioni. Tutte le religioni,
compreso il cristianesimo, non sarebbero al-
tro che varianti di una esperienza religiosa co-
mune: fede in Qualcosa che trascende la real-
tà storica e in cui si puo avere fiducia. Le dif-
ferenze sarebbero soltanto differenze di sce-
na. Tutte le religioni sarebbero ugualmente
buone e ugualmente relative. Una religione
rivelata, con uno statuto di privilegio e nella
radice diversa da tutte le aÌtre, diventa sospet-
ta. Si realizza dunque una specie di riduzio-
ne del cristianesimo a religione esperienziale.

2. LA FUNZIONE COMPLESSA
DELL'ESPERIENZA NELLA
MEDIAZIONE DELLA
FEDE CRISTIANA

Guardando criticamente verso quella prassi
di trasmissione della fede che esalta acritica-
mente il ruolo dell'esperienza, risulta che la
funzione dell'esperienza è assai complessa e

delicata. E necessario distinguere adeguata-
mente i diversi livelli.
Una visione equilibrata non sembra che possa
rinunciare a fare un discorso articolato attor-
no a tre forme fondamentali dell'esperienza:
l'esperienza umana in quanto problema di
salvezza religiosa, aperto a Dio; I'esperienza
di cristianesimo vissuto nell'oggi; l'esperienza

308



biblica che fonda l'esperienza della fede cri-
stiana.

2.1. Esperienza umana e salvezza religiosa

In linea di principio il rapporto della fede cri-
stiana con I'esperienza umana è un rapporto
costitutivo. Il fatto che oggi nella catechesi
e nella pastorale si debba dare enfasi a que-
sto rapporto è in primo luogo connesso con
la cultura contemporanea. In questa cultura
le zone dell'esperienza dalla quale emergono
i grandi interrogativi della salvezza dell'uo-
mo sono venute a trovarsi in una situazione
di oppressione e di emarginazione.

2.1 .l . La fede cristiona è per I'uomo e per
la suq solvezza

Interpellare I'uomo nei suoi interrogativi fon-
damentali di fronte al senso della vita non è

un capriccio della moda catechetica del mo-
mento. Si è qui in presenza di un aspetto co-
stitutivo del Vangelo.
L'intera opera della salvezza, stando all'e-
spressione del Credo, è « per noi uomini e per
la nostra salvezza>>. Del suo inaccessibile mi-
stero Dio ha voluto rivelare quanto è neces-
sario per la nostra salvezza. La via scelta da
Dio per manifestare o realizzare la sua ini-
ziativa nei confronti dell'uomo è la via del-
I'incarnazione: Gesù Cristo partecipa in tut-
to alla realtà umana e viene confrontato con
i problemi fondamentali della salvezza, che
di fatto sono presenti nell'esistenza umana.
La sua vita, la sua attività pubblica, il suo
insegnamento, la passione e la morte sono in-
centrati sugli interrogativi fondamentali del-
1'uomo di fronte al destino eterno dell'uomo.
Perciò non risulta possibile parlare dell'essen-
za del messaggio cristiano senza parlare di-
rettamente delle situazioni umane vissute da
Gesir Cristo, in cui ognuno può riconoscere
la propria condizione di fronte al senso ulti-
mo dell'esistenza.
Il messaggio cristiano non è riducibile a que-
sta problematica. Ma non è nemmeno sepa-
rabile da essa. Il Vaticano II ha giustamente
richiamato questa base teologica dell'espe-
rienza (GS) per assicurare la presenza del
Vangelo nel mondo e nel cuore dell'uomo.

2.1 .2. Emarginozione di interrogotivi
centrali dell'uomo
Chi oggi nel mondo occidentale intende rea-
lizzare l'incontro tra I'uomo e il messaggio
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evangelico urta contro questa difficoltà: spes-
se volte il contesto culturale tiene in una con-
dizione di sottosviluppo e di emarginazione
gli interrogativi fondamentali sul senso del-
I'esistenza umana, in particolare nella loro
apertura alla salvezza religiosa. E da un tri-
plice punto di vista: questi interrogativi non
appaiono nella loro radicale autonomia ri-
spetto al progresso scientifico e tecnologico;
non appaiono come ciò che in ultima analisi
è la realtà più importante e decisiva nell'esi-
stenza umana; non si presentano come ine-
vitabili, in quanto la cultura offre facili di-
versivi per non confrontarsi direttamente con
questa problematica.
Per questo motivo l'attenzione ai problemi
fondamentali del senso della vita richiede una
cura particolare nell'insegnamento religioso,
nella catechesi e in genere nella trasmissione
della fede cristiana. Per scoprire che la reli-
gione non è un diversivo esotico, bisogna sco-
prire che le tematiche di fondo di cui essa si
occupa si impongono inevitabilmente a par-
tire dall'esperienza umana. In altre parole,
i grandi interrogativi del senso della vita non
esistono perché le religioni fanno pubblicità
di questo prodotto: è I'uomo stesso che por-
ta con sé questi interrogativi e nonostante
molteplici tentativi di fuga e di rimozione,
dallo stesso peso dell'esperienza umana è co-
stretto a confrontarsi con essi. In una cultu-
ra povera o in una ricca, nel contesto arcai-
co come in quello ultra evoluto, questi inter-
rogativi del senso della vita hanno uguale im-
pofianza e significato. In radice sono auto-
nomi rispetto al livello economico, tecnolo-
gico, sociale.
Le esperienze umane che da sempre sono con-
siderate piste privilegiate per scoprire il pro-
blema della salvezza religiosa sono note: ri-
cerca critica del senso ultimo della vita; espe-
rienza della responsabilità etica (responsabi-
lità incondizionata, non dipendente dalla cul-
tura, dalla razza, ecc.); esperienza delle
esigenze radicali della verità; I'esperienza del-
I'inaccettabile contrasto tra la grandezza della
vita e I'inesorabile morte, ecc.
Per scoprire il radicamento profondo del pro-
blema della salvezza la riflessione critica sul-
I'esperienza umana segue generalmente i se-
guenti passi:

- scoperta critica della propria impostazio-
ne dell'esistenza. Per es. prendere consape-
volezza che I'esistenza personale è dominata
dall'egocentrismo (narcisismo);
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- confrontarsi con le principali risposte che
pretendono offrire una soluzione definitiva
al senso della vita e alla riuscita finale del-
l'uomo; a questo fine servono egregiamente
tre categorie che cristallizzano in massima
parte gli sforzi umani verso la felicità: I'ave-
re, il potere, le opere storiche; tre realtà che
sono indispensabili all'uomo, ma che in
questo caso vengono assolutizzate e si tra-
sformano in temibili idoli che schiavizzano
I'uomo;

- I'uomo è quindi portatore di una realtà,
di una vocazione, di un mistero che non è ri-
solvibile con il mondo e la storia. Ciò che è

indispensabile per dare un senso definitivo al-
la sua esistenza rimanda al di 1à della storia.
In sintesi, attraverso questa riflessione criti-
ca sull'esperienza umana si giunge alla con-
sapevolezza: a) che gli interrogativi del sen-
so della vita sono autonomi e non riducibili
ad altri aspetti dell'esistenza umana; b) che
essi sono decisivi per risolvere il senso del-
l'uomo; c) che questi non sono problemi
astratti di cui si occupano soltanto i filosofi,
ma problemi personali di ciascuno ai quali
inevitabilmente bisogna dare una risposta.

2.1 .3. Una prassi non adeguatomente
chiqrita

L'invasione dell'esperienza antropologica e

soprattutto di tematiche umane (individua-
li, relazionali, sociali, ideologiche, ecc.) pre-
s_enta alcuni punti problematici.
E illusorio pensare che qualsiasi esperienza
della vita quotidiana sia sufficientemente ri-
levante per risalire alla problematica religio-
sa. Il problema è precisamente di liberarsi
dalla superficialità del quotidiano per presta-
re attenzione alle esperienze più serie e pro-
fonde, dalle quali emergono gli interrogativi
centrali. Molto di ciò che «interessa» molti
giovani è senza interesse, cioè non è utile per
accedere alla comprensione della problema-
tica religiosa e cristiana.
Chi si accosta alla fede cristiana unicamente
sulla falsariga di problemi umani e storici va
incontro a grossi inconvenienti. Vi è, per
esempio, il fatto che mettere rapporti diretti
tra la Bibbia e molte esperienze contempo-
ranee è artificioso e colloca la rivelazione cri-
stiana in una falsa prospettiva. Infatti per
moltissimi problemi del mondo moderno la
fede cristiana non ha nessuna soluzione di-
retta da offrire. Essa interferisce con questi
problemi in forma indiretta, cioè attraverso

la mediazione dell'etica cristiana e attraver-
so I'impegno etico, caritatevole, sociale... dei
cristiani. Ma vi è un altro inconveniente più
grave. Parlando della fede cristiana unica-
mente in margine a problemi umani, quasi
inevitabilmente questi problemi umani filtra-
no i contenuti della fede. Si rischia di non in-
contrare mai il centro della fede cristiana.

2.2. Esperienza di cristianesimo vissuto

L'esperienza di cristianesimo vissuto è un ele-
mento essenziale del divenire cristiano. Espe-
rienza, in questo contesto, significa impara-
re attraverso I'incontro personale: incontra-
re persone che vivono il cristianesimo; incon-
trare la realtà del cristianesimo attraverso la
partecipazione vissuta.
L'esperienza di cristianesimo vissuto ha due
espressioni fondamentali: l) il contatto espe-
rienziale con cristiani viventi; 2) l'esercizio
(tirocinio) in cui si partecipa alla pratica del
cristianesimo per conoscerlo dall'interno.

2.2.1 . L'incontro personale
con il cristianesimo vissuto

L'incontro personale con uno o più cristiani
che vivono la fede cristiana e fino a un certo
livello la realizzano con autenticità, è un fat-
tore insostituibile nel divenire cristiano.
Il suo ruolo è fondamentale sia per l'accesso
alla fede cristiana, sia per la percezione vita-
le del messaggio evangelico.
Normalmente, nella stragrande maggioran-
za dei casi, il primo passo che permette a
qualcuno di diventare cristiano è I'incontro
con cristiani convinti, il dialogo con queste
persone, la loro testimonianza. I termini ca-
r atter izzanti sono incontro, dialogo, testim o-
nianza.
Tale incontro avviene generalmente fuori dei
contesti liturgici ed ecclesiastici. Esso ha un
carattere benefico e liberante, ed è percepito
come avente origine nella fede religiosa.
Quest'esperienza può avere molteplici forme
e modalità. Alcuni esempi. Spesso è il sem-
plice fatto che un giovane trova ascolto, vie-
ne preso sul serio, apprezzato nelle sue qua-
lità, si sente compreso nei suoi problemi. Al-
tre volte è il vedere che una persona creden-
te è felice, aperta, coraggiosa nell'affronta-
re le difficoltà, generosa nel fare qualcosa per
gli altri: è quindi la presentazione vissuta di
un tipo di esistenza umana che si dimostra
apprezzablle, appetibile, bella, in un certo
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senso un «ideale di vita», un «modello di
identificazione ».
Molte volte I'esperienza riguarda un benefi-
cio legato a diverse forme di servizio (diaco-
nia) o carità: assistenza nella estrema pover-
tà; cura dei malati; possibilità di accedere a
una professione apprezzabile, ecc.
In tutto ciò il contatto personale, da uomo
a uomo, o in piccoli gruppi, il dialogo, I'a-
scolto, l'amicizia sincera e liberante... diventa
luogo dove si impara dal vivo che la fede cri-
stiana porta in sé un mistero che è diverso ed
ha altra origine.
Con un linguaggio leggermente tecnico e ra-
dicato nella tradizione della Chiesa, questa
forma di esperienza è indicata come prima
evangelizzazione (la prima fase di essa, ge-
neralmente precedente l'annuncio esplicito
del messaggio evangelico), anche come evan-
gelizzazione inizi ale.
L'iniziale desiderio di diventare cristiano, op-
pure la decisione di vivere da cristiano dipen-
dono nella maggior parte da esperienze di
questo genere.
A conferma si possono citare dati ricavati
dalla tradizione cristiana. I primi cristiani
percepivano come liberante il superamento
comunitario e liturgico delle divisioni sociali
tra poveri e ricchi, classi sociali superiori e

inferiori. In questa cornice bisogna anche ri-
collocare la reazione di san Paolo contro i cri-
stiani di Corinto che violavano (nel contesto
dell'eucaristia) questa esperienza di fondo.
Anche la storia delle missioni è piena di ele-
menti che indicano come I'incontro benefi-
co con veri cristiani suscita il desiderio di es-
sere cristiano. Tale incontro benefico e libe-
rante non va confuso con la distribuzione di
cibi e vestiti, di posti di lavoro, ecc.
In un'epoca in cui si esaltano i mezzi di co-
municazione sociale e i mezzi elettronici per
la diffusione della fede, non è affatto eviden-
te che la struttura essenziale della trasmissio-
ne della fede, radicata nell'incontro con veri
cristiani, possa essere superata.

2.2.2. Scuolq di cristianesimo

In tutta la tradizione della Chiesa la via alla
maturità cristiana (iter per diventare un cri-
stiano) passa di fatto attraverso quella par-
ticolare esperienza che consiste nell'appren-
dere la fede cristiana partecipando ed eserci-
tandola. lmparare il cristianesimo attraver-
so la graduale e articolata pratica di esso. Per
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lunghi periodi, quando la catechesi organiz-
zata eta poco sviluppata, questa era la via
principale dell'apprendimento cristiano. Que-
sto iter vissuto non era oggetto di particolari
considerazioni teoriche. La riflessione teori-
ca è venuta perché oggi la pratica non fun-
ziona a dovere.
Per indicarlo con un esempio concreto rica-
vato dalla storia recente: per molti giovani
la prolungata esperienza in un movimento
giovanile cristiano, oppure in un gruppo di
azione cattolica, o ancora in qualche grup-
po di oratorio parrocchiale è stata una com-
plessa esperienza di apprendimento del cri-
stianesimo. Erano autentiche « scuole di cri-
stianesimo». In termini diversi: erano reali
forme di «catecumenato», in cui le princi-
pali dimensioni dell'esistenza cristiana veni-
vano imparate attraverso I'esercizio o la pra-
tica. Bisogna pure segnalare che in molti ca-
si la famiglia cristiana (immersa in un am-
biente fortemente cristiano) ha avuto la stessa
funzione. Così pure, in diversi contesti, la
scuola cattolica è stata per diversi giovani
un'esperienza di cristianesimo vissuto.
La crescente rarefazione o indebolimento di
queste scuole di esperienza cristiana nell'ul-
timo decennio è un fenomeno di grande
preoccupazione. Che cosa può provenire da
un catechismo parrocchiale ridotto a un in-
contro di insegnamento catechistico, senza
reale radicamento in un'esperienza cristiana
(nella famiglia, nella comunità cristiana, in
qualche gruppo giovanile cristiano)?
ll Rito per I'iniziazione cristiana degli adulti
riassume gli elementi validi della tradizione
cristiana a questo riguardo. Oltre la catechesi
e i sacramenti, tre forme di esperienza svol-
gono un ruolo significativo: l) I'esperienza
di comunità cristiana; 2) I'esperienza di pre-
ghiera e di celebrazione; 3) I'esperienza di
impegno cristiano.
L'esperienza di comunità cristiana va ben al
di Ià della capacità di partecipare alla messa
domenicale. Essa riguarda l'esperienza di es-
sere accolto e apprezzato in un gruppo cri-
stiano, in cui le solite barriere delle divisioni
sociali vengono a cadere. L'esperienza di
gioia nell'avere in comune le stesse convin-
zioni e la stessa speranza e di celebrarla in-
sieme. L'esperienza di poter contare sull'ap-
poggio e sul sostegno di altri in nome di Cri-
sto, ecc.
L'esperienza di preghiera. Imparare la pre-
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ghiera attraverso un graduale esercizio e una
saggia crescita. Celebrare la fede in diversi
modi (non soltanto sacramentali). Scuola di
preghiera, ecc.
L'esperienza di impegno cristiano. Si impa-
ra a vivere secondo le esigenze etiche. Si pra-
ticano forme di reale impegno caritatevole o
diaconale verso gli altri. Si imparano forme
elementari di apostolato, ecc.

2.2.3. Esperienze problemstiche

Due esperienze in particolare, spesso indica-
te come vie eccellenti per accedere al cristia-
nesimo partendo dal vissuto, sono in realtà
assai problematiche: le esperienze politiche e

le esperienze di religiosità emotivo-senti-
mentale.
Non molti anni addietro l'esperienza politi-
ca è stata presentata come luogo preferenziale
o privilegiato in cui i giovani avrebbero po-
tuto imparare il cristianesimo. Il problema in
discussione non è se il cristiano deve fare po-
litica o se il giovane cristiano deve imparare
arealizzare una presenza cristiana nella po-
litica. Il problema specifico è se I'esperienza
politica è una via preferenziale di apprendi-
mento e di accesso al cristianesimo.
Si deve certamente tener presente che molte
esperienze presentate come « politiche » sono
in realtà forme di impegno sociale e carita-
tevole, di cui si è detto sopra. L'equivoco ri-
guarda principalmente il nome.
Difficilmente l'esperienza di impegno politi-
co nel senso normale del termine può essere
un luogo di apprendimento cristiano. La po-
litica è sostanzialmente un'attività secolariz-
zata e profana, anche se tocca da vicino
aspetti etici rilevanti. La realtà politica e ba-
sata in sostanza su rapporti di potere, situa-
ta nel quadro di conflittualità e legata a ine-
vitabili compromessi. Essa lascia poco spa-
zio alle azioni simboliche richieste dal Van-
gelo e rea\izzate in nome dell'altruismo e della
carità cristiana. Per chi lavora nella politica
non risulta facile coniugare insieme i princi-
pi cristiani e I'azione politica concreta. Inol-
tre la fede cristiana non puo identificarsi con
scelte politiche concrete.
Di notevole attualità è la ricerca di esperien-
ze religiose catatterizzate da emotività e sen-
timento (cf « sette », religioni giovanili). Il fe-
nomeno è complesso. Da un lato I'esistenza
giovanile ha più forti esigenze sul piano af-
fettivo. Da un altro lato la ricerca della reli-

giosità affettiva è in qualche modo una pro-
testa contro celebrazioni della fede troppo ce-
rebrali e formahzzate. Infine la ricerca di
esperienze religiose fortemente emotive e sen-
timentali è favorita dalle tendenze narcisisti-
che attuali che cercano nella religione cio che
la star bene, ciò che rende felice, ecc.
Ora, come indicato sopra, I'esperienza di
« sanazione » e di felicità è sovente la partenza
per un incontro con il Vangelo.
«Sanare>> e rendere felice è un vero effetto
della religione. Non bisogna però farne la
motivazione o il contenuto centrale. Ridotta
a questo aspetto, la religione diventa alienan-
te, perché rinchiude I'uomo in se stesso. Bi-
sogna necessariamente spezzare il cerchio
narcisistico per entrare nella fede cristiana:
lodare e ringraziare Dio, accogliere il suo pia-
no, entrare anche nella dimensione della
croce.

2.3. Esperienza biblica

Ogni discorso sull'esperienza nella catechesi
e nella evangelizzazione rimane essenzialmen-
te incompleto e anche sostanzialmente « di-
storto» (falso), se non giunge a un confron-
to esplicito con gli eventi biblici, in partico-
lare quello di Gesù Cristo. Per quanto l'ac-
cesso al cristianesimo sia legato alla proble-
matica antropologica (primo gradino per
incontrare la religione come realtà significa-
tiva) e all'incontro con cristiani viventi, esso
si vanifica senza I'incontro con quanto, at-
traverso le testimonianze bibliche, è offerto
come la grande esperienza fondante: I'incon-
tro degli uomini biblici con la realtà salvifi-
ca di Dio che in Gesù Cristo e attraverso la
comunicazione dello Spirito di Dio si mani-
festa a testimoni scelti.
Il cristianesimo non è riducibile a punti dot-
trinali (dogmi, affermazioni dottrinali). Es-
so è anche inseparabilmente la realtà di Ge-
sù Cristo, autorevolmente interpretata dagli
stessi testimoni biblici.
Usando il termine « esperienza biblica » ci si
riferisce a tre forme diverse di esperienza non
riducibili tra loro.

2.3.1 . Esperienza radicata nei grandi
problemi dell'esperienzo umonct

Attraverso l'AT e il NT si constata che I'e-
sperienza biblica è radicata in tutta la gran-
de esperienza umana, individuale e colletti-
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va, di fronte alla vita. La stessa realtà di Ge-
sù Cristo è incentrata nelle grandi esperien-
ze umane dalle quali nascono gli interrogati-
vi circa il senso ultimo della vita e della mor-
te, e circa la possibilità di raggiungere il com-
pimento finale dell'esistenza. La sua vita, la
sua predicazione, la sua passione e morte, la
sua risurrezione costituiscono il tessuto fon-
damentale della rivelazione: la manifestazio-
ne e I'offerta di ciò che Dio vuol essere nella
vita di ogni essere umano e la risposta che
I'uomo deve dare nei contesti decisivi dell'e-
sistenza.
Gesù partecipa in tutto all'esistenza umana,
eccetto il peccato, con il quale comunque è
confrontato nelle sue drammatiche conse-
guenze.

2.3.2. Esperienza di cristisnesimo yissuto

Il NT in modo particolare offre anche gli ele-
menti fondamentali del cristianesimo vissu-
to: quello degli apostoli attorno a Gesù Cri-
sto e quello delle prime comunità cristiane.
Queste esperienze di cristianesimo vissuto, in
Gesù Cristo e nella prima generazione di cri-
stiani, non sono soltanto I'elemento crono-
logico iniziale. Hanno anche un valore di ri-
ferimento. Hanno in qualche modo un carat-
tere normativo e critico. La pratica cristiana
di oggi ha bisogno di ritornare a quella pra-
tica originale e deve accettare un dialogo cri-
tico con essa (sottomettersi alle domande cri-
tiche che essa ci pone).

2.3.3. Il grande evento salvifico
Chi parla soltanto delle problematiche antro-
pologiche che sono presenti nel tessuto bibli-
co, e delle espressioni di cristianesimo vissu-
to documentate nelle pagine bibliche, passa
accanto a ciò che è veramente essenziale: il
fatto che Dio si manifesta per iniziativa pro-
pria, irrompendo nell'uomo e nella storia, of-
frendo a tutti in Gesù Cristo 1'offerta di vita
eterna.
Si deve ovviamente usare, anche di fronte a
questo evento, la parola esperienza, perché
gli apostoli sono stati testimoni, hanno vis-
suto questo straordinario evento e ne hanno
trasmesso anche una fedele interpretazione,
che rimane normativa per i cristiani. Il ter-
mine « esperienza » riceve comunque in que-
sta cornice un significato che è diverso da
quello che ha, sul piano contenutistico, a li-
vello dell'umano. L'origine di questa espe-
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rienza e i suoi contenuti non sono riducibili
a realtà umana o a un vissuto comunitario.
Per incontrare questo genere di esperienza,
che sta al centro della Bibbia, esiste soltanto
una via: l'incontro diretto con i racconti dei
testimoni e interpreti, che apostoli ed evan-
gelisti ci hanno lasciati. Impossibilità quindi
di accedere all'essenza del messaggio cristia-
no, se non si entra a contatto con questi gran-
di eventi salvifici, attraverso le testimonian-
ze bibliche che ne conservano allo stesso tem-
po la realtà e l'interpretazione.

3. SUL PIANO METODOLOGICO

P er r ealizzar e I'educazione religiosa (cateche-
si, insegnamento della religione) in collega-
mento con I'esperienza, si presentano nume-
rosi problemi di ordine metodologico. Nel-
l'impossibilità di trattarli in questo contesto,
bisogna limitarsi a qualche breve accenno.

3.1. Metodo di correlazione

Si tratta di realizzare un fecondo contatto e

un confronto critico tra le tre forme di espe-
rienza indicate sopra: esperienze antropolo-
giche, esperienze di cristianesimo vissuto,
esperienze bibliche. Per realizzare questo con-
fronto è importante che siano rispettati quat-
tro passaggi.
Innqnzitutto I'esperienza. Non qualsiasi espe-
rienza superficiale e quotidiana, ma quelle
esperienze dalle quali, in modo privilegiato,
possono emergere gli interrogativi profondi
dell'uomo. Anche esperienze centrali del cri-
stianesimo.
Secondo passo: è indispensabile far emerge-
re effettivamente la dimensione profonda (gli
interrogativi profondi) che è presente nell'e-
sperienza. Per esempio, il problema della re-
sponsabilità etica incondizionata. Oppure il
motivo profondo per cui i cristiani ricorda-
no la morte e risurrezione di Cristo.
Terzo passo: si cerca di realizzare, sulla base
degli interrogativi profondi che emergono
dall'esperienza, il dialogo tra le nostre espe-
rienze umane e cristiane con le esperienze bi-
bliche. Poiche ci riconosciamo negli stessi
problemi e interrogativi di fondo, le esperien-
ze privilegiate della Bibbia possono trasmet-
tere il loro messaggio significativo per noi:
ciò che fu manifestato ai testimoni biblici puo
essere riconosciuto come detto a noi, perché
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ci riconosciamo nella stessa condizione fon-
damentale.
Quarto passoi il messaggio che parla dalle
esperienze e interpretazioni bibliche viene tra-
dotto verso la problematica dell'uomo d'og-
gi, tenendo conto appunto delle differenze
culturali.
L'intero processo di confronto e di dialogo
critico si svolge nell'ambito della comunità
cristiana e in comunione con tutta la Chiesa.
Nell'applicazione del principio di correlazio-
ne è importante non oltrepassare i limiti di
questo principio. Se è vero che il cristianesi-
mo non risponde a domande non esistenti,
è pure vero che la risposta cristiana viene in-
contro solo alla domanda di salvezza nell'uo-
mo. A moltissime domande Ia fede cristiana
non offre alcuna risposta diretta (problema
della secolarizzazione e della - relativa - au-
tonomia del secolare). Ai problemi centrali
del senso della vita, la fede cristiana offre una
prospettiva di salvezza, una speranza, ma
non « spiega »> intellettualmente questi proble-
mi (per es. il problema del male, il problema
della sofferenza, il problema della morte...).
Bisogna pure tener presente che il cristiane-
simo è anche proposta e offerta. Esso <<ren-
de visibile » che cosa Dio vuol essere nella vita
dell'uomo e ciò che l'uomo deve fare per rea-
lizzare il progetto di Dio. La fede cristiana
è anche I'offerta concreta, la possibilità di
realizzare il progetto di Dio.
Infine il dialogo della rivelazione cristiana
con l'esperienzaha sovente un carattere cri-
tico (critica profetica). Non è mai una sem-
plice « conferma » dell'esp erienza, ma anche
una « liberazione » e << redenzione >> dell'espe-
rienza. Nessuno degli schemi concreti di po-
litica, di economia, di strutture sociali, di giu-
stizia sociale... sono ipso facto identificabili
con il Regno di Dio.

3.2. Pedagogia della domanda

In molti contesti I'applicazione della corre-
lazione o di un fecondo dialogo tra fede ed
esperienza necessita di un lavoro iniziale: sco-
prire le grandi esperienze dalle quali emergo-
no gli interrogativi del senso della vita e il
proÉlema dellà salvezza religiosa. È un pro-
cedimento che è documentato nel NT (para-
bola delf invito al banchetto della nozze,Mt
22,1-101' parabola dell'uomo che ha i campi
pieni di grano, Lc 12, 13-21; ecc.).
Il problema non si risolve con discorsi magi-
steriali sulla problematica esistenziale. L'im-

portante è mettere in movimento, mettere in
stato di ricerca religiosa, uscire dalle fallaci
certezze dell'egocentrismo e delle prospetti-
ve orizzontali della storia.
In concreto questo processo di ricerca impli-
ca una presa di consapevolezza della propria
condizione (per es. dominante narcisismo;
scarsa sensibilità all'appello etico incondizio-
nato...). Esso percorre un confronto critico
e demistificante con i valori che si presenta-
no come falsi assoluti. Esso si applica a sco-
prire gli aspetti di «dono » e di trascendenza
che sono pure presenti nell'esperienza umana.
In compenso, poi, la risposta cristiana che
viene presentata deve anch'essa apparire chia-
ramente come una « via » e non soltanto co-
me considerazione dottrinale e intellettuale.
L'attuazione concreta della pedagogia della
domanda inciampa non di rado nell'errore di
collocarsi sul piano filosofico-intellettuale. I
problemi profondi dell'esistenza ovviamen-
te interpellano anche l'intelligenza spiegati-
va (per es. da dove viene la sofferenza, il ma-
le? chi ne è responsabile? a che servono?
ecc.). Questo genere di domande interessa tal-
volta molto e fa discutere volentieri. Ma es-
so non prepara sensibilmente I'incontro con
il messaggio cristiano. Più del necessario, la
fede appare come un « salto ». Bisogna inve-
ce v alorizzar e il carattere aperto, trascenden-
te, religioso di questi problemi: sono doman-
de che vengono poste a Dio, non perché
« spieghi » i problemi, ma faccia vedere in che
modo e possibile realizzare il senso ultimo
dell'esistenza in un mondo segnato da que-
sti problemi.

--+ catechesi 3.1. - cultura 2.2. - Dio 2: 8. -
direzione spirituale 2. - educazione 6.3.4. -
educazione morale 3.1.; - Cesù Cristo 3. - giovani
4-6. - grazia 3.2. - lavoro 1.3.5. - liturgia 1.2. -
male l.l.; 1.3. - modelli antropologici 6.1. - pasto-
rale giovanile 2; 3.1 .3.: 3.2.1 . - religione 3-4. - se-

colarizzazione 3. - speranza 3.2. - Spirito Santo 4.3.

- spiritualità giovanile 1.2.3. - storia 2.3. - stori-
cità 3.5. - teologia pastorale (correnti) 5. - teologia
pastorale (storia) 2.1.; 5.2.; 5.3. - territorio 4. - vi-
talmorte I.
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ESSERE --+ grazia - persona - salvezza - storici-
tà l; 3.7.; 4.2. - uomo.

EST-OVEST -' pace.

ETICA --+ comunicazione - corporeità 1.3.; 4. -
cultura 3.1. - diritti umani 2.2. - educazione 6.2.3.

-educazione morale - esperienza 2.2.2.; evangeliz-
zazione 3.3. - giovani 6.2.2. - lavoro 2.; 3. -
ministeri l.l. - mondo 5.4. - pace 3.1. - pastorale
in Italia L3. - relazione educativa 7. - secolarizza-
zione 3.; 6-7; 8. - sessualità l-3. - storicità 6. - teo-
rialprassi 2; 3.

EUCARISTIA
Lurcr Drrr,q. Tonnp

l. La questione messa-giovani

Ll . Oggettività del mistero celebrato e soggetti-
vità della partecipozione e fruizione

1.2. La messa nel complesso dello vita cristiana
1.3. La liturgict della messa: opportunità parteci-

pativa e interpretazione simbolica
1.3.1. Yalorizzare le possibilità partecipative del-

la messa
1.3.2. Iniziare al linguaggio simbolico della cele-

brazione cristiana

2. Motivi e simboli della messa per la formazione
dei giovani

2.1. L'identità personale e lo messa
2.2. La vita come compito e la messo
2.3. Lo collsborazione con gli oltri e la messa
2.4. L'amore (di coppia) e la messa
2.5. La festa e la messa

L'eucaristia può essere studiata da diversi
punti di vista. In sintonia con I'orientamen-
to del dizionario qui la si accosta a partire
della sponda dei giovani e dal loro modo di
porsi nei confronti della messa, che compren-
de la liturgia della Parola e I'assemblea che
celebra appunto l'eucaristia.
In breve, la prospettiva può essere indicata
dalla formula messo-giovanl. La lineetta po-
sta tra i due termini «messa» e «giovani» sta
a indicare una delle preposizioni articolate
che si preferisce scegliere: dei, per, con. Con
« messa dei giovani>> si è inteso denominare,
negli anni successivi al Vaticano II, quell'u-
so della messa che corrispondeva a certe at-
tese giovanili, specialmente d'ordine
espressivo-musicale, e che ha goduto breve
stagione anche se ha rotto con abitudini se-
colari e aperto a piir utili manifestazioni. Con
«messa per i giovani» si intende un uso pe-
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dagogico della messa che tende avalorizzare
ciò che nella messa può contribuire alla for-
mazione cristiana giovanile, sia nelle forme
rituali-espressive sia nei contenuti misterico-
teologali. L'espressione «messa con i giova-
ni», infine, indica una valorizzazione della
presenza giovanile alla messa per rilevarne ed
esaltarne gli aspetti più congeniali alla gio-
ventù ma fruibili anche dalle comunità
adulte.
ln questa trattazione non si tende a privile-
giare una di queste denominazioni, in quan-
to ciascuna esprime un aspetto parziale, sup-
pure valido, di accostare la piir importante
celebrazione cristiana a quella componente
della comunità ecclesiale che è in via di for-
mazione ma è capace di autonome iniziative
ed è portatrice di esigenze e valori che la co-
munità stessa non può disattendere.

1. LA QUESTIONE MESSA-GIOVANI

Fin dal 1957 Karl Rahner (ReuNrn K., Son-
ta Messq e ascetica giovanile, in Missione e
grazia, Ed. Paoline, Roma 1964, 221-270) po-
neva il problema della messa nei confronti dei
giovani usando, criticamente, le esperienze
del movimento liturgico, senza che fosse pos-
sibile fruire dei risultati della riforma del Va-
ticano I I e della successiva riflession e. La va-
lidità della sua impostazione esige di ripren-
derla, integrandola con le successive oppor-
tunità.

l.l. Oggettività del mistero celebrato e

soggettiyità della partecipazione e fruizione

Ammesso che la messa «è una realtà com-
plessa e pluridimensionale» (p. 221), se c'è
da attendersi da essa una varietà e moltepli-
cità di risposte ai problemi formativi che pone
I'educazione cristiana dei giovani, non e pe-
rò da ritenere che questi siano derivabili apo-
ditticamente, in modo aprioristico e valido
una volta per tutte, dalla stessa realtà dom-
matica della eucaristia. In proposito è «in-
dispensabile avere una idea chiara dei rappor-
ti intercorrenti tra il sacramento considerato
come culto oggettivo della comunità e la pietà
soggettiva accompagnata da una determina-
zione personale» (p. 231), per cui «i sacra-
menti, e tutti gli altri elementi oggettivi rac-
chiusi nel culto della Chiesa, sono stati vo-
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luti e costituiti in dignità da Dio unicamente
affinché l'uomo offra la sua soggettività e il
suo cuore a lui...
Perciò quando il sacramento, e quindi anche
la messa, non possono effettivamente venir
accostati e seguiti con una forte ed elevata
partecipazione soggettiva (con maggior fede,
speranza e carità), queste azioni di culto ces-
sano parallelamente di essere significative e

gradite a Dio» (p. 233).
L'accostamento, quindi, di una realtà sacra-
mentale a una determinata età deve tener con-
to delle fasi della vita spirituale, dato che
« certi fenomeni e certi atteggiamenti religiosi
hanno il loro giusto e appropriato posto in
una determinata fase della vita, mentre non
lo hanno in un'altra» (p.24\.
Sarà pertanto doveroso per I'educatore com-
prendere quali valori e aspetti della messa
corrispondano maggiormente alle attese gio-
vanili e quali vengano percepiti, assimilati e

realizzati con più attenta e pronta disponibi-
lità. Ciò non significa trascurare la presen-
tazione di altri valori e aspetti che in età suc-
cessive avranno una loro fioritura, ((ma un
conto è seminare delle verità potenziali che
in via generale permangono tuttora latenti,
e un altro conto è pretendere subito la ben
sviluppata attuazione, corrispondente all'e-
tà in corso, d'una data verità cristiana»
(p. 248).
«Quale tipo di messa sia piir immediatamente
assimilabile dalla gioventù, bisogna dedurlo
dall'indole della gioventù stessa... Allora la
messa potrà essere veramente la concretizza-
zione sacramentale di cio che realmente pul-
sa in quella vita»> (p. 249).
Tenuto conto della psicologia giovanile e del-
la interpretazione più congeniale ad essa della
fede cristiana, K. Rahner giunge ad afferma-
re che «per i giovani la messa rappresenterà
piuttosto la festa pasquale della cristianità,
il solenne banchetto della nuova ed eterna al-
leanza, il grande sacramento dell'azione di
grazie, che convoglia tutta la creazione in un
inno di lode a Dio.
Sarà per loro la festa fraterna della comuni-
tà, l'agape dell'amicizia e dell'unità col Si-
gnore vittorioso, il patto di eterna alleanza
che attesterà la fedeltà di Dio nei nostri ri-
guardi e la nostra fedeltà verso di lui»
(p. 255).
Tutti aspetti, rileviamo, meglio evidenziati
dalla riforma liturgica e reperibili nei segni
della celebrazione

1.2. La messa nel complesso
della vita cristiana

I successi e le speranze del movimento litur-
gico nei paesi di lingua tedesca, negli anni '50,
avevano portato teologi ed educatori a soste-
nere non solo la centralità della messa nella
formazione cristiana ma addirittura la sua
sufficienza esclusiva. Far entrare nella mes-
sa, educare a prendervi parte, sembrava suf-
ficiente ad assicurare I'educazione alla fede
e all'agire cristiano. K. Rahner reagisce a que-
sto esclusivismo angusto, spiegando che «la
cosa designata in uno qualsiasi e in tutti i sa-
cramenti, la "res" prodotta e resa presente
dalla parola "esibitiva" sacramentale, è pre-
sente e attiva anche sotto altre forme nella
vita cristiana» (p.225), al punto che «non
si puo nemmeno dare per certo che, a priori,
per tutti e per ciascuno, Dio debba far scoc-
care l'ora più decisiva e polarizzatrice della
vita proprio nel corso di questa azione sacra-
mentale. La piir intima e più profonda comu-
nione con Dio in Cristo non è tassativamen-
te e sempre la comunione sacramentale» (p.
226).
La formazione cristiana quindi deve avere più
punti di riferimento, « centri gravitazionali a
cui far capo» (p. 227), che possono variare
di epoca in epoca e che possono essere diversi
per le differenti persone. Nella strutturazio-
ne della vita spirituale, alla quale educare i
giovani, debbono essere presenti, in forma
esperienziale, vari rilerimenti ecclesiali e per-
sonali, in modo da assicurare una scelta con-
geniale ai singoli. Comunque « la messa può
e deve rivestire una funzione centralissima...
e il cristiano tipico deve senz'altro collocare
la messa in una posizione di centro, facen-
done un caposaldo essenziale per la sua vita
religiosa» (p. 230). Ma nella formazione cri-
stiana « non possiamo essere unilaterali, non
possiamo impostare 1'educazione del giova-
ne cristiano come se nella sua vita egli non
avesse altra risorsa che quella di attingere tut-
to dalla messa, sotto pena di non avere nul-
Ia... Dal punto di vista soggettivo ed essen-
ziale, tale fissazione monomaniaca è errata
e pericolosa>> (p. 23 l).
Del resto la messa stessa non diventa fecon-
da se non è accompagnata da altre pratiche
spirituali - «l'educazione alla preghiera per-
sonale, I'esercizio della meditazione, I'abitu-
dine al silenzio e simili pie pratiche sono ne-
cessari o utili preparativi a una piir intensa
partecipazione alla messa)> (p. 237) - e se
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non «entrano attivamente in gioco la fede,
la speranza, la carità, la gratitudine del cuo-
re, 1'adorazione di Dio zampillante dall'inti-
mo nucleo della persona, Ia ricettività nei
confronti della indulgente grazia di Dio » (p.
239). Solo in una educazione tesa alla forma-
zione dell'impegno interiore, con l'uso dei
mezzi che la prassi cristiana ha collaudato per
tale compito, la messa acquista tutto il suo
rilievo e la sua centralità.

1.3. La liturgia della messa: opportunità
partecipativa e interpretazione simbolica

Quando scriveva, K. Rahner non disponeva
della liturgia riformata ed era abbastanza cri-
tico nei confronti di una valorizzazione del-
le formule liturgiche per una partecipazione
interiore e personale da parte dei giovani. No-
nostante la riforma, alcune di quelle riserve
sussistono, soprattutto riguardo al linguag-
gio con il quale si esprime I'eucaristia cele-
brata con i vari formulari della preghiera eu-
caristica. Ma è proprio affrontando tale pro-
blema che si potrà intravedere una possibili-
tà di soluzioni, senza cercare scorciatoie ap-
parentemente più suggestive ma, a lungo
andare, illusorie. La formulazione di linguag-
gi pedagogicamente più validi, e che pongo-
no il mistero eucaristico alla portata pitr im-
mediata delle esigenze giovanili, può essere
tentata e dovrà essere fatta in una corretta
didattica: ma poi rimane il fatto celebrativo
con il quale i giovani debbono misurarsi, e

con il quale avranno a che fare con il resto
della vita.

1.3.1. Valorizzare le possibilità
partecipative della messa

La prima opportunità che la messa offre al-
I'educazione dei giovani è la sua disponibili-
tà, ed esigenza, a una partecipazione esterna
che corre lungo tutta la celebrazione e che as-
sume diverse modalità. La più immediata e

semplice è quella dialogica, per cui I'assem-
blea reagisce a quanto le viene rivolto dal pre-
sidente o dagli altri ministri. Perché le rispo-
ste diventino segnali di una presenza consa-
pevole e impegnata, è necessario che le pro-
poste ministeriali siano ugualmente manife-
stazioni di un agire celebrativo responsabile
e attento a promuovere la partecipazione as-
sembleare. La messa non si regge da sé, co-
munque venga posta, ma è un « copione » che
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solo i celebranti, ministri e assemblea, ren-
dono interessante e vivo.
La seconda opportunità pertecipativa è data
dalla gestualità, poiché la liturgia è azione che
ha come soggetto l'assemblea stessa. In realtà
I'azione esterna della messa sembra concen-
trata nello spazio ministeriale - il presbite-
rio - per cui I'assemblea appare come il luo-
go dal quale si osserva l'agire dei ministri. Si
dovrà far scoprire ai giovani che I'azione pro-
pria della liturgia e soprattutto interiore, e che
anche lo sguardo credente su ciò che avviene
suscita un movimento di interna adesione che
configura un vero profondo agire. Ma con
gruppi giovanili può essere opportuno esten-
dere la gestualità al di là di ciò che è prescrit-
to, associandoli più dinamicamente all'azio-
ne che si svolge prevalentemente in presbe-
terio.
Laterza opportunità partecipativa è offerta
dal canto che coinvolge tutta l'assemblea in
alcune acclamazioni (alleluia, santo, ...), o
in esecuzioni che accompagnano azioni rituali
(ingresso, comunione...). Il gusto di canta-
re, di fare esecuzioni di fronte ad altri, di
esprimersi in modalità musicali congeniali,
dovrà cedere alle esigenze di un cantare uti-
le, adeguato al momento celebrativo, come
servizio a tutta I'assemblea, tenendo conto
della cultura musicale delle varie età. Se il
canto costituisce uno degli apporti più crea-
tivi alla messa, nel quale i giovani possono
esprimersi con maggior intensità, bisogna vi-
gilare perché non diventi espressione autono-
ma, che interessa e gratifica i giovani per se

stesso e non come elemento partecipativo ad
un'azione della comunità nella quale essi so-
no presenti.
La quarta opportunità partecipativa è quel-
la ministeriale, di servizi resi durante la cele-
brazione sia al presidente sia all'assemblea.
La disponibilità generosa al servizio come
I'ambizione di svolgere un ruolo riconosciu-
to debbono essere valorizzati in modo che a
turno, in diverse celebrazioni, a tutti i gio-
vani sia offerta la possibilità di svolgere un
ministero, possibilmente a essi congeniale.

1.3.2. Iniziure al linguaggio simbolico
dellq celebrozione cristiana

Cresciuti in un ambiente scolastico che pri-
vilegia la presentazione intellettuale della real-
tà, formati cristianamente nei gruppi dove la
catechesi viene offerta soprattutto in termi-
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ni dottrinali, anche se poi si trovano in con-
testi comunicativi fortemente simbolici, i gio-
vani sono sprovveduti di fronte al linguag-
gio proprio della celebrazione cristiana. Ta-
le carenza forse si spiega anche con il fatto
che l'età infantile, nella quale si pretendeva
di limitare I'iniziazione sacramentale cristia-
na, non è adatta a sviluppare la percezione
simbolica, e che l'età preadolescenziale è

troppo presa da problemi personali per esse-
re disponibile a un approccio simbolico a
realtà oggettive. La giovinezza quindi rima-
ne spesso I'unica possibilità offerta ai cristiani
per una introduzione consapevole al modo
proprio di comunicare della liturgia cristia-
na, attraverso una iniziazione al simbolismo
sacramentale. Per molti nella vita non si dan-
no, poi. altre occasioni.
Nonostante la diffusa formazione tecnico-
scientifica, i giovani non sembrano avere at-
tualmente preclusioni al linguaggio poetico
e allusivo con il quale vengono accennate e

richiamate realtà che non sono alla nostra im-
mediata portata. Il largo consumo di forme
musicali, la presa di manifestazioni teatrali
e cinematografiche, l'accettazione senza pro-
blemi dell'arte moderna, la percezione imme-
diata di proposte pubblicitarie rendono i gio-
vani sensibili e recettivi ai messaggi formu-
lati nei modi indiretti e non didascalici. Que-
sta disponibilità, comunque, non è ancora ca-
pacità interpretativa di fronte al linguaggio
simbolico della liturgia, per il quale si deve
avere una specifica formazione. Anche per-
ché i messaggi sacramentali sono decodifica-
bili all'interno di una visione di fede e sono
percepibili da chi è pronto alla conversione
della vita.
La messa, come qualsiasi altra forma cele-
brativa cristiana, è «leggibile>> all'interno
della alleanza storica che Dio ha stabilito con
il suo popolo, ed è carica di segni che rievo-
cano I'azione salvifica compiuta da Dio con
il popolo d'Israele e definitivamente in Gesir
Cristo. Segni come I'assemblea, la lettura del-
la Bibbia, il pasto d'alleanza, la memoria e

il rendimento di grazie, il sacrificio e la co-
munione sono presentabili e decodificabili so-
lo attraverso la narrazione biblica, continua-
mente attualizzata nella storia sociale della
Chiesa e in quella personale di ciascun cre-
dente. Tutte le vicende di tale storia, che giun-
ge sino a noi, coinvolgono profondamente
coloro che, attraverso I'ascolto e la fede, ac-

cettano di diventarne protagonisti. La diffi-
coltà del linguaggio sacramentale perciò non
è solo d'ordine intellettivo, bensì di ordine
esistenziale, perché la vita stessa è interpel-
lata e impegnata.
Se questo aspetto impegnativo nella com-
prensione del simbolismo cristiano è un osta-
colo, per la naturale ripugnanza a mettersi
in discussione e a cambiare veramente, nel ca-
so dei giovani può essere una opportunità
perché essi si dedicano con maggior rigore a
ciò che li impegna fortemente. Capire la mes-
sa per viverne i messaggi salvifici che ne sca-
turiscono può essere un incentivo a dedicar-
si a cio che vale veramente nella vita.

2. MOTIVI E SIMBOLI DELLA MESSA
PER LA FORMAZIONE DEI GIOYANI

La messa cattolica è un organismo comples-
so in cui confluiscono molti simboli della
rivelazione-redenzione e si intrecciano nume-
rosi motivi di esistenza ecclesiale e di propo-
sta cristiana. Cercarvi itinerari per la forma-
zione giovanile è possibile, ma ciò richiede
una corretta e completa visione della messa,
nella sua strutturazione liturgica e nella sua
i nterpretazi one teologi ca, e una car atter izza-
zione dell'età giovanile, per la quale cogliere
alcune esigenze e valori. Per questo secondo
aspetto tutto il « dizionario » contiene descri-
zioni e valutazioni, per cui non mi cimento
augurandomi che gli « angoli visuali » scelti
corrispondano all'insieme o almeno risulti-
no utili per gli educatori.
Sul primo aspetto, organicità e complessità
della messa, ricordo qui solo che la messa co-
me azione comprende: una assemblea presie-
duta e servita da ministri, la liturgia della pa-
rola di Dio strutturata in modo da favorire
il dialogo della fede, la liturgia conviviale eu-
caristica impostata in modo tale da suppor-
re una partecipazione al convito e a tutto cio
che in esso avviene. In una teologia preva-
lente sino al Vaticano II, e recepita nella ca-
techesi consueta, tutto questo organismo ce-
lebrativo era considerato sotto l'aspetto te-
matico di alcuni concetti - presenza reale,
sacrificio, comunione - che erano spiegati
dottrinalmente, senza che si prendesse una
posizione teologale proprio nei confronti di
tutta la celebrazione, analizzata nelle sue parti
e nelle sue componenti.
Qui presumo di esporre un metodo di acco-
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stamento dei giovani alla messa che tende a
rispettare la celebrazione nella sua globalità,
tracciando cammini che tengono conto di al-
cune attese giovanili o che sviluppano valori
particolarmente validi per i giovani. Nati dal-
la riflessione a tavolino, questi schemi for-
mativi hanno bisogno della verifica nella real-
tà educativa.

2.1. L'identità personale e la messa

A1 giovane in cerca di una sua identità per-
sonale, di riconoscimento da parte degli al-
tri della sua personalità, di una affermazio-
ne di sé nel contesto comunitario, la messa
non sembra offrire possibilità positive, per-
ché la legge della sua espressione è quella del-
la collettività, dalla quale sono escluse le ini-
ziative singole e le emergenze singolari. Il ce-
lebrare è già stabilito nelle parole che si deb-
bono pronunciare e nei gesti che si debbono
eseguire, per cui la ripetitività sembra essere
una condizione dalla quale non si sfugge e che
rende insopportabile questa attività religio-
sa ai giovani in cerca di loro spazi di espres-
sione e affermazione. D'altra parte, il giova-
ne cerca direalizzare le manifestazioni di se

all'interno di un suo gruppo nel quale essere
riconosciuto e accettato, per cui volentieri as-
sume un gergo e un comportamento che lo
rendono solidale, sino al gregarismo.
L'essere cristiano richiede da una parte il
comprendersi come chiamato da Dio, nella
propria irripetibile identità personale, e dal-
l'altra I'accettare una comunità nella quale
realizzare la propria vocazione personale. L'i-
dentità cristiana ha un fondamento battesi-
male che, mentre costituisce la persona nella
relazione con il Dio trinitario, rendendola re-
sponsabile di una storia salvifica, la inseri-
sce in un corpo storico-sociale ben concreto,
la Chiesa, rendendola corresponsabile di sto-
rie comuni. Nell'assemblea liturgica il giova-
ne deve essere reso capace di realizzare que-
sta duplice esperienza: convocazione da parte
di Dio e davanti a lui, I'assemblea è luogo di
singole personalità che hanno accettato di
realizzare in se stesse il progetto divino; riu-
nione rituale della comunità, l'assemblea è

luogo di rapporti interpersonali che si model-
lano secondo forme stereotipe - si compio-
no dei riti! - ricche però di significati da rea-
lizzare con originalità nella vita.
Nella liturgia della Parola, Dio si rivolge di-
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rettamente a ciascun fedele nell'assemblea
cercando di stabilire un dialogo con lui. «Nei
libri sacri - dice la Dei Verbum al n. 2l -il Padre che è nei cieli viene con molta amo-
revolezza incontro ai suoi figli ed entra in
conversazione con essi »: nella struttura sim-
bolica della liturgia della Parola i fedeli han-
no l'esperienza di conversare con il Dio del-
1'alleanza e il Gesù del vangelo, ma la perce-
zione tematica di questo dialogo esige che i
fedeli siano capaci di ascolto credente, inter-
pretativo e attualizzante. Il testo biblico di-
venta parola che Dio dice a me se io lo so in-
terpretare come parola attuale di Dio nella
mia situazione. Vi è in proposito una inespe-
rienza secolare (millenaria?) del popolo cri-
stiano, e i giovani debbono essere formati a
tale interpretazi one attualizzante cr edent e.

Per questo è opportuno che nella messa di
gruppo ci si soffermi con attività dialogiche
per rendere significative le letture bibliche.
Certamente vi è, di norma, una omelia che
dovrebbe aiutare a tale interpretazione, fa-
cendo cogliere all'assemblea cio che Dio di-
ce alla comunità riunita. Ma decisivo è il la-
voro del singolo che riferisce a sé tale inter-
pretazione.
La risposta alla parola detta da Dio trova,
la domenica, una espressione formale nella
recita del Credo, e una più spontanea nella
preghiera dei fedeli.
Personalizzare la fede e la preghiera, anche
ascoltando intenzioni proposte da altri, è un
altro obiettivo della formazione liturgica, che
in particolari circostanze stimolerà i giovani
a dare espressione alla corrispondenza per-
sonale alla parola divina percepita. Il giova-
ne deve scoprirsi come credente che riceve
messaggi e vi risponde, all'interno di quello
che è il dialogo rituale di Dio con il suo po-
polo. La personalizzazione attuata in questa
parte della messa, porta il giovane a scopri-
re la sua identità personale cristiana come
soggetto in dialogo con il Signore, in cresci-
ta verso larealizzazione di una promessa che
è pienezza di vita.
Il rapporto interpersonale con il Signore si
fa più intimo alla mensa eucaristica. Qui si
fa l'esperienza, nella fede, di essere commen-
sali a un banchetto celebrativo degli interventi
divini. L'aspetto di «memoriale» della euca-
ristia dovrà essere fatto scoprire al giovane,
passando attraverso i riti memoriali della sto-
ria biblica, sino a comprendere il significato
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di attualizzazione sacramentale, per noi, del
pasto eucaristico. Le varie fasi della storia
della salvezza e il loro momento culminante
in Cristo si ripropongono, in maniera reale
anche se in forma simbolica, al credente per-
ché in esse si senta coinvolto e formato. Il
giovane puo vivere, in ogni partecipazione sa-
cramentale al banchetto, I'aspetto della sto-
ria salvifica che in quel momento maggior-
mente corrisponde alla sua situazione, e tro-
vare così l'identità di salvato per inserirsi con
responsabilità nel progetto divino. Cio che è

stato ascoltato e ricevuto attraverso la Paro-
la, ora viene accolto e fatto proprio nel con-
testo più amicale e profondo: un incontro
conviviale che giunge all'assunzione dell'o-
spite invitante come cibo.
Il rapporto personale e personalizzante con
Gesù Signore, indispensabile per costituire l'i-
dentità personale del cristiano, trova nella co-
munione eucaristica la forma piir intima e co-
municativa. Diventa quindi importante edu-
care il giovane a trovare in questo momento
I'occasione delle sue decisioni personali, delle
sue scelte qualificanti, ma anche dei suoi sfo-
ghi per delusioni patite e delle sue riprese per
una coraggiosa fedeltà. Certamente, come ha
detto K. Rahner, i momenti di questa inte-
riore consapevolezza del rapporto con Cri-
sto non sono necessariamente dati dal sacra-
mento, ma ad esso bisogna saperli condur-
re, per riformulare propositi e impegni.

2.2. La vita come compito e la messa

La comprensione e I'accettazione di sé, co-
me persona di fronte ad altri, va di pari pas-
so con I'assunzione responsabile della vita co-
me un compito da svolgere, come un'occa-
sione per dispiegare le proprie capacità e di
realizzare una esistenza che abbia un senso.
Dal punto di vista cristiano è il problema del-
la vocazione, cioè di quelle parole che Dio di-
ce a ogni persona perché conduca la sua sto-
ria in modo fecondo per gli altri.
Dal punto di vista socio-culturale, e anche
economico, è il problema della professione,
cioè di un lavoro che sia possibile nel proprio
contesto socioeconomico, ponendo in atto le
proprie attitudini e inserendosi nella comples-
sa organizzazione del mondo odierno. Il gio-
vane si affaccia alla vita sociale con ricchez-
za di idealità, ma spesso privo di concretez-
za esperienziale per cui delusioni e insucces-

si sono normali. La vita associata, impren-
ditoriale e politica, poi, è tale da spegnere ben
presto ogni idealità etica e da assorbire il gio-
vane in una prassi egoistica, arrivistica e con-
sumistica.
La partecipazione consapevole e regolare al-
la messa dovrebbe accompagnare il giovane
nel suo non facile cammino di trovare il suo
posto nella società, anche in situazioni pro-
fessionali non gratificanti e in circostanze che
feriscono la sua sensibilità etica e il suo sen-
so di giustizia. Egli dovrà essere educato a ve-
dere in Gestr il Messia di Dio, venuto per rea-
lizzare le promesse di Dio e offrircene un as-
saggio anticipatore, e a considerare la Chie-
sa come il popolo messianico che, con la fe-
de e nel battesimo, si è assunto il compito di
mantenere viva nella storia la prassi messia-
nica di Gesù. Dato che in questi anni sono
venute meno le ideologie totalizzanti e tra-
sfiguranti, che si proponevano come nuovi
messianismi terrestri e pretendevano di inter-
pretare la storia e di guidarla, si fa più ur-
gente riempire il vuoto di idealità politico-
utopistiche con proposte concrete di un mes-
sianismo cristiano che, se abbisogna di una
continua elaborazione culturale e di attente
mediazioni socioeconomiche, richiede anche
un continuo sostegno etico e spirituale.
Nella formazione cristiana in questo senso si
dovrà andare contro corrente, cioè in dire-
zione diversa da una consueta e diffusa men-
talità non ancora rovesciata da pur ripetute
affermazioni magisteriali. Nella assemblea
domenicale si deve condurre il giovane a ve-
dere la riunione del popolo messianico che
risiede in un luogo e che si presenta all'ap-
puntamento con il suo Signore nel giorno in
cui Dio Padre, con la risurrezione dai morti,
« ha costituito Signore e Messia » il Gesù cro-
cifisso (At 2,36). Le varie assemblee del po-
polo di Dio, nella trafila che ha portato alla
Chiesa, sono incontri con il Dio dell'allean-
za che proclama le sue consegne al popolo
perché sia <run regno di sacerdoti e una na-
zione santa» (Es 19,6) di fronte alle genti. Se
Dio elegge, libera, santifica, ciò è sempre in
vista di un compito. Non vi è solo la questio-
ne della salvezza personale o di gruppo.
Nel dialogo dell'assemblea con il suo Signo-
re, la parola divina non è solo di misericor-
dia e di giudizio per la vita morale e religio-
sa personale; essa è chiaramente in funzione
di un comportamento da assumere nei con-
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fronti del proprio ambiente e di un compito
da svolgere. Le parole profetiche, sapienzia-
li ed evangeliche, sono dure per chi vive ne-
ghittosamente, senza concludere, e stimola-
no a una esistenza che sia feconda di bene per
gli altri.
La comprensione di questa Parola è per il gio-
vane uno stimolo continuo a prepararsi e ad
assumere compiti, con generosità e coraggio,
avendo un modello in Gesir, il Messia, che
nella Sinagoga di Nazaret vede tracciato il suo
cammino nel testo di Isaia (Lc 4,16-21). La
vita di Gesù si dispiega concretamente, nelle
situazioni storiche in cui vive, come missio-
ne liberatrice, sanatrice, rinnovatrice... tesa
ad anticipare in terra il Regno di Dio, cioe
un modo di essere insieme nel quale si riflet-
te ciò che Dio pensa, desidere e fa. Questo
compito di restaurare i rapporti umani, di da-
re speranza alle persone, di porsi a servizio
dei piu bisognosi, di camminare verso una
convivenza fraterna e gioiosa è il progetto che
Gesù consegna ai suoi discepoli.
Nella messa cio non è solamente proclamato
e interpretato nella celebrazione della Paro-
la. Esso ò simboleggiato nel suo esito conclu-
sivo ed è ricordato, sacramentalmente, nella
vicenda che \a realizzazione di tale progetto
ha comportato per Gesù. Il segno messiani-
co per eccellenza è il banchetto imbandito,
nel deserto, per una folla affamata, per un
intervento prodigioso di Gesù ma con la pre-
cisa e richiesta collaborazione dei discepoli
(Mc 6,33-44). In questo senso il banchetto eu-
caristico, preparato dalla comunità con la
presentazione dei doni - pane e vino - ma
ridonato con infinita generosità da Dio -Corpo e Sangue di Gesù - è il segno storico
del Regno realizzato seppure parzialmente:
I'esistenza conviviale, nella condivisione dei
doni preparati e ricevuti, con un impegno re-
ciproco di pace e di servizio. A livello sim-
bolico-sacramentale l'esito del Regno messia-
nico è celebrato come impegno a realizzarlo
nella vita.
Ma la storia di questo Regno messianico ha
comportato il rifiuto da parte umana, mani-
festatosi nella condanna di Cesù, come be-
stemmiatore e sovvertitore, e nella sua ese-
cuzione capitale. La croce manifesta che il
mondo non accetta il riordino messianico dei
rapporti umani, che preferisce mantenere le
relazioni di oppressione e sfruttamento, che
infierisce violentemente su chi si rende fau-
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tore di tale progetto. Il popolo messianico è

avvertito: potranno avvenire rivoluzioni e av-
vicendamenti di potere, ma la restaurazione
messianica è una illusione che porta all'insuc-
cesso. Eppure il progetto di Gesù ha cammi-
nato nella storia, per la potenza dello Spiri-
to di Dio che l'ha risuscitato dai morti e che
continua a vivificare la Chiesa. Dall'eucari-
stia, come celebrazione del mistero pasqua-
le, il giovane deve trarre la convinzione che
assumersi il compito di collaborare con Dio
per instaurare il suo Regno è vincente, no-
nostante le delusioni e gli insuccessi. Questo
non solo come messaggio che infonde fidu-
cia, ma come azione simbolica, conviviale e

comunionale, che dona la forza dello Spiri-
to di Cristo.
Nelle preghiere eucaristiche cattoliche dopo
la espressione del memoriale vi è un verbo che
esprime questa volontà decisa di impegnarsi
nella direzione messianica, seguita da Gesù:
«Noi ti offriamo». L'azione offertoriale-
sacrificale che sul piano sembolico è presen-
tazione-dono a Dio dei segni sacramentali si-
gnificanti il Cristo, vuol esprimere i sentimen-
ti biblici piir autentici dei credenti: ciò che Dio
gradisce maggiormente è una vita impostata
secondo la sua parola, obbediente alla sua vo-
lontà. Cio appare lungo tutta la Bibbia, da
un testo arcaico (l Sam 15,22-23) sino alla
interpretazione della morte di Cristo di Eb
l0,l-10, giungendo a vedere la vita cristiana
che discerne ed esegue la volontà di Dio co-
me «culto spirituale» (Rm l2,l-2). Il giova-
ne deve essere formato a comprendere il vi-
vo senso cristiano del linguaggio sacrificale,
che spesso anche nelle preghiere eucaristiche
rischia di essere inteso in senso proprio e non
metaforico, per capire che ciò che Dio chie-
de è una esistenza conformata alla prassi mes-
sianica di Gesù.
Nell'opera educativa si dovrà aiutare il gio-
vane a trovare e scegliere vari modi di impe-
gno volontario nei quali egli si pone a servi-
zio degli altri per collaborare alle anticipa-
zioni del Regno. Nel contesto attuale, fra di
esse devono annoverarsi, oltre alle iniziative
assistenziali e promozionali, anche quelle tese
alla «salvaguardia della natura», o le inizia-
tive ecologiche per un miglior rapporto con
la natura e per consentire alle future genera-
zioni un sereno godimento della creazione.
Ma I'impegno più difficile è quello di aiuta-
re i giovani a trovare una comprensione e un
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esercizio messianici della loro attività lavo-
rativa. Come si coniuga la loro attività pro-
fessionale, che svolgono o alla quale si pre-
parano, con I'impegno di promuovere il Re-
gno? In proposito non si potranno avere im-
postazioni puramente ideali, essendo la sto-
ria ricca di compromessi, anche se la capacità
di giudizio e il discernimento dovranno esse-
re tenuti all'altezza della parola evangelica.
La messa contribuisce, col suo linguaggio
simbolico e con la sua ripetizione, a mante-
nere viva la tensione verso la vita come com-
pito a rispondere alle concrete attese di Dio
nella storia.

2.3. La collaborazione con gli altri
e la messa

L' i ndivi dual i s mo gi ovani le nella r ealizzazio ne
di sé e nell'assolvimento dei compiti è ben no-
to, anche nella sua forma di gruppo. Non si
tiene conto dell'esperienza altrui, si pensa di
risolvere i problemi da solo o da soli, ci si but-
ta in imprese ardite senza adeguata riflessio-
ne o assicurata collaborazione. Un difetto che
può, a volte, essere un pregio, perché diver-
samente tante opere non si comincerebbero
e tanti compiti non troverebbero fautori. Per-
sino le messe con i giovani registrano queste
qualità della collaborazione giovanile: essi
fanno quello che si sentono, lo fanno come
pare a loro, e spesso senza tener conto degli
altri, che magari costituiscono la maggioran-
za dell'assemblea. La comunità cristiana, che
ha bisogno delle iniziative giovanili che la de-
stano e la rinnovano, non trae pero tutto il
giovamento da questo spontaneismo indivi-
dualistico e i giovani stessi non traggono il
vantaggio che deriverebbe da una maggiore
attenzione agli altri.
E importante, agli effetti di una formazione
cristiana equilibrata, che i giovani siano po-
sti in condizione di rendersi conto proprio co-
me il celebrare cristiano esiga attenzione agli
altri, rispetto di ruoli, spirito di servizio, in-
tesa operativa, spirito di collaborazione. Tut-
to cio si sintetizza nella comprensione e nel-
l'accettazione dell'agire rituale come forma
di consenso alla tradizione della comunità e

al riconoscimento dei suoi valori. Facilmen-
te negli ambienti giovanili si diffonde un sen-
so di disprezzo per l'agire rituale, che poi vie-
ne compiuto con atteggiamenti superficiali e

di sufficienza. Quando a cio non sono con-
dotti anche dalla valutazione e dal compor-
tamento dei loro educatori.

Certamente il rito è una convenzione socia-
le, scelta come adeguata a esprimere certi
contenuti spirituali che caratterizzano e strut-
turano, interiormente, la comunità. Puo sca-
dere in ritualismo quando è compiuto per abi-
tudine o prescrizione, senza esprimere alcun
valore significativo per tutti. Ma una comu-
nità priva di riti si condanna a una sorta di
afasia comunicativa, dato che solo pochi san-
no creare le parole e i gesti adatti in certe si-
tuazioni. Come ogni dato culturale, anche il
rito è sottoposto a decadimento, evoluzione,
mutamento sino alla creazione di nuove
espressioni rituali. Fino a che non vi sono
nuove proposte rituali, ritenute adeguate dal-
la comunità per esprimere i valori in cui cre-
de, è necessario esaminare, assumere, inter-
pretare le usanze rituali vigenti, rendendole
significative con la carica umana e lo slancio
di spontaneità di cui i giovani sono capaci.
Non sarà tempo perso soffermarsi con i gio-
vani ad esaminare i gesti e le parole rituali
della messa per acquisire una capacità inter-
pretativa, alla luce della tradizione biblica e

nel contesto ecclesiale.

Questa ricerca fa capire che ogni generazio-
ne giovanile, per quanto portatrice di speran-
ze e di attese, deve anzitutto confrontarsi con
la comunità adulta, con le sue usanze e i suoi
valori. In cio che riguarda la liturgia, la stes-
sa comunità adulta ha ricevuto le forme usate
da una tradizione vivente all'origine della
quale vi sono il Signore Gesu, le comunità
apostoliche e altri cristiani che di volta in vol-
ta hanno ricevuto e tramandato, anche cam-
biato e creato... ma sempre con I'intenzione
di trasmettere valori cristiani ed ecclesiali.
Data la facile perdita di memoria storica,
conviene informare i giovani che questa no-
stra età ha conosciuto una riforma liturgica
che ha portato I'agire rituale cristiano a mag-
gior essenzialità. Assumere il rito nella fede
non significa solo eseguirlo, ma conferirgli
tutto il senso che esso ha nella comunicazio-
ne liturgica con gli altri. Il rito è una forma
di collaborazione prestabilita, che rende cia-
scuno libero e responsabile di riempire i ge-

sti di significati personali e di corrispondere
con gli altri su lunghezze d'onda spirituali.
Si pensi al saluto fra presidente e fedeli o al
gesto di pace.
Entrare nell'assemblea e compiere i riti vuol
dire farsi accogliere da altri e accogliere gli
altri in modo cordiale e fraterno, ed esige un
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comportamento che mostri di riconoscere in
quella gente riunita il corpo di Cristo. Pro-
prio questo non riconoscimento, e il fatto che
ciascun gruppo pretenda di partecipare alla
Cena del Signore rimanendo associato nei
propri interessi e nei propri gusti, motiva il
rimprovero di Paolo ai cristiani di Corinto:
« Le nostre assemblee vi fanno più male che
bene» (l Cor I I ,17-29). Per il quarto evan-
gelista, che nella cena pasquale sostituisce il
racconto dell'eucaristia con la lavanda dei
piedi, proprio la celebrazione eucaristica de-
ve realizzare il significato del gesto di Gesù:
accogliere gli altri, come sono, ospitandoli
nella propria interiorità, dandosi loro in ge-
sto di umile servizio (Gv l3,l-17). Su questi
brani biblici i giovani dovranno essere con-
dotti a riflettere e meditare, in relazione al
loro stare nella assemblea liturgica e al loro
modo di porsi nella comunità ecclesiale.
Collaborazione o esibizione? si potrà doman-
dare loro a proposito di ciò che fanno nelle
messe nelle quali hanno assunto il servizio del
canto. La cultura musicale dell'assemblea è
quanto mai molteplice e varia, spesso scaden-
te e banale. Valutare i canti anche tenendo
conto di tale cultura; offrire musiche ed ese-
cuzioni che non leriscano e scostino; accet-
tare di dialogare musicalmente con I'assem-
blea; proporsi un programma che educhi ed
elevi tutti... sono obiettivi da proporsi, con-
sapevolmente, con i gruppi giovanili, udito
anche il parere delle altre età. Come diventa
educativo anche il cercare canti che siano ade-
guati ai vari momenti della celebrazione, per
evitare forme esibizionistiche gratuite, e im-
parare a coordinare le proprie prestazioni al-
l'insieme celebrativo e comunitario.
Anche attraverso queste modalità rituali, di
contorno ma non secondarie, la messa è for-
mativa a una vita di comunione che, proprio
nel sacramento eucaristico, mentre è di unio-
ne mistica con Cristo e di relazioni intime con
la Trinità divina, è insieme concreta accetta-
zione della comunità e attiva collaborazione
in essa e con tutte le sue componenti. Anche
quella «presidenziale» e «ministeriale», che
si esprime nella vita della Chiesa attraverso
I'attività dei vescovi, dei preti, dei loro col-
laboratori. La tendenza giovanile attuale di
non dare importanza alle strutture autorita-
rie che reggono e governano le istituzioni do-
vrà trovare correzione nell'ambito della Chie-
sa per la considerazione del ruolo di servizio
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che i ministri hanno in essa. L'educatore tro-
verà modo per mostrare come nella celebra-
zione i rapporti di dipendenza e soggezione,
che normalmente si stabiliscono nella vita del-
le istituzioni, sono rovesciati per un servizio
che « i piir grandi » compiono verso i fratelli
(cf Lc 22,24-27).
La messa contribuisce a comprendere la Chie-
sa nella sua realtà di corpo di Cristo anima-
to dallo Spirito. La grande invocazione (epi-
clesi) nell'eucaristia è che i presenti, che par-
tecipano alla mensa sacramentale, « lo Spi-
rito Santo li riunisca in un solo corpo». Si
invoca lo Spirito della Pentecoste e si chiede
che da quell'aggregato di fedeli e ministri
emerga la Chiesa come «corpo», nel dupli-
ce significato biblico di visibilità e organici-
tà. La comunità sia il segno concreto, nella
storia, della continua presenza salvifica di
Gesu, Messia e Salvatore: essa operi unita-
riamente nella carità, suscitando la collabo-
razione di ognuno, valorizzando ogni carisma
e ogni ministero. Il giovane viene introdotto
nella comprensione teologica della Chiesa,
aiutato ad accettare la realtà storico-sociale
della Chiesa come è nella realtà concreta,
condotto a trovare il suo carisma da valoriz-
zate per il bene della comunità, rendersi di-
sponibile allo Spirito che vuol trovare coo-
peratori alla sua azione sempre rinnovatrice.

2.4. L'amore (di coppia) e la messa

La generosità giovanile non sempre è amore
cristiano vero, cioè quella carità che si dona
e serve al di là di tornaconti personali. Le re-
lazioni con gli altri sono ancora determinate
e dominate da quell'amore che la Bibbia de-
nomina ((eros)), cioè da uno slancio di do-
nazione, anche sublime, ma che è dominato
da interesse personale. L'affermazione di sé
e la soddisfazione del fare sono le molle del-
I'azione dei giovani e spesso rimangono an-
che nelle età successive. Una formazione cri-
stiana autentica puo richiedere che si passi da
questo amore « erotico » (in senso teologico)
a quell'amore «agapico» che è proprio di
Dio, che è alla base dell'opera messianica di
Gesù e che lo Spirito Santo diffonde nei cuori
dei fedeli. L'agàpe è il modo divino di ama-
re, non attratto da prospettive gratificanti ma
mosso solo dalla volontà di donarsi e servire
gli altri, amati per se stessi.
ln questa educazione all'amore cristiano si in-
serisce anche la vicenda, che per lo più si svol-
ge nel periodo giovanile, della scelta unica e
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del legame profondo che unisce a una perso-
na di altro sesso nella coppia coniugale. An-
che qui gli inizi non possono che essere « ero-
tici », cioè mossi dall'attrazione sessuale, dal-
I'arridente prospettiva della vita comune, dal
desiderio di affermarsi nella paternità-
maternità, dalla soddisfazione di riflettersi
nei figli... Ma il pericolo del narcisismo è

sempre in agguato, e cio spiega la miserabile
fine di grandi innamoramenti e di matrimo-
ni apparentemente felici: in realtà i fidanza-
ti e sposi amavano intensamente se stessi, sen-
za fare il passo decisivo di aprirsi all'altro,
di accoglierlo e di farsi accogliere.
Nel cammino verso I'amore vero, condizio-
ne di una crescita positiva e tragurdo della
maturazione, la partecipazione alla messa ha
una sua funzione importante per i credenti.
Già quanto detto nel punto precedente è in
questa direzione, perché il rendersi attenti alla
comunità, lo scegliere secondo i suoi bisogni
e il servirla nelle sue esigenze richiedono già
l'uscire da se stessi, non cercare solo le pro-
prie gratificazioni, dedicarsi agli altri come
sono. Ma la messa conduce a ulteriori espe-
rienze in questo senso, sino al decentramen-
to da sé per trovare nell' « altro » il punto di
riferimento della propria vita. È la tipica
esperienza sponsale, dalla Bibbia scelta co-
me adeguata a esprimere le ralazioni di al-
leanza di Dio con il suo popolo e di Cristo
con la Chiesa. L'eucaristia è «la nuova al-
leanza nel sangue» che perpetua la donazio-
ne suprema di Cristo per l'umanità e associa
ad essa la Chiesa in una corrispondenza spon-
sale. La celebrazione della messa è struttu-
rata in modo da lar entrare i fedeli in tale
prospettiva e condurli ad amare con questo
amore << agapico ».
Già nell'ascolto della Parola si fa I'esperien-
za del decentramento da sé per assumere il
punto di vista dell' «altro» come criterio di
scelte operative e, più fondamentalmente, co-
me senso determinante per la propria vita. E
sulla parola che Dio ci dice che i fedeli deci-
dono il valore della propria vita e scelgono
ciò che debbono fare. Questa espropriazio-
ne di sé, per cui ci si lascia determinare da
Dio e ci si uniforma alla sua volontà, si ri-
solve in una liberante costruzione di sé nella
verità e nella luce, poiché la persona umana
è radicalmente relativa alle altre persone e,
ultimamente, a Dio. Questa esperienza di au-
toedificarsi proprio nell'ascolto, assumendo

seriamente i punti di vista dell'altro, e fon-
damentale in un rapporto di amore che è dia-
logico e comprensivo.
Nell'alleanza eucaristica, celebrata convivial-
mente, ci è assicurato che Dio, al quale ci sia-
mo affidati e nel quale ci veniamo costruen-
do, è fedele perennemente e nel gesto di do-
nazione redentrice di Gesù è sempre a nostra
disposizione. Senza che noi ne possiamo mi-
nimamente dubitare. Egli è sempre in attitu-
dine di accoglienza, perché noi ci rivolgiamo
a lui e siamo da lui ospitati. Inoltre egli è sem-
pre disponibile a darsi e a farsi nostro ospite
interiore. « Chi mangia la mia carne e beve il
mio sangue dimora in me e io in lui » (Gv
6,56). Questa inabitazione reciproca è, nel NT,
la formula tipica dell'alleanza sponsale che
nell'Antico era espressa dalla formula dell'ap-
partenenza reciproca, più giuridica: « Io so-
no il loro Dio ed essi sono il mio popolo».
L'amore vero, quello matrimoniale, giunge si-
no alla reciproca inabitazione: I'altro è sem-
pre presente, e nei suoi confronti vi è una pie-
na disponibilità all'accoglienza ospitale.

2.5. Lz festa e la messa

I giovani sono sempre pronti a far tèsta, a
stare insieme allegramente, a sottolineare
ogni incontro e ogni successo con manifesta-
zioni festive. Vi è una disponibilità giovani-
le alla festa che puo essere valorizzata per
comprendere la messa come la festa dell'u-
manità redenta, anticipazione della vita ce-
leste, pausa festosa fra i compiti della vita.
Il tema della festa percorre la Bibbia e non
è difficile trovare testi che ne parlano e la mo-
tivano. La messa è stutturata come incontro
festoso del popolo con il suo Signore, e ha
molti elementi rituali che possono essere svi-
luppati in modo da amplificarne la portata
festiva.
Già il riunirsi in assemblea per compiere ge-
sti completamente gratuiti, senza alcun im-
mediato tornaconto economico, pone la mes-
sa fra le attività di gioco, alle quali ci si de-
dica solo per il piacere di compierle. La messa
non si trova a proprio agio nella categoria del
dovere, ed è necessario mutare il linguaggio
consueto per parlare ai giovani della neces-
sità per il cristiano di partecipare alla messa
domenicale. E la necessità della I'esta, come
possibilità di espressione piena di cio che si
è e di incontro libero con gli altri nella gioia
di comuni idealità e valori. Lo stesso incon-
trarsi nell'assemblea dovrebbe consentire lo
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scambio di saluti e di notizie, come di chi si
ritrova volentieri insieme. I riti di ingresso ca-
rallerizzano questo essere insieme come tipi-
camente ecclesiale: una riunione di peccato-
ri pentiti, accolti nel perdono misericordio-
so di Dio, che lodano il loro Signore e a lui
si rivolgono con confidente fiducia.
La liturgia della Parola è acclamazione en-
tusiastica al Signore che di nuovo parla al suo
popolo. Gli elementi lirici debbono assume-
re la loro espressività: il salmo responsoriale
e I'Alleluia. La parola che Dio dice, non so-
lo viene ascoltata e interpretata: è acclama-
ta, lodata, glorificata. Questa liturgia non ha
nulla del clima scolastico, intellettuale e au-
stero, ed è più avvicinabile a quello di un « re-
cital». Se vi è silenzio, per accogliere nella
propria interiorità ciò che Dio ci dice, esso
è condizione perché poi prorompa la grati-
tudine gioiosa. La risposta di fede e di pre-
ghiera se ha una solennità, non è quella con-
tenuta delle cerimonie ufficiali ma quella
spontanea delle riunioni amicali.
La liturgia eucaristica è strutturata come un
banchetto fra amici durante il quale viene de-
clamato il discorso di circostanza. Non vi è
convito festoso se uno dei commensali, il più
idoneo a rappresentare il gruppo, non pren-
de la parola per ricordare di nuovo I'avveni-
mento che motiva I'incontro e per formula-
re gli auguri per il futuro e, magari, per as-
sumersi impegni che rendono fedeli ai valori
del gruppo. Tutto ciò, nella messa, è assolto
dalla grande preghiera eucaristica, di ana-
mnesi ed epiclesi, che inizia con il rendimen-
to di grazie e conclude con la dossologia (for-
mula di glorificazione) trinitaria. L'esultan-
za suscitata dai motivi di rendimento di gra-
zie porta al canto corale del <<Santo>>, con
l'acclamazione a Dio che convoca il suo po-
polo; I'ammirazione per quanto viene raccon-
tato nella Cena del Signore è espressa nel can-
to memoriale; la conclusione dossologica sca-
tena I'Amen finale.
Si mangia e si beve cantando, come si fa so-
lo nei gruppi di amici che lesteggiano insie-
me un evento; ci si augura e scambia un ge-

sto fraterno di pace, rompendo la composta
disposizione dell' assemblea per raggiungersi
I'un I'altro. La Pasqua di Cristo, la sua vit-
toria sulla morte partecipataai fedeli, e il do-
no dello Spirito elargito con abbondanza,
conferiscono all'assemblea, consapevole e

coinvolta, qualcosa dell'ebbrezza vitale che
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caratterizza il finale delle feste. Forse riferen-
dosi a ciò l'apostolo Paolo esorta: «Non
ubriacatevi di vino, il quale porta alla sfre-
natezza, ma siate colmi dello Spirito, intrat-
tenendovi a vicenda con salmi, inni, cantici
spirituali, cantando e inneggiando al Signo-
re con tutto il vostro cuore, rendendo conti-
nuamente grazie per ogni cosa a Dio Padre,
nel nome del Signore nostro Gesù Cristo » (Ef
5 , 1 8-20).
Il consueto modo di celebrare è riuscito a ren-
dere spesso noiosa una celebrazione sorta co-
me festosa e che nel suo « copione » conser-
va I'esigenza e la potenzialità dell'espressio-
ne gioiosa ed esultante. Non sempre le mes-
se pero potranno essere celebrate e parteci-
pate con tale carica entusiastica; I'importante
e che si faccia scoprire la sua insita festosità
preparandone accuratamente alcune e cele-
brandole con tutte le possibilità epressive. Ai
giovani che amano la festa, bisogna insegnare
come e perché far sì che la messa assuma I'a-
spetto festoso per la comunità cristiana. Nel-
I'esortazione di Paolo si è colta l'estensione
del rendimento di grazie a tutta l'esistenza dei
credenti. La festa è una parentesi nella vita,
ma la messa deve improntarla tutta di una ca-
ratteristica « eucaristica >,: risposta grata e ri-
conoscente a Dio che sempre è e si fa nostro
Salvatore.
Si potrebbero tracciare altri itinerari che, par-
tendo da situazioni ed esigenze giovanili, at-
traversano la messa e ne fanno cogliere i mol-
teplici messaggi e valori. Ma gli esempi por-
tati possono bastare come esemplificazioni.
Nei suoi motivi e simboli la celebrazione eu-
caristica è radicata e ramificata nella Bibbia,
e attraverso un processo ermeneutico puo es-
sere resa significativa ed eloquente nelle si-
tuazioni attuali e particolari. L'importante è

che I'educatore, oltre a conoscere bene dove
sono e cosa esigono i giovani, abbia familia-
rità con l'impianto liturgico e i suoi radica-
menti biblici.

+ anno liturgico - celebrazione - festa - libro litur-
gico - liturgia - liturgia e tempo - parrocchia 2.2.2.
- pastorale giovanile (storia 2) | .3;7 .3. - sacramenti.
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1. INTENZIONE GENERALE

1.1. Un termine complesso

A partire dal Sinodo dei vescovi del 1974, se-
guito dal documento di Paolo Yl Evangelii
nuntiandi (1975), il termine eyangelizzazio-
ne è legato a significati molto ampi e non fa-
cilmente combacianti tra loro.
In un senso amplissimo 1'evangelizzazione si
riferisce al compito globale della Chiesa e del
cristianesimo: far conoscere Cristo a tutti gli
esseri umani; far scoprire Cristo come luce
del mondo. I problemi centrali sono: come
presentare Cristo al mondo d'oggi? Quale
dialogo fare tra il Vangelo e le grandi reli-
gioni non cristiane? Quale rapporto esiste tra
I'annuncio di Cristo e le grandi imprese di li-
berazione sociale e politica? Le tradizionali

attività delle missioni (dei cattolici e delle al-
tre confessioni cristiane) sono vie adeguate
per portare Cristo al mondo? ecc.
In un senso ancora molto generale si parla
di evangelizzazione delle culture: bisogna
portare i valori evangelici nelle diverse cul-
ture con l'intento di trasformare queste cul-
ture e dare loro una maggiore conformità con
i principi evangelici. Frequentemente evan-
gelizzazione e inculturazione diventano pa-
role abbinate.
Ha riscosso successo I'espressione dell' Evan-
gelii nuntiandi secondo cui solo una Chiesa
ev angelizzata p u ò ev an geliz zar e . L' ev ar,geliz-
zazione in questa accezione si riferisce a un
alto livello di assimilazione del Vangelo nel-
la vita delle comunità cristiane e dei singoli
cristiani che la compongono. L'evangelizza-
zione non si riferisce all'annuncio della fe-
de, ma alla piena realizzazione, alla maturi-
tà della fede cristiana, alla piena trasforma-
zione della vita per opera del Vangelo.
In un senso ancora molto ampio, ma comun-
que già specifico, il termine evangelizzazio-
ne è spesso usato come sinonimo di cateche-
si e formazione cristiana. L'evangelizzazio-
ne dei giovani comprende f intero processo
di formazione cristiana dei giovani credenti.
Vengono in primo piano i problemi di con-
tenuti e di metodologia catechetica che carat-
terizzano il periodo giovanile. Le indicazio-
ni essenziali su questa problematica figura-
no solitamente sotto voci quali « catechesi dei
giovani», «pastorale dei giovani», «scuola
cattolica ed evangelizzazione», ecc.
Tutti questi significati, molto rispettabili in
sé e indispensabili per la missione della Chie-
sa, non rendono superfluo e obsoleto il signi-
ficato originario e specifico di evangelizza-
zione, vale a dire I'annuncio del messaggio
evangelico a singole persone in vista della fe-
de in Gesù Cristo e della conversione al Van-
gelo. In questa accezione, che ha radici nel
NT, evangelizzare significa lavorare, prepa-
rando e realizzando I'incontro esplicito con
il messaggio evangelico in modo tale che sia
reso possibile l'atto di fede e I'adesione al
Vangelo. Il presente articolo si occupa di que-
sta accezione specifica del termine evangeliz-
zazione.
L'introduzione del termin e ev angelizzazione
nei paesi occidentali e specificamente nell'in-
contro con i giovani di oggi - dopo un lun-
go periodo in cui tale termine sembrava ri-
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servato all'opera dei missionari in continen-
ti o culture non cristiane - indica in genere
la preoccupazione che I'azione della Chiesa
non puo limitarsi ai soli giovani cristiani, ai
quali vengono resi diversi servizi di forma-
zione e di catechesi, ma deve rendere possi-
bile l'incontro con il Vangelo a giovani che
di fatto non hanno la fede cristiana.
Indica pure che con i soliti contenuti e meto-
di della catechesi non si riesce a risolvere que-
sto specifico compito dell'evangelizzazione.
Piir in là si insiste sull'idea che i nuclei cen-
trali dell'evan gelizzazione dovrebbero riceve-
re maggiore attenzione anche all'interno della
catechesi dei giovani.
Per distinguere questa specifica forma di
evangelizzazione in vista dell'adesione di fe-
de e della conversione, si parla preferibilmen-
te di prima evangelizzazione. Si usa anche
parlare di evangelizzazione iniziale o di pre-
parazione al Vangelo, e non già di «pre-
ev angelizzazione », per car atterizzar e I' insie-
me dei preparativi che solitamente precedo-
no l'annuncio esplicito di Cristo.

1.2. Giovani non cristiani

II termine evangelizzazione si riferisce anzi-
tutto al fatto che si incontrano oggi giovani
che non hanno la fede cristiana. Anche nelle
attività organizzate e patrocinate dalla Chie-
sa, per es. nell'insegnamento religioso scola-
stico, si incontrano giovani che di fatto non
hanno Ia fede cristiana.
Non si tratta soltanto di cristiani di periferia
o di cristiani marginali (certamente numero-
si) che praticamente non partecipano alla
messa domenicale o alla vita sacramentale,
oppure che prendono le distanze nei confronti
di alcuni punti dell'etica cristiana. Si tratta
specificamente di persone che non hanno la
fede in Gesir Cristo, di persone quindi che
non credono nel cuore e non professano con
la bocca che Gesù di Nazaret è il Cristo e non
aderiscono al Vangelo come speranza fonda-
mentale dell'uomo e norma orientativa del-
la vita.
E probabile che molti di questi giovani viva-
no qualche forma di fede in Dio o di fiducia
in qualche istanza di bontà che presiede al-
l'universo e in particolare al destino dell'uo-
mo. Molti consumano anche diverse forme
di religiosità non cristiana (di diversissima
provenienza), che in qualche modo appaga-
no la ricerca egocentrica e narcisistica (reli-
gione come fattore di protezione, di felicità,
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di sicurezza, di fiducia...). Non mancano pe-
rò persone che sono scarsamente interessate
a tutta la problematica religiosa e vivono sen-
za preoccuparsi in modo rilevante del rappor-
to con Dio.
Il problema che si pone alla Chiesa di fronte
a questi giovani non è primariamente quello
legato all'immagine tradizionale di pastora-
le giovanile: iniziazione cristiana, catechesi,
catecumenato, sacramentalizzazione, scuole
di spiritualità, palestre di impegno cristiano
(diaconale, sociale, apostolico). Il problema
è di creare i presupposti e le condizioni con-
crete perché questi giovani possano incontra-
re effettivamente il messaggio cristiano e im-
postare la propria vita sulla fede in Gesù Cri-
sto e secondo gli orientamenti del Vangelo.

1.3. Giovani in situazione di prima
evangelizzazione

Una categoria piuttosto numerosa è costituita
da giovani che non sono usciti dalla situazio-
ne di prima evangelizzazione oppure sono in
qualche modo ricaduti in questa situazione.
Generalmente si tratta di giovani che hanno
ricevuto elementi di prima evangelizzazione
in famiglia e sono stati sacramentalizzati se-
condo gli abituali schemi della catechesi dei
fanciulli. A livello personale non hanno per-
cepito di che cosa si tratta essenzialmente nel-
la fede cristiana e non sono passati al di là
della soglia di una scelta personalizzata di fe-
de cristiana. Nell'insegnamento religoso sco-
lastico (sopratutto nelle scuole statali, ma
senza escludere in blocco quelle cattoliche)
s'incontrano molti giovani appartenenti a
questa categoria, come pure nelle attività gio-
vanili oratoriane.
In essi non manca una certa «disponibilità»
per il problema religioso, anche se la coltiva-
no poco. Generalmente il primo orientamen-
to verso il cristianesimo, che portano con sé

dalla lanciullezza, deve fare i conti con le po-
tenti sollecitazioni del dubbio religioso (il pro-
blema di Dio in primo luogo; il problema della
teodicea: male e sofferenza; il problema delle
scienze e della tecnologia; I'insignificanza del
linguaggio religioso...) e con fattori sociali che
spingono all'abbandono della fede cristiana o
comunque lo favoriscono.

1.4. « Cristiani » non evangelizzati

Paradossalmente esiste anche una categoria
di giovani che si presenta come «cristiana»
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o « cattolica », ma che in realtà e fortemente
bisognosa di prima ev angelizzazione.
Si tratta di quella categoria che eredita dalla
famiglia e dall'ambiente una religiosità, chia-
mata fede cristiana, ma incentrata su elementi
che nel cristianesimo sono secondari o mar-
ginali, per esempio la religiosità incentrata sui
santi, su <<grazie»> e favori, ecc. Le realtà cen-
trali del cristianesimo (il piano di Dio per
I'uomo, Gesir Cristo e il suo Vangelo, il do-
no dello Spirito di Dio, ecc.) hanno scarsa ri-
levanza e sono quasi ignorati. La pietà è spes-
so sincera, ma solo nominalmente cristiana.
Non è segnata dalla professione fondamen-
tale del cristianesimo: credere nel cuore e pro-
fessare con la bocca che Gesù è il Cristo.

2. LA PRIMA EVANGELIZZAZIONE
IN UNA CRISI

La situazione di molti giovani che non ade-
riscono alla fede cristiana è almeno in parte
legata a una situazione di crisi in cui la pri-
ma evangelizzazione è venuta a trovarsi nel-
le cristianità occidentali. Ciò ha come con-
seguenza che diversi giovani non vengono più
a contatto con il messaggio evangelico o 1o

incontrano in un modo troppo difettoso per-
ché possa essere una vera proposta di vita.

2.1. il sistema tradizionale di prima
evzngelizzazione

Da secoli, nel mondo occidentale, il primo
annuncio della fede cristiana in vista della fe-
de e della conversione è affidato alle fami-
glie cristiane. Per secoli la Chiesa si è limita-
ta a organizzare un sistema integrativo di ca-
techesi, in cui le conoscenze della fede erano
focalizzate.Il sistema ha funzionato in mo-
do soddisfacente entro una società cristiana.
In che cosa consisteva generalmente la pri-
ma evangelizzazior,e tramite la famiglia cri-
stiana? Schematizzando una realtà viva e
complessa, si possono segnalare i seguenti ele-
menti di evangelizzazione. Prima di tutto una
educazione religiosa elementare: senso e in-
vocazione di Dio; simboli religiosi fondamen-
tali; attenzione alla serietà e alla brevità del-
la vita che non trova il proprio senso nella
storia; Dio ricompensa il bene e il male al di
là della morte... In questa cornice I'annun-
cio centrale del Vangelo: I'amore e la mise-
ricordia di Dio che vengono offerti e mani-

lestati in Gesù Cristo; chiamata dell'uomo a
essere figlio di Dio, nell'amore di Dio, nella
carità verso il prossimo, nella speranza della
vita eterna. Elementare professione di fede,
soprattutto tramite le preghiere cristiane.
Partecipazione graduale alla fede vissuta e
praticata nel contesto della vita quotidiana.
Apprendimento di atteggiamenti e compor-
tamenti ispirati al Vangelo...
In modo reale si poteva dire che il fanciullo
che verso i dieci anni andava al catechismo
parrocchiale era già un piccolo cristiano. Ge-
neralmente la scelta di essere cristiano, o al-
meno la prima scelta o il primo orientamen-
to in questa linea, non era determinata dal
catechismo, ma presupposto per partecipare
con frutto al catechismo.
La radice o la fonte della trasmissione della
fede da una generazione all'altra era preci-
samente questa prima evangelizzazione in fa-
miglia, sostenuta da un ambiente cristiano.

2.2. L' inad,egtatezza della f ormula
tradizionale

La formula tradizionale della prima evange-
lizzazione tramite la famiglia cristiana rima-
ne valida e va rinnovata. Cio non ostante bi-
sogna dire che essa è diventata inadeguata.
Le ragioni sono diverse.
Vi è anzitutto il fatto che in molte famiglie
la prima evangelizzazione non è più pratica-
ta. Gli stessi genitori sono poco cristiani: non
praticano e non credono specificamente in
Gesù Cristo, pur conservando forme generi-
che di religiosità e rispetto per I'educazione
etica (che magari non seguono personalmente
in tutto). Non si prega insieme, genitori e fi-
gli. Non vi è piir una indicazione concreta di
motivazioni di fede cristiana da parte dei ge-
nitori verso i figli, per es. in diverse circostan-
ze gioiose o tristi della vita.
Non si può certamente generalizzare, perché
vi sono anche famiglie cristiane in cui si rea-
hzzauna vera prima evangeltzzazione. Non
si deve pero ignorare che vi sono anche fa-
miglie in cui non si realizza nemmeno la ele-
mentare educazione religiosa, oppure la si
realizza in forma estremamente frammen-
taria.
In secondo luogo vi è il fato che la (debole)
pri ma evangelizzaziote della fami glia cristia-
na non viene più sostenuta dall'esterno, cioè
da un ambiente fortemente cristiano che in

328



qualche modo spinge nella direzione dell'ap-
partenenza cristiana ed ecclesiale.
Al contrario, I'ambiente è dappertutto for-
temente pluralista dal punto di vista religio-
so e ideologico. Chi non vive da cristiano ge-
neralmente non subisce censure sociali né ri-
ceve ripercussioni negative sul piano econo-
mico. Molte alternative non cristiane hanno
un forte impatto sull'anima giovanile, o si ac-
compagnano di una forte pressione pubbli-
citaria e sociale.
Nella stessa famiglia cristiana, tramite la TV,
le riviste, le canzoni... molti elementi di plu-
ralismo si trovano in una posizione di con-
correnza rispetto all'influsso evangelizzante
della madre, del padre o di ambedue i geni-
tori.
In terzo luogo la tradizionale offerta di ca-
techesi parrocchiale non risulta molto adat-
ta a « supplire » la mancanza di prima evan-
gelizzazione. Essa presuppone la fede in Ge-
slr Cristo. Ma non e particolarmente conce-
pita per un incontro con il messaggio evan-
gelico dal quale può scaturire la fede e la
conversione. Spesse volte essa è preoccupa-
ta delle verità più che della ricerca di una
«via», di una «proposta» che viene incon-
tro, in qualche modo, alla ricerca di salvez-
za nell'uomo. Essa parla un linguaggio che
risulta poco comprensibile per coloro che so-
no ancora estranei alla fede in Gesù Cristo
e non vivono nella partecipazione vitale di
una comunità cristiana.
In quarto luogo vi è il fatto, relativamente
nuovo, di una enorme distanza e sproporzio-
ne tra il mondo culturale (prescientifico) della
famiglia, in cui ha avuto luogo una prima
evangelizzazione a livello del fanciullo, e il
mondo culturale assimilato a livello della
scuola e delle nuove appartenenze giovanili
(fuori dell'ambiente familiare). In questo
contesto culturale così diverso rispetto a quel-
lo del mondo del fanciullo, il messaggio evan-
gelico deve essere nuovamente presentato e
incontrato, perché sulla base di esso si possa
fare una scelta di fede e di conversione.

3. FATTORI E CONTENUTI
DELL'EVANGELIZZAZIONE

Che cosa implica l'attività cristiana che vie-
ne indicata con il termine <<evangelizzazio-
ne»? Quali contenuti caratterizzano I'insie-
me di questa attività e permettono di raggiun-
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gere la finalità propria: incontrare il Vange-
lo di Gesù Cristo in vista dell'atto di fede e

della conversione?
Va detto fin dall'inizio che << contenuti » non
si riferisce a un programma di insegnamen-
to. Non si tratta dell'indice di tematiche da
svolgere in un ciclo di conferenze o in una
serie di lezioni. Si tratta invece di momenti
nevralgici di un'azione globale, di nodi che
generalmente car atterizzano l'incontro fecon-
do con il Vangelo. L'ordine viene presenta-
to con una certa logica. Ma cio non significa
che nella pratica I'ordine sarà inevitabilmente
lo stesso. Non significa necessariamente che
qualsiasi gruppo di giovani dovrà essere trat-
tato allo stesso modo. Cio dipende enorme-
mente dalla situazione dei singoli. Ci si limi-
ta qui a indicazioni che con maggiore fre-
quenza si verificano nell'attuale contesto cul-
turale e che in genere caratterizzano la tra-
smissione della fede nel mondo occidentale.

3.1. Rapporti personali con cristiani
convinti
Nella quasi totalità dei casi I'incontro con il
Vangelo passa attraverso rapporti persona-
li, o in piccoli gruppi, con cristiani convinti.
«Venite e vedete... » (Gv 1,39). In questo mo-
do il Vangelo si è diffuso attraverso la storia
della Chiesa: partecipazione alla vita di ge-
nitori credenti; rapporti con cristiani laici che
vivono il Vangelo e ne parlano; rapporti con
un evangelizzatore o missionario, ecc.
In questi rapporti personali il Vangelo è pre-
sente in modo reale (vissuto), ma non tema-
tico. La sua presenza è visibile e percepibile
attraverso l'orientamento che esso conferisce
alla vita personale e ai rapporti con gli altri.
In qualche modo suscita I'interrogativo cir-
ca il mistero che questa persona porta in sé,
per esempio la generosità nel servizio dei ma-
lati; la fedeltà nel compiere il proprio dove-
re di lavoro e di servizio; il coraggio, la sere-
nità e la speranza nell'affrontare le esperienze
negative e traumatizzanti della vita... Tutto
cio da sempre si chiama la « testimoni anza del
Vangelo vissuto ».
A livello giovanile questo fattore emerge nella
ricerca di un ideale di identificazione: la per-
sona che in qualche modo incarna e realizza
un modello di vita che appare « attraente » e
« affascinante ».
In riferimento alla cultura contemporanea,
è utile sottolineare che il momento centrale
del rapporto personale o interpersonale non
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può essere sostituito dai mezzi di comunica-
zione sociale: diverse forme di « propagan-
da» o di «diffusione>> cristiana attraverso
film, radio, TV, giornali e settimanali, ecc.
Nemmeno dal libro. Quando si tratta di tra-
smettere il Vangelo e di aiutare qualcuno al-
I'incontro di fede in Gesir Cristo e nel Van-
gelo, è meglio impegnarsi corpo e anima nella
realizzazione di veri contatti e rapporti con
i giovani.

3.2. Esperienza sanatrice e liberante

Il rapporto, di cui sopra, deve avere il carat-
tere di un'esperienza sanatrice e liberante, che
trova la sua radice o fonte di ispirazione nel-
la fede cristiana di quelle persone con le quali
si inizia a vivere un contatto di vita.
In che cosa può consistere l'esperienza sana-
trice e liberante? Il Vangelo, ricorrendo a im-
magini bibliche, indica già una molteplicità di
esperienze: i ciechi vedono, i sordi riacquista-
no l'udito, gli zoppi camminano.. . (Lc7,22).
A livello del giovane I'esperienza sanatrice e

liberante - segno della presenza operante del
Vangelo - può essere ad es. quella di sentirsi
ben voluto, di ricevere fiducia, di essere ac-
cettato, personalmente apprezzato, di incon-
trare qualcuno che si interessa di lui o gli vuol
bene. Puo essere l'esperienza di inserirsi in
un contesto educativo che permette di realiz-
zarsi come persona dignitosa, ecc.
In riferimento all'istanza che esalta la libe-
razione sociale, economica e politica, come
se fosse I'unica prospettiva alla quale il gio-
vane è sensibile, è importante rendersi conto
che il più delle volte i fattori personali e re-
lazionali hanno maggior peso per i giovani.
Si deve comunque tener presente che I'aspet-
to sanante e liberante, che è un reale aspetto
della presenza del Vangelo, è particolarmen-
te apprezzato oggi, perché viene incontro al-
la ricerca egocentrica che è presente in molta
religiosità. La religione è cercata per il van-
taggio o I'utilità che puo arrecare alla perso-
na sotto forma di felicità, soddisfazione, tran-
quillità, pace, maggiore fiducia, ecc. Questo
e d'altronde uno dei motivi di successo di mol-
te sette cristiane che abilimente esaltano il mo-
mento sanatore e liberante: uscire dall'alcoli-
smo; comportarsi da uomo onesto, ecc.

3.3. Le domande profonde dell'uomo

Soprattutto nella società occidentale, in cui
i problemi fondamentali dell'uomo sono un

po' emarginati e scarsamente quotati nella
«borsa dei valori», l'incontro con il Vange-
1o di Gesù Cristo richiede la dovuta atterrzio-
ne a questi interrogativi centrali dell'esisten-
zaùmanai problemi dell'origine e del desti-
no, del bene e del male, dell'amore e dell'o-
dio, della vita e della morte, e soprattutto la
possibilità di dare un senso definitivo all'e-
sistenza a dispetto delle esperienze negative
e incomprensibili che \a caratlerizzano.
Confrontarsi con queste domande fondamen-
tali del senso della vita è una condizione in-
dispensabile perché la religione possa diven-
tare motivo d'interesse. Bisogna scoprire che
i problemi di cui si occupano le religioni, e

in modo particolare il cristianesimo, non so-
no problemi esotici, ma fanno parte dell'esi-
stenza umana a tal punto che chi non li rico-
nosce rimane alienato da se stesso e da ciò
che è assolutamente caratteristico dell'esse-
re umano. Sono problemi che emergono ine-
vitabilmente dall'esistenza umana, anche se

il tentativo di fuggire o di non interessarsi può
riuscire per un certo numero di anni.
Il piir delle volte la scoperta di questi proble-
mi di fondo dell'esistenza umana va di pari
passo con la demitizzazione personale dell'at-
teggiamento narcisistico o egocentrico. Cul-
to e cultura del « piacere >, non esprimono cer-
tamente la totalità della cultura contempo-
ranea. Sono comunque elementi che hanno
una certa consistenza e che a livello di molti
giovani sono una «sirena» potente.
Per poter uscire dalla condizione narcisisti-
ca è necessario che la persona si renda conto
di vivere in chiave egocentrica e di trattare
gli altri in funzione del piacere e del vantag-
gio che possono arrecare al proprio io.
Questa consapevolezza del narcisismo è ge-
neralmente connessa con una crescente sen-
sibilità per I'appello incondizionato dell'al-
tro (appello etico, esigenze fondamentali del-
l'amore e della fedeltà) e per strutture di si-
gnificato in cui la nostra esistenza si trova già
inserita.

3.4. Demitizzare e abbandonare gli idoli

Un elemento fondamentale che fin dal NT ca-
ratterizza la prima evangelizzazione è I'ab-
bandono degli idoli. San Paolo richiama gli
ascoltatori a riconoscere gli idoli come idoli
e a staccarsi da queste vanità, per convertir-
si al Dio vivente (At 14,15).
Ora gli idoli del mondo pagano, come quelli
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di oggi, non sono mai stati solamente statue
di divinità con un contorno di culto religio-
so. Sono sempre stati espressione di valori ri-
conosciuti come costitutivi e londanti per la
salvezza dell'uomo. Generalmente sono real-
tà umane buone e positive, ma assolutizzate,
come se da sole fossero in grado di garantire
il compimento e la salvezza dell'uomo.
Una lettura classica e nello stesso tempo as-
sai moderna raggruppa gli idoli dell'uomo at-
torno a tre poli: avere. potere, opere stori-
che dell'uomo. Questi idoli sono già evocati
nelle tentazioni messianiche di Gesù e rappre-
sentano la pressione della gente che vorreb-
be un messia che appaghi Ia sete dell'avere,
o uno che realizzi il sogno del potere, oppu-
re offra opere grandiose attraverso le quali
l'uomo realizza la propria salvezza.
La demitizzazione di questi idoli è un passag-
gio obbligatorio dell'evangelizzazione. Si
possono trovare non pochi elementi di con-
vergenza nella stessa cultura contemporanea.
K. Marx ha messo a nudo a quale inumanità
puo condurre I'avere, quando è assolutizza-
to e diventa la categoria suprema dell'uomo.
Lo si vede ancora oggi illustrato nella mise-
ria del proletariato del terzo mondo.
Allo stesso modo il potere è causa di innu-
merevoli sofferenze e guerre quando si pone
in assoluto sopra l'uomo e interi popoli, non
riconoscendo piir un'istanza trascendente alla
quale l'uomo in ogni caso dovrà rendere con-
to del proprio operato.
Il fascino del progresso e della costruzione
di un regno umano di libertà nella storia è
molto grande, nonostante certe incrinazioni
dell'idea di progresso (del mito del progres-
so). Non mancano ideologie, per es. quella
marxista, che prospettano la piena realizza-
zione dell'uomo all'interno della storia, e si
pongono in alternativa alle interpretazioni re-
ligiose dell'uomo.

3.5. Convertirsi al Dio vivente

Come elemento costitutivo della prima evan-
gelizzazione, generalmente precedente al di-
scorso esplicito su Gesù Cristo, è segnalata
fin dal NT la necessità di convertirsi al Dio
vivente.
Il concetto «Dio vivo e vero», «Dio viven-
te » è certamente suscettibile di diversi livelli
di profondità. Un noto livello è quello del
«Dio di Abramo, di Isacco e di Giacobbe,
non il Dio dei filosoli » (B. Pascal). In Gesù
Cristo il Dio vivo e vero prende ancora pro-
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fondità maggiore. Ma vi è anche un livello
piir elementare che non si riduce affatto al
Dio dei filosofi (motore immobile, ens neces-
sarium, principio spiegativo dell'universo...):
Dio che si fa conoscere attraverso la creazione
e la coscienza morale.
Proprio su questo livello elementare I'evan-
gelizzazione ha un compito fondamentale da
svolgere. Essa cerca in qualche modo di re-
staurare nell'uomo il senso di Dio e la perce-
zione fondamentale della legge etica scritta
nel cuore umano. In questo contesto si insi-
ste sulla necessità di credere che Dio esiste e

che ricompensa coloro che lo cercano (Eb
11,6). Tematiche fondamentali di questa fa-
s e dell' evan gelizzazione s ono : con sap ev olezza
concreta e vitale dell'esistenza di Dio e del ri-
ferimento della nostra esistenza a lui; brevi-
tà dell'esistenza e impossibilità di conferire
un senso definitivo a questa vita con le forze
disponibili; necessità di fare il bene e di op-
porsi al male; ricerca di vita eterna (ricom-
pensa del bene e del male).
A livello dei giovani questa consapevolezza
del Dio vivo e vero implica spesso (general-
mente) un superamento critico di rappresen-
tazioni fanciullesche di Dio, che sono vissu-
te come ostacoli per il riconoscimento adul-
to di Dio. Contemporaneamente questa con-
sapevolezza si raggiunge attraverso la critica
di false idee e rappresentazioni su Dio che so-
no in circolazione nell'ambiente.

3.6. Valorizzare le motivazioni della fede

Nel secolo scorso e nella prima metà del XX
secolo era diffusa un'apologetica che susci-
tava l'impressione che nella fede si può di-
mostrare quasi tutto con argomenti raziona-
li concludenti. Giustamente questo tipo di
apologetica è stato abbandonato. La prima
evangelizzazione non può essere sostituita da
discorsi filosofico-razionali sulla fondatezza
dei temi principali della fede cristiana.
Attualmente prevale una tendenza opposta.
Molti, sotto I'impatto della cultura contem-
poranea, hanno l'impressione che la fede in
Dio (e analogamente la fede in Gesù Cristo)
sia una scelta soggettiva e privata. Uno si tro-
va a essere credente, come un altro si trova
a essere non credente. Di fronte a questo fatto
non bisognerebbe cercare motivazioni o ra-
gioni che si possono esporre e difendere sul
piano dell'intelligenza...
Il luogo più appropriato per prendere in con-
siderazione le motivazioni della fede in Ge-
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sir Cristo è la catechesi. Nella prima evangeliz-
zazione si affrontano quelle motivazioni della
fede in Dio, e successivamente della fede in
Gesù Cristo, che sono richieste per un incon-
tro «disponibile» e «aperto» con il Vangelo.
Molte motivazioni della fede in Dio sono col-
legate con l'attenzione ai problemi profondi
dell'esistenza, in cui il rapporto dell'uomo
con il Trascendente emerge. Si estendono an-
che alla dimensione di senso che viene con-
ferita all'uomo che interpreta la propria esi-
stenza alla luce di Dio, alla sensibilità per le
esigenze incondizionate dell'etica (l'appello
concreto del prossimo che richiede di essere
riconosciuto in un mondo degno dell'uomo),
ecc. In molti casi è sufficiente scoprire che
la fede in Dio non è in nessun modo opposta
alle scienze e alla tecnologia, né perde qual-
cosa della sua centralità a causa dello svilup-
po scientifico del mondo.

3.7. L'annuncio esplicito di Cristo
Un punto centrale e culminante della prima
ev angelizzazrone consiste nella presentazio-
ne concisa e attraente del messaggio evange-
lico. Tutto ciò che precede, la complessa pre-
parazione, il paziente dialogo... è orientato
verso un momento in cui si parla esplicita-
mente del « lieto messaggio » o « vangelo di
Gesù Cristo ». Ciò implica un momento in cui
si cerca di esprimere con parole in che cosa
consiste questo messaggio.
Paradossalmente, nell'attuale pratica cristia-
na questo punto centrale è piuttosto trascu-
rato e sorvolato in favore di pre-catechesi,
pre-evangelizzazione, educazione della do-
manda, ecc. Oppure questo momento è sal-
tato o sostituito da spiegazioni catechistiche
su punti particolari di dottrina cristiana. Nel-
I'attuare questo momento importante dell'e-
vangelizzazione, è utile tener presenti alcuni
accorgimenti.

3.7.1. Lo domonda orientativo
Per poter ascoltare il messaggio evangelico
bisogna andare verso di esso con la corretta
domanda o intenzione. Questa domanda o
corretta intenzione è un po' la sintesi di tut-
to il processo di evangelizzazione iniziale. Ge-
neralmente essa fa parte del « colloquio chia-
rificatore » che viene fatto con le persone che
manifestano interesse, sensibilità o apertura
verso il cristianesimo.
L'intenzione corretta verso il cristianesimo
(nella fase di potenziale apertura) si esprime
in una duplice e inseparabile domanda (ov-

viamente suscettibile di essere formulata con
altre parole): Che cosa vuol essere Dio nella
vita dell'uomo? Che cosa deve fare l'uomo
per entrare nella via di Dio?
Questa domanda è importante, perché espri-
me una prima forma di congiungimento tra
I'uomo e il Vangelo. Si puo dire con suffi-
ciente oggettività che la rivelazione biblica ri-
sponde effettivamente alla domanda formu-
lata sopra. Bisogna incontrarla e leggerla at-
traverso il filo conduttore di questa doman-
da. Da un altro lato la ricerca antropologica
di salvezza religiosa e la purificazione critica
che essa deve percorrere, termina appunto in
una posizione che supera essenzialmente l'ac-
costamento egocentrico alla religione e diven-
ta la domanda: che cosa vuol essere Dio nel-
la vita dell'uomo.
Il « colloquio chiarificatore » circa le motiva-
zioni vere per interessarsi al messaggio cri-
stiano insiste appunto sul fatto che non si de-
vono cercare motivi di vantaggio personale
o sociale, ma in primo luogo la verità di Dio
sull'esistenza umana.

3.7.2. Il messaggio cristiano o I'annuncio
evangelico
Non è qui il luogo per ripetere quali sono i
punti centrali del messaggio cristiano. Essi so-
no assolutamente noti. Tenendo presenti i
giovani e il contesto della cultura contempo-
ranea si può brevemente insistere sul modo
di parlare e di presentare il messaggio cristia-
no affinché sia realmente « lieto messaggio »
o vangelo.

- E' importante presentare il messaggio
evangelico anzitutto nella sua realtà positi-
va, globale, nei suoi punti veramente essen-
ziali. il cristianesimo non è messaggio di pec-
cato e di morte, ma parla della grande e im-
mensa realtà della vita e del mondo di Dio.

- In riferimento alla domanda formulata
sopra bisogna parlare della meravigliosa sto-
ria di Gesir di Nazaret, che è appunto Colui
in cui Dio fa vedere ciò che egli vuol essere
nella vita dell'uomo e il cammino che l'uo-
mo deve seguire per entrare nel piano di Dio.
Questa duplice manifestazione - del piano
di Dio e della risposta dell'uomo - viene rea-
lizzata attraverso la vita di Gesù Cristo, at-
traverso i suoi gesti liberanti e sananti, attra-
verso la sua parola autorevole e illuminante,
attraverso la passione e la morte (per amore
dell'uomo). La sua verità riceve conferma
nella sua risurrezione dai morti. Gesù Cristo
vive e ha vinto in radice il male e la morte.
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Per raggiungere questa finalità non è suffi-
ciente presentare Gesù Cristo primariamen-
te e prevalentemente come operatore socia-
le, come protettore di poveri ed emarginati,
come vittima di violenza politica, ecc.

- A ogni essere umano che riconosce Gesir
di Nazaret come il Cristo, l'inviato di Dio,
il Figlio di Dio, e si decide a impostare la pro-
pria vita secondo gli orientamenti del Van-
gelo, viene anche comunicato lo Spirito di
Dio, il quale era tangibilmente e potentemen-
te presente in Gesù Cristo. In questo modo
diventa possibile vivere secondo il modello
del Vangelo di Gesir Cristo, nell'amore ver-
so Dio e verso il prossimo (: legge fonda-
mentale del cristianesimo), insieme con altri
cristiani nella Chiesa, in attesa della realiz-
zazione difinitiva del piano di Dio.
- Contenutisticamente, come fece già san
Paolo parlando ai pagani, è importante oggi
insistere sul fatto che I'esistenza umana è in-
serita in un grande piano o progetto da par-
te di Dio. Nessun cuore umano ha potuto im-
maginare ciò che Dio ha pensato e prepara-
to per il destino dell'uomo. L'esistenza uma-
na supera infinitamente la sua funzione nel
processo scientifico e lavorativo. Dio vuol es-
sere «Padre>> per I'uomo e lo chiama a una
vita eterna in cui partecipa alla vita di Dio.
L'assoluta serietà di questo amore di Dio vie-
ne manifestata dal fatto che Gesu Cristo -
uorno innocente per eccellenza - dona la
propria vita per uomini peccatori.
Peccato e morte non sono l'alfa e I'omega del
messaggio cristiano. Di queste realtà, che cer-
tamente caratterizzano - insieme con altre -I'esistenza umana, bisogna parlare nell'oriz-
zonte di questo grande piano di Dio. Dio of-
fre perdono, riconciliazione, sanazione pro-
fonda dell'uomo, possibilità di diventare es-
serr umanr nuovr e «nnati». Nessuno è per-
duto a tal punto da non poter essere ricupe-
rato dall'amore e dal perdono di Gesù Cristo.

- La vita cristiana è una via in cui si cerca
di vivere secondo le esigenze serie e radicali
del Vangelo. Bisogna avere il coraggio di pre-
sentare la serietà di questa proposta.

3.8. Fede e conversione

Al conf,ine tra evangelizzazione e catechesi si
presenta I'ampio e complesso problema del-
la « fede » e quello della conversione iniziale.
La fede dice primariamente: credere che Ge-
sù di Nazaret è il Cristo, mentre la conver-
sione evoca la decisione di impostare la pro-
pria vita secondo la prospettiva e gli orien-
tamenti del Vangelo. Nessuno può essere ve-
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ramente cristiano, a livello consapevole, sen-
za passare attraverso questa decisione o scelta
fondamentale.
Presentando il messaggio cristiano, e impor-
tante che questo appello a una decisione fon-
damentale sia sufficientemente presente. Il
messaggio cristiano non è una offerta « op-
zionale» o «estetica». Per natura propria in-
tende esprimere la verità ultima e definitiva
dell'uomo. Nell'ottica di questo messaggio la
persona che non l'accoglie viene di fatto a
trovarsi fuori della verità dell'uomo.
A livello dei giovani capita frequentemente
che la scelta o determinazione richieda tem-
po. Essa cresce e matura lentamente. Spesso
si esita prima di fare il primo e decisivo pas-
so. Non è certamente in contrasto con il ri-
spetto che si deve alla libertà di ciascuno,
quando in casi concreti si viene incontro a
una libertà paurosa ed esitante dicendo: Tu,
a mio parere, puoi essere un buon cristiano.
Perché non ti decidi a fare il passo?

Qualche evangelizzatore guarda con nostal-
gia verso certe pratiche di evangelizzazione
missionaria che in secoli passati sembravano
riscuotere successo, per es. nelle missioni po-
polari o in corsi di esercizi spirituali, in cui
si rivolgeva pateticamente I'appello alla con-
versione scongiurando e (talvolta) minaccian-
do I'inferno... Non è certo questo il modello
offerto dalla predicazione del Regno di Dio
da parte di Gesù e degli Apostoli.

--+ catechesi 2.; 3.4. - cultura 1.1.; 2. - esperienza
2.2.1. - famiglia4.4. - fed,e 8. - laicità 2.3.2. - orato-
rio 3.4. - parrocchia 1.3. - pastorale giovanile 3.2. -
pastorale giovanile (progetti) 1.5. - pastorale giova-
nile (storia 2) 7 .6.2. - pastorale in Italia 1 . - religione
- salvezza3. - stolarizzazione l.; 7-8.; - speranza 3.2.
- teologia pastorale (correnti) 9. - territorio 2.3. - s.
Antonio M. Claret 2.
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1. LA REALTÀ DELLA FAMIGLIA
OGGI

1.1. Famiglia e pastorale oggi

La rilevanza pastorale della famiglia si pone
oggi in un nuovo contesto socioculturale,
contrassegnato da una crescente secolarizza-
zione e scristializzazione di massa.
In un simile contesto si verificano due fatti
paradossali: la Chiesa, tentata spesso di ve-
dere nella famiglia l'ultima trincea di una

«cristianità» ormai irrimediabilmente tra-
montata, le affida responsabilità sempre pitr
grandi per la socializzazione religiosa delle
nuove generazioni, non piir attuata come in
passato dalla società. D'altra parte, la fami-
glia, sempre piir esautorata come soggetto
educativo da altre agenzie di socializzazione,
e sempre più segnata dal conflitto e dall'in-
comunicabilità delle generazioni, si scopre
inadeguata a queste sue responsabilità e cer-
ca affannosamente un aiuto e un sostegno
nelle istituzioni ecclesiali, oppure abdica del
tutto ai suoi compiti educativi, con tanto
maggior senso di frustrazione quanto mag-
giormente la sua funzione educativa continua
ad essere enfatizzata dalla pubblicistica reli-
giosa.
La famiglia stessa si vede inoltre profonda-
mente coinvolta nelle rapide e sconvolgenti
trasformazioni socioculturali del nostro tem-
po che ne sconvolgono le strutture e gli equi-
libri interni tradizionali e la espongono sen-
za difese a problemi troppo superiori alle sue
capacità.

1.2. Scrutare i segni dei tempi

Ogni discorso sulla famiglia, sui suoi com-
piti nei confronti dell'educazione della fede
dei suoi membri, e quindi sulla sua rilevanza
come soggetto, contesto e oggetto di pasto-
rale deve quindi cominciare con una analisi
di queste trasformazioni.
E necessario percio gettare anzitutto uno
sguardo sulla realtà empirica della famiglia,
cioè su quegli aspetti del suo essere che sono
più profondamente condizionati dalla cultura
e dalla società e che, come tali, sono oggetto
prgprio di studio della sociologia.
« E dovere permanente della Chiesa di scru-
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tare i segni dei tempi e di interpretarli alla luce
del vangelo, così che, in modo adatto a cia-
scuna generavione, possa rispondere ai peren-
ni interrogativi degli uomini sul senso della
vita presente e futura e sul loro reciproco rap-
porto» (GS 4).
Tra i segni dei tempi che più coinvolgono la
famiglia e che più domandano una interpre-
tazione alla luce del vangelo ci sono certa-
mente le profonde trasformazioni di natura
economica, giuridica, psicologica e sociale,
che ha subito nel corso dell'ultimo secolo l'i-
stituto del matrimonio e della famiglia. Non
possiamo perciò esimerci dall'esaminarle, so-
prattutto se teniamo presente quanto dice a
questo proposito la Gaudium et Spes: <<Le

odierne condizioni economiche, sociopsico-
logiche e civili portano turbamenti non lievi
nella vita familiare (...). Da tutto ciò sorgo-
no difficoltà che angustiano le coscienze. Tut-
tavia il valore e la solidità dell'istituto fami-
liare prendono risalto dal fatto che le profon-
de mutazioni dell'odierna società, nonostante
le difficoltà che con violenza ne scaturisco-
no, molto spesso rendono manifesta in ma-
niere diverse la vera natura dell'istituto stes-
so» (GS 47).

1.3. Il contesto socioculturale

La famiglia è sembrata per molto tempo uno
scoglio immobile tra le tempeste di un mon-
do in trasformazione.
Oggi ci rendiamo conto che anch'essa parte-
cipa profondamente del dinamismo storico
di questo mondo, alle cui trasformazioni non
può restare estranea.
In quanto fatto sociale, la famiglia è legata
a tutti gli altri elementi della società nel con-
testo di una struttura, estesa quanto la società
stessa e in cui ogni elemento non è definibile
che attraverso i suoi rapporti con tutti gli al-
tri elementi del sistema sociale.
Negli ultimi due secoli il mondo è passato da
un'economia di sussistenza a un'economia di
consumo, superando per la prima volta nel-
la storia, la soglia dell'indipendenza dalla
schiavitù della scarsità.
Questo è stato possibile attraverso lo svilup-
po tecnologico e la rivoluzione industriale, con
la divisione spinta del lavoro e l'accrescimen-
to della dimensione delle unità produttive.
All'economia chiusa e statica del passato è

subentrata un'economia di mercato, aperta

e estremamente dinamica, basata sullo scam-
bio intenso dei prodotti e dei servizi, la con-
tabilizzazione delle prestazioni reciproche e

il ruolo dominante della moneta.
Sul piano politico, si è avuta la rivoluzione
liberale, con l'affermarsi dell'individualismo
e la caduta dei modelli autoritari della socie-
tà tradizionale, a favore di modelli democra-
tici; si è venuto poi realizzando un tipo di sta-
to, lo « stato sociale moderno », che assume
direttamente molti dei compiti assistenziali e

previdenziali in passato lasciati ai singoli e al-
le famiglie; questo ha portato naturalmente
a un accentramento, complessificazione e cre-
scente importanza dello stato a spese di tut-
te le comunità intermedie, prima tra tutte la
famiglia.

1.4. La famiglia del passato

Per descrivere le trasformazioni sociali e cul-
turali subite dalla famiglia in questo conte-
sto, possiamo ricorrere a una certa contrap-
posizione semplificante, ma complessivamen-
te non sviante, tra la famiglia del passato e

la famiglia del presente.
La famiglia tradizionale era normalmente
una famiglia allargata, costituita dall'insie-
me strettamente coordinato di diversi nuclei
familiari conviventi sotto uno stesso tetto, at-
torno a uno stesso patrimonio e sotto la co-
mune autorità del patriarca: era la cosiddet-
ta « famiglia polinucleare >» o molecolare o
patriarcale, tipica di una cultura agricola e

precittadina.
La famiglia patriarcale era a sua volta I'ele-
mento portante di una società fondamental-
mente familista.
La società era più una realtà interfamiliare che
interpersonale, era vista più come un'unione
di famiglie che come un'unione di persone.
La famiglia era I'unica mediatrice tra l'indi-
viduo e la società.
Aveva una sua sufficienza culturale, educa-
tiva e perfino economica.
Il modello di rapporti interpersonali che vi-
geva all'interno della famiglia era quello co-
munitario: ogni singolo contribuiva come po-
teva al reddito comune e riceveva secondo i
bisogni e le possibilità, in un regime solida-
ristico.
La f orza coesiva della famiglia era I'autori-
tarismo; i ruoli all'interno della famiglia era-
no differenziati e ben definiti.
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1.5. La ((nuova famiglia»

Le modificazioni del rapporto tra I'uomo e

la natura apportate dallo sviluppo tecnolo-
gico e il superamento dell'economia di sus-
sistenza hanno liberato Ia famiglia dalle esi-
genze della lotta per la sopravvivenza e le
hanno tolto una giustificazione e una forza
di coesione notevole.
La dissoluzione della famiglia patriarcale co-
me unità economica autonoma ed autosuf-
ficiente ha portato a unità familiari piir pic-
cole (famiglia nucleare) e quindi a nuove pos-
sibilità di intimità.
Invece che dalla natura, la famiglia è oggi lar-
gamente condizionata dalla società; ha perso
Ia sua relativa indipendenza educativa, cultu-
rale, economica e ha sempre più bisogno di
essere integrata dalla più ampia società civile.
La famiglia non soddisfa più a funzioni
«strumentali» ma a funzioni <<espressive»,
di gratificazione affettiva. L'enfasi è posta
ormai non più sulla solidarietà parentale, ma
sulla spontaneità dell'unione e dell'amore
(democr atizzazione dell'ideale romantico del-
I'amore).
La perdita della funzionalità strumentale è

così perdita di coesione ma anche occasione
di una diversa autenticità.
L'aumento della socializzazior,e e I'integra-
zione dell'individuo in unità sociali più gran-
di, mentre emargina socialmente la famiglia
e diminuisce I'influenza del modello familiare
nella formazione degli individui, espone l'in-
dividuo stesso al pericolo della massificazio-
ne, da cui lo difendeva il familismo del pas-
sato.
D'altra parte, lo sganciamento progressivo
dell'individuo dai rigidi legami della coesio-
ne familiare favorisce I'affermazione e la
creatività della persona, facilitando I'assun-
zione di iniziative individuali (ad esempio la
libertà di scelta del coniuge, della professio-
ne, dello stato di vita).
La fine del ruolo unificante del padre e della
sua autorità assoluta ha portato alla parità
dei sessi, a relazioni familiari basate su un
piano di libertà e di accettazione reciproca;
si dà una maggiore elasticità e permutabilità
di ruoli e di funzioni. Il costituirsi e I'infit-
tirsi di legami societari più vasti restringe
l'ambito di quelli comunitari propri della fa-
miglia; il lavoro dipendente, I'estraneità re-
ciproca delle generazioni, l'assenza di lega-
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mi stabili e indipendenti dalla volontà degli
individui rischia di dissolvere la famiglia, ri-
ducendola a una fatto puramente soggettivo,
privatistico e provvisorio.
Non manca oggi chi di fronte a questa pro-
gressiva dissoluzione dei legami e del ruolo so-
ciale della famiglia, ava\za la profezia di una
sua totale scomparsa come cellula sociale.
In realtà, la famiglia sembra capace di ricu-
perare sempre nuovi spazi e nuove funzioni
e, anche se il suo peso sociale è decisamente
scemato, sembra restare una realtà di cui
I'uomo ha ultimamente bisogno proprio per
la promozione della sua umanità.

1.6. Per una Yisione di fede

Le trasformazioni in corso si rivelano quin-
di ambivalenti: esse comportano seri perico-
li per la consistenza della famiglia e per la sua
funzione personalizzatrice, ma ne svelano an-
che possibilità nuove e costruttività diverse.
Esse rappresentano quindi per la famiglia una
spogliazione che è anche una purificazione.
La famiglia perde funzioni sociali, educati-
ve ed economiche, ma riscopre una sua fun-
zione più autentica e un suo nuovo modo di
essere, come luogo di rapporti interpersona-
li basati sull'amore e sulla libera scelta.
Nella massificazione crescente essa resta una
autentica persistenza del comunitario, luogo
privilegiato del gratuito e del disinteressato;
potremmo dire con Jeannière che, se l'amo-
re ha nella civiltà industriale meno difese die-
tro cui riparare la propria debolezza, ha an-
che più occasioni e più libertà per affermare
la sua vera natura.
Per il cristiano che legge i segni dei tempi nel-
la luce della fede, lo sganciamento della coe-
sione familiare da puntelli giuridici, econo-
mici e culturali, mentre impegna a edificare
la famiglia sulla libera volontà di donazione
e di amore, rivela la vera natura della fami-
glia stessa, come comunione di vita e di amo-
re, riflesso della vita trinitaria e segno del-
I'unione tra Cristo e Ia Chiesa.
Senza rimpiangere romanticamente struttu-
re e aspetti della vita familiare del passato,
il cristiano si adopera quindi a creare condi-
zioni sociali che favoriscano I'affermarsi del-
la famiglia come comunità di amore, la di-
fesa della sua importanza umanizzatrice e

quindi anche della sua stabilità e della sua in-
fluenza nella vita sociale.
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2. LA FAMIGLIA NELLA STORIA
DELLA SALVEZZA

2.1. La realtà profonda della famiglia
Ma una lettura, sia pure ispirata alla fede,
delle modalità empiriche e contingenti con cui
la f,amiglia si presenta nel nostro tempo, delle
sue strutture sociologiche e delle dinamiche
psicologiche dei rapporti interpersonali al suo
interno non puo esaurire il compito ricogni-
tivo che la pastorale è chiamata a svolgere nei
confronti della famiglia, per ricuperarla a un
progetto realistico di pastorale organica.
E necessaria una lettura di fede, che affronti
la realtà profonda della famiglia, quella real-
tà che trascende i dati empirici immediati e
i condizionamenti storico-culturali, e scopra
nella famiglia le linee essenziali e universali
di un progetto di Dio.
Giovanni Paolo II ha scritto nella Familiaris
Consortio: « Famiglia, diventa ciò che sei! »;
la famiglia è quindi anzitutto chiamata a di-
ventare ciò che essa è in germe, a sviluppare
tutte le possibilità di essere e di bene che es-
sa porta già in sé per dono di Dio. Il proget-
to di Dio sulla famiglia è inciso nella realtà
della famiglia stessa.

2.2. Una realtà creaturale, segnata
dal peccato e raggiunta dalla redenzione

Una indagine sulla realtà profonda della fa-
miglia nella luce della fede rimanda anzitut-
to alla originaria bontà di tutto cio che è sta-
to creato da Dio. La coppia e la famiglia non
sono state inventate dall'uomo nel corso della
sua storia. Anche nella loro dimensione con-
tingente e storicamente condizionata, esse so-
no il risultato dell'azione plasmatrice della
cultura umana su un nucleo di tendenze in-
sopprimibilmente legate alla natura stessa
dell'uomo dall'azione creatrice di Dio.
In questo senso la famiglia puo essere detta
un dono di Dio; ma è un dono che chiede di
essere sviluppato, un dono che si fa vocazio-
ne: la vocazione all'amore incisa nella realtà
più profonda dell'uomo, in tutti gli strati del
suo essere.
La lede ci dice che l'uomo e chiamato a un
amore ancora più profondo e più grande di
quello che si attua nella vita coniugale, fosse
pure Ia più riuscita. È chiamato a una comu-
nione di amore con Dio. Ma è un fatto che
l'esperienza di amore che l'uomo e la donna

fanno nella vita coniugale è normalmente una
delle piir intense ed illuminanti della vita; una
di quelle che meglio rivelano la vocazione del-
I'uomo alla comunione con Dio.
Lo stesso si puo dire dell'altro grande dono
che Dio fa alla coppia: la fecondità. Anche
questo dono si la vocazione: la vocazione a
diventare collaboratori di Dio nel trasmette-
re e nel promuovere la vita.
Ma la realtà profonda della famiglia non ri-
vela soltanto l'originaria bontà creaturale di
tutte le cose uscite dalle mani di Dio. In essa
sono anche chiaramente visibili le ferite in-
ferte al progetto di Dio da una lunga storia
di peccato. Fin dall'inizio della sua storia,
I'uomo non è stato all'altezza del dono-
vocazione di Dio.
Matrimonio e famiglia sono stati coinvolti in
questa storia di peccato; sono anzi una delle
realtà in cui è più facile discernere la presen-
za del peccato nel mondo dell'uomo.
Pensiamo all'egoismo che spesso si nascon-
de sotto I'apparenza dell'amore; pensiamo ai
fallimenti coniugali e familiari, alle sofferen-
ze che questi provocano, allo sconcerto edu-
cativo di cui restano vittime i figli e che li por-
teranno magari, da adulti, a fallimenti ana-
loghi, in una tragica catena di ereditarietà e
di solidarietà nel male, di cui non è facile va-
lutare la portata. Il desiderio sessuale, che do-
vrebbe essere al servizio dell'amore vero, di-
venta spesso un'energia ribelle ed autodistrut-
tiva, che consuma la dignità dell'uomo e ne
impedisce la felicità.
Questa dimensione di peccato che si rivela
nella famiglia è una specie di no oggettivo al
progetto di Dio; delude il suo amore e impe-
disce a questo amore di arrivare a noi.
Questo amore tuttavia è più grande del no-
stro stesso rifiuto. Il peccato diventa addirit-
tura I'occasione che permette a Dio di pro-
durre il suo capolavoro, Cristo, ricupero della
nostra possibilità di riuscira umana, riconci-
liazione col progetto d'amore di Dio e vitto-
ria sulla forza negativa del peccato.
La famiglia è stata raggiunta in maniera de-
terminante dalla redenzione di Cristo. Que-
sta redenzione si fa visibile ed operante nella
sua realtà profonda della famiglia. Così co-
me la creazione e il peccato, anche la reden-
zione entra a costituire questa realtà, non tan-
to come una delle « epoche » della sua storia,
quanto come uno « strato » o dimensione esi-
stenziale del suo essere. In ogni momento del-
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la sua storia e della sua vita, operano insie-
me la grandezza del progetto originario di
Dio, la miseria del peccato e le meraviglie del-
la vittoria di Cristo sul peccato e sulla morte.

2.3. ll sacramento del matrimonio,
legge nuova della coppia cristiana

La redenzione di Cristo opera nel cuore de-
gli uomini e nelle realtà umane che si apro-
no alla sua efficacia di salvezza, con una dia-
lettica etico-sacramentale.
Il sacramento che sigla con la presenza di Cri-
sto il matrimonio e la vita coniugale è il sa-
cramento del matrimonio. Esso testimonia
quanto profondamente il matrimonio e la fa-
miglia siano coinvolti nella redenzione. Il sa-
cramento del matrimonio e il segno e il luo-
go concreto di questa redenzione che restitui-
sce alla vita coniugale e alla famiglia, rinno-
vato e arricchito, quanto il peccato aveva loro
strappato.
Nel sacramento del matrimonio, l'amore
umano che costituisce la coppia nella sua spe-
cificità, diventa immagine e partecipazione
dell'amore di Dio per I'umanità e dl Cristo
per la sua Chiesa.
La salvezza cristiana rivela così una sua di-
mensione nuziale: I'amore di Dio per gli uo-
mini puo essere raffigurato dall'amore che
unisce gli sposi tra di loro o dall'amore dei ge-
nitori verso i figli. Diventando immagine e ri-
flesso dell'amore di Dio e di Cristo, I'amore
coniugale e familiare diventa strumento di gra-
zia e luogo di incontro tra Dio e l'uomo.
Ma in tutto questo non c'è niente di magico:
l'incontro con Dio che si realizza nel segno
sacramentale ci restituisce alla capacità di un
amore più vero, ma non ci esonera dai no-
stri compiti e dalle nostre responsabilità.
Ancora una volta il dono si fa vocazione. « Il
sacramento del matrimonio - hanno detto
i vescovi italiani - effondendo il dono ciello
Spirito che trasforma I'amore sponsale, di-
venta la legge nuova della coppia cristiana.
La grazia, mentre testimonia l'amore gratuito
di Dio che si comunica agli sposi, sollecita la
loro libera risposta di credenti mediante un'e-
sistenza che sia conforme al dono ricevuto ».
(CEl, Evangelizzqzione e sqcrlmento del ma-
trimonio).
Così per il credente tutti compiti etici della
vita coniugale e familiare si riassumono in
quello di vivere come vocazione quello che
gli è dato come dono.
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Uno di questi compiti etici è appunto quello
dell'educazione della fede nei confronti dei
figli e in genere reciprocamente tra tutti i

membri della famiglia; è proprio soprattut-
to a questo compito che è collegata, come si
è visto, la rilevanza pastorale della famiglia
cristiana.

3. LA FAMIGLIA SOGGETTO
DI PASTORALE

3.1. La famiglia soggetto di educazione
della fede

La famiglia cristiana infatti interessa la pa-
storale anzitutto in quanto agenzia privilegia-
ta di educazione della fede nei confronti dei
suoi membri e in particolare dei figli.
Ed essa è una tale agenzia proprio in forza
del particolarissimo influsso educativo che i
genitori hanno nei confronti dei figli, anche
solo su un piano puramente umano.
Questo influsso è tanto profondo da potersi
dire che con I'educazione i genitori li gene-
rano una seconda volta: li generano a ciò che
è più propriamente umano, la vita dello spi-
rito e il mondo della cultura.
Questo influsso è solo un caso privilegiato di
un piir universale mistero di solidarietà che
lega ogni uomo a ogni altro uomo, nel bene
come nel male, attraverso una catena di con-
dizionamenti reciproci che costituiscono nel
loro insieme la storia e la civiltà umana.
Questa trama di condizionamenti reciproci
raggiunge il suo livello massimo all'interno
della famiglia, dove tocca le radici stesse del-
l'esistenza.
Ogni nuova vita porta impresso in sé, nel cor-
po e nello spirito, le prove di questo legame
coi genitori, le tracce indelebili di questa sua
dipendenza da quelle_persone concrete che so-
no i suoi familiari. E la doppia eredità, bio-
logica ed educazionale, che ognuno porta con
sé per tutta la vita, e che è tanta parte della
sua fisionomia concreta di persona umana.
Ogni uomo è in parte rilevante il risultato di
questa eredità.
Oggi si parla molto di una certa perdita di
rilevanza della famiglia, per quello che ri-
guarda la sua funzione educativa. E certa-
mente essa è, oggi più che in passato, affian-
cata da altre agenzie educative. Ma proprio
le scienze dell'uomo ci assicurano che I'influs-
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so educativo della famiglia è ancora e sem-
pre decisivo.
Esso è tanto pitr grande quanto più si risale
nel corso dell'età evolutiva verso i primi an-
ni e i primi mesi dello sviluppo della perso-
nalità.
Certe qualità di fondo, particolarmente de-
cisive agli effetti della formazione e della ma-
turazione della fede, come I'ottimismo o la
rassegnazione, I'altruismo o l'egoismo, la se-
rietà o il disimpegno morale, dipendono dal-
I'influsso educativo della famiglia in questi
primi periodi della vita più che da qualsiasi
altro.
Quanto la famiglia sembra avere perso in
estensione orizzontale a favore di altre agen-
zie educative, può essere ricuperato in pro-
fondità, attraverso una più consapevole
preoccupazione di educare questi atteggia-
menti di fondo nei confronti della vita.
I genitori formano questi atteggiamenti pri-
ma di tutto con l'esempio e particolarmente
vivendo in maniera autentica il loro amore.
Nessuna scienza pedagogica può sostituire la
sapienza che viene da questo amore, disinte-
ressato ma intelligente, sollecito ma non pos-
sessivo.

3.2. L'educazione della fede in famiglia

Ma il compito dei genitori non si limita alla
formazione di questi atteggiamenti, che po-
tremmo chiamare i « precursori etici » della
fede o che, se si vuole, potremmo considera-
re come I'equivalente di una fede implicita
e anonima, in assenza di una fede esplicita
vera e propria.
I genitori sono chiamati a dare un nome alla
fede che trasmettono con la vita, a esprimerla
con parole, a insegnarla per renderla esplici-
ta e consapevole; quindi a essere i primi evan-
gelizzatori dei loro figli. Anche qui i genito-
ri hanno verso i figli una responsabilità uni-
ca. Essi sono i primi catecheti dei figli, pro-
prio in forza del sacramento del matrimonio:
« La missione dell'educazione esige che i ge-
nitori cristiani propongano ai figli tutti quei
contenuti che sono necessari per la graduale
maturazione della loro personalità da un pun-
to di vista cristiano» (FC 39).
Dio affida ai genitori il compito del primo
annuncio del vangelo ai loro figli e li rende
capaci di questo annuncio, qualunque sia la
loro preparazione culturale, con il dono del-
la partecipazione al suo amore, che essi rice-

vono appunto col sacramento del matri-
monio.
Ma è proprio nell'ambito di questa missione
evangelizzatrice e di educazione della fede che
si rivela oggi in modo drammatico il feno-
meno piu generale della difficoltà di comu-
nicazione esistente tra genitori e figli; è qui
che esplode spesso il dramma dell'ineffica-
cia e del fallimento degli sforzi educativi an-
che meglio intenzionati e illuminati.
In molte famiglie cristiane, i figli, giunti a una
certa età, prendono le distanze dalle tradizio-
ni religiose e morali dei genitori, compromet-
tendo I'unità religiosa della famiglia e dan-
do ai genitori l'impressione dolorosa di un
fallimento della loro missione educativa.
I genitori sono cosi tentati di abbandonare
del tutto l'impresa educativa, rassegnandosi
al fallimento.
In una situazione del genere, è ancora più ne-
cessario di quanto losse in passato un ripen-
samento insieme piir realistico e più creativo
del ruolo della famiglia e dei genitori come
soggetto di educazione della fede.
La fede è l'accettazione del messaggio di Cri-
sto nella propria vita come senso e ragione
profonda di tutte le proprie esperienze e di
tutte le proprie scelte. Essa si traduce in una
serie di convinzioni precise, fondate sulla pa-
rola stessa di Dio. I genitori sono chiamati
a essere i portatori di questo sapere della fe-
de, con la loro parola, accompagnata dall'e-
sempio che la rende più convincente e com-
prensibile.
Ma la fede è anche un atteggiamento profon-
do e globale di vita, una specie di fisionomia
interiore della personalità.
Fanno parte di questa fisionomia morale un
aprirsi agli altri e alla vita piena di ottimismo
e di impegno, la capacità di continuare a spe-
rare nonostante il male del mondo, la capa-
cità di impegnarsi per il bene, per la verità,
per gli uomini, nonostante le loro miserie.
Questo atteggiamento è in intima connessio-
ne con le convinzioni di lede e la prova della
loro aul.enticità. Ma esso non viene insegna-
to alla stessa maniera con cui si insegna una
dottrina, cioè attraverso una qualche forma
di indottrinamento; esso si comunica con
un'educazione globale, attraverso il contagio
della vita. Naturalmente occorre anche una
vera e propria catechesi: la parola della fede
spiega al bambino il significato della vita vis-
suta; e I'esempio rende comprensibile la pa-
rola insegnata.
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Se Ia catechesi come insegnamento avrà, do-
po una primainiziazione abbozzata in fami-
glia, i suoi momenti più importanti nella co-
munità ecclesiale, I'educazione della fede co-
me atteggiamento nei confronti della vita ha
invece i suoi momenti più decisivi e insosti-
tuibili nella famiglia. Le vicende successive
(scuola, lavoro) potranno in certi casi can-
cellare le convinzioni teoretiche della fede,
portando a una crisi o a una perdita della di-
mensione cognitiva della fede. Ma se dietro
questa dimensione cognitiva c'erano degli at-
teggiamenti di fondo autentici, la fede potrà
smarrire la sua dimensione cognitiva senza
perdersi del tutto. Rimangono nel profondo
i tratti essenziali dell'atteggiamento di fede,
sempre pronti a rigermogliare I'intera pian-
ta al sole sempre luminoso della grazia.

4. LA FAMIGLIA CRISTIANA
NELLA CHIESA

4.1. La famiglia educa in un contesto
di Chiesa

D'altra parte la famiglia non educa alla fede
operando in una specie di vuoto assoluto: es-

sa è cellula di un tessuto vitale più ampio, che
è a sua volta soggetto più completo e più pie-
no di evangelizzazione e di educazione della
fede: la comunità ecclesiale particolare e la
stessa Chiesa universale.
In quanto inserita nella Chiesa, la famiglia
stessa diviene oggetto di azione pastorale. Es-
sa viene continuamente educata alla fede dal-
la comunità ecclesiale di cui fa parte ed è so-
lo, in quanto raggiunta da questo influsso
educativo complesso e articolato (cioè ade-
guato all'età e alla condizione dei suoi mem-
bri) che essa puo farsi a sua volta luogo pri-
vilegiato di azione pastorale. Nella famiglia
si annuncia il vangelo soltanto facendo eco
alla evangelizzazione della Chiesa da cui la
famiglia stessa è stata raggiunta.
Nella famiglia si insegna a vivere la fede at-
traverso I'ascolto della Parola e la preghie-
ra, perché la famiglia ascolta la Parola nella
Chiesa e partecipa come famiglia alla pre-
ghiera liturgica della Chiesa.
Nella famiglia si vive e si pratica la carità cri-
stiana, perché la famiglia è immersa nella vita
di carità della Chiesa e partecipa alla carità
attiva della comunità di fede.

FAMIGLIA

4.2. La sollecitudine pastorale
della Chiesa per la famiglia

Ma questo significa che la comunità ecclesiale
ha delle precise responsabilità pastorali nei
confronti della famiglia in quanto famiglia
e non soltanto nei confronti dei suoi mem-
bri, presi singolarmente.
La cura pastorale che la comunità ecclesiale
in tutte le sue articolazioni (Chiesa universa-
le, particolare, comunità parrocchiale, « mo-
vimenti » e gruppi di Chiesa) ha nei confronti
della famiglia costituisce la pastorale fami-
liare, uno dei settori più importanti della
prassi pastorale della Chiesa. Di essa esisto-
no trattazioni specifiche cui dobbiamo neces-

sariamente rimandare.
Qui vogliamo solo notare come ogni forma
di pastorale familiare, per il fatto di essere

rivolta alla famiglia che è di sua natura edu-
catrice dei figli alla fede, ha un rapporto mol-
to stretto con la pastorale giovanile, e quin-
di una ineliminabile dimensione di abilitazio-
ne pedagogica.
Curando la famiglia, la comunità ecclesiale
forma gli educatori della fede delle nuove ge-

nerazioni e questo deve diventare obiettivo
consapevole e intenzionale nell'ambito delle
preoccupazioni cui si ispira la pastorale fa-
miliare.
Promovendo la fedeltà e l'autenticità dell'a-
more dei coniugi, essa sa che questo amore
è autentico solo se aperto alla vita e all'edu-
cazione integrale dei figli. In questo amore,
essa promuove il presupposto e il contesto più
efficace dell'educazione cristiana in famiglia.
La stessa promozione di una specifica spiri-
tualità familiare sarà inevitabilmente contras-
segnata da questa dimensione educativa co-
me da un suo elemento specifico: la spiritua-
lità familiare è una spiritualità per educatori.

4.3. La familiarità come stile di rapporti
pastorali

Ma la rilevanza pastorale della famiglia non
è legata soltanto alla funzione educativa della
famiglia nei confronti dei figli e a quella del-
la Chiesa nei confronti della famiglia: essa

dipende anche da quello che la famiglia, in
quanto famiglia puo offrire alla Chiesa, co-
me suo contributo specifico a quel servizio
di evangelizzazione e promozione umana che
è compito specifico della Chiesa nei confronti
del mondo.
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Una cosa importante che la famiglia ha da
offrire alla Chiesa ci sembra quel particola-
re modello o stile di rapporti interpersonali
che è così caratteristico e specifico della fa-
miglia da meritare il nome di « familiarità ».
La familiarità è proprio il segreto ultimo della
efficacia educativa della famiglia. Essa con-
siste anzitutto in uno stile di accoglienza fon-
data su un amore che accetta incondiziona-
tamente I'altro così com'è, proprio nella sua
irripetibile unicità e ne vuole la pienezza di
essere e di vita senza imporgli nessuna con-
dizione.
La familiarità dà luogo a rapporri inrerper-
sonali contrassegnati dalla conoscenza per-
sonale reciproca, dalla spontaneità degli af-
fetti, dalla cordialità e sincerità dei tratti, dal-
la partecipazione di tutti alla progettazione
e all'attuazione della vita comunitaria.
Essa è quindi il contrario dell'autoritarismo
e dell'impersonalità burocratica.
Naturalmente familiarità non vuol dire fami-
lismo gretto e soffocante; così come pater-
nità non significa paternalismo.
L'accoglienza incondizionata non rinuncia al-
la proposizione leale dei valori in cui crede
e la confidenza non viola i legittimi spazi di
riservatezza delle persone singole e non solo
di quelle adulte. Questo stile di rapporti la
Chiesa deve imparare dalla famiglia.

4.4. I compiti missionari della famiglia

Una seconda cosa che la famiglia è chiama-
ta a dare alla Chiesa è il suo contributo alla
azione missionaria della Chiesa, attraverso
una forma discreta, spesso solo occasionale,
spontanea ma perciò molto piit efficace, di
evangelizzazione vera e propria soprattutto
nei confronti dei lontani, cioè di quelle per-
sone che la Chiesa spesso non può accostare
se non pet ffrczzo delle famiglie cristiane.
La famiglia cristiana è inserita in una storia
che va verso il Regno e deve contribuire alla
sua edificazione, proprio in quanto famiglia,
con la sua vita di famiglia ma anche assumen-
dosi le responsabilità missionarie, che sono
compatibili con le sue concrete possibilità, so-
prattutto nei confronti di coloro con cui vie-
ne a contatto in forza del vicinato. Viviamo
in un mondo e in un paese che sta diventan-
do sempre più un territorio di missione e la
famiglia ha delle possibilità di dialogo e di
incontro con i « lontani » che la Chiesa uffi-
ciale non ha: « Il sacramento del matrimonio
che riprende e ripropone il compito radicato

nel battesimo e nella cresima, di difendere e
diffondere la flede, costituisce i coniugi e i ge-
nitori cristiani testimoni di Cristo fino agli
estremi confini della terra, veri e propri mis-
sionari dell'amore e della vita» (FC 54).

4.5. L'impegno sociale della famiglia
nella Chiesa

Ma la Chiesa non ha soltanto la missione di
annunciare al mondo la parola di Dio, ha an-
che il compito di rendere presente ed effica-
ce questa parola di salvezza con un impegno
serio e globale di promozione umana, soprat-
tutto a livello culturale e socio-politico.
La famiglia è chiamata in quanto famiglia a
partecipare anche a questa missione sociale
della Chiesa: è il compito sociale della fami-
glia cristiana, compito che non va visto co-
me disgiunto da- o soltanto parallelo a quel-
lo dell'evangelizzazione e dell'educazione del-
la fede.
Questo compito si esplica anzitutto attraverso
I'educazione alla giustizia, alla fraternità e al-
le responsabilità sociali.
Si dice che la famiglia è la cellula primaria
e fondamentale della società. In nessun al-
tro posto che nella famiglia può essere me-
glio sperimentata e capita la essenziale socia-
lità dell'uomo. Nella famiglia tutto è comu-
ne e non per imposizione di legge ma per
spontaneità di amore. In famiglia ognuno è
accettato non per quello che rende ma per
quello che è: una persona umana.
La famiglia educa quindi alla solidarietà e al
senso sociale con facilità e spontaneità, at-
traverso la sua stessa vita, che è essenzialmen-
te un vivere insieme.
Tuttavia la famiglia comporta da questo pun-
to di vista anche qualche pericolo, rischian-
do di bloccare la solidarietà, cui pure educa
sul gruppo ristretto dei familiari, escluden-
do una visione piir larga delle responsabilità
sociali. Essa può quindi educare al qualun-
quismo sociale o addirittura all'egoismo di
gruppo: è il male delfamilismo, in linea con
altre forme di comportamento asociale che
affliggono il nostro paese.
L'impegno sociale della famiglia è d'altra
parte diverso da quello dei suoi singoli mem-
bri; è quello cui la famiglia si impegna come
famiglia.
Purtroppo lo stato moderno, il cosiddetto
« stato sociale », tende continuamente a sca-
valcare la famiglia. Esso è continuamente
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tentato di rivolgersi sempre solo direttamen-
te ai singoli individui « atomici », conceden-
do solo a loro una vera rilevanza sociale; le
famiglie non hanno in questo stato un ruolo
e una dignità propria; non contano. Così gli
individui rischiano di essere ridotti a numeri
o a massa informe. Il rivolgersi a loro attra-
verso la mediazione delle società intermedie
naturali come la famiglia non solo non è di
ostacolo al riconoscimento deìla dignità e au-
tonomia delle singole persone, ma rende me-
no anonima e più personalizzata e organica
la società.
Le famiglie sono chiamate quindi a lar sen-
tire coraggiosamente la loro voce. Campo
privilegiato di questo impegno può essere og-
gi la gestione sociale della scuola. Essa è un
servizio offerto dallo Stato: non deve tramu-
tarsi in una forma di prepotenza nei confronti
dei diritti e dei compiti educativi della fami-
glia. Essa non va ridotta a monopolio dello
Stato, e tanto meno della sua burocrazia o
di gruppi ideologici e culturali che operano
nella società per la conquista di una egemo-
nia, che è il contrario della vera democrazia.
La scuola appartiene anche alle famiglie ed
esse hanno il diritto-dovere di collaborare a
gestirla.
Lo stesso si può dire delle diverse forme di
assistenza e previdenza sociale, come pure
dell'amministrazione degli « enti locali ». Lo
Stato non diventa più effliciente, per il solo
fatto di assorbire tutte le attività sociali, ma
piuttosto stimolando, sorreggendo e coordi-
nando il volontariato e la partecipazione di
tutti, ma soprattutto delle famiglie.
Le responsabilità sociali della famiglia le chie-
dono tra l'altro di opporsi al consumismo
della nostra società, che comporta una con-
cezione materialistica della vita, secondo la
quale l'avere conta piir dell'essere, il consu-
mo più dei valori culturali e morali. In un
mondo come il nostro, che viene scoprendo
I'essenziale limitatezza delle sue risorse e in
cui miliardi di persone vivono al di sotto dei
livelli di sussistenza, tale consumismo è un
grave disvalore etico. Alla famiglia è quindi
richiesto un nuovo atteggiamento nei con-
fronti dei beni economici e un nuovo modo
di educare all'austerità e al risparmio, privi-
legiando l'attenzione all'uomo rispetto alle
cose, all'essere invece che all'avere.
Essere famiglia nella Chiesa significa insom-
ma farsi carico di tutti i problemi del mon-
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do, vivere la solidarietà universale tra gli uo-
mini come una estensione dei confini della fa-
miglia.
L'adempimento di questi suoi compiti e l'as-
sunzione generosa di queste responsabilità co-
stituiscono un momento privilegiato della vita
di fede della famiglia, una specie di insosti-
t-uibile liturgia della vita.
E così, nella fedeltà a tutti i suoi compiti e

nella fruttificazione di tutti i doni che essa ri-
ceve dal Padre, che la famiglia mantiene vi-
vala grazia sacramentale del matrimonio, ri-
celebrandolo ogni giorno con i fatti nel con-
creto della sua esistenza.

-r agenzie formative - amore 3.3.; 3.5. - animazio-
ne2.l.l. -catechesi 1.5. - donna-uomo (chiesa) 4.3.3.
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1. IL PROBLEMA

Con il terminefede si indica un atteggiamen-
to umano molto articolato che accompagna
fin dall'inizio 1'esistenza dell'uomo e assume
diverse forme. Proprio per la sua complessi-
tà, il tema si presta a facili fraintendimenti.
Ciascuno infatti interpreta i termini usati se-
condo le proprie esperienze e in riferimento
ai contenuti della propria storia. Esistono poi
alcune ambiguità terminologiche dovute al-
le deformazioni che le parole subiscono nel-
I'uso continuo. È necessario perciò precisa-
re con esattezza il senso della parola fede qui
utilizzata.
E utile partire dall'uso più generale del ter-
mine per cui, ad es., oltre che difede religio-
sa si parla difede politica. In senso generale
la fede è il complesso degli ideali che guida-
no un gruppo sociale o una comunità uma-
na e per i quali ciascuna persona, fidandosi
di testimoni, si impegna nella vita in una di-
rezione piuttosto che in un'altra. Riflettere
sulla fede significa percio individuare i mec-
canismi fondamentali attraverso i quali una
persona compie il suo processo di crescita e

si identifica all'interno di una struttura so-
ciale.

Nella declinazione religiosa la fede è I'atteg-
giamento con cui I'uomo ascolta la Parola di
Dio che si rivela e accoglie la sua azione di
salvezza. Riflettere sulla fede religiosa signi-
fica individuare i rapporti profondi che esi-
stono tra Ia fede vitale e la fede in Dio, e le
caratteristiche che assume la fede quando
I'uomo giunge alla scoperta del principio ori-
ginario e del fondamento della sua esistenza
e quando orienta tutta la sua vita a Dio co-
me orizzonte ultimo del suo cammino.
La pastorale giovanile si interessa allo svilup-
po della fede vitale per farla maturare fino
alle forme religiose e teologali.

2. FORME GENERALI DI FEDE

Per analizzare la fede religiosa e le sue for-
me teologali, partiamo perciò dall'esperien-
za comune dell'uomo.

2.1. Fede struttura di una comunità

La prima forma di fede è quella relativa agli
ideali che guidano una comunità umana e che
costituiscono le ragioni della sua sopravviven-
za. Ogni gruppo sociale per vivere deve for-
mulare progetti, tracciare cammini ignoti,
rinnovare impegni. E per farlo ha bisogno di
riferirsi a valori accolti senza riserva, a idea-
li non ancora pienamente verificati, a ragio-
ni assunte come assolute. Questi riferimenti
costituiscono per ogni persona le ragioni di
vita e si esercitano all'interno di una tradi-
zione storica che contiene testimonianze ef-
ficaci. Una comunità che smarrisce i suoi
orizzonti ideali o non ha nella sua storia ri-
ferimenti validi, inizia un cammino di invo-
luzione che sfocia fatalmente nell'autodistru-
zione. Ogni gruppo umano per sopravvivere
deve indurre la propria fede nelle giovani ge-
nerazioni, e per farlo deve poter richiamare
una storia significativa. Ogni gruppo uma-
no si struttura attraverso i valori che trasmet-
te alle nuove generazioni attraverso la socia-
lizzazione che consiste appunto nella comu-
nicazione della vita e delle sue ragioni, cioè
degli ideali emergenti dalle proprie tradizioni.

2.2. Fede come struttura personale

Nel suo aspetto personale, quindi, Ia fede è,
in origine, I'atteggiamento di fiducia nei con-
fronti di coloro che, con atti di amore, of-
frono la vita, e di accoglienza della tradizio-
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ne entro la quale è possibile percepire l'au-
tenticità delle ragioni di vita. Crescendo la
persona, la fede acquisterà riferimenti stori-
ci più ampi e caratteristiche personali speci-
fiche fino a configurarsi come fede in Dio.
Quando comincia a riflettere sulla propria
esistenza, I'uomo scopre, all'origine di ogni
suo movimento, cose, situazioni, persone di-
verse da lui. Egli si muove perché chiamato
o sollecitato da altri, che lo coinvolgono in
nuove avventure di vita, lo spingono oltre se

stesso e gli suscitano il fascino di traguardi
inesplorati. Questa scoperta comporta la ca-
duta del sogno narcisista, I'illusione cioe di
essere Dio, di bastare a se stesso, e costitui-
sce perciò la prima grande delusione dell'e-
sistenza. Prima o poi, pero, anche quando le
esperienze corrispondono ai desideri alimen-
tati, l'uomo coglie una loro insufficienza e

continuamente viene rimandato altrove. Dal-
le stesse realtà che offrono sostegno della sua
insufficienza, I'uomo viene sempre spinto
avanti.
Tale rimando si realizza in modi diversi. Una
prima forma, la più facile e frequente, orienta
il desiderio verso il futuro, conla promessa
di beni moltiplicati a dismisura o di situazioni
considerate definitive e perfette. Ma le illu-
sioni della quantità esauriente o della perfe-
zione definitiva si dissolvono ben presto. Og-
gi più velocemente di ieri I'uomo ha la pos-
sibilità di moltiplicare i beni e di realizzare
i suoi progetti, ma proprio per questo sco-
pre piir facilmente la loro insufficienza. Al-
lora la spinta vitale si esaurisce, I'entusiasmo
si spegne, la vita si adagia in forme di rasse-
gnazione passiva, quando non perviene, co-
me sempre più frequentemente oggi accade,
alla disperazione, alla fuga nella droga o al
suicidio.
Un'altra forma di rimando oltre le cose diri-
ge l'uomo verso I'interiorità, che consente di
cogliere, al fondo delle situazioni, un dono
già presente ma diverso da quello intenzio-
nalmente perseguito. In questo caso il rinvio
non conduce ad attendere altre risposte pos-
sibili, ma a scoprire un'offerta vitale inso-
spettata e spesso non decifrabile, contenuta
in ogni situazione. Si evidenzia, allora, la di-
mensione trascendente della vita. L'atto di
amore non si ferma ai beni che si offrono,
ma attinge il Bene che attraverso essi si dona
e che resta a disposizione anche quando la
passione finisce, o la risposta altrui viene a
mancare. Si scopre, allora, che il dono at-
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teso non consiste nell'attuazione dei deside-
ri o nella realizzazione dei progetti, ma che
anche il fallimento, l'ingiustizia subita, e per-
sino la morte, possono essere vissuti come
esperienze positive. Si sperimenta che la vita
è più ricca dei nostri desideri, e che si offre
in modo diverso da quello atteso; si compren-
de che il bene è sempre più grande del nostro
cuore e si avverte che Ia fondamentale esigen-
za dell'uomo è percepire la dimensione tra-
scendente della vita.

2.3. Sviluppo della fede

Queste successive scoperte alimentano il pro-
cesso della fede, la quale, quindi, assume for-
me diverse secondo le varie stagioni dell'esi-
stenza umana. Gli ideali e i valori assoluti,
cui ci si abbandona, acquistano caratteristi-
che diverse secondo le esigenze e le situazio-
ni varie della storia.
Le forme infantili della fede si poggiano
esclusivamente sulla testimonianza di colo-
ro che, amando, comunicano loro ragioni di
vita. Ma per tutti deve giungere il momento
in cui Ie scelte cominciano a coinvolgere la
persona secondo dinamiche libere e ne orien-
tano I'esistenza in modo consapevole. Finché
ciò non avviene, la vita si svolgerà tra entu-
siasmi e paure, tra risposte e rifiuti, tra spe-
raflze e delusioni. Senza ideali personalmen-
te accolti la vita è frammentaria e inquieta,
resta in balia degli eventi e dell'ambiente.

3. FEDE ADULTA

La forma tipica della fede di una comunità
è quella esercitata dagli adulti, o meglio dal-
le persone mature. La forma adulta della fe-
de si ha solo quando la persona prende pie-
no dominio della sua interiorità. Quando cioè
riesce a penetrare nel suo profondo, ad at-
traversare tutto il groviglio di pulsioni, di im-
magini e di tendenze interiori intrecciato da-
gli altri attraverso i rapporti. Allora la per-
sona giunge fino alla soglia liminare della sua
realtà interiore, là dove il silenzio risuona di
parole originarie, e dove il vuoto è denso di
una Presenza rassicurante. Prendere il domi-
nio della propria interiorità significa non es-
sere pitr in balia del passato, né condizionati
da meccanismi introdotti dagli altri, ma ca-
paci di atti autonomi. La fede allora diventa
abbandono in valori assoluti scoperti come
ragione delle tensioni di vita, diventa fidu-
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cia in ideali supremi capaci di motivare tutta
la nostra esistenza. Cio avviene quando si è

scoperto che nessuna persona, nessun oggetto
e nessuna situazione della storia può rispon-
dere in modo definitivo alla tensione che I'uo-
mo porta dentro. E allora abitualmente che
comincia in modo autonomo la ricerca di
Dio, e la fede, qualsiasi sbocco questa ricer-
ca abbia, acquista dinamiche religiose.
Si possono individuare tre tipi di fede adulta:
quella nichilista, quella atea positiva e quella
teista. Tutte tre possono assumere dinamiche
assolute e rivestire forme religiose. Ma abitual-
mente è la fede teista a essere chiamata reli-
giosa. Quando arriva nella esistenza il momen-
to in cui è necessaria una decisione, tutte Ie
forme di fede possono presentarsi con ragio-
ni plausibili ma non sufficienti. Solo le testi-
monianze a disposizione e le verifiche vitali
consentono una scelta di lede autonoma.

3.1. Fede nichilista

Quando l'uomo scopre in sé tensioni piir
grandi delle reali possibilità di risposte offerte
dalla creazione o dagli altri, nasce la dispe-
razione e I'esistenza appare assurda. La po-
sizione nichilista difficilmente può essere qua-
lificata come fede, perché si caratterizza per
la mancanza di fiducia. In senso generico puo
essere considerata il livello minimo della scel-
ta di fede. Finché si continua a vivere e non
si decide per il suicidio vi sono ancora alcu-
ne ragioni di speranza. Esiste almeno la spe-
ranza che le prospettive possano cambiare e

che la fede trovi alcuni spazi per esercitarsi.
Oggi la posizione nichilista diventa sempre
piir frequente, mentre quella atea positiva si
fa piir precaria. L'accelerazione infatti della
storia e le possibilità immense di beni offer-
te dalla tecnica e dalla scienza consentono ve-
rifiche che in altri tempi richiedevano secoli
per essere compiute. Accadeva così che fa-
cilmente una generazione intera poteva vivere
nella illusione di progetti umani definitivi e

di risposte storiche esaurienti senza possibi-
lità di verifiche adeguate. L'alternativa per-
cio che oggi si fa sempre più chiara è tra la
fede in Dio e la concezione nichilista o assur-
da della vita.

3.2. Fede atea

La fede atea positiva si esercita verso valori
creduti al luturo. Si pensa a una società per-
fetta da realizzare, a programmi che porte-

ranno ricchezze o felicità eterna, a un avve-
nire storico o ultraterreno nel quale saranno
eliminati i mali oggi sofferti. Questa fede può
rendere sopportabile ogni penoso presente so-
lo quando offre ragioni per credere alla pos-
sibilità di futuro diverso. In tale caso il fon-
damento della fiducia è un'azione di creatu-
re che, sviluppandosi nella storia, rende pos-
sibile la r ealizzazione dell'ideale intravisto.

3.3. Fede in Dio

La feda teista si caratterizza per il fatto che
il complesso dei valori perseguiti sono creduti
già attuati in una Realtà, designata generi-
camente con il nome di Dio. Il fondamento
della fiducia, che costituisce il nucleo centrale
della fede, è considerata l'azione stessa di Dio
che vuole partecipare la sua perfezione agli
uomini.
La differenza tra fede teista e fede atea è mol-
to rilevante ma, praticamente, non ha spes-
so incidenza perché solo poche persone eser-
citano veramente la fede in Dio. Molti sono
convinti che Dio esista, ma solo pochi deci-
dono nella propria vita perché si fidano di lui.
La fede in Dio implica tre convinzioni pro-
fonde: 1. la tensione vitale che l'uomo avverte
è fondata, la vita cioè ha un senso; 2. il sen-
so non è dato da alcuna realtà creata, da al-
cuna persona che ci ama, da alcuna situazio-
ne della storia; 3.lo stimolo di vita ci pervie-
ne sempre nella storia attraverso persone e

oggetti, che sono quindi eco di Parola eter-
na, riflesso di un Bene assoluto.
Per passare dalle convinzioni alla fede è ne-
cessario cogliere il significato dei valori cre-
duti attraverso gesti concreti di fiducia. Mol-
ti, infatti, sono convinti che Dio esista, ma
solo pochi giungono a compiere scelte nella
propria vita perché si fidano di lui. Pochi rie-
scono ad amare per la fiducia in un Bene già
a disposizione dell'uomo e pronto a entrare
nella storia umana a condizione di trovarvi
ambiti di accoglienza e di apertura. Pochi ri-
cercano la Verità o si impegnano per la Giu-
stizia o si fidano della Vita al punto da sape-
re agire anche quando vengono meno tutte
le altre ragioni per farlo, mossi dalla certez-
za di una Presenza fondante ogni tensione
umana, capace percio di darvi risposta in
ogni circostanza. Solo allora la forma adul-
ta della fede diventa lede in Dio. Quando
manca l'esercizio della fiducia in Dio si in-
nalzano idoli lungo i sentieri della storia e si
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passa da un altare a un altro a deporre i pro-
pri sacrifici vitali.
Non ogni credenza teista, quindi, si svolge in
orizzonte religioso, diventa esperienza di Dio
e giunge a essere fede teologale. Può fermar-
si, infatti, alla superficie delle cose e rivesti-
re di sacralità Ie realtà che ne sono lo stimo-
lo. Esiste uno spazio intermedio tra la vita
dispersa nelle cose e quella maturata nella fe-
de teologale ed è lo spazio in cui la scoperta
della condizione umana e delle sue dinami-
che fa avvertire I'esigenza di rivolgere altro-
ve lo sguardo, ma non consente ancora di co-
gliere la fonte originaria delle esigenze vitali
e di caratterizzare così la vita secondo mo-
dalità trascendenti.
Occorre perciò indicare le condizioni delle
esperienze di fede teista.
La prima condizione è che ogni situazione
venga avvertita e vissuta con il riferimento
esplicito a un Presente diverso dalle cose che
si presentano e vengano ascoltati i richiami
a un bene, a una luce, a una forza, che si of-
frono nella storia, ma che rimandano sem-
pre oltre le risposte della storia.
La seconda condizione per una esperienza di
fede teista, è un particolare atteggiamento di
accoglienza che induca completa fiducia alle
promesse della vita, come solide e definiti-
ve, fondate cioè in un Presente che non sol-
lecita altri rimandi.
La terza condizione è che la situazione ven-
ga assunta completamente e non scavalcata
in nome della trascendenza intravista o di un
futuro atteso.
L'esperienza di fede in Dio, quindi, si ha
quando, nella sua tensione di vita, I'uomo co-
glie un Amore che si offre dentro una situa-
zione storica, e ne accoglie il dono, mai, in
sé, pienamente esauriente, ma sufficiente per
intravedere la sua fonte e per rinnovare la
speranza in una risposta definitiva.

4. FEDE TEOLOGALE

Non ogni forma di fede in Dio ha caratteri-
stiche teologali, perché può ancora essere cen-
trata sulla iniziativa dell'uomo che cerca Dio.
La fede in Dio comincia ad assumere dina-
miche teologali quando si esercita come ri-
sposta ad una sua parola, ascoltata nella crea-
zione o nella storia. Giunto al rapporto vita-
le con Dio, I'uomo avverte che la sua fede
è come una risposta alla rivelazione divina.
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L'uomo si sente avvolto dall'azione di Dio,
e scopre che la sua ricerca e stimolata da una
Parola che lo sollecita. La storia appare al-
lora come una serie di eventi attraverso i quali
la realtà si svela e la perfezione divina diven-
ta gloria. La fede teologale è Ia fede in Dio
giunta alla piena maturità perché ha acqui-
sito la consapevolezza del suo principio ed è

stabilita nel suo orizzonte. Gesir esprimeva
questa consapevolezza quando diceva: «Le
parole che io vi dico non sono mie. ll Padre
compie in me le sue opere» (Gv 14,17) e

quando nella preghiera al Padre diceva dei
discepoli: «Ora essi sanno che tutte le cose
che mi hai dato vengono da te, perche le pa-
role che hai dato a me io le ho date a loro »
(Gv 17,8).
Quando I'uomo è cosciente di questa sua con-
dizione e assume I'atteggiamento corrispon-
dente per consentire al Bene di diventare in
lui gesto di amore, al Vero di esprimersi nel-
le sue parole, al Giusto di formulare in lui
progetti di fraternità e di solidarietà, alla Vita
di offrirsi come dono agli altri, allora egli co-
mincia a vivere teologalmente. Non è suffi-
ciente pensare a Dio quando si opera, né pro-
porsi di compiere il suo volere, o di osserva-
re la legge per vivere teologalmente. In pro-
spettiva cristiana l'uomo di fede non e l'uo-
mo perfetto dal punto di vista morale, ma è
l'uomo che diventa trasparente all'azione di
Dio, espressione del suo amore, sacramento
della sua presenza. La fede teologale è I'at-
teggiamento che consente, appunto, di vive-
re questi meccanismi di trasparenza e di fe-
deltà all'azione divina. Questo è il modello
di umanità religiosa come Gesu I'ha vissuta
e proposta. Credere in lui significa assumere
questi criteri, « fissare stabilmente la testimo-
nianza di Cristo» (cf 1 Cor 1,6) in modo da
poter dire con san Paolo: « Ora noi abbiamo
il pensiero di Cristo» (l Cor 2,16).

5. LA FEDE IN CRISTO

La fede cristiana si differenzia dalle altre fe-
di religiose per il rilerimento a Gesù di Na-
zaret, come testimone storico di Dio. La chie-
sa è la comunità che continua la tradizione
sorta dall'esperienza religiosa di Gesù. Essa
vorrebbe vivere la fede in Dio che Gesù ha
vissuto in modo radicale ed esemplare come
un testimone storico di Dio, « iniziatore e

consumatore della nostra fede», come dice
la lettera agli Ebrei (12,2).
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5.1. La fede di Gesù

Si discute fra i teologi se si possa parlare della
fede di Gesir. Coloro che utilizzano i model-
li della neoscolastica lo negano. Il loro pun-
to di partenza è il concetto di incarnazione
come si è venuto configurando all'interno
della scolastica. Il Verbo divino è considera-
to il soggetto operante in Cristo e quindi tutta
la realtà umana è considerata trasformata
dall'unione con Dio. Si pensa che la natura
umana sia arricchita di perlezioni straordi-
narie come Ia visione di Dio, la scienza infu-
sa, ecc., che impediscono I'esercizio di una
fede. Anche la formula del concilio di Cal-
cedonia (451: I'unità ipostatica e la distinzio-
ne delle nature) e i dati biblici vengono in-
quadrati in questo schema che oggi alcuni
qualificano come criptomonofisita.
Oggi si sta delineando una nuova cristologia
più fedele al vangelo, che presenta la cresci-
ta reale della umanità di Gesù in tutte le sue
dimensioni, e al concilio di Calcedonia, se-
condo cui I'unione avviene senza confusio-
ne di proprietà e senza mutazione di nature.
Nella nuova prospettiva, alcuni episodi del-
la vita di Gesù, prima insignificanti, hanno
acquistato maggiore importanza e altri aspetti
sono stati compresi in una luce nuova. Nel-
I'orientamento criptomonofisita della neo-
scolastica I'espressione della tradizione che
dichiara Gesir « in tutto simile a noi » (cf Eb
4,15; GS 22) veniva stemperata al punto che
era difficile trovare nell'esistenza di Gesù ri-
costruita dai teologi una reale umanità, simile
alla nostra. La teologia attuale, coerente con
la sensibilità storica, dà invece largo spazio
al cammino di fede compiuto da Gesù nella
sua esistenza terrena. In questa luce appare
il significato della preghiera di Gesù, che la
scolastica non riusciva a capire compiuta-
mente. San Tommaso, ad es., sosteneva che
Gestr pregava per dare un esempio agli uo-
mini, e per offrire una prova della sua realtà
umana (III STh. q.2l «per nostra istruzio-
ne», a. ll, ad lum).
In realtà, come appare dai vangeli, la preghie-
ra era per Gesir esperienza di incontro con
Dio, era una ricerca reale della volontà del
Padre, era un chiarimento interiore per de-
cidere seriamente della propria esistenza. In
altre parole, era espressione della sua lede e

non solo stimolo per la nostra fede. Gesù ha
vissuto una fede intensa e ha indicato così
modalità autentiche della fede in Dio. Con-

siderare Gesù come un testimone di Dio è ac-
cogliere la sua forma di fede nel Padre e far-
la propria, è assumere gli ideali di vita per
cui egli è vissuto fino a morirne. Di fronte
alla violenza degli uomini non si è ritirato in-
dietro, ha continuato a proclamare il regno
e ad esprimere nella propria carne I'amore
misericordioso del Padre.

5.2. Cristo rivelatore di Dio

Credere percio in Cristo significa ritenere che
in lui Dio compie la sua rivelazione e rende
percio possibile una nuova modalità di fede
in lui.
Giovanni esprime questa funzione attraver-
so le formule comunicare il Nome e rivelqre
la gloria. Egli pone, ad esempio, queste
espressioni sulle labbra di Gesù in preghie-
ra: « Io ho fatto conoscere il tuo nome agli
uomini che mi hai dato dal mondo... Io ho
dato a loro la tua parola... E la gloria che
tu hai dato a me, io l'ho data a loro... E io
ho fatto conoscere loro il tuo nome, perché
I'amore con il quale mi hai amato sia in essi
e io in loro» (Gv l'7,6.14.22.26).
I primi cristiani hanno scoperto in Gesù la
possibilità di esercitare in modo diverso e

nuovo la fede in Dio come Padre, principio
e termine della esistenza umana. Il luogo di
questa scoperta è stato l'evento centrale del-
la sua storia: la Pasqua della sua morte e ri-
surrezione. La potenza di Dio per la salvez-
za dell'uomo vi si è espressa, infatti, in tutta
la sua ricchezza ed estensione da fare del Cri-
sto, esaltato nella gloria, la rivelazione
piena e il dono definitivo del suo Spirito di
vita.
Sarà appunto lo Spirito di Dio a fissare i di-
scepoli di Cristo nella fede e a renderli suoi
testimoni (cf At 1,8).
Credere in Cristo è percio un modo storico
di esercitare la fede in Dio.

6. AMBIGUITÀ DELLA FEDE
RELIGIOSA

La fede religiosa e teologale si è prestata a
frequenti ambiguità. Per limitarci all'esame
della tradizione cristiana, i principali equivoci
riguardano la riduzione della fede a sempli-
ce credenza o a pratica religiosa, la prospet-
tiva soprannaturalista, la concezione statica
e la pratica di tipo individualista.

I
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6.1. Fede come credenza

Abitualmente quando si parla di fede nel no-
stro ambito culturale si intende quella che in
termine tecnico viene detta credenza. Ci si ri-
lerisce cioè alle verità accolte per la fiducia
posta in qualche persona autorevole. Anche
il catechismo di Pio X presentava la fede co-
me « la virtù soprannaturale per la quale cre-
diamo alle verità rivelate da Dio non per la
loro evidenza intrinseca, ma per l'autorità di
Dio rivelante». ln realtà, questo è solo un
aspetto e per di più secondario e derivato del-
la fede. Si possono avere, infatti, rette con-
vinzioni e non esercitare la fede. D'altra parte
molte verità, anche se non evidenti, possono
avere una loro congruenza che le fa accetta-
re senza esigere esercizio di fede. E sufficien-
te, spesso, che non esistano alternative plau-
sibili alle proposte fatte perché esse vengano
accolte senza difficoltà. Inoltre, tutte le dot-
trine complesse, in un primo momento, ven-
gono fatte proprie per la fiducia in qualche
persona autorevole.
L'esercizio della fede richiesta all'uomo per
vivere ha ambiti molto piir ampi della sem-
plice accettazione di dottrine vere. La fede
teista, di cui parliamo, perciò, non è sempli-
ce accettazione di verità rivelate, ma è I'eser-
cizio di una fiducia in Dio che conduce poi
ad accogliere come dono di Dio la verità
emergente dalla storia e a volere il Bene che
vi appare come sua volontà. In questa pro-
spettiva si comprende la definizione che il Va-
ticano II ha dato di fede teista: «Abbando-
narsi a Dio totalmente prestandogli I'osse-
quio dell'intelletto e della volontà » (DV 5).

Questa concezione giustifica la possibilità as-
serita dal Concilio che anche un ateo, che non
accetta verità rivelate da Dio, possa avere una
certa fede salvifica e quindi possa pervenire
al regno di Dio (LG 16). Allo stesso modo
si comprende I'affermazione di san Giacomo
che anche i demoni conoscono la verità, ma
non hanno fede salvifica: «Tu credi che esi-
sta un solo Dio? È giusto. Ma anche i demo-
ni ci credono, eppure tremano di paura » (Gc
2,19\.

6.2. Riduzione religiosa

E inoltre frequente che la vita di fede venga
identificata con la pratica religiosa. La lotta
di Gesù contro i farisei, la stessa polemica di
Paolo contro i giudaizzanti, la sua dottrina
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sulla giustificazione per rnezzo della fede e

non delle opere della legge si collegano ap-
punto a questa facile riduzione.
In realtà, è vero che la fede si esprime neces-
sariamente in scelte concrete, « infatti, come
il corpo senza lo spirito è morto, la fede sen-
za le opere è morta» (Gc 2,26), e la fede
«opera per mezzo della carità» (Gal 5,6).
Tuttavia non sono queste a costituire la fede
e tanto meno le pratiche rituali ad offrire la
salvezza perché «noi, per virtir dello Spiri-
to, attendiamo dalla fede la giustificazione
che speriamo» (Gal 5,5). Si possono infatti
compiere pratiche religiose per interesse, per
tradizione, per diversi altri motivi più o me-
no nobili, ma senza esercizio di fede.

6.3. Soprannaturalismo

Secondo categorie scolastiche, riprese dalle
formule di molti catechismi, si dice che la fe-
de sia un abito soprannaturale aggiunto alla
realtà umana, un dono fatto da Dio in vista
di una finalità superiore, una chiamata riser-
vata ad alcuni. Oggi questa categoria non
sembra necessaria e neppure utile per descri-
vere le dinamiche della fede. La GS parla di
un'unica vocazione per tutti gli uomini, quel-
la divina (CS 22). Non esistono, in questa
prospettiva, due tipi di vita, uno naturale e

uno soprannaturale, ma diversi momenti o
diverse espressioni di un'unica vita che cre-
sce ed è sempre radicalmente grazia. Corri-
spondentemente non vi sono due tipi di ac-
coglienza umana dell'azione divina (della fe-
de che salva), ma diversi momenti in un'uni-
ca fede che si sviluppa ed è sempre dono.
In questa prospettiva la fede è l'atteggiamen-
to di fiducia e di accoglienza indotto da co-
loro che ci comunicano vita in modo tale da
farci crescere fino a scoprire Dio come prin-
cipio e compimento della nostra vita. La fe-
de non è un dono riservato solo ad alcuni,
ma offerto da Dio a tutti, anche se gli stru-
menti del dono non sono sempre adeguati.
In prospettiva dinamica, il modello sopran-
naturale non appare piir necessario per inter-
pretare la fede come grazia.

6.4. Concezione statica

La concezione della virtù infusa era svilup-
pata in un orizzonte statico. La fede veniva
considerata come principio di dinamismo so-
prannaturale, ma come tale era già comple-
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to e perfetto. La fede invece è un processo.
Essa assume forme diverse secondo le varie
stagioni dell'esistenza umana ed esige I'allar-
gamento costante dei suoi orizzonti. Anche
la fede in Dio non ha sempre i medesimi con-
tenuti. I valori assoluti cui ci si abbandona
acquistano caratteristiche diverse secondo le
dinamiche e le situazioni della storia umana.

6.5. Sensibilità individualista

Altro limite notevole nella riflessione sulla fe-
de è la prospettiva individualista. Si considera
la fede come una qualità delle singole perso-
ne, espressione della loro libertà. Di fatto la
fede ha una essenziale dimensione pubblica:
viene indotta da un ambiente familiare e so-
ciale, si struttura attraverso i simboli delle co-
munità vitali nelle quali le persone crescono
ed esige di esprimersi di fronte agli altri. La
fede, in altri termini, viene accolta ogni gior-
no attraverso la testimonianza degli altri, di-
venta progressivamente struttura di una vita
personale attraverso formulazioni pubbliche,
verifiche comunitarie e continue conferme so-
ciali, fino ad essere in grado di offrire testi-
monianze efficaci per la continuità del cam-
mino storico della fede.

7. DIRE LA FEDE

Ogni fede per essere compiutamente vissuta
deve essere detta. Una fede che non trova le
vie della confessione si esaurisce ben presto.
San Paolo, applicando questa legge alla fe-
de cristiana, diceva: «Se confesserai con la
tua bocca che Gesù è il Signore, e crederai
con il tuo cuore che Dio lo ha risuscitato dai
morti, sarai salvo. Con il cuore, infatti, si cre-
de per ottenere la giustizia e con la bocca si
fa la pr'ofessione di fede per avere la salvez-
za» (Rm 10,9-10). Dire la fede non e sempli-
cemente esprimere una convinzione, ma è an-
che indicare un atteggiamento vitale, è ma-
nifestare la ragione di quella fiducia che con-
sente ad ogni uomo di iniziare e di continua-
re a vivere.

7.1. Simboli di fede

Le realtà cui la fede si riferisce non possono
essere dette compiutamente né direttamente.
Sono sempre piu grandi delle situazioni in cui
l'uomo si trova e quindi più ricche della por-
tata delle sue forme espressive. Per questo

ogni fede ricorre ai simboli per esprimersi,
anzi, esige momenti simbolici per mantener-
si viva e svilupparsi. I simboli richiamano la
memoria degli eventi attraverso i quali gli
ideali sono emersi, ne anticipano nella spe-
ranzala piena attuazione e rinsaldano i rap-
porti fra i diversi soggetti che, insieme, deb-
bono attuarne le esigenze. Ogni gruppo uma-
no che abbia ideali darealizzare e traguardi
da raggiungere, ha necessariamente anche
simboli e rituali per dire la fede comune, per
evocarne le ragioni, per rinsaldare i rapporti
in ordine alla loro realizzazione e per riordi-
nare così le interpretazioni delle quotidiane
esperienze della vita. Ogni comunità umana
attraverso i suoi simboli vitali si caratteriz-
za, si struttura, e si rinsalda nell'unità. An-
che per la fede religiosa i rituali sono i mo-
menti piir espressivi ed eflicaci. La religione
e appunto il complesso dei simboli che richia-
mano gli ideali assoluti e che ne verificano
il significato nelle diverse fasi della crescita
personale, ed è I'organizzazione operativa di
quelle comunità che nascono e si sviluppano
attorno all'esercizio della fede in Dio.
Vi sono tre tipi fondamentali di simboli per
dire una fede: iconici, gestuali, verbali. Il cre-
do appartiene all'ambito dei simboli verba-
li, i sacramenti e i riti all'ambito gestuale, le
immagini e le raffigurazioni sacre all'ambi-
to iconico.

7.2. Dire la fede suppone una cultura

Ogni formula simbolica ha due riferimenti es-
senziali: all'esperienza vitale, di cui parla, e
all'orizzonte culturale, in cui è inserito come
segno. I simboli, così, significano per il rap-
porto che hanno con le altre componenti del
sistema espressivo (linguistico, rituale e ico-
nico) e con le altre formule del complesso
dottrinale cui appartengono. D'altra parte,
l'orizzonte culturale, da cui trae significato
ogni simbolo umano, è in continuo movimen-
to. Dire la propria fede, perciò, non è mai
riproporre semplicemente simboli antichi, ma
e far scaturire da una esperienza di vita pa-
role, gesti e immagini che richiamano tradi-
zioni sorte da fedeltà di testimoni e che rive-
lano il senso di cio che si vive. Dire la fede,
percio, implica, allo stesso tempo indicare gli
eventi da cui trae valore ogni propria scelta
di vita e tracciare gli orizzonti culturali da cui
desumono significato i simboli utilizzati.
Quando in un sistema culturale vengono in-
trodotti nuovi elementi, in seguito a scoper-
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te scientifiche, a esperienze storiche inedite
e a modelli di pensiero prima impensabili,
tutte le componenti di un sistema espressivo
vengono mutate nei loro significati. Non si
può supporre, percio di fissare i simboli di
una fede una volta per tutte. Ogni generazio-
ne deve imparare a ridire la fede secondo mo-
dalità armoniche con i modelli culturali del
proprio tempo. Questo processo di adegua-
mento culturale, che oggi, in analogia al ter-
mine incarnozione, viene abitualmente chia-
mato inculturazione, resta una costante del-
la vita di fede, una esigenza della sua conti-
nuità.

8. TRASMISSIONE DELLA FEDE:
SOCIALIZZAZIONE ED
EVANGELIZZAZIONE

Il dire la fede non è solo una dinamica inter-
na alla sua struttura, è anche una esigenza
della sua comunicazione. La fede come com-
plesso di ideali per i quali ciascuna persona,
fidandosi di testimoni, orienta la propria esi-
stenza all'interno di una comunità vitale, esi-
ge per natura sua di farsi dono ad altri, di
comunicarsi. Non vi è società che non cerchi
di trasmettere i propri ideali alle nuove ge-

nerazioni, come non esiste popolo che, nel
processo di unificazione dell'umanità, non sia
chiamato a partecipare agli altri laricchezza
della sua tradizione.
Riflettere sulla pastorale della fede significa
perciò anche individuare i meccanismi fon-
damentali attraverso i quali una comunità,
esprimendo i valori in cui crede, giunge a tra-
smettere la fede alle nuove generazioni e agli
altri popoli. Interrogarsi sulla pastorale del-
la fede significa, quindi, interpretare e appli-
care alla fede alcuni meccanismi della socia-
lizzazione vissuti quotidianamente da ogni
comunità umana nel suo interno e dai popo-
li nei loro rapporti.
La socializzazione nella fede si realizza quan-
do i simboli utrhzzati e i rituali compiuti so-
no sufficienti a indurre fiducia. L'efficacia
dei simboli dipende dalla loro sintonia cul-
turale e dalla autenticità delle esperienze che
essi esprimono. La trasmissione della fede av-
viene quindi per induzione attraverso simbo-
logie vitali armonicamente inserite nell'oriz-
zonte culturale. Anche per la evangelizzazio-
ne la inculturazione è una legge fondamen-
tale. Essa ha caratteristiche diverse a secon-
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da che si realizzi in ambiti segnati da antiche
tradizioni religiose o invece in ambiti di se-
colar izzazione. I I proces so di incult urazi one
e molto complesso e non è un semplice adat-
tamento esteriore.
Vi sono tre modalità principali nella trasmis-
sione della fede: la testimonianza, la rituali-
tà e I'insegnamento.

8.1. Testimonianza

La testimonianza è l'ostensione del valore di
un ideale nelle situazioni quotidiane dell'esi-
stenza umana. E I'espressione immediata del-
la vita e dei suoi valori in simbologie concre-
te. La testimonianza non è il semplice buon
esempio dato con comportamenti perfetti.
Essa implica anche f interiorità, I'adesione
cioè a ideali autentici e la fedeltà nel loro pro-
seguimento. Si possono avere, infatti, com-
portamenti perfetti senza esercitàre la fede e

senza aderire agli ideali corrispondenti. I
comportamenti possono essere assunti per in-
teresse, per conformismo, per compiacenza
o per altri motivi, anche buoni, ma non suf-
ficienti. In termini cristiani si può dire che
non bastano le buone opere per la giustifica-
zione. Gesù si riferisce a questa insufficien-
za quando, parlando del giudizio finale, di-
ce: « Molti mi diranno in quel giorno: Signo-
re, Signore, non abbiamo noi profetato nel
tuo nome e cacciato demoni nel tuo nome e

compiuto molti miracoli nel tuo nome? Io pe-
rò dichiarerò loro: non vi ho mai conosciu-
ti; allontanatevi da me, voi operatori di ini-
quità» (Mt7,2l-23).

8.2. Ritualità

Mentre 1a testimonianza si esprime attraver-
so simbologie immediate, il rito costituisce un
ambito simbolico di secondo grado. Gli ideali
accolti, infatti, non possono sempre essere
tradotti in scelte storiche coerenti e adegua-
te. Vi sono dimensioni degli ideali abbracciati
che riguardano il passato (testimonianze e

realizzazioni storiche) o che richiamano il fu-
turo (incompiutezze da superare, traguardi da
raggiungere). Per la comunicazione di una fe-
de, percio, oltre alla testimonianza sono ne-
cessarie anche la memoria e la profezia. Es-
se non possono svolgersi che attraverso sim-
boli, i quali presentano i contenuti possibili,
gli sviluppi futuri degli ideali e ne richiama-
no il fondamento storico.
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8.3. L'insegnamento

Ogni esperienza per essere vissuta compiuta-
mente deve essere inquadrata in un sistema
interpretativo. Nessun uomo, infatti, riesce
a vivere se non interpreta ciò che sperimen-
ta. Anche le situazioni più difficili possono
essere vissute con profitto e serenità quando
se ne scoprono le ragioni e si inquadrano in
un ordine di razionalità.
La dottrina della fede appartiene appunto a
questo ambito essenziale di ogni esperienza
vitale. Non vi è quindi sufficiente trasmissio-
ne di fede se non si offrono spiegazioni dot-
trinali corrispondenti al livello culturale del-
le persone e con linguaggi armonici all'oriz-
zonte del tempo.

9. PASTORALE GIOVANILE

Le ambiguità nella concezione della fede e le
insufficienze nella sua pratica hanno notevoli
conseguenze non solo nella valutazione del-
le sue dinamiche, ma anche nella pastorale
e nella catechesi. Spesso ci si accontenta di
diffondere le dottrine della fede illudendosi
che ciò sia sufficiente a indurre atteggiamenti
di fede religiosa. A volte ci si limita a orga-
nizzare pratiche sacramentali, senza preoccu-
parsi di fare dei gesti simbolici autentiche
espressioni di fede. Semplificando le cose, si
potrebbe dire che la pastorale giovanile deve
sviluppare ambiti di testimonianza vitale, ali-
mentare forme sempre vive di ritualità sacra-
mentale e aprire molti spazi di riflessione per
nuove proposte dottrinali.

9.1. Insegnamento

L'aspetto forse piir organizzato e vivace in
ambito cattolico è quello dottrinale. Vi è una
fioritura straordinaria di scuole teologiche,
vi sono forme capillari di catechesi per ragaz-
zi e giovani e numerose iniziative culturali.
Vi è una solida ed efficiente struttura scola-
stica per I'insegnamento religioso. Molte vol-
te, tuttavia, i risultati non sono proporzio-
nati a tanto dispendio di energie. Una delle
ragioni sta nell'impianto generale della teo-
logia e della catechesi seguite. Esse non han-
no ancora assunto integralmente i modelli
culturali correnti. Data la velocità dei pro-
cessi culturali in corso, I'adeguamento ai mo-
delli culturali (o inculturazione) deve essere
costante. E facile invece che ci si adagi sulle

acquisizioni del passato. Così che la cateche-
si ai ragazzi e agli adolescenti fa ricorso spes-
so a modelli propri degli adulti e non specifi-
ci della cultura giovanile. Ma più grave anco-
ra e la generale arretratezza culturale delle pro-
poste di fede. Anche la catechesi degli adulti
soffre di queste carenze, per cui Paolo VI ha
potuto lamentare come il dramma più grave
del nostro tempo la distanza tra fede e cultura.

9.2. Rituali di vita

La vita sacramentale in questi anni dopo la
creatività dell'immediato post-concilio è ri-
caduta in forme stereotipe e stanche. Sono
sempre più numerose le lamentele circa I'in-
significanza di molti riti liturgici e la insipien-
za di molte riflessioni ivi proposte. Credo che
sia necessaria una revisione dei presupposti
teologici che stanno alla base della pratica sa-
cramentale. Molti utilizzano ancora modelli
sacrali, se non magici, almeno miracolistici.
Pensano ai sacramenti come a interventi
straordinari di Dio. Invece sono i gesti attra-
verso i quali nella comunità ognuno svolge
la funzione di comunicare vita ai fratelli e di
stimolare la loro crescita. Per questo i riti sa-
cramentali devono essere simboli della vita
e dei suoi problemi. Non vi sarà induzione
di fede intensa senza rituali di vita ricchi e

fecondi.

9.3. Testimonitnzz ecclesiale

Cio che spesso i giovani avvertono con mag-
giore frequenza è la insufficienza delle testi-
monianze ecclesiali, la carenza di scelte pro-
fetiche. I luoghi piir significativi della testi-
monianza ecclesiale sono spesso marginali.
Sono costituiti da comunità di accoglienza,
da forme di volontariato di base, da struttu-
re di solidarietà caritativa o da gruppi di pre-
ghiera. E sono quelli cui i giovani si rivolgo-
no con maggiore frequenza e attenzione, ma
che non hanno quella considerazione pubbli-
ca e non godono di quella rilevanza ecclesia-
le che darebbe alla loro testimonianza una
maggiore efficacia e ufficialità.
Occasioni di scelte significative possono og-
gi essere I'impegno per la giustizia tra i po-
poli, la lotta contro la fabbricazione e il com-
mercio delle armi. le iniziative concrete per
la ristrutturazione delle industrie belliche, le
opere di solidarietà ai disoccupati, ai carce-
rati, ai drogati, la vicinanza amorosa agli am-
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malati, agli anziani e a tutti gli emarginati.
Non è sufficiente qualche gesto isolato per
caratterizzare un ambito di testimonianza ef-
ficace. La comunità ecclesiale nella sua glo-
balità deve esprimere scelte creatrici. Vi so-
no mali strutturali nel mondo che risultano
dall'intreccio di scelte negative compiute da
generazioni intere. Essi non possono essere

sconfitti che da conversioni comunitarie, da
decisioni che coinvolgano gruppi e comuni-
tà intere.

10. CONCLUSIONE

La fede è l'atteggiamento con cui ogni uo-
mo esercita fiducia senza riserve verso colo-
ro che gli comunicano vita. Quando questo
atteggiamento raggiunge un fondamento as-
soluto e supera le contingenze della storia
umana, diventa fede religiosa. Quando ha co-
me termine un presente e non solo un futuro
atteso, la fede religiosa è fede teista. Quan-
do, infine, raggiunge la consapevolezza del-
la condizione di creatura e scopre l'azione
permanente di Dio soggiacente ad ogni azio-
ne umana e si esprime con atteggiamenti di
accoglienza radicale per rendere efficace I'a-
more di Dio e visibile la sua presenza, la fe-
de diventa teologale. L'uomo allora è nella
condizione di poter testimoniare Dio. La pa-
storale giovanile dovrebbe creare quei climi
vitali che favoriscono il processo di matura-
zione dei credenti: dalla fede vitale a quella
religiosa, a quella teista e a quella teologale.
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cultura 2.; 3.1. - Dio - direzione spirituale 2.2.2.;
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FEDE (sguardo di)
Rrccnn-oo ToNrrrr

1. I problemi
1.1. Progetti pastorali e onalisi socioculturali
1.2. Superamento dell'uso strumentale delle scienze
1.3. Verso una specificità teologica del progetto

2. La lettura di fede

2.1. La presenza di Dio nella vita quotidiana
2.2. Leggere dentro, fino al <<misteror>

3. L'itinerario verso lo «sguardo di fede»

3.1. La competenza <<scientifica >»

3.2. Il mistero come precomprensione
3.3. Alla ricerco di «sfide»

Negli studi di teologia pastorale e nelle rac-
comandazioni degli educatori cristiani, spesso
ritorna l'invito a leggere la realtà in uno
« sguardo di fede ». L'esigenza è certamente
importante. Ogni credente sa, infatti, che so-
lo nella fede gli è possibile interpretare la real-
tà nella sua verità. Purtroppo però l'appello
alla fede non è risuonato sempre come solle-
citazione a percorrere il lungo sentiero verso
la verità; troppe volte, al contrario, ha fun-
zionato come una scorciatoia tranquilla e pe-
ricolosa.
La stessa comprensione della natura della fe-
de ha subito inoltre rapide trasformazioni,
nella coscienza della comunità ecclesiale. E
questo spinge a verificare continuamente la
qualità della fede a cui si appella, quando sale
l'invito a leggere la realtà in uno «sguardo
di fede».
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Questo contributo riafferma I'urgenza di uno
«sguardo di lede», proprio mentre ne cerca
una comprensione corretta.

1. I PROBLEMI

Le prime battute della mia riflessione sono
dedicate a chiarire I'ambito del problema.

1.1. Progetti pastorali e analisi
socioculturali

In campo pastorale il problema è stato con-
cettùalizzato solo in epoca molto recente, co-
me esito di una progressiva consapevolezza
a carattere epistemologico.
Di fatto, pero, il contenuto evocato rappre-
senta una componente costante di ogni per-
corso pastorale.
Chi si mette a progettare interventi pastorali
spontaneamente si guarda d'attorno. La real-
tà provoca e interpella. Sappiamo di doverci
misurare con questi dati prima di ogni deci-
sione operativa.
Di fatto sono possibili differenti letture del
reale. Lo scienziato, catturato dallo spesso-
re duro dei fatti, si limita ad una lettura em-
pirica dell'esistente. Qualche altro tenta di
traforare la corteccia di quello che riesce a
manipolare, per raggiungere la soglia dei con-
catenamenti logici e intenzionali. Il poeta sot-
tolinea quell'afflato che invece sfugge a chi
è impigliato nella lotta per la sopravvivenza
quotidiana. L'uomo sapiente cerca connes-
sioni che lo riconducono al gioco della vita
e del suo senso.
Il credente contempla la realtà quotidiana con
lo sguardo penetrante della sua esperienza vi-
tale. E cerca la cifra del suo Dio, nelle pie-
ghe della storia personale e collettiva.
Qualche volta questi diversi approcci sono
vissuti come livelli differenti di uno stesso
sguardo complessivo. Sorge pero facilmente
una conflittualità di competenze: non riesce
certo agevole decidere a chi affidare I'ultima
parola. Altre volte, invece, sono esperiti co-
me alternativi. In questo caso, tutto sembra
pacifico. L'assenza di conflittualità è paga-
ta pero al prezzo caro di una maldestra ap-
prossimazione alla verità.
Le cose sono complicate da un altro dato.
Non solo sono possibili differenti livelli di let-
tura; bisogna anche fare i conti con il peso
condizionante degli strumenti utilizzati, che

non sono mai neutrali rispetto alle prospet-
tive della fede.
Alcune comunità ecclesiali, impegnate in pro-
grammazioni pastorali, si muovono ad un li-
vello di alta qualificazione tecnica. E così si
trasformano in laboratori socioculturali.
Altre volte, ci si accontenta del buon senso,
del fiuto personale, di una ricognizione ra-
pida e senza eccessive pretese.
A qualcuno resta la paura di rovinare l'ap-
proccio pastorale, con indebite contaminazio-
ni antropologiche; e preferisce parlare di una
lettura «teologica» della realtà, quasi so-
gnando strumenti, collocati al di sopra dei
conflitti culturali.
In tutti i casi, però, la lettura della realtà com-
porta I'utilizzazione di strumentazioni che
non provengono dal mondo della fede, ma
da quello della ricerca e dell'esperienza uma-
na. Non basta certamente rifiutarli o usarli
in modo superficiale, per essere immunizza-
ti dai rischi relativi. Questa strumentazione
è collocata infatti in un orizzonte antropo-
logico: suggerisce valori e significati, mentre
assolve la sua funzione strumentale.
In questa complessa situazione, cosa signifi-
ca «sguardo di fede»?

1.2. Superamento dell'uso strumentale
delle scienze

Nel passato, anche recente, le comunità ec-
clesiali e gli operatori pastorali avevano tro-
vato una soluzione radicale. Veniva costrui-
ta una specie di gerarchia logica delle disci-
pline. Alcune stavano al vertice, con diritti
valoriali indiscussi; altre svolgevano solo una
funzione ancillare. Questo modo di fare non
era tipico della sola teologia. AÌtre scienze lo
pretendevano per sé, con la stessa sicurezza.
In questo modo, I'utilizzazione delle discipli-
ne necessarie per leggere la realtà e per pro-
gettare eventuali trasformazioni procedeva
secondo modelli funzionali.
Il piu diffuso era quello della dipendenza.
In ambito pastorale, alla teologia (valutata
come I'espressione conclusiva della fede)
competeva la definizione dei valori, degli
obiettivi, degli orientamenti. Alle scienze del-
I'uomo si chiedeva solo un contributo esecu-
tivo: << come >> assicurare meglio il raggiungi-
mento degli scopi predeterminati, « perché »
le cose non procedevano come avrebbero do-
vuto, « quali strumenti » potevano essere ela-
borati per assicurare meglio il processo.
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Una variante era rappresentata da quel tipo
di confronto in cui la pastorale si reputava
aùtorizzata a selezionare tra discipline e dati
solo quelli che interessavano i suoi problemi,
lasciando ad altri l'ltrlizzazione complessi-
va, oppure chiedeva agli esperti un contributo
e poi li collocava tranquillamente fuori cam-
po per farsi le sue interpretazioni e per tirare
le sue conclusioni.
ln questi casi, la collaborazione viene bloc-
cata sul nascere. Se l'esperto di discipline
umane avanza qualche perplessità procedu-
rale o contesta la pretesa valoriale, non rie-
sce difficile trovare sostituti per chi non vuole
stare al gioco. Come un mecenate rinascimen-
tale, la teologia detta le regole dell'arte e si

sceglie gli artisti pronti ad eseguire.
Il Concilio ha introdotto una svolta proce-
durale, restituendo all'uomo dignità e auto-
nomia nel suo procedere pensoso. «Tutte le

realtà che costituiscono I'ordine temporale,
cioè i beni della vita e della famiglia, la cul-
tura e l'economia, le arti e le professioni, le

istituzioni della comunità politica, le relazioni
internazionali e così via, come pure il loro
evolversi e progredire, non soltanto sono
mezzi con cui I'uomo può raggiungere il suo
fine ultimo, ma hanno un valore proprio, ri-
posto in esse da Dio, sia considerate in se stes-

se, sia considerate come parti di tutto I'ordi-
ne temporale» (AA 7).
Il Concilio riconosce cosi, a partire da una
riflessione sulla fede ecclesiale, la relativa au-
tonomia di ogni scienza. Chiude, in termini
perentori, con I'abitudine diffusa di utilizza-
re, in teologia e in pastorale, Ie scienze del-
I'uomo secondo modelli strumentali.
Per la teologia viene ridisegnato un compito
certamente più scomodo di quello tradizio-
nale. « Il teologo deve in primo luogo appli-
care alla propria scienza la critica svolta dal-
1'elemento umano misteriosamente silenzio-
so, dal mistero semplicemente, che rende real-
mente umana ogni scienza. E deve, per poco
che si renda cosciente di questo compito, es-

sere il rappresentante della distanza e della
sublimità critica dell'umano di fronte a tut-
te le altre scienze. (...) In tale dialogo egli pre-
ferirà mettere in luce, quando appare neces-
sario, negli altri partecipanti quella teologia,
che è già all'opera in loro, atematicamente
e forse in maniera rimossa>> (K. R.e.nNrn)'

Questo nuovo rapporto tra teologia e scien-
ze dell'uomo, in sé certamente non facile, è
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complicato oggi dalla diffusa frammentazio-
ne della comunità del sapere scientifico. Di-
venta sempre piir difficile decidere l'interlo-
cutore da privilegiare nelle analisi o nelle pro-
gettazioni e ci si rende conto, con progressi-
va maturazione, di quanto risulti intricata la
trama delle relazioni personali e collettive.

1.3. Verso una specificità teologica
del progetto

Tutto questo è importante. Non posso pero
chiudere il discorso su questa costatazione.
Mi sto interrogando, infatti, sulla lettura del-
la realtà e sulla progettazione richiesta per

trasformarla, a partire da una esplicita e for-
male preoccupazione pastorale. La fede è in
gioco, quindi, in tutta la sua specificità'
Viene spontaneo chiedersi: c'è diversità tra
una lettura socioculturale della realtà e una
lettura pastorale? C'è diversità tra un proget-
to di azione politica o educativa sulla realtà
e un progetto Pastorale?
In tutt'e due i casi, se il soggetto agente è un
credente, la fede è coinvolta in fase ricogni-
tiva, interpretativa e progettuale. Quando pe-

rò I'azione è di tipo formalmente pastorale,
la dimensione teologica risulta decisiva e qua-
lificante.
L'azione politica o educativa ha come oriz-
zonte la trasformazione del tessuto colletti-
vo, una diversa distribuzione del potere e del-
le risorse, la maturazione personale e la de-
finizione di un sistema di identità. Tutto que-
sto, evidentemente, ha a che fare con la sal-
vezzadi Dio e con il suo Regno; e non solo
in un rapporto di segno a realtà. In primo
piano sta però la specificità « mondana » del
gesto e dell'evento.
L'azione pastorale investe, invece, in modo
tematico, la specificità cristiana di queste cose

e la decisione, consapevole e riflessa, di con-
segnare la propria vita al mistero santo di
Dio.
L'attenzione allo spessore profano della vi-
ta e al suo processo promozionale, persona-
le e collettivo, non è certo strumentale rispet-
to a questo obiettivo; ma resta sempre dimen-
sione di un tutto, più ampio e coinvolgente.
La differenza tra una lettura e progettazio-
ne pastorale e una lettura e progettazione so-
cioculturale si colloca percio nella sostanza
delle cose; e non solo nella intenzione dell'a-
gente. Non è solo un dato di precomprensio-
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ne o di empatia; ma attinge allo statuto epi-
stemologico dell'atto: alla sua natura e alle
procedure logiche in cui si svolge.
Questa consapevolezza sottolinea la funzio-
ne speciale della teologia nella lettura e nella
progettazione pastorale.
La teologia non è lo spiegamento della fede;
ma solo una sua formulazione culturale. Ha
però un legame stretto e qualificante. Rap-
presenta, innegabilmente, anche nei limiti di
ogni parola umana che tenta di dire I'indici-
bile, la «parola», qui e ora, della fede.
In pastorale, la teologia condiziona, in qual-
che modo, il dialogo e il confronto con le al-
tre discipline.
In che cosa consista e come si articoli con-
cretamente questo « condizionamento >>, è tut-
to da elaborare.
Qui si colloca precisamente la ricerca sullo
«sguardo di fede».

2. LA LETTURA DI FEDE

Ho precisato i termini del problema. Per po-
ter dire, in modelli operativi, il significato
della formula «sguardo di fede», devo pro-
cedere ad un'altra chiarificazione.
Come ricordavo in apertura, la coscienza del
credente ha percorso un lungo itinerario di
maturazione. Va precisata la natura della fe-
de cristiana, per dire, in termini corretti e ve-
rificabili, cosa significa « vivere nella fede ».

2.1. La presenza di Dio
nella vita quotidiana

L'umanità dell'uomo ha una sua precisa con-
cretezza, che può essere descritta e manipo-
lata. Ha un suo spessore verificabile; lo si ve-
de e lo si tocca, a diversi livelli.
Essa si porta dentro un evento piir grande,
la sua ragion d'essere più intima: Dio che si
è comunicato all'uomo in un gesto di impen-
sabile gratuità.
Questa diffusa presenza di Dio nella vita quo-
tidiana è il principio costitutivo di ogni esi-
stenza, intimo ad ogni uomo piit di se stes-
so. Si tratta evidentemente di una presenza
che è offerta alla libertà, che costituisce la li-
bertà stessa: accettata o rifiutata nel cammi-
no progressivo dell'esistenza personale, col-
loca nella salvezza o riduce alla pretesa sui-
cida di una folle autonomia. La salvezza è
I'ambiente in cui esprimiamo tutta la nostra

esistenza. Camminiamo afatica verso la pie-
nezza di salvezza, già segnati dalla sua novità.
La presenza di Dio è un dato vero e consi-
stente; ma è speciale, diverso da ogni altro
tipo di presenza. Nel linguaggio ecclesiale,
viene descritta in termini di «sacramentali-
tà ». Sacramentalità significa rapporto tra un
visibile (l'umanità concreta e quotidiana di
ogni uomo), che costatiamo e descriviamo
nella nostra sapienza e accogliamo come
evento di libertà e di responsabilità, e un mi-
stero che esso si porta dentro, costituito dal-
la presenza salvifica di Dio, che confessiamo
nella fede.

2.2. Leggere dentro, fino al « mistero »

Come credenti, riconosciamo il mistero che
la nostra vita quotidiana si porta dentro. Sap-
piamo che I'avventura della nostra esistenza
ha una sua precisa ragion d'essere, di cui ci
sentiamo fieramente responsabili. E confes-
siamo che questa stessa esistenza è segnata,
come in filigrana, dalla presenza intimissima
dello Spirito di Gesù, che inonda i nostri
frammenti di vita della grazia di una vita
nuova.
In questa operazione il credente esprime la
sua fede: vive di fede. Per questo, vive in que-
sto mondo come se fosse ormai di un altro
mondo.
La fede non si interessa infatti di alcuni temi
e problemi tutti suoi, che si aggiungono a
quelli che già pervadono I'esistenza quotidia-
na. Oggetto della fede è invece l'esistenza
concreta e quotidiana, la storia profana, che
è storia e avventura di tutti e luogo dove si
affaccia I'avventura salvifica dell'amore di
Dio.
Vive di fede colui che legge l'esistenza quo-
tidiana dalla prospettiva del mistero che es-
sa si porta dentro. Questo mistero è colloca-
to oltre la nostra scienza e sapienza. Non lo
vediamo e non possiamo manipolarlo. Lo
possiamo solo invocare e sperare. Eppure lo
possediamo già, tanto intensamente da riu-
scire ad utilizzarlo come chiave di interpre-
tazione e di decisione delle vicende in cui ci
sentiamo protagonisti e responsabili.
La vita quotidiana è l'insieme delle esperienze
che ogni uomo produce, entrando in relazio-
ne con gli altri, nella storia di tutti.
Distesa a frammenti nel tempo, la vita quo-
tidiana è un evento unico e articolato: una
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trama, tessuta giorno dopo giorno, in cui di-
ciamo chi siamo e come ci sogniamo.
Leggendo la realtà con uno sguardo che giun-
ge fino al mistero, il cristiano accoglie I'amo-
re di Dio come fondamento della propria esi-
stenza. In ogni gesto della sua vita si ritrova
di fronte ad una alternativa drammatica:
comprendere le cose solo alla luce di quello
che riesce a decifrare, nell'esercizio sapiente
della sua ricerca; oppure riconoscere che la
loro verità è più profonda e più intima, le per-
vade tutte dal mistero di una presenza che
confessa in un gioco appassionato di fanta-
sia, di rischio calcolato, di esperienza di
amore.
Di fronte all'alternativa tra consegnare a Dio
la ricerca della propria sicurezza o assumer-
sene personalmente il carico, nella fede il cri-
stiano sceglie di affidarsi totalmente a Dio,
anche quando nutre il sospetto doloroso che
ad attenderlo, invece di braccia accoglienti,
ci siano soltanto nude rocce.
Vivere nella fede non è quindi accettare qual-
cosa, ma accettare Qualcuno, rinunciare ad
abitare noi stessi in un geloso possesso, per
lasciarsi abitare da Dio.
Nella fede il credente esce completamente da
sé per andare verso Dio: un esodo, senza pen-
timenti e senza ritorni, che è, nello stesso tem-
po, accoglienza di un invito che viene dall'o-
scurità e dal silenzio, e assenso alle parole del-
la Sua verità. Tutto questo però senza fuggi-
re dall'esistenza quotidiana, senza rinuncia-
re alla fatica di sperimentare, produrre e

ricercare, in compagnia con tutti, il senso che
essa si porta dentro.

3. L'ITINERARIO VERSO
LO «SGUARDO DI FEDE»

La ricomprensione teologica dell'esistenza
quotidiana in termini di sacramentalità aiu-
ta a verificare il significato e lo spessore del-
la formula «sguardo di fede». In tre movi-
menti, complementari e progressivi, sugge-
risco come leggere la realtà con uno (( sguar-
do di fede»:

- la pastorale deve assicurare una lettura
competente della realtà;

- deve penetrare nelle sue pieghe profonde
fino alle soglie del mistero;

- deve imparare a gettare un colpo d'occhio
particolare sull'esistente per raccogliere le
provocazioni che le competono.
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3.1. La competenza «scientifica»

È vero che I'atto pastorale riguarda, costitu-
tivamente, quel livello misterioso in cui è in
gioco I'amore di Dio che interpella e la libertà
di ogni uomo, in ordine alla salvezza. Que-
sto dialogo si svolge però all'interno dell'e-
sistenza concreta e quotidiana di ogni uomo;
è condizionato, positivamente o negativa-
mente, dalle strutture in cui si esprime e da-
gli strumenti comunicativi che lo supportano.
Il processo non va considerato in termini
strumentali, come se il «visibile» funzionasse
come un registratore rispetto alla voce di un
amico lontano. Quando è di buon livello o
viene usato correttamente, la voce si diffon-
de nei suoi timbri originali. Se invece è un po'
fuori uso, i toni risultano disturbati o distorti.
Il visibile è invece il luogo dove il mistero
prende consistenza e spessore, in un proces-
so che ripete e continua la logica dell'Incar-
nazione. Dio, presente nella nostra vita, non
la travolge. Al contrario, proprio per questa
presenza essa esiste come realtà dotata di au-
tonomia e di consistenza. Per questo è pos-
sibile accedere al mistero solo passando at-
traverso la porta stretta del suo visibile.
Il visibile, però, è un fatto tecnico, umano,
comprensibile e sviluppabile secondo le logi-
che scientifiche di ogni evento profano. Il mi-
stero lo avvolge tutto, senza mai travolgerlo.
Per decilrare il visibile e raggiungere in esso
la soglia del mistero, I'operatore pastorale ha
bisogno delle diverse competenze scientifiche.
Se vuole analizzare dimensioni del reale, lo
deve fare attraverso la collaborazione di so-
ciologi, linguisti e antropologi. Se vuole ela-
borare prospettive di intervento, deve chie-
dere la presenza di metodologi, politologi,
esperti di discipline progettative.
Lo «sguardo di fede», a questo primo livel-
lo, si esprime fondamentalmente come ascol-
to e confronto. L'esperienza credente non dà
wa chance in più in una ricerca che resta,
di natura sua, affidata alla competenza mul-
tidisciplinare.
Certamente, non possiamo restringere il pro-
cesso ad un semplice gioco di procedimenti
scientifici, con I'assurda pretesa di assicura-
re meglio la fredda oggettività. Qui, come
sempre quando c'è di mezzo I'uomo e la sua
libertà, una voce in capitolo decisiva va affi-
data alla sapienza: amore appassionato, con-
divisione, quadro di valori orientativi, ricer-
ca e invenzione di senso.
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La lunga dimestichezza con I'avventura del-
.l'uomo e con I'esperienza normativa del suo
Signore hanno dato alla Chiesa la pretesa di
una preziosa «competenza» in umanità. En-
tra in gioco qui, come contributo sapienzia-
le per una ricerca tutta sbilanciata sul piano
antropologico.

3.2. ll mistero come precomprensione

Una ricerca, condotta tra scienza e sapien-
za, risponde solo alle procedure logiche ri-
conosciute dallo statuto epistemologico del-
le discipline in gioco. Non ci sono giudici
esterni, chiamati a validare o a contestare i
risultati. L'autonomia va riaffermata con co-
raggio contro ogni tentazione integralista.
Si tratta pero sempre di un'autonomia «re-
lativa». Relativa, a che cosa?
Oggi, molti studiosi di epistemologia della
scienza riconoscono il peso determinante del-
le precomprensioni.
Riporto due citazioni, tra le tante: «Il per-
cepire concreto non è distinguibile dal rap-
porto con cui la soggettività corporea frui-
sce e stilizza il proprio ambiente. Esso fa tut-
t'uno con la vita prescientifica che si svolge
a livello originario» (M. Mrxrrau-PoNrv).
«Non appena l'uomo si avvale del linguag-
gio per stabilire una relazione vivente con se
stesso e con i suoi simili, il linguaggio non
è piu uno strumento, un mezzo, ma una ma-
nifestazione, una rivelazione deÌl'essere inti-
mo e del legame psichico che ci unisce al mon-
do e ai nostri simili>> (A. An»rco).
Le precomprensioni soggettive e i giochi lin-
guistici che utilizziamo, determinano pesan-
temente la nostra percezione della realtà e la
nostra pretesa trasformatrice.
A questo livello entra in gioco quel mistero
teologale che riconosciamo, nella fede, em-
bricato in ogni realtà. Esso si colloca come
un'esperienza soggettiva, radicata in una og-
gettività tanto consistente da sostenere ogni
soggettività. E I'ultima precomprensione,
quella che segna di sé tutte le altre.
Non è facile dire, in poche parole, il « conte-
nuto » teologico di questo mistero profondo.
Riporta, in ultima analisi, all'evento della pa-
squa come dimensione costitutiva di tutto il
reale. Riconosciamo una solidarietà profon-
da dell'umanità con Dio in Gesùr di Nazareth:
I'umanità dell'uomo è ormai altra da sé, per-
ché è stata progettata e restituita alla capaci-
tà di essere volto e parola del Dio ineffabile.

Affermiamo la presenza di una forza di ma-
le, che trascina lontano dalla vita e dal pro-
getto di Dio sulla vita, come trama persona-
le, anche nell'intricata rete dei processi isti-
tuzionali e strutturali. Confessiamo una po-
tenza rinnovatrice che sta già facendo nuove
tutte le cose, fino a riempirle tutte di questa
ansia di vita.
Questi dati teologici segnano la realtà come
in filigrana. Ne rappresentano il tessuto con-
nettivo ultimo e decisivo.
Non li possiamo riconoscere con la stessa lu-
cida capacità interpretativa con cui elenchia-
mo fatti e progetti della vita quotidiana.
Se lo facciamo, ci rendiamo conto di proce-
dere a semplificazioni indebite, a pericolosi
cortocircuiti logici.
La coscienza di questi dati ci fornisce però
un quadro di precomprensioni soggettive con
cui ci collochiamo sul reale, lo leggiamo, lo
interpretiamo e ne progettiamo la trasforma-
zione.
Lo «sguardo di fede» diventa così l'esplici-
tazione di alcune comprensioni teologiche, il
riconoscimento del loro peso sui dati e sulla
ricerca delle cause.

3.3. Alla ricerca di «sfide»

Lo «sguardo di fede» qualifica la lettura del-
la realtà, condotta attraverso le strumenta-
zioni specifiche, anche su un altro versante:
la definizione delle «sfide», la ricerca cioè
delle preoccupazioni prioritarie e specifiche.
Risponde ad un'altra dimensione caratteristi-
ca di ogni ricerca socioculturale: I'intenzio-
nalità. Chiamo con questo termine «il fatto
che nell'attività conoscitiva del vivente si ef-
fettua un'orientazione spontanea, un "indi-
rizzarsi" del soggetto verso l'oggetto, accom-
pagnata da una forma di partecipazione o di
identificazione del soggetto riguardo agli og-
getti che, pur restando se stessi, diventano an-
che, in qualche modo, parte del soggetto » (E,
Actzzr).
Gli stessi dati parlano secondo modalità di-
verse a partire dall'intenzionalità di chi li re-
censisce o li ulilizza. La sua soggettività e il
progetto per la cui realizzazione è impegna-
to, sollecitano a percepire, in modo inedito,
problemi (attese che gli vanno deluse) e ger-
mi di novità che sfuggono totalmente a par-
tire da altre intenzionalità.
La pastorale non ha quindi bisogno di pro-
grammare ricerche specifiche, quasi per stu-
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diare dati e fatti di cui immagina di possede-
re il monopolio rispetto alle altre discipline
fenomenologico-ermeneutiche. Lo fa in via
eccezionale, quando intende recensire com-
portamenti e atteggiamenti originali e speci-
fici. Di solito, invece, utilizza tranquillamente
il materiale prodotto a partire da altre preoc-
cupazioni, consapevole che tutta la complessa
vicenda dell'uomo rientra nell'angolo di pro-
spettiva dell'educazione alla fede.
Su questo materiale comune lancia uno
sguardo, penetrante e specifico.
La pastorale ritrova così, come dicevo, i
« problemi » su cui si sente interpellata e i se-
gni positivi, da raccogliere e potenziare in vi-
sta di progetti nuovi.
Tutto questo è molto importante per poter
assicurare la qualità pastorale dello studio
sulla realtà e della progettazione di interven-
ti trasformativi. L'accento sullo « sguardo di
fede » tende proprio a questa preoccupazione.
La pastorale ha bisogno infatti dei contribu-
ti delle scienze sociologiche per conoscere la
realtà e per percepirne i meccanismi che la
muovono. Questi dati non possono servire
però come unica premessa del processo, quasi
che si potesse instaurare una rigida conse-
quenzialità discendente.
Sui dati offerti dalle scienze sociologiche, la
pastorale interviene a partire dall'intenziona-
lità teologica che la anima. Legge così la real-
tà, provocata da alcune domande (di porta-
ta metafisica) di cui possiede già una sua ini-
ziale risposta.
Non pretende di verificare le ipotesi che stan-
no a monte delle ricerche, perché riconosce
ì'autonomia delle discipline e la sua incom-
petenza al riguardo.
Essa cerca invece di verificare le sue ipotesi,
quelle che sono relative al suo progetto. Nello
stesso tempo mette in luce quelle dimensioni
della realtà che sono rilevanti per il suo pro-
getto e che le sfuggirebbero se il discorso pa-
storale non si ancorasse correttamente sul
reale. Puo definire così le strategie più utili
da adottare, per consolidare il progetto così
come è stato ricompreso in situazione.

--+ teologia pastorale - teologia pastorale (correnti)
1.2.; 1.3.; 3.2.;4.2.; 5.1 .;6.2.;6.3.;7.4. - teologia
pastorale (storia) 1.4.;3.;7.; 8.1. - segni dei tempi.
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1. Quale festa?

l.l. Festa tradizionale
1.2. Festa nella modernità
1.2.1. La fine delle feste

2. Gli elementi costitutivi della festa

2.1. L'organizzazione del tempo

2.1.1. I calendari
2.1.2. Aspetti ludici
2.2. Il soggetto della festa
2.3. L'oggelto della festct

3. La festa cristiana
3.1. L'evento Gesù Cristo, oggetlo dellafesta cri'

stiana
3.2. La Chiesa soggetto dello festo cristiana

4. La celebrazione della festa cristiana

4.1. Celebrazione-festa: la preparazione
4.2. Il giorno della festo

Il desiderio di far festa, di organizzare tem-
pi festivi è probabilmente una delle grandi
tensioni dinamiche che si instaurano, si ali-
mentano, si tramandano nelle culture e nelle
società, quale risposta ad istanze proprie del-
l'uomo/donna in relazione. Nella realtà con-
temporanea, sia negli ambiti laici che religio-
si, il desiderio festivo si presenta complesso
e polivalente, soprattutto nelle sue realizza-
zioni. La preoccupazione di <<far festa» de-
nota un desiderio che puo scaturire da insod-
disfazioni e frustrazioni di varia natura, sin-
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tomo di una « crisi » nella stessa festa e quindi
di difficoltà ad attuare tempi festivi. Il mon-
do dei giovani, per sua natura, attualmente
riconosciuto almeno nelle culture occidenta-
li, e particolarmente coinvolto e interessato
ai fenomeni e alle scadenze festivi e quindi
uno dei più soggetti ad entusiasmi, delusio-
ni, reazioni. Un'attenta pastorale giovanile
non può prescindere da una consapevole let-
tura del perché possiamo parlare di:
l) una crisi nella festa, anche in quella reli-
giosa e in particolare, nel nostro caso, cri-
stiana;
2) considerare quindi lo specifico della festa e

3) l'identità di quella cristiana con il tenta-
tivo di intravedere.
4) piste di azione orientative valide per far
fronte alla congiuntura contemporanea.

r. QUALE FESTA?

Parlare di festa è riferirsi ad un fenomeno po-
lisemico, comprendente aspetti molto vari di
carattere rituale, gastronomico, sociale, pe-
riodico, festivo.
Se non si considerano le cosiddette « feste tri-
sti » (per esempio I'evento di un funerale, una
commemorazione annuale di un avvenimen-
to doloroso), nelle società odierne, le feste
hanno quale denominatore comune, conside-
rato essenziale, una «effervescenza>> di na.
tura gioiosa comunitaria, o meglio, sociale,
in alternativa al ritmo del giorno feriale e la-
vorativo. Spesso, tuttavia, quando si pensa
alla festa, si è tentati di tramandare il tipo
studiato dall'etnologia e chiamato festa « tra-
dizionale ».

1.1. Festa tradizionale

Quale differenza tra la festa odierna e quel-
la tradizionale?
Quest'ultima, prescindendo dall'oggetto, è
laboriosamente programmata. In un tempo
determinato, in uno spazio delimitato, colo-
ro che fanno festa, assumono ruoli da sem-
pre previsti e tramandati ed eseguono man-
sioni che si ripetono in uno schema predeter-
minato, in un contesto di aura o atmosfera
ugualmente prevedibile. Tutto, pero, viene
vissuto, diremo, « spontaneamente)).
Si possono cogliere tre aspetti fondamentali.
c) La festa tradizionale è organizzata in un
contesto rituale o sistema rituale: essa è uno
degli elementi tra i tanti programmati.

b) Una o più azioni rituali sono considerate
il fulcro della festa, attorno alle quali viene
organizzato tutto il resto.
c) La festa è vissuta in quanto tale e non co-
me puntuale «effervescenza>> di godimento
o insignificante e trita cerimonia.
Inoltre il contrasto è piuttosto di ordine ri-
tuale: in alternativa ad altri momenti del si-
stema rituale generale e non nei confronti con
il ritmo quotidiano dei giorni lavorativi. In
realtà quest'ultima condizione può essere
creata anche da giorni non festivi.
In questa ottica è comprensibile anche la na-
tura etimologica del termine «festa». Esso
deriva dal latinofesta, neutro plurale, corri-
spondente all'espressione classica/eslus (dies)
«di festa solenne>>, e in relazione afesia (fe-
rr'a) « feste ». Dello stesso gruppo fanno parte
i termini alla cui base vi è il tema « dhas-
dhes- ». È probabile che questo tema « desi-
gni qualche oggetto o rito religioso di cui non
è più possibile determinare il senso; in ogni
caso appartiene alla sfera del sacro» (E. BEu-
vrNrsrE).
In altre parole potremo definire la festa tra-
dizionale come un rito pubblico, che, frutto
di una elaboralaorganizzazione, mette in atto
un rituale culturalmente determinato il qua-
le valorizza dinamicamente valori espliciti o
impliciti all'interno di una società. Diretta-
mente o indirettamente nella struttura festi-
va si ha una riferenza alla sfera del religioso
o del sacro.
Inoltre, se da una parte è manifestato un pro-
cesso collettivo mentre si sviluppa, dall'altra,
I'oggetto storico della festa resta immutabi-
le. Si puo essere di fronte, in questo modo,
ad una reale pratica culturale che rivela o
esprime una determinata società.

1.2. La festa nella modernità

Il passaggio dalle feste tradizionali a quelle
contemporanee storicamente appare lento ma
progressivo. E soltanto una attenta lettura del
dato storico può permetterci di rilevare le dif-
ferenze e tentare di renderci conto del per-
ché di una situazione. In un primo tempo ri-
leviamo le differenze, in un secondo tempo
porremmo attenzione alla storia.
Il termine festa, innanzi tutto, si riferisce or-
mai ad un campo assai vasto e variegato di
esperienze: dai cocktails piir o meno elitari
alle sagre paesane, dai ricevimenti alle feste
calendariali.

360



Può essere utile avere presente le seguenti ca-
tegorie con cui si possono designare le varie
feste:
« l. festa religiosa, con le sue specificazioni
"patronale", "non patronale", accompa-
gnata o meno da pellegrinaggio, riferita a
specifici santuari o dipendente da datazione
calendariale universale (per esempio Natale,
Pasqua, Assunzione di Maria, ecc.);

2. festa non religiosa o laica nella valenza
tradizionale del termine;
3. festa qualificabile secondo la coppia op-
positoria gramsciana egemone/subalterno,
accettata qui come referente senza approfon-
dire la loro revisionabilità critica;
4. festa che, indagata in quanto alle origini,
presenta uno spessore diacronico arcaico o
recente;
5. festa che per i tratti culturali emergenti e
rurale, pastorale, marinara, urbana, mista;
6. festa familiare o di gruppo di parentela e

festa collettiva;
7. festa assoggettata a ricorrenza periodica
e a modello comportamentale precostituito
e tradizionale, in prevalenza di carattere com-
memorativo e memoriale;
8. festa spontanea, occasionale, indipenden-
te dal referente modulare periodico, espri-
mentesi in comportamenti inventati (per
esempio indiani metropolitani, Parco Lam-
bro);
9. festa in cui il momento di socializzazione
si realizza e interiorizza in una interazione
psicosociale fra soggetti reciprocamente rico-
noscibili e festa nella quale lo stesso momento
si connette a un'interazione di soggetti nor-
malmente estranei (differenza, per esempio,
fra festa strettamente locale o di gruppo o fa-
miliare, e festa determinante pellegrinaggi e

spostamenti di gruppi di diversa origine e ubi-
cazione territoriale) ;

10. festa assoggettata a varianti e mutamen-
ti, dipendenti da mutate situazioni strutturali,
e festa cristallizzata in forme stabili (per
esempio festa dei serpenti di Cocullo, attra-
versata da mutamenti di significato in rela-
zione al disfacimento economico, di caratte-
re pastorale rurale, che è alle sue origini; e
festa della Madonna di Pompei, legata a un
tema generico di affidamento alla potenza) ».
(A. Dr Nort, Varionti semiotiche dello festa
e interpretabilità mariana, in C. Bianco, M.
Del Ninno, 1981, p. 88).
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Anche di fronte a questa tipologia non è im-
proprio affermare che le coordinate che ab-
biamo rilevato per la festa tradizionale sem-
brano venute a mancare. La base sociale che
si esprime nella festa è ormai diversa quasi
radicalmente ovunque. Il messaggio alla ba-
se della struttura festiva si è trasformato e

nell'emittenza e nel codice. Infatti la diffe-
renza fondamentale possiamo coglierla nel
fatto che la festa odierna ha perduto la sua
caratteristica di costituire un complesso cul-
turale istituzionalizzato in un determinato
contesto sociale; appare piuttosto uno dei
molteplici aspetti di una cultura di massa che
tenta di cercare attività espressive di se stessa.
Molte delle feste odierne, culturalmente par-
lando, tentano di mettersi in alternativa alle
proposte caratterizzanti la società e determi-
nate dai mezzi di comunicazione, anche se
quest'ultimi non possono essere esclusi. Di
fatto sono o cercano di essere, queste feste,
un momento culturale rilevante ma non pii.r

I'unico e insostituibile, anzi spesso sono ca-
ratterizzate da una tensione sperimentale e

opzionale (modelli differenziati).
È tramontata anche la capacità di aggrega-
zione, se si eccettua rarissimi casi (come per
esempio Ia festa del Palio a Siena).
La festa tradizionale, espressione di una unità
sociale, quasi momento epifanico di una real-
tà latente nel quotidiano, ha ceduto il passo
ad una parziale ricerca condotta con sforzo
verso la stessa unità, che non risulterà mai
totale. « Un altro degli elementi con cui la fe-
sta moderna deve fare perentoriamente i con-
ti, e che pure la diversifica in modo radicale
rispetto al passato, sono i mezzi di comuni-
cazione di massa. Questi da un lato aprono
un enorme campo di interessi per gli aspetti
ludico-spettacolari della cultura e rivestono
un'importanza fondamentale nel sollecitare
nelle masse (specie in quelle giovanili) esigen-
ze di espressione e partecipazione culturale
sul piano del gesto, della parola, del canto.
D'altro lato, proprio I'unidirezionalità del lo-
ro messaggio, per non parlare poi di tutte le
questioni connesse alla gestione capitalistica
della loro emittenza, apre enormi problemi
alle istanze stesse partecipative, per cui la ri-
sposta al messaggio dei mass media risulta,
di nuovo, qualitativamente assai diversa da
quella dei mezzitradizionali di comunicazio-
ne orale » (C. Gauru, Le Nuove feste, in C.
Bianco, M. Del Ninno, 1981, p. 108).
Infine, nelle feste odierne è scomparso quasi

36r



FESTA

del tutto I'aspetto comunitario della organiz-
zazione, indubbiamente facilitato nelle feste
tradizionali dalla periodicità e da una certa
ripetitività. L'organizzazione di una festa og-
gi, e per I'enorme massa umana che spesso
si vuole coinvolgere e per i problemi reali che
è necessario affrontare a causa del rapporto
che si viene a creare tra il pubblico di massa
e i mezzi di comunicazione, è diventata re-
sponsabilità a volte manageriale. Ne deriva
soprattutto un notevole iato tra emittenza e

recezione del messaggio; situazione questa
che crea una frustrante reazione, possibile
noia e disagi di varia natura nei reali parte-
cipanti.

1.2.1. La fine delle feste
Per rendersi conto dei «perché» e dei moti-
vi culturali che possono aver portato a que-
sto dato di fatto è utile considerare, pur som-
mariamente, quali mentalità e quali influen-
ze di realtà concrete abbiano condizionato e

inf'luito sul cambiamento.
Nel fare questo tipo di lettura diacronica è

importante avere presenti le due concezioni
principali con cui si è letta la festa nella ri-
flessione moderna sotto l'angolatura so-
cio-antropolo gica: a) lettura funzionalistica;
A) lettura ontologica.
a) Lettura funzionalistica. Questo appreccio,
seguito e dalla scuola sociologica e dall'an-
tropologia funzionale e storicistica (per esem-
pio i contributi di E. Durkheim; H. Hubert
e M. Mauss; R. Caillois; J. Duvignaud; L.
Lanternari; A. Rossi; C. Gallini; L. M. Lom-
bardi Sartriani) s'industria a mettere in rilie-
vo i rapporti che si instaurano tra le struttu-
re economico-sociali e i dati spirituali e ma-
teriali che strutturano una determinata cul-
tura. La festa è stata tttilizzata come mezzo
per indagare e conoscere i cosiddetti « primi-
tivi» ed esperienze tradizionali.
b) Letturo ontologico. Questa via, seguita
dalle correnti irrazionaliste e fenomenologi-
che (per esempio le interpretazioni di G. Van
der Leeuw; M. Eliade; L. Frobenius; A. Jen-
sen; K. Kerényi e J. Huizinga), considera la
festa « in sé », nella sua essenzialità metasto-
rica. Nelle analisi è tralasciato ogni riferimen-
to alla qualificazione sociale del fenomeno
mentre si sottolinea I'esperienza personale
(« Erlebnis ») vissuta nell'ottica del mito e ri-
tualmente.
Le due letture possono correre il rischio, e di
fatto I'hanno corso, di considerare la festa

come un mito originario ormai perduto,
proiettando nel passato: come noi oggi vor-
remmo far festa. La carenza festiva odierna
faciliterebbe la costruzione gnoseologica di
quei modelli genuini ed espressivi nella loro
fondamentalità che sarebbero esistiti tra i
«primitivi» o nelle feste tradizionali. Pur con
questa attenzione non si puo non rilevare sto-
ricamente una specie di entropia sul senso del-
la festa e della sua celebrazione. Si suole si-
tuare nella seconda metà del XVII secolo la
preminenza irreversibile del lavoro sul tem-
po libero. Dopo i periodi delle «feste conti-
nuate » individuabili sia nell'età rinascimen-
tale con le sue feste mitologiche, in cui ci si
dissimulava dietro il proprio passato con ma-
schere simboliche per aprirsi meglio al pre-
sente e al futuro; sia nel periodo barocco, con
la sua preoccupazione di trasformare tutta la
realtà visibile, compresa quella economico-
produttiva, in festa; si giunge al ridimensio-
namento implacabile della componente festi-
va, operazione portata avanti dall'assoluti-
smo monarchico, dal clero, dagli « illumina-
ti » razionalisti che vedevano nel lavoro e nel-
la produzione il vero utile. Il processo stori-
co non è stato chiaramente lineare. Già prima
del secolo XV risulta, dagli stessi concili o si-
nodi diocesani, la preoccupazione di diminui-
re le feste perché troppo numerose e non at-
te ad essere santificate propriamente. Succes-
sivo, ma determinante, I'intervento di Urba-
no VIII, con la Costituzione Universa (1627),
in cui viene riservato al papa il diritto di sta-
bilire le feste e di fatto le riduce limitandone
il numero. Tuttavia ancora all'inizio del
XVIII secolo, nella Roma pontificia vi era-
no ufficialmente centocinquanta feste, com-
prese le domeniche e, nonostante la corrente
giansenista che cooperò alla loro diminuzio-
ne, nel 1770 se ne potevano contare cento-
venti di precetto, con astensione dal lavoro,
senza contare le feste stagionali di una par-
rocchia o di un quartiere. Ma la transizione
sarà inesorabile e la lotta tra un'attività di
scambio e di dono e l'economia di mercato
e la logica capitalistica del profitto segnerà
la vittoria di quest'ultima. E si individua nella
Rivoluzione francese l'acme della transizio-
ne e della esplosione della lotta del passag-
gio dalla festa tradizionale alla festa moder-
na. J. J. Rousseau aveva teorizzato, alcuni
decenni prima della Rivoluzione, I'importan-
za del mantenimento e della propagazione
della festa in quanto evento da auspicare dal
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punto di vista anche politico, coinvolgente
la collettività e quindi fondazione della sua
identità. Tra il 1789 e il 1799 la festa rous-
seauiana viene manipolata, scade in festa
ideologizzata in cui I'unanimità della col-
lettività non è più espressione «spontanea»
bensì unanimità ideologica (per esempio la
festa dell'Essere Supremo, 8 giugno 1794).
«Lo smembramento dell'idea di festa in
dottrine multiple riduce la festa stessa alla
relatività.
Ma si tratta di una relatività sempre conte-
stata e mai ammessa. Il che vuol dire che or-
mai si assisterà a delle feste in briciole (en
miettes). La dispersione è tanto più notevole
in quanto concerne tutti i paesi europei: la
festa cessa di voler realizzare l'impossibile
utopia, o piuttosto lo cerca a volte, ma con
derisoria sciatteria.
Frammenti spesso sordidi di un'utopia che
credette di restituire all'uomo la comunica-
zione perduta» (J. Duvlcvtuo, Fétes et ci-
vilisations, Weber, Paris 1973, p. 129).
L'aspetto celebrativo-propagandistico di que-
ste feste ideologiche influirà anche nelle gran-
di feste ufficiali dei regimi totalitari e nella
impossibilità di avere, soprattutlo oggi, vere
feste rivoluzionarie. Sembra che la rivoluzio-
ne stessa diventi o esploda brevemente come
tempo festivo (per es. il Maggio '68 e il 1977
con le rivolte studentesche, per non ricorda-
re la Comune del 1871 o il l9l7 in Russia),
attuando il passaggio immediato - senza me-
diazioni - dell'immaginario e della dimen-
sione simbolica verso il reale.
Ritroviamo alcuni aspetti della festa ideolo-
gica anche nelle varie feste a carattere politi-
co o di partito o di movimenti e una certa in-
fluenza in quelle stagionali di connotazione
religiosa e cristiana: si coglie l'occasione della
partecipazione comunitaria per instillare idee,
principi etici, spesso moralistici.
Nel variegato evolversi del senso di far festa
e della sua attuazione si è perduta progressi-
vamente la «visione». L'oggetto della «vi-
sione» non c'è più, e i partecipanti non ve-
dono ma si vedono vedere, nella impossibi-
lità di avere la visione (F. Jrsr). Si potrà ri-
correre ad « autosuggestioni » di varia natu-
ra, a meccanismi organizzativi sofisticati, ma
avendo perduta la visione, il ripiegamento sui
partecipanti diventa un mero consumare, un
tendere allo spettacolo, un favorire l'indivi-
dualismo che isola.

FESTA

2. GLI ELEMENTI COSTITUTIVI
DELLA FESTA

Siamo di fronte ad una esperienza festiva cer-
tamente ambigua.
Le società moderne e all'interno di queste an-
che le chiese cristiane, vivono sporadicamente
e raramente in profondità la festa. L'analisi
comparativa e storica, pur nella sua essenzia-
lità, ha permesso di osservare come le diffi-
coltà siano fondamentalmente nel cuore de-
gli elementi strutturali e strutturanti la festa:
il contesto, il soggetto e I'oggetto. Conside-
riamo questi tre aspetti nell'ottica di poterli
successivamente riconsiderare dal punto di vi-
sta operativo, e con un ordine di convenienza.

2.1. L'organizzazione del tempo

Il carattere rituale di ogni festa manifesta la
sua temporalità sia in riferimento al tempo
festivo vero e proprio, sia riguardo alla ci-
clicità dell'evento. Il tempo è certamente uno
degli aspetti fondamentali dell'ecologia del-
la festa. In esso s'innestano altre caratteri-
stiche determinanti, come per esempio Ia di-
mensione piacevole frutto della buona distri-
buzione dello stesso tempo e di una sua effi-
cace organiz zazione; l' or ganizzazione dello
spazio, oscillante, anche storicamente, tra lo
spazio chiuso o quello aperto, o ambedue. La
festa è un modo di usare e utilizzare il tem-
po non solo in termini alternativi al lavoro
ma anche a tutte quelle espressioni della vi-
ta, come le attività sociali e familiari che ser-
vono a vivere nelle pur diverse condizioni sto-
riche, ivi compresi quei periodi che servono
per ritemprare le forze in vista di nuove ca-
pacità lavorative. Più propriamente possia-
mo parlare in questi casi, di tempo libero che
può avere una qualche riferenza connotati-
va alla festa, senza tuttavia far perdere a que-
st'ultima la propria identità o esaurirsi come
tempo libero generalizzato. La festa è parte
integrante dell'organizzazione sociale del
tempo, essa si alterna a un tempo non festi-
vo. Si potrebbe significare e qualificare co-
me tempo (( sacro » che comporta una sua in-
divisibilità e ripetitività e presuppone un tem-
po « profano >> divisibile. La forma temporale
festiva si trova a coesistere con una forma
temporale altra. L'attesa del tempo della fe-
sta rende più acuto il desiderio di « far festa »
e qualifica di tensione gioiosa il tempo festi-
vo. Quest'ultimo nell'attualità del presente
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rinverdisce il ricordo del tempo festivo pas-
sato e apre al desiderio delle feste future: le
feste si richiamano a vicenda. E questi sono
alcuni aspetti che ritornano anche oggi nella
esperienza, pur ambigua, del far festa. Il tem-
po festivo, potremo qualificarlo come un
tempo liminale che presuppone una certa rot-
tura con la forma temporale che lo precede,
anche se essa contiene già istanze di festa, e
che chiamiamo pre-liminare e conchiudendosi
si apre ad una forma temporale, post-limi-
nare. Nella liminarità l'esperienza del singo-
lo e della società è aperta ad ogni potenziali-
tà e ad ogni sviluppo, compreso anche I'istau-
rarsi di nuovi legami sociali spontanei o re-
lativamente previsti. In questo senso il tem-
po festivo è creativo e produttivo, rigenera-
tore di forze e istanze latenti nella persona
e nella comunità, anche se queste potenziali-
tà si trovano ad essere minacciate dalla tra-
sformazione in atto del tempo sociale, il quale
tende ad essere vissuto fiscalmente, misura-
tamente, matematicamente, sempre piir
« tempo del mercante ». Ne consegue che, tra
questa concezione diffusa del tempo e la re-
lativa percezione del singolo soggetto, la me-
diazione del tempo festivo vero e proprio è
assai ridotta.

2.1.1. I cslendari
Nondimeno esiste ancora un concatenamen-
to ciclico del tempo delle feste, riproposto dai
colendari sia civili che religiosi.
L'origine del calendario è probabilmente di
natura religiosa anche se essi presentano
aspetti e particolarità assai complessi e di va-
ria estrazione. ln quanto oggetti esprimono
la funzione di cosmicizzare il tempo nel sen-
so di organizzare un cosmo, un mondo pos-
sibile da raffigurare, tramite numeri ritmi e
rapporti. Il tempo viene così ad essere ritmato
più che misurato.
«Anche il calendario ebraico-cristiano rap-
presenta una sintesi di stratificazioni, leggen-
do le quali è possibile cogliere la compresen-
za di elementi diversi, astronomici e religio-
si, secondo una mentalità che non distingue
questi elementi... L'asse del tempo è carico,
quindi, di connotazioni diverse e la misura
del tempo in realtà è ritmo ciclico dell'alter-
narsi delle stagioni, ritmo liturgico della ri-
petizione degli avvenimenti sacri, è ritmo del-
l'esistenza con la complessità delle sue atti-
vità e con l'indicazione dei tempi di riposo
perché sacri » (A. Arrs Bprro, Analisi feno-

menologica del tempo calendariale. Gli alma-
nacchi, in Religioni e Società,4 [987] 110).
La festa ha una singolare incidenza riguar-
do alla scansione ritmica: riconduce la ten-
sione insita nel ciclo calendariale verso un vis-
suto qualitativo che può anche restare tale sul
piano della proposta, ma permane come po-
tenzialità indiziale e orientativa.

2.1.2. Aspetti ludici
Con il termine «ludico» si intende designa-
re quelle dimensioni legate al tempo della fe-
sta che comportano una certa fruizione di
piacere. Il piacere è presente anche nelle fe-
ste tristi, per esempio nel fatto di ritrovarsi
assieme. Esso deve essere considerato una
componente caralterizzante e qualitativa del
tempo festivo: «senza senso di festività non
vi è festa» (K. KrnÉNvr).
E opinione assai diffusa mettere in relazione
il piacere festivo con la trasgressione delle re-
gole che sono alla base della socialità umana
e quindi del comportamento interpersonale
e comunitario. Non si puo aprioristicamen-
te escludere che nella festa vi possano essere
aspetti trasgressivi, ma non è possibile nep-
pure ridurre tutto alla trasgressione. Si cree-
rebbe uno stato angoscioso, invivibile, sen-
za paramelri referenziali. La trasgressione
delle leggi sarà sempre una trasgressione re-
golata; la presenza degli elementi di disordi-
ne non è fine a se stessa ma in vista di un or-
dine diverso. L'intensità festiva, I'efferve-
scenza gioiosa, I'atmosfera che comunica pia-
cere nasce dalla percezione che aspetti della
vita quotidiana mal vissuti, come rapporti in-
terpersonali, convivialità, tempo dedicato al-
lo spirito..., trovano un loro sbocco e sono
armonizzati. Tra il tempo del quotidiano e
quello della festa vi è reale differenza, ma tut-
to non è lasciato all'emotività e alla parcel-
lizzazione arbitraria così da creare opposizio-
ne. Si parla volentieri del tempo festivo co-
me possibilità di « totalità ». « L'aspetto tra-
sgressivo della festa va dunque visto come un
riflesso della sua caratteristica fondamenta-
le, che è la creazione di una totalità traspa-
rente di rapporti. Se nella festa le separazio-
ni cadono e il caos sembra talvolta infiltrar-
si nel cosmo, non è perché la festa è la nega-
zione dell'ordine, ma perché rappresenta l'or-
dine come totalità: bisogna dunque che ne
faccia parte anche ciò che nella vita quotidia-
na è messo da parte come pericoloso e rifiu-
tato come disordine. Se I'essenza della festa

364



consiste nell'esperienza immediata e senza
ostacoli di rapporti che non è lecito o non è

facile percepire nella realtà quotidiana, si de-
ve supporre che il piacere, che le è sempre as-
sociato, sia prodotto da quest'esperienza>>
(V. Varrnr, Festa, in Enciclopedia VI, Einau-
di, Torino 1979,96).
Le varie attività festive rientrano nella dina-
mica ora descritta. Esse le potremo chiama-
re ludiche nel senso di attività gratuite.
Nel tempo della festa cio che viene compiu-
to è, spesso, senza finalità immediate e sen-
za utilità funzionale. Sono in-utili se non sog-
giacciono ad un mero consumo, ma sono ca-
paci di creare quel clima di piacevolezza che
in definitiva permette la maturazione perso-
nale e sociale. Come il gioco di un bambino
che in sé e per sé non ha alcun scopo, ma è

la via fondamentale per condurlo ad uno svi-
luppo di maturazione. Già R. Guardini, par-
lava in questo senso della liturgia nel ben noto
Cap. V de Lo Spirito della Liturgia. Certa-
mente il momento celebrativo liturgico è un
tempo singolare in cui la in-utilità, anche ai
fini del clima festivo generale comunemente
inteso, è evidente o almeno lo dovrebbe es-
sere. Oppure la sua gratuità è un apporto es-
senziale alla festività, pur apparendo un tem-
po singolare nel tempo festivo generale. Ma
le espressioni tipiche di ogni singola festa, co-
me possono essere i giochi, il tempo trascor-
so assieme e lungamente nella convivialità,
le manifestazioni proprie alla circostanza co-
me (sfilate carri allegorici, cortei musicali,
rappresentazioni, mettersi il vestito festi-
vo...), a loro modo concorrono con Ia loro
gratuità alla creazione di una realtà «bene-
fica». Probabilmente le attività ludiche odier-
ne non sono un dato immediato dell'organiz-
zazione del tempo festivo. La loro prepara-
zione richiede forse più attenzione che nel
passato, perché sia salvaguardata la caratte-
ristica di in-utilità o gratuità.

2.2. ll soggetto della festa

Il singolo può certamente mettersi in festa da
solo. Far festa a se stesso. Ma una festa fat-
ta e vissuta da uno solo risulta estremamen-
te riduttiva. Assente il concorso degli altri,
dei segnali convenuti, del tempo festivo ge-
nerale, delle attività ludiche singolari, il sin-
golo è obbligato a ripiegare su se stesso. In
definitiva può vivere unicamente del suo im-
maginario e quindi non aprirsi al reale. Per
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far festa è fondamentale il concorso di mol-
ti; la collettività è il soggetto della festa. At-
traverso di essa il festivo si propaga e si dif-
fonde e acquista senso la festa stessa. Il sin-
golo è sollecitato a mettersi in festa e a «far
corpo» con gli altri. Non si esclude che un
piccolo gruppo o piccoli gruppi o singole per-
sone abbiano un ruolo determinante, ma la
loro azione è finalizzata alla collettività. Par-
lare di collettività non s'intende Ia presenza
massiccia di una società. Si puo distinguere
feste proprie a gruppi particolari (per esem-
pio: festa patronale di un villaggio o di una
città, feste di un gruppo religioso, di una fa-
miglia...) o feste di aree geografiche più va-
ste (territorio nazionale; più nazioni...).
L'insieme delle persone convergono verso
un'unica realtà, pur con espressioni molte-
plici e diversificate, pur con ritmi, regole e

scansioni del tempo loro propri che pero fa-
cilitano la convergenza. Il convenire insieme
facilita il partecipare, il partecipare esplicita
il ruolo del soggetto festivo. Esso si manife-
sta e conferma la funzione di agente essen-
ziale.

2.3. L' oggetto della festa

Tempo, spazio, soggetto, aurea festiva, co-
stituiscono un campo simbolico che permet-
te di celebrare I'oggetto della festa. Quest'ul-
timo non è unico. Eventi, avvenimenti, feno-
meni cosmici, uomini o Dio... possono esse-
re oggetto della festa. L'oggetto halaforza
di galvanizzare o «condizionare» il sogget-
to, lo sollecita e lo indirizza. Direttamente o
indirettamente I'oggetto stimola una conver-
genza che è piir o meno intensa a seconda del-
I'interesse che l'oggetto può suscitare. Dal-
l'oggetto della festa scaturisce una tensione
che si irradia, come da un nucleo misterio-
so, tensione che i soggetti gestiscono ma ne
sono anche gestiti. Gli eventi parziali che co-
stituiscono la festa sono riconducibili all'og-
getto, evento centrale, immagine profonda
che lega gli eventi parziali fra di loro; pro-
babilmente vi sarà vera dinamica e osmosi tra
evento ed eventi se il primo contiene moti-
vazioni festive profonde, se instaura possi-
bilità di relazioni tra microcosmo e macro-
cosmo, se vi è stata penetrazione culturale.
Un caso singolare a questo riguardo, alme-
no in occidente, è la festa del Natale, in cui
confluiscono le caratteristiche segnalate e il
fascino tipico dell'aura festiva che nasce da
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scontri incontri del nucleo dell'oggetto con
le realtà che lo attorniano (per esempio: mo-
dernità-arcaicità; luce-tenebre; infanzia-ma-
turità; umanità-divinità...). L'oggetto, però,
non è dato una volta per tutte e incondizio-
natamente. L'oggetto va trovato, svelato,
messo in risalto. Esige una vera iniziazione,
che a volte puo essere spontanea o progressi-
va, nella sua ripetitività ciclica o annuale (per
ogni ritorno della festa). Indubbiamente ci si
deve preparare a far festa. Gli spazi lasciati
alla improvvisazione sono necessari, ma tan-
to più efficaci se i soggetti si sono adeguata-
mente e intensamente preparati a entrare nel
nucleo dell'oggetto festivo. Dovrà essere chia-
ro che la preparazione al celebrare I'oggetto
coinvolge tutto l'uomo/donna, interiorità ed
esteriorità, spirito e corpo. « L'intensità della
preparazione materiale è anche una concen-
trazione sugli elementi, i segni, i significati,
il senso della festa» (G. Scenn, Fare lo fe-
sto, in Rivista Liturgica 70/l 11983), 63).

3. LA FESTA CRISTIANA

Ogni festa ha una sua propria identità e ca-
ratteristica, anche se queste non sono sem-
pre omogenee. La mescolanza odierna tra fe-
sta religiosa e laica o civile può creare reali
disorientamenti. Nel tempo festivo in cui si
celebra un oggetto ben preciso è sempre pos-
sibile mettersi in festa con altre motivazioni,
come si è già rilevato. Finché si resta in am-
biti ristretti o occasionali le interferenze han-
no una influenza probabilmente relativa. Al
contrario, sul piano più vasto, l'influenza di-
venta assai problematica. Si pensi, ad esem-
pio alla coincidenza, in vaste aree geografi-
che, della celebrazione della Pasqua cristia-
na con le vacanze di primavera. L'approfon-
dimento e la riproposta delle identità costi-
tutive la festa è estremamente positivo. Per
la festa cristiana, lo riteniamo essenziale e sa-
lutare, in un periodo tipico di passaggio da
una cultura occidentale di cristianità ad una
cultura ben più variegata e complessa. Inol-
tre è fondamentale fugare un sentimento dif-
fuso di rivendicazione malintesa che vorreb-
be identificata nella festa cristiana la celebra-
zione della vita. E chiaro che non si può ce-
lebrare senza coinvolgere tutte le possibili
espressioni della vita. Ma il cuore della festi-
vità è l'evento Gesù Cristo, figlio dell'uomo
e figlio di Dio; il nucleo referenziale assolu-
to è una persona, il Vivente.

3.1. L'evento Gesù Cristo,
oggetto della festa cristiana

Nella prima rivelazione, così come ci viene
tramandata dalle pagine dell'A.T., Dio stes-
so o gli interventi del Dio dell'Alleanza sono
I'oggetto delle feste costitutive del popolo di
Israele. La festa diventa progressivamente
« memoriale >> (Zikkàròn) della presenza del-
l'Eterno nella storia, della sua azione libera-
trice e salvatrice. Memoriale di un passato re-
so presente in attesa di un compimento esca-
tologico. Il popolo, la collettività è il sogget-
to di ogni esperienza festiva: beneficiario del-
la salvezza e celebrante della medesima. Non
in astratto: il soggetto è considerato costituito
da singole persone che partecipano di cio che
viene ricordato e vi apportano il loro consen-
so. Nell'ultima e definitiva rivelazione, nel
Nuovo Testamento, ciò che era maturato nel-
la coscienza e nella prassi ebraica trova una
singolare e assoluta puntualizzazione del tem-
po festivo. La risurrezione di Gesù Cristo, il
Primogenito, è il punto focale tra il «già
compiuto » e il «non ancora» portato a com-
pimento. La oikonomia della salvezzatrova
nella Pasqua di risurrezione I'evento fondan-
te e fontale di tutta I'esperienza cristiana, così
come è stato ricevuto dalla Chiesa primitiva
e tramandata alle generazioni successive. La
Pasqua del Signore Gesù, sintesi dell'evento
Cristo, è diventata il prototipo di ogni festa;
da essa è nata ed è scaturita la successione
delle altre feste cristiane. I cristiani non vi-
vono mai nel tempo festivo Ia celebrazione
di una cosa, o un'idea, o un oggetto tema-
tizzato, o come si diceva, la vita, neppure la
vita di qualcuno in se stessa, come potrebbe
essere quella di un santo o di una santa. An-
che nelle feste tristi, I'oggetto non è la morte
di qualcuno. E solo e sempre l'opera della sal-
vezza del Signore Gesù. Il Concilio Vatica-
no II, nella Costituzione sulla Liturgia «Sa-
crosanctum Concilium», sintetizzando la
grande tradizione ecclesiale afferma: la Chie-
sa « Ogni settimana, nel giorno a cui ha dato
il nome di "domenica", fa memoria della Ri-
surrezione del Signore, che ogni anno, uni-
tamente alla sua beata Passione, celebra a Pa-
squa, la più grande delle solennità. Nel cor-
so dell'anno poi distribuisce tutto il mistero
di Cristo, dall'Incarnazione e dalla Natività
fino alla Ascensione, al giorno di Penteco-
ste e all'attesa della beata speranza e del ri-
torno del Signore (n. 102). Nel dettato con
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ciliare troviamo anche il perché primo e ulti-
mo dell'unico oggetto a fondamento della fe-
sta cristiana: « ricordando (recolens); i misteri
della Redenzione, (la Chiesa) apre ai fedeli
le ricchezze delle azioni salvifiche e dei meri-
ti del suo Signore, in modo tale da renderli
come presenti a tutti i tempi, perche i fedeli
possano venirne a contatto ed essere ripieni
della grazia della salvezza » (SC, n. 102). Ma
il mistero di Cristo, oggetto della festa, non
ne è un suo nucleo astratto. Il poema della
liturgia e d'Oriente e di Occidente canta, nelle
festività particolari, la fede che I'evento ce-

lebrato avviene «hodie». Esso è riattualizza-
to soprattutto nella celebrazione eucaristica,
fonte e culmine della vita della Chiesa. La ce-

lebrazione del Mistero Pasquale caratterizza
inequivocabilmente la festa cristiana ponen-
do il proprio sigillo qualitativo e di graziaal
tempo festivo.

3.2. Ls Chiesa,
soggetto della festa cristiana

Dai testi della celebrazione liturgica che la
tradizione ci ha tramandato, e dai testi odier-
ni, espressioni del vissuto ecclesisle, trovia-
mo che il soggetto della festa cristiana ha due
accezioni complementari e inclusive. La « ec-
clesia » hinc et nunc radwata in attesa della
venuta del suo Signore e vivente il suo Mi-
stero è innanzitutto I'epifania più evidente di
chi fa festa. L'assemblea cristiana, il popolo
riunito nella fede è il soggetto primario. L'as-
semblea locale è tuttavia segno di una koi-
nonia più vasta e reale: il popolo dei battez-
zati che sigillati dal dono dello Spirito costi-
tuiscono la ecclesia universale, la cattolica,
che, sotto ogni orizzonte, cammina nelle vie
del mondo incontro al suo Signore, in comu-
nione con coloro che hanno preceduto tutti
nel segno della fede e dormono il sonno del-
la pace. Ma come per il popolo della Antica
Alleanza così per quello della Nuova, Ia fe-
sta non coincide con la massificazione della
collettività. Sempre e comunque comporta,
o dovrebbe comportare per una esigenza in-
tima e profonda dell'oggetto, la personaliz-
zazione del tempo festivo. Il movimento di-
namico che il soggetto dovrebbe instaurare
è dalla persona all'assemblea festiva e dalla
assemblea alla persona. Se deve esistere una
preoccupazione per il soggetto in quanto
composto di singole persone, è che giunga
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nelle persone l'evento di grazia. L'agire del
soggetto non si esaurisce nel momento cul-
minante della festa cristiana. Il tempo festi-
vo oltre a comportare moltissime delle espres-

sioni della festa in genere, si può colorare di
altri momenti aggregativi di natura orante an-
che più popolari e soprattutto di momenti in
cui lo scambio e il dono diventano continua-
zione di qluella caritas sperimentata nell'as-
semblea festiva. Il soggetto ritrova quindi nel-
la irradiazione della festa la sintonia più pie-
na con I'oggetto. Il clima festivo di cui si deve
fare portatore nonché collaboratore diventa
incisiva, gratuita testimonianza dell'anticipa-
zione di quella festa continuata nella pienez-
za del Regno.

4.LA CELEBRAZIONE
DELLA FESTA CRISTIANA

Il forte desiderio di far festa, una quasi preoc-
cupazione assai diffusa circa questa festa
sempre più complessa e complicata, I'eredi-
tà culturale in cui il desiderio e la preoccu-
pazione si trovano a convivere, rendono an-
che la teorizzazione di piste orientative ardua
e necessariamente limitata. È opportuno ren-
dersi conto previamente dell'utilità di una
certa igiene mentale circa la possibilità del far
festa o di organizzare la festa. Innanzitutto
evitare \a banalizzazione. Non riempirsi la
bocca del: « siamo in festa»; di slogans « fe-
stivi» triti e consumati; la festa è nella sua
essenza una realtà fragile e <<seria>>. Secon-
dariamente l'utopia festiva deve essere, in
qualche modo controllata. Si celebra in ma-
niera disincantata nel senso che bisogna es-

sere ben consapevoli di non soggiacere a no-
stalgie o ad immagini di mitiche feste passa-
te: i contesti sono radicalmente cambiati men-
tre Ie istanze e Ie pulsioni delle sempre nuo-
ve generazioni sono normalmente freschi.
Coniugare questi due dati è certamente co-
struttivo.
Infine, sarà necessario riacquistare il senso
del feriale in tutta la sua densità ed interez-
za. Tanto piir vivremo il feriale come tale,
tanto piir la festa potrà essere vissuta nella
sua densità.
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4.1. Celebrazione-Festa: la preparazione

Lungo tutto I'anno liturgico siamo invitati ad
incontrarci, in un clima altro dal feriale, nel
giorno del Signore, in alcune solennità del Si-
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gnore Gesù e della Vergine Maria, nonché,
a seconda delle regioni o nazioni, di deter-
minati santi. In questo ambito devono esse-
re considerate le celebrazioni dei sacramen-
ti, soprattutto di alcuni, per la loro caratte-
ristica di coinvolgere nell'evento una collet-
tività variegata in un clima festoso.
Ricorda ancora SC, n. 102, la Chiesa « con-
sidera suo dovere celebrare l'opera della sal-
vezza del suo sposo divino mediante una
commemorazione sacrq in giorni determina-
ti nel corso dell'anno ». Da come la stessa li-
turgia è stata, lungo le generazioni cristiane,
organizzata dal soggetto della festa stessa, o
dai suoi responsabili più diretti, ricaviamo
una prima indicazione fondamentale, a cui
abbiamo già accennato: preparare la festa.
Sembra di assistere ad una strana entropia ri-
guardo la preparazione classica recente. Al-
cuni tempi tradizionali sono saltati.
Una novena, un ottavario non funzionano
più da ritmi di preparazione immediata. In-
vece sul piano di una preparazione diciamo
« laica » o « civile », ciò che riguarda il clima
o I'ambiente di alcune feste per esempio la
preparazione al Natale; al l5 agosto; alle sca-
denze del mese di settembre o febbraio, i tem-
pi sembrano essersi allungati. Le due grandi
solennità annuali Pasqua (Triduo pasquale)
e Natale, hanno ambedue un periodo di pre-
parazione strutturato e ben organizzato dal
punto di vista liturgico. Anzi all'interno di
questi periodi vi sono tempi che preludono
alla immediatezza della festa finale: 17-23 di-
cembre per il Natale, la settimana santa per
la Pasqua. Potremmo definirli tempi natu-
rali in cui entrare per poter entrare nella pie-
nezza della festa. Dovrebbero essere consi-
derati e valorizzati cogliendo il relativo «cre-
scendo ».
La messa in opera di segni, simboli, elemen-
ti, espressioni di varia natura, potrebbe se-
guire la strada di una mistagogia sapiente e

calibrata: arte difficile, ma necessaria per to-
gliere dal ritmo preparatorio ogni traccia di
moralismo e svelare, al contrario, sempre più
profondamente, il nucleo misterioso della fe-
sta cristiana. Sarà importante riscoprire an-
che la fatica di costruire assieme la festa, qua-
le risposta responsabile all'oggetto donato.
Vi sono feste che comportano un coinvolgi-
mento di molte persone, pensiamo ad esem-
pio ad una sagra paesana o al carnevale: pre-
parazione spessissimo intensa, frutto di

lavoro duro ed effettivo su piu piani. Le gran-
di feste religiose devono passare per strade
simili. Non possono restare in un ambito di
aura unicamente spirituale. Naturalmente è
inevitabile la prestazione di una sola parte dei
soggetti, ed e a volte necessario per aiutare
a fare sentire I'evento come parte della col-
lettività.
Il coinvolgimento, in questa preparazione,
dei giovani ha anche una funzione di profon-
da incidenza nella memoria personale: per-
metterà di intessere, nel ricordo esperienzia-
le, il legame con le feste precedenti e legame
con le feste future, ravvivando così il desi-
derio completo e profondo della festa per la
vita.

4.2.ll giorno della festa

Il giorno festivo, non deve essere impari al
ritmo preparatorio. Il momento della celebra-
zione della salvezza dovrebbe essere un tem-
po atteso e privilegiato. Il clima generale aiu-
terà molto o non aiuterà in altri casi, ma la
celebrazione deve essere una particolare espe-
rienza e vissuta come tale. Non sul piano
emozionale o sentimentale o impulsivo né
unicamente cerebrale o un fare fine a se stes-
so, soltanto una esperienza di incontro con
il mistero di Dio tramite la mediazione del
campo simbolico e dell'assemblea. L'espe-
rienza passa così obbligatoriamente attraver-
so la luce, il colore, il profumo, il canto, il
suono, il movimento, il vedere... aspetti ar-
monizzati tra di loro con rispetto di ogni ele-
mento ma anche con l'inventività e la novità
del loro uso in riferimento alla tipicità di
quella particolare festa che si celebra. Gli
aspetti etologici ed ecologici non sono facili
ad essere gestiti. Hanno in sé una componen-
te che è rituale: entrano nella celebrazione
con una carattetizzazione che si tramanda
con forza e serve a rimmemorare dimensio-
ni proprie dell'evento; il pericolo, tuttavia e
la sclerosi e il banale ripetersi. Uno spazio
concepito con barocchismo o contenitore di
vecchiume non aiuterà il soggetto a vivere se
non un estraneamento improprio alla celebra-
zione.
Non si pensi, d'altra parte, che l'uso di mul-
timediali o soluzioni tecniche, perché novi-
tà, risolvano magicamente il problema. L'u-
so di apparati tecnici è di una delicatezza
estrema ed esige massima accuratezza e so-
brietà.
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L'esperienza del soggetto non riguarda sol-
tanto I'oggetto ma anche se stesso. Non do-
vrebbe essere minore I'intensità che serve a
cementare la collettività nei suoi singoli, a fa-
vorire lo scambio, a permettere una comu-
nicazione più intensa del normale. Nella fe-
sta la ecclesia può rafforzarsi nella sua iden-
tità umana e spirituale. Per sua natura una
celebrazione deve concludersi ritualmente.
Ottimale e invece un tempo prolungato do-
po la celebrazione dove sia possibile l'espe-
rienza del gioco, dell'incontro informale, di
consumo assieme di ciò che tutti hanno por-
tato o preparato. Si passerà la soglia del tem-
po festivo della celebrazione per aprirsi al cli-
ma generale della festa. I legami umani che
hanno trovato nella fede una loro prima ba-
se, hanno la possibilità di essere rafforzali.
Anche i legami generazionali in questo perio-
do di tempo dovrebbero essere favoriti. Ac-
corgersi del « vicinato » immediato è il primo
passo verso il «vicinato» più vasto. Rientra
nell'organizzazione festiva avere cura dell'im-
pegno caritatevole e del prolungamento del-
la gioia nei confronti di chi si trova nella ne-
cessità. Il tempo interstiziale della festa cri-
stiana coinvolge in questo modo anche il li-
mite delle creature umane favorendo un'espe-
rienza più completa.

Bibliografia

La liturgia è.festo, Marietti, Torino 198O; Per noi ls
festa del Signore, Messaggero, Padova 1980; BuNco
C. - Drr NrNNo M. (a cura), La festa. Antropologia
e semiotico, Nuova Guaraldi, Firenze 1981; C,uontI
F., I giorni del sacro. Il libro delle feste, Editoriale Nuo-
va, Milano 1983; Cerragu.Nr A., Colendario. Le fe-
ste, i miti, le leggende e i riti dell'anno, Rusconi, Mi-
lano 1988; CurrraNx O., Cristo e il tempo,Il Muli-
no, Bologna 1965,2^ ed.; CuuINrtrI 8., La festa e
i giorni, Minerva italica, Bergamo 1981; DucnrsNrau
C., La celebraT,ione nella vita cristlana, Dehoniane, Bo-
logna 1977; Jrsr F. (a cwa), Lo festa. Antropologia
etnologia folklore, Rosenberg e Sellier, Torino 1977;
RanNrn H., Homo ludens, Paideia, Brescia 1969.

FIDANZAMENTO
G. AcosrrNUCCr - G. C.qMpA.NrNr

1. Costume attuale

2. Significato autonomo

3. Caratteri attuali del fidanzamento

4. Relativizzare la dimensione dell'eros

5. Pastorale prematrimoniale

6. Nuova mediazione tra teologia e antropologia

FIDANZAMENTO

7. Orientamenti della CEI
7.1. Centralità della chiesa locole
7.2. Integrazione tro ontropologia e teologia
'7.3. Itinerari di fede

1. COSTUME ATTUALE

Il concetto tradizionale di fidanzamento è og-
gi largamente rimesso in discussione, sino ad
apparire quasi un anacronismo.
Nel costume attuale, infatti, sembra non esi-
stere piil quella particolare forma di impegno

- non solo privato, ma anche familiare e so-
ciale e dunque in qualche modo pubblico -
da secoli definito appunto come « fidanza-
mento », o come << sponsali », di cui così am-
pie tracce sono state tramandate nella lette-
ratura, nella codificazione canonica, nella
stessa iconografia.
Nel corrente modo di esprimersi non ci si fi-
danza, ma si ha « il ragazzo » o <<la ragazza>>:
dizione generica, che indica una mappa ab-
bastanza variegata di situazioni: dall'amico-
amica semplice compagno di divertimento
(boy-friend), all'innamorato/a con cui si sta-
bilisce un rapporto sentimentale, fino a un
vero e proprio rapporto di amore e spesso a
una continuativa relazione sessuale.
Nell'orizzonte di queste diverse situazioni
sentimentali, anche di quelle più consapevo-
li, il matrimonio non e sempre presente; so-
pravviene in un secondo momento, o per una
interna maturazione del rapporto di coppia
o per il sopravvenire di un evento (come la
gravidanza in atto, presente in una notevole
percentuale di matrimoni, soprattutto di gio-
vanissimi) che in qualche modo costringe la
coppia aùr,a decisione che sino ad allora era
stata rinviata.

2. SIGNIFICATO AUTONOMO

Fino a ieri, il fidanzamento stava ad indica-
re un periodo di tempo abbastanza definito,
o almeno definibile. Oggi lo « stare insieme »
non si pone scadenze e i tempi dei rapporti
sentimentali, e talora anche sessuali, prima
del matrimonio, si sono fatti lunghissimi, sia
in relazione alla sempre maggiore precocità
del loro instaurarsi, sia per effetto della so-
glia relativamente alta (circa 26 anni per gli
uomini e 24 per le donne) alla quale media-
mente ci si sposa oggi nelle società occiden-
tali e specificamente in Italia. Il rapporto a
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due, anche per il suo protrarsi nel tempo, as-
sume dunque oggi un significato in qualche
modo autonomo: che non gli deriva soltan-
to dal fine cui tende (il matrimonio) ma dal
fatto di essere in sé e per sé un'esperienza di
vitq, carica di forti potenzialità e densa di si-
gnificato.

3. CARATTERI ATTUALI
DEL FIDANZAMENTO

E difficile individuare, nell'universo giova-
nile, tra i tanti modi di rapporto a due, un
particolare atteggiamento riconducibile al
concetto classico di fidanzamento: tuttavia è

possibile distinguere, fra le tante forme di re-
lazione di fatto esistenti, un tipo di rapporto
che può essere assimilato ad esso e che si ca-
ratterizza soprattutto per: età non più ado-
lescenziale; senso di responsabilità recipro-
co (il mutuo, anche sq parziale e non defini-
tivo, « farsi carico >> I'uno dell'altra); la ten-
sione verso un futuro comune (matrimonio)
che si esprime nella progettualità; un amore
capace di dispiegarsi in forme oblative, in
grado cioè di rompere il guscio della gratifi-
cazione individuale, di diventare paziente, di
non identificarsi totalmente nell'attrazione
erotica, di aprirsi alla fedeltà.
Questi caratteri - che disegnano cio che an-
che oggi puo chiamarsi « fidanzamento », nel-
la sua sostanza se non nella sua forma - non
sono necessariamente presenti fin dall'inizio
in un pur serio rapporto amoroso; essi, al
contrario, facilmente crescono e si evolvono
all'interno di un rapporto nato, magari tra
adolescenti, sulla spinta di un bisogno di ap-
poggio extrafamiliare o di una semplice e na-
tu'rale attrazione fisica, di una «simpatia»
germogliata su una cameratesca amicizia. Ma
proprio questi tratti finiscono per coincide-
re con quei valori che dovrebbero sostanzia-
re il fidanzamento, perché tale preziosa espe-
rienza nel cammino della vita di coppia pos-
sa esprimere tutta la significatività di cui può
arricchire le persone che la vivono.

4. RELATIVIZZARE LA DIMENSIONE
DELL'EROS

All'interno del fidanzamento l'amore occu-
pa un posto centrale. Cio che differenzia un
rapporto da «fidanzati» (da persone, cioè,
orientate verso il matrimonio) rispetto a una

qualsiasi altra relazione, è il senso della re-
sponsabilità reciproca, il rispetto della diver-
sità e originalità dell'altro, l'attitudine a una
progettualità comune, al di là di cio che è

provvisorio e immediato. L'amore è in qual-
che modo la sintesi di tutti questi atteggia-
menti. Ma il rischio che l'amore corre nella
società contemporanea è quello della bana-
lizzazione e della conseguente riduzione a
semplice attrazione fisica. Dei molteplici si-
gnificati del rapporto di coppia, infatti, que-
sto solo viene accettato e assunto, sin quasi
ad essere assolutizzato: nel presupposto, che
I'esperienza continuamente rimette in discus-
sione, che la pura reciproca attrazione eroti-
ca possa rappresentare una base sufficiente
per un progetto di vita a due. La cultura at-
tuale tende ad assorbire nell'esperienza ses-
suale una quantità di bisogni profondi (af-
fettività, comprensione, dialogo, appoggio,
ricerca di identità) ai quali invece il sesso da
solo non può dare risposte esaustive. Vivere
il rapporto di coppia in una prospettiva di
«fidanzamento», e quindi in un'ottica di
progettualità che è quella tipica del matrimo-
nio, significa dunque, necessariamente, rela-
tivizzare la dimensione erotica, o meglio as-
sumerla in una prospettiva più vasta e insie-
me più profonda.

5. PASTORALE PREMATRIMONIALE

Da questi presupposti emerge implicitamen-
te il significato di un'autentica pastorale pre-
mqtrimoniole (o dei fidanzati). Essa deve es-
sere intesa soprattutto come impegno della
comunità cristiana ad aiutare la giovane cop-
pia a realizzare nel Signore il proprio rappor-
to, esprimendone tutti i significati, e soprat-
tutto tre. In primo luogo, la proiezione del-
I'amore alla durata e dunque allafedeltà, an-
che alf interno di una società che sembra re-
legare il matrimonio nell'orizzonte della
mutevolezza e della provvisorietà. In secon-
do luogo, I'apertura alla fecondità e dunque
alla vita, come segno dell'amore dei coniugi
fra loro e insieme dell'amore di Dio per un'u-
manità che, nonostante le sue colpe e i suoi
limiti, continua il suo cammino nella storia
e rifiuta la tentazione del suicidio collettivo.
Infine, di fronte ad una cultura che tende a
cogliere il rapporto uomo-donna esclusiva-
mente in termini funzionali, e dunque di
« ruoli » da svolgere, la comunità cristiana de-
ve continuare ad annunziare la realtà e il
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« mistero » delle vocazioni e dei carismi di-
versi, all'interno di un «essere coppia» in-
centrato sull'eguaglianza e insieme sulla di-
versità (che non significa superiorità dell'u-
no o dell'altro, ma piuttosto reciprocità). Il
tutto sullo sfondo di un ritrovato statuto pub-
blico del rapporto di coppia, nella sua speci-
fica dimensione matrimoniale, inteso come
« impegno » sotto il profilo etico e come « pat-
to» dal punto di vista religioso; impegno e

patto che si collegano a una decisione defi-
nitiva e irrevocabile, assunta in piena respon-
sabilità, davanti agli altri e, per il credente,
anche a cospetto dell'Altro.

6. NUOVA MEDIAZIONE
TRA TEOLOGIA E ANTROPOLOGIA

Alla nuova luce dei mutamenti culturali in at-
to e del generale ripensamento al quale sono
assoggettate tutte le istituzioni - anche il ma-
trimonio - la pastorale prematrimoniale è

sollecitata a una nuova mediazione fra teo-
logia e antropologia: si tratta di continuare
ad annunziare i valori permanenti del matri-
monio a nuove generazioni cresciute in una
cultura che ha spazzato via antiche tradizio-
ni e consolidateiicurezze. È sempre vero che
sposarsi significa scommettere per la durata
contro la provvisorietà, rifiutare una sessua-
lità fine a se stessa, accettare un confronto
aperto con la società; ma tutti questi valori
devono essere annunziati con linguaggio mo-
derno all'uomo moderno; soprattutto occorre
riuscire a mostrare come tutti questi valori
abbiano un senso più pieno e compiuto in una
prospettiva religiosa (e non semplicemente
<<sacrale»), che fa del matrimonio cristiano
il simbolo dell'amore di Dio per I'uomo e del-
l'uomo per Dio.
Riuscire a compiere questa mediazione, muo-
vendo dalla consapevolezza che prima anco-
ra di amare si è amati dall'Altro, è il compi-
to che incombe sulla pastorale prematrimo-
niale del prossimo futuro. Si tratta di aiuta-
re i giovani a decifrare, già nella stagione del
fidanzamento, il mistero del loro amore. Cio
esige negli educatori la capacità di mettersi
in un atteggiamento di autentica ricerca co-
mune; e, da parte dei giovani, lapazienza di
avviarsi lungo un cammino che può essere
lungo e che deve proseguire assai al di là del-
la celebrazione del matrimonio, per tutta la
durata della vita coniugale. Fondamentale
tempo di ricerca e di prova, il fidanzamento
rimane dunque soltanto una tappa, per quan-
to importante sia, nell'itinerario della coppia:
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acquisire consapevolezza di cio significa ri-
cuperare nel rapporto di coppia la categoria
forse più lontana dall'esperienza delle gene-
razioni di oggi, quella della progettualità.

7. ORIENTAMENTI DELLA CEI

Sulla base di questa intuizione, anche se non
sempre con la necessaria organicità e lucidi-
tà, si è sviluppata la prassi pastorale della
Chiesa italiana nell'ultimo ventennio, segnata
da tre documenti: 1968, Matrimonio efami-
glia oggi in ltalio; 1975, Evangelizzazione e
sacramento del mqtrimonio; 1981, Comunio-
ne e comunità nella Chieso domestica (il cam-
mino compiuto dalla Chiesa italiana nel suo
complesso può ora essere riconosciuto attra-
verso i materiali raccolti in Enchiridion CEI,
tre voll., Dehoniane, Bologna, 1985-1986).
Gli orientamenti dell'episcopato non sono né
riassuntivi né espressivi di tutta la ricchezza
della pastorale prematrimoniale in Italia ma
consentono di coglierne le linee di fondo.

7.1. Centralità della Chiesa locale

La prima linea prospettica alla luce della qua-
le interpretare questo cammino è rappresen-
tata dall'intuizione della centralità della Chie-
sa locale nella preparazione dei giovani al sa-
cramento del matrimonio vista come momen-
to in qualche modo fondativo della comuni-
tà cristiana: non essendo in gioco la sua
semplice «riproduzione» sociologica, ma la
sua capacità di mantenere vivo nel tempo il
«segno)) dell'amore di Dio per I'uomo, pe-
riodicamente espresso dall'amore reciproco
dell'uomo e della donna e dal dono-missione
della maternità e della paternità. La ripropo-
sizione di questo compito di evangelizzazio-
ne - ribadito dal nuovo Codex juris cono-
nici (cann.1063 e 1064 in particolare) - tro-
va la sua radice nel riconoscimento della cen-
tralità dell'esperienza del matrimonio nella
vita del laico. Di qui I'importanza del fidan-
zamento come tempo di grazia e di salvezza
e quindi come oggetto specifico e in qualche
modo privilegiato di cure pastorali da parte
della Chiesa locale.

1 .2. lntegrazione tra antropologia
e teologia

La seconda linea di rilettura della realtà del
fidanzamento si lega alla profonda consape-
volezza dei mutamenti in atto nel modo di co-
gliere e di vivere la sessualità, il matrimo-
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nio, la procreazior.e,la fedeltà. Per una lun-
ga stagione dell'Occidente i dati essenziali
dell'etica cristiana erano stati recepiti, anche
se non sempre vissuti, come valori di fondo
da parte di tutta la comunità; mentre sotto
la spinta dell'industrializzazior.e, dell'urba-
nesimo, della secolarizzazione, questi valori
diventavano un annuncio critico e in qualche
modo dirompente nei confronti della menta-
lità e del costume correnti. L'integrazione fra
teologia e antropologia appariva qui neces-
saria, e poneva alla pastorale del fidanzamen-
to il problema, divenuto a poco a poco cen-
trale, di un doppio e insieme unico annun-
cio, quello del matrimonio come «realtà
umana )) in tutta la ricchezza del suo poten-
ziale significato e del matrimonio come « mi-
stero di salvezza>>.
Oltre il rischio, talora corso anche dai cre-
denti, dell'assolutizzazione dei dati dell'an-
tropologia, occorreva ricuperare il significa-
to propriamentp, di fede dell'incontro fra uo-
mo e donna e porne in luce I'intima valenza
religiosa, senza falsi angelismi ma anche sen-
za confusioni fra dato teologico e dato an-
tropologico. La difficile e faticosa mediazio-
ne che, soprattutto nell'ambito dei capillari
<<corsi» di preparazione al matrimonio, ve-
niv a r ealizzandosi nella pastorale italiana, se-
gnava uno dei punti più delicati della rece-
zione del messaggio conciliare.

7.3. Itinerari di fede

Superata attraverso autorevoli interventi del
magistero la disputa sulla « obbligatorietà »
della preparazione al matrimonio - nuova-
mente sancita anche dal Codex -, il vero pro-
blema diventava quello dei contenutl, della
metodologio, delle forme di questa prepara-
zione e del superamento di schemi astratta-
mente « dottrinali » a favore di un cammino
«progressivo» e «vitale», che da un lato te-
nesse conto del grado di effettiva maturazio-
ne, umana e cristiana, dei futuri sposi, e dal-
l'altro radicasse la fede nella vita, evitando il
rischio di un prevalere del momento informa-
tivo, pur necessario, su quello formativo.
Di qui Ia proposta di suggerire almeno ai gio-
vani più aperti e sensibili, veri e propri itine-
rari di fede che, muovendo dalla riscoperta
della centralità dell'Amore, aiutassero le cop-
pie in formazione a ripensare e in qualche
modo a ridisegnare I'intera loro esistenza cri-
stiana alla luce della manifestazione dell'a-
more di Dio, resa concreta e visibile nella stes-
sa esistenza quotidiana della coppia. La pa-

storale pre-matrimoniale concludeva così la
stagione della settorialità per inaugurare la
nuova e impegnativa fase della globalità, e

cioè della sua attitudine a non limitarsi a
« preparare al matrimonio )) ma a riproporre
nella prospettiva del matrimonio, in forma
di itinerario di fede, i grandi valori dell'esi-
stenza cristiana.

--+ giovani 3. - s. Giovanni Crisostomo.
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GESU CRISTO
ANcpro At'laro

l. Gesù Cristo nella cultura contemporanea
1.1 . Una cristologio « dal di fuori»?
1.2. La comprensione «umanistica»» di Gesit
1.3. La comprensione «religiosct>> di Gesìt
1.4. La comprensione <<letteraria>> di Gesù
1.5. Gesù nella cultura <<giovanile»
1.6. La comprensione «teologica» di Gesù
1.7 . Il Cristo bihlico-ecclesiale

2. I contenuti normativi dell'annuncio cristologico
2.1. La narrozione della storia di Gesù
2.2. La presenza personale di Gesù come il Vivente

oggi nella Chieso, in continuità con il dato bi-
blico e I'intera tradizione ecclesiale

2.3. La conkssione di Gesù come salvatore asso-
luto e definitivo

2.3.1. Significato di questa pretesa
2.3.2. Fondamento di questa pretesa

2.4. La rilevanza salvifica del Cristo biblico-
ecclesiale

3. Criteri pastorali dell'annuncio cristologico
3 .l . Il vissuto << personole »»

3.2. Il vissuro <<comunitario»
3 .3. Il vissuto << salvifico >>

3.4. Il vissuto <<culturale>>

1. GESU CRISTO NELLA CULTURA
CONTEMPORANEA

Gesir Cristo ha di fatto un posto centrale nella
storia dell'umanità. Nonostante l'esistenza di

altri calendari il comune computo del tempo
su scala mondiale viene fatto a partire dalla
sua vicenda terrena. Fra qualche anno si ce-
lebrerà il secondo millennio della sua nasci-
ta. L'influsso di Gesù, però, non è solo estrin-
seco. La sua opera e il suo messaggio, cono-
sciuto e trasmesso mediante la sua Chiesa,
pervade anche il mondo non cristiano. Gli
aneliti religiosi, morali e sociali di gran par-
te della cultura contemporanea trovano spes-
so ispirazione e sostegno nella figura del fon-
datore del cristianesimo, che si conferma per-
sonaggio di perenne attualità.

1.1. Una cristologia «dal di fuori»?
Nella cultura mondiale sono disponibili signi-
ficative comprensioni non cristiane di Cesir
Cristo, che si presenta come una fonte ine-
sauribile di intelligenza profonda dell'uomo
e di recupero della sua autentica umanità.
Nonostante un diffuso atteggiamento di in-
differentismo religioso, Gesù Cristo appare
ancora come colui che può svelare I'uomo al-
l'uomo, restituendo all'umanità il suo auten-
tico significato e il suo valore. Questo ritrat-
to non specificamente cristiano di Gesù -
qualche volta chiamato anche « cristologia
dal di fuori» - rappresenta un'originale con-
quista dell'uorno d'oggi alla ricerca del vero
volto di Dio e della propria identità umana.

7.2. La comprensione «umanistica»
di Gesù

Tale comprensione è propria del pensiero fi-
losofico occidentale, soprattutto a partire da
Spinoza e dalla demolizione da lui operata
deÌla religione rivelata e quindi della negazio-
ne della divinità di Gesù Cristo e della neces-
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sità della sua redenzione. Nonostante la pre-
senza di un'importante corrente di filosofia
specificamente «cristiana», sembra prevalere
oggi I'interpretazione cristologica di K. Ja-
spers, che, pur ritenendo Gesù il più decisi-
vo degli uomini «normativi», lo considera-
va tuttavia un semplice uomo al pari di So-
crate, Buddha e Confucio. In questa tendenza
umanistica si situa, ad esempio, I'interpreta-
zione marxista. Dopo il superamento teori-
co della corrente « mitologica », che riteneva
Gesù come un'invenzione fraudolenta della
primitiva comunità cristiana, e dopo I'affer-
mazione della corrente « storica », che colle-
ga invece il cristianesimo alla figura storica
del suo fondatore, una recente posizione
«neomarxista» ha rivalutato in modo effi-
cace il personaggio Gesù di Nazaret, consi-
derandolo un modello di umanità rivoluzio-
naria liberata e liberante. Gesù viene visto co-
me un uomo aperto, soggetto di azione crea-
trice, capace di superare continuamente i suoi
orizzonti (V. Gardavsky); o come esempio di
radicale autenticità, capace di esprimere li-
beramente la verità e di difenderla senza com-
promessi (L. Kolakovsky). Questa immagi-
ne eretica e ribelle di Gesù (E. Bloch) rappre-
senta per non pochi neomarxisti una conti-
nua fonte di ispirazione. Liberato dalla sua
trascendenza, Gesù rivelerebbe il vero nucleo
del suo messaggio, che sarebbe essenzialmen-
te terreno e sociale (M. Machovec, F. Belo).
Questa interpretazione umanistica scopre in
lui valori significativi per I'uomo contempo-
raneo, come, ad esempio, la rivalutazione del
personale, I'invito a una ortoprassi più libe-
rante per tutti, l'eliminazione della violenza
nei rapporti umani, l'invito a non vivere di
solo pane, I'abolizione delf idea di popolo
eletto, il continuo ricordo della miseria fisi-
ca della temporalità.

1.3. La comprensione « religiosa»> di Gesù

In questa interpretazione presente nelle reli-
gioni non cristiane si apprezza in modo par-
ticolare la dimensione religiosa di Gesù e cioè
il suo rapporto con Dio. Secondo I'induismo
Gesù è un «avatara)>, cioè un'incarnazione
plenaria e salvifica di Dio. Egli sarebbe per-
tanto uno dei più grandi maestri spirituali,
modello di moralità e di unione con Dio. Per
I'Islam Cesù è il più santo dei profeti prima
di Maometto e il suo messaggio e soprattut-

to il suo discorso della montagna provoca an-
cora ammirazione e rispetto. Anche il bud-
dhismo pone Gesi.r accanto a Buddha e Con-
fucio tra i grandi saggi dell'oriente. Nel giu-
daismo, a partire dal secondo dopoguerra, è

in atto una positiva riconsiderazione di Ge-
sù, non piu chiamato dispregiativamente
« quell'uomo », ma accolto invece come
«grande fratello ebreo» (M. Bunrt, G. Vrn-
r"rrs, S. BrN CnontN) e come «rabbino» e

cioè interprete ufficiale della legge mosaica
(P. Lermr, H. Ferx). Questo ritratto reli-
gioso di Gesir visto come incarnazione salvi-
fica di Dio e come profeta e testimone della
verità sull'uomo e su Dio coglie un aspetto
essenziale della sua personalità.
Al pari di quella umanistica anche questa in-
terpretazione non prende in considerazione
o rifiuta il riconoscimento della divinità di
Gesù. Questa cristologia dal di fuori pertan-
to si presenta come un processo non solo di
comprensione, ma anche di assimilazione
parziale dell'autentica realtà di Gesù Cristo,
considerato o come semplice modello di uma-
nità o come uno dei tanti mediatori esemplari
tra I'uomo e Dio. Questa interpretazione ri-
duttiva si ritrova anche in non poche sette
non cristiane (cf la Chiesa dell'unificazione
di Sun M. Moon o la « Christian Science » di
Mary Baker-Eddy [1821-1910]).

1.4, La comprensione «letteraria»> di Gesù

Intendiamo qui per letteratura quell'evento
altamente ispirato che è alla base di ogni ope-
ra d'arte a livello universale. In tal senso es-
sa diventa lo specchio della realtà nei suoi
aspetti piir dinamicamente umani e religiosi,
quali la vita, la morte, I'amore, l'odio, il do-
lore, la gioia, la preghiera, I'imprecazione,
la caduta, la conversione, lo smarrimento, il
ritorno.
Dotato del dono della parola, l'autentico let-
terato diventa I'interprete e il profeta dell'uo-
mo e della società. La letteratura appare
quindi come una prospettiva utile per la de-
cifrazione del divino e dell'umano. Tra i tanti
ritratti letterari di Gesir ne suggeriamo due
particolarmente suggestivi per la cultura gio-
vanile di tutti i tempi. Nel Cnslo noscosto -
cf l'Idiotq di F. DosrorpwsKy - il riferimen-
to a Gesù è indiretto, anche se la sua santa
presenza è avvertita come I'unica autentica
chiave di soluzione dell'enigma umano. Nel
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modello del Cristo epico - cf Il Signore de-
gli Anelli dello scrittore cattolico inglese J.
R. R. TorrrrN - personaggi e vicende cir-
coscritte nel tempo e nello spazio diventano
universale parabola della lotta del bene con-
tro il male fino alla definitiva sconfitta del
male ad opera di un salvatore divino che an-
nienta alla radice il potere del male assoluto.

1.5. Gesù nella cultura «giovanile»

Dai non molti dati disponibili si ricava che
Gesù esercita ancora un significativo richia-
mo per i giovani, che non restano indifferenti
di fronte al suo messaggio e alla sua perso-
na. Egli è ancora capace di provocare una ri-
sposta giovanile impegnata ed entusiastica.
Spesso 1o spessore teologico di tale risposta
coinvolgente non è dei piir consistenti. Ci so-
no gruppi e movimenti giovanili che hanno
una precisa spiritualità cristologica, come
fonte della loro formazione personale e del
loro impegno ecclesiale. Nell'ultimo decen-
nio la loro presenza e il loro influsso hanno
offerto un decisivo contributo al superamen-
to entusiastico di una certa crisi d'identità di
non poche comunità cristiane.
Generalmente parlando, però, la cultura gio-
vanile sembra operare solo un aggancio su-
perficiale all'evento Cristo, considerando Ge-
sù come esempio di rivoluzionario e di paci-
fista, il cui unico messaggio sarebbe il supe-
ramento di ogni legalismo strutturale e di
ogni coercizione morale e religiosa. Non ra-
re volte, questi movimenti giovanili, ignari
della tradizione ascetica e mistica della chie-
sa e desiderosi, d'altra parte, di profonda
esperienza religiosa, si aprono a nuove spiri-
tualità soprattutto orientali. L'esoterismo dei
riti, il linguaggio nuovo, il fascino della mu-
sica, l'approccio immediato dell'io alla real-
tà ultima, danno luogo a strani sincretismi
religiosi in cui Gesù appare spesso come un
maestro di vita spirituale accanto ad altri
spesso più autorevoli maestri. Al di fuori dei
gruppi teologicamen te attr ezzati, la « cristo-
logia giovanile» presenta alcune rilevanti ca-
renze, come, ad esempio, I'insufficiente ela-
borazione biblica e teologica; la tendenza a
privilegiare il proprio rapporto personale con
Gesù, non rare volte al di fuori o in contra-
sto con la comunità ecclesiale, una insuffi-
ciente esperienza sacramentale e una certa
tendenza a risolvere il proprio rapporto con

GESU CRISTO

Gesir a livello culturale o psicologico. Sem-
bra ancora valido pertanto il giudizio che il
sociologo G. Milanesi dava a questa com-
prensione giovanile di Gesù: «In definitiva
si puo quasi dire che l'approccio della mag-
gtoranza dei giovani alla figura di Gesù è di
tipo catecumenale, qualora si intenda questo
termine come equivalente ad una conoscen-
za ancora incompleta, provvisoria e generi-
ca di Gesù Cristo, tipica cioè di persone a cui
Cristo è stato solo incoativamente annuncia-
to » (MrLANEst G., Attese, interrogativi e im-
magini di Gesù Cristo nellq situozione gio-
vanile oggi in Alraro A. - ZrvINr G. (a cu-
ra), Annunciare Cristo oi giovani, LAS, Ro-
ma 1980, p. 83). Lo stesso autore però pre-
senta anche alcune caratteristiche positive
della cristologia giovanile, come, ad esempio,
la coscienza della centralità di Gesù come per-
sona e come messaggio in funzione di una
matura definizione dell'esperienza religiosa
dei giovani; I'attualità del messaggio di Ge-
sù e la sua capacità di rottura rispetto al mon-
do contemporaneo e alle sue contraddizioni;
l'affermazione della sua piena e paradigma-
tica umanità; I'accentuazione, infine, della
dimensione esperienziale vissuta alf interno
della comunità cristiana.

1.6. La comprensione «teologica>> di Gesù

La lettura di Gesù nella cultura contempo-
ranea non è priva quindi di contraddizioni e

di tensioni. In essa sembra prevalere un du-
plice orientamento di fondo: quello umani-
stico, che vede in Gesù una via esemplare al-
la scoperta e alla valorizzazione dell'uomo e

del giovane in modo particolare; quello reli-
gioso, che considera Gesù soprattutto come
maestro religioso e guida privilegiata verso
Dio. Gesù cioè è tramite sia per la scoperta
della vera umanità, sia per l'incontro auten-
tico con Dio. In questa cristologia dal di fuori
è spesso carente la considerazione di Gesù che
in se stesso è I'unica vera via salvifica dell'uo-
mo in Dio. Anche quando questa afferma-
zione è presente, spesso è assente la sua ade-
guata motivazione e fondazione. Di qui la
necessità di un richiamo alla riflessione teo-
logica normante del Cristo, elaborata all'in-
terno del vissuto ecclesiale e sul ricco fonda-
mento della tradizione biblica ed ecclesiale.
Sia la tradizione cattolica, come quella orto-
dossa e protestante sono unanimi nell'affer-
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mare che Gesù è in se stesso, nel suo evento
e nella sua Chiesa animata dallo Spirito, l'u-
nico e vero salvatore dell'umanità. I modelli
teologici adoperati per I'annuncio di tale real-
tà variano. Mentre nella tradizione ortodos-
sa sembra prevalere quello doxologico (del-
la gloria), in quella protestante prevale quel-
lo staurologico (della croce). Nella riflessio-
ne cattolica contemporanea si dà una plura-
lità di approcci con una forte accentuazione
e valorizzazione della piena umanità di Ge-
sù Cristo e della necessità dell'inculturazio-
ne del suo messaggio. Si spiega così l'ampio
ventaglio delle proposte sistematiche catto-
liche contemporanee, come, ad esempio, la
cristologia cosmica di P. Teilhard de Char-
din, la cristologia storica di W. Kasper e B.
Forte, la cristologia trascendentale di K. Rah-
ner, la cristologia escatologica di M. Bordo-
ni, le varie cristologie in contesto, la cristo-
logia religioso-popolare di Puebla.

1.7. Il Cristo biblico-ecclesiale

L'esistenza di una pluralità di modelli cristo-
logici pone il problema sia della loro legitti-
mità a mediare nell'oggi ecclesiale I'evento
Cristo, sia della loro scelta in base a precisi
criteri valutativi. Di fronte alle riduzioni e alle
catenze della cristologia dal di fuori e alla
molteplicità dei modelli della cristologia dal
di dentro ci si chiede pertanto dove e come
rintracciare il vero volto di Cristo. Diciamo
subito che la nostra opzione è per il Cnsro
biblico-ecclesiale, cos\ come la Chiesa ce lo
consegna nella Scrittura e nella sua esistenza
di fede. La vita spirituale del popolo di Dio,
il suo impegno di santità, di apostolato e di
missione, la sua tensione ecumenica ha la sua
sorgente in Gesù Cristo, Figlio di Dio incar-
nato e redentore, vero uomo e vero Dio, con-
sustanziale al Padre e a noi. Il successo della
salvezza dell'umanità è assicurato solo da
questo spessore personale umano e divino del
Cristo. Una pastorale non sufficientemente
fondata sul Cristo biblico-ecclesiale rischia di
trasformarsi in mero annuncio umanistico o
genericamente religioso e non manifesta la
vera identità di Gesir, che in se stesso è I'uni-
ca via alla verità di Dio e alla salvezza del-
I'uomo. Il Cristo biblico-ecclesiale ha il suo
luogo privilegiato nel vissuto della comunità
dei credenti in lui. È nell'esperienza di fede
della Chiesa che emerge I'autentico volto del

Cristo. E nella Chiesa, comunità eucaristica,
comunità di preghiera, comunità apostolica,
comunità di peccatori salvati, che si vive an-
cora oggi, non come ricordo archeologico, né
solo come dogma teorico, ma come realtà
sperimentata, la proclamazione entusiasta
che Pietro fece prima (cf Mt 16,16) e dopo
la pasqua: « In nessun altro c'è salvezza; non
vi è infatti altro nome dato agli uomini sotto
il cielo nel quale sia stabilito che possiamo
essere salvati>> (Atti 4,12). La comunità ec-
clesiale è infatti fermamente convinta della
totalità della salvezza dell'uomo e dell'asso-
lttezza di tale salvezza nel Cristo. E lui che
viene proclamato come il vivente, il libera-
tore assoluto della storia e del cosmo. In nes-
sun altro I'uomo troverebbe il pieno signifi-
cato alla sua vita, alla sua morte, alla sua
gioia, al suo essere con gli altri, al suo amo-
re, al suo lavoro, ai suoi scacchi, alla sua so-
litudine. È questo anche l'annuncio fonda-
mentale di ogni pastorale cristologica ai gio-
vani. Un annuncio tutto da motivare, ma che
deve essere ribadito e professato come gra-
tuito dono del Padre nello Spirito. << Beato te,
Simone figlio di Giona, perché né la carne ne
il sangue te I'hanno rivelato, ma il Padre mio
che sta nei cieli» (Mt 16,17).

2. I CONTENUTI NORMATIVI
DELL'ANNUNCIO CRISTOLOGICO

Si tratta di enucleare quei pilastri fondamen-
tali senza i quali l'annuncio cristologico non
può dirsi completo e con i quali esso si qua-
lifica in tutta la sua densità salvifica. Al tem-
po stesso, questi elementi costituiscono i cri-
teri di verifica di ogni pastorale che voglia
chiamarsi autenticamente cristiana e senza
alibi riduzionistici. Sono quattro gli elemen-
ti fondamentali per una comprensione glo-
bale dell'evento Cristo:
1) la narrazione della sua storia;
2) l'affermazione dellapresenza personole di
Gesù come il vivente oggi nella Chiesa, in per-
fetta continuità con il dato biblico e con la
tradizione ecclesiale;

3) la confessione di Gesù come salvotore as-
soluto e definitivo;
4) la rilevanza della sua salvezza nella Chie-
sa e nel mondo oggi.

Questa piattaforma criteriologica non costi-
tuisce una pretesa razionalistica o apologeti-
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ca, ma una sua indispensabile esigenza di ve-
rifica richiesta da Gesù stesso - « Voi chi dite
che io sia? » (Mt 16,15\ - e dalla domanda
di giustificazione e di motivazione del giovane
contemporaneo. Non si tratta poi di aree se-
parate dell'evento Cristo, quasi a costituire
quattro diversi settori del suo mistero. Si trat-
ta invece dell'unica persona di Gesù Cristo,
progressivamente avvicinata e riscoperta nella
completezza del suo mistero salvifico. Ag-
giungiamo anche che da questi contenuti
emergono altrettante istanze metodologiche
della pastorale giovanile.

2.1. La narrazione della storia di Gesù

Il Cristo biblico-ecclesiale non è un'idea
atemporale, ne un mito o una creazione
astorica della comunità cristiana primi-
tiva.
Il primo nucleo di ogni annuncio cristologi-
co è pertanto la narrazione della storia di Ge-
sù di Nazaret, come fonte primaria dell'espe-
rienza cristiana di ogni tempo e spazio. La
storia e qui intesa nella sua duplice valenza
di luogo di eventi reali accaduti in determi-
nate circostanze spazio-temporali, e di luo-
go dell'intervento salvifico plenario di Dio.
Nel cristianesimo la salvezza è data nella sto-
ria concreta di Gesù Cristo. E in lui che la
storia diventa storia di salvezza. Contro ogni
negazione dell'esistenza storica di Gesù, l'an-
nuncio di fede deve riproporre la storicità in-
confutabile del suo evento, come fatto acca-
duto duemila anni fa in Palestina nell'ambi-
to dell'impero romano. La ricerca storica
contemporanea è sempre più criticamente
convinta nell'affermare che i vangeli sono il
rigetto di ogni mitologia colmi come sono fi-
no all'orlo di autentica storia. L'annuncio
della salvezza cristiana - il Cristo per noi -
si fonda su questa base storica. Il kerygma
apostolico a Pentecoste con il suo successo
strepitoso non è che la semplice narrazione
della parabola storica di Gesù. È in questo
evento che la fede ecclesiale trova il suo con-
tenuto e la sua norma.
È la storia concreta di Gesrì di Nazaret - la
sua esistenza, i suoi gesti, le sue parole, i suoi
atteggiamenti, il suo mistero pasquale - che
diventa la salvezza definitiva dell'uomo. Per
questo il Cristo biblico consegnatoci dal Nuo-
vo Testamento è il polo originario e insosti-
tuibile di ogni annuncio cristologico.

CESU CRISTO

2.2. La presenza personale di Gesù
come il Yivente oggi nella Chiesa,
in continuità con il dato biblico e I'intera
tradizione ecclesiale

Ci si chiede se il Cristo dell'odierno annun-
cio ecclesiale - quello della professione di fe-
de, del dogma, della religiosità popolare, del-
la teologia, della catechesi e della pastorale

- sia lo stesso Gesù di Nazaret storicamen-
te determinato dalle fonti bibliche, o non sia
stato invece indebitamente ampliato dalla fe-
de millenaria della comunità ecclesiale, dai
dogmi conciliari e dalla ricerca teologica, sì

che in realtà il Cristo dell'annuncio ecclesia-
le risulterebbe diverso da quello della storia.
Questi, ad esempio, risulterebbe indebita-
mente arricchito di qualità divine a lui estra-
nee, provocando così un considerevole diva-
rio tra il Gesù della storia e il Cristo della fe-
de. Non ci sarebbe quindi una continuità per-
sonale tra I'autentico Gesù storico e I'inau-
tentico Cristo della fede ecclesiale.
Il nodo da sciogliere riguarda la comprensio-
ne ((pneumatica» ed ecclesiale dell'evento
Cristo. Si tratta cioè di ricondurre la cristo-
logia alla sua fonte originaria, e cioè all'e-
vento Cristo, ma letto, vissuto, approfondi-
to e rinarrato nel tempo e nello spazio della
sua comunità di fede guidata e illuminata dal-
lo Spirito.
Per cui non solo la Scrittura, ma anche i con-
cili, la vita liturgica, la devozione popolare,
la riflessione teologica hanno offerto lungo
i secoli elementi cristologici legittimi, che non
hanno corrotto o indebitamente ampliato il
Gesù della storia, ma lo hanno adeguatamen-
te riannunciato ed esperimentato nel corso
della storia della Chiesa, con comprensioni
e con categorie inculturate disponibili nelle
varie epoche.
Questo problema ha una sua storia paradig-
matica sia nel protestantesimo sia nella teo-
logia cattolica postconciliare. Diciamo solo
che oggi c'è sostanziale accordo nell'afferma-
re I'unità del Cristo biblico-ecclesiale e cioè
la continuità personale esistente tra il Gesù
della storia e il Cristo della fede e del dogma
ecclesiale.
La storia salvifica di Gesù non si ferma al suo
passato biblico, ma continua nella conoscen-
za e nell'esperienza storica della Chiesa, che
nello Spirito lo confessa il Vivente-Risor-
to-Parusiaco.
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2.3. La confessione di Gesù
come salvatore assoluto e definitivo

2.3.1. Significato di questa pretesq

Il terzo pilastro di questa piattaforma con-
tenutistica riguarda I'assolutezza della salvez-
za offerta da Gesù Cristo. Cosa implica tale
pretesa e su che cosa si fonda? Le sfide degli
umanesimi atei e il contenuto « salvifico » del-
le religioni non cristiane rendono particolar-
mente acuto questo problema oggi. La teo-
logia cattolica postconciliare da una parte af-
ferma la volontà salvifica universale di Dio,
ammettendo « i raggi di verità » presenti fuori
del cristianesimo (cf NA n.2); dall'altra sot-
tolinea che tale volontà salvifica si è rivelata
e realizzata in modo unico e definitivo in Cri-
sto e viene attuata nella storia mediante la
Chiesa, suo sacramento di salvezza. Con cio
si è operato uno spostamento di enfasi. Si è

passati dalla considerazione di Gesù come
salvatore esclusivo, che esclude radicalmen-
te ogni altra forma di salvezza al di fuori della
sua Chiesa visibile, a quella di Gesù come me-
diatore costitutivo di salvezza. Egli cioè è I'e-
vento salvifico unico e definitivo, che sostie-
ne come unica fonte ogni altra invocazione
e parziale concessione di salvezza al di fuori
del cristianesimo. Ogni salvezza disponibile
per l'umanità è radicalmente attinta nell'e-
vento Cristo, al quale sono quindi da ricon-
durre le altre eventuali presenze salvifiche.
Cristo quindi non è né il salvatore esclusivo,
né semplicemente normativo o relativo di sal-
vezza - e cioè un paradigma e uno dei tanti
mediatori salvifici -, ma il mediatore unico
e costitutivo di salvezza per l'intera umanità.

2.3.2. Fondumento di questa pretesa

Questa indispensabilità soteriologica del Cri-
sto si fonda sul suo evento. Si possono ridurre
a tre gli elementi essenziali della definitività,
dell'insuperabilità e dell'universalità della sal-
vezza in Cristo:
1) l'onnuncio del regno, come offerta e rea-
lizzazione in lui della totalità dei beni mes-
sianici e del superamento definitivo del ma-
le, del peccato e della morte, con la conse-
guente potenza di ri-creazione dell'uomo e

della natura;
2) la sua coscienza filiale e messianica e cioè
la consapevolezza della sua profonda unio-
ne ontologica e psicologica col Padre e I'in-

tenzionalità salvifica del suo evento umano-
divino come fonte unica di salvezza per I'u-
manità;
3) il suo mistero pasquale e cioè la realtà
intrinsecamente salvifica della sua passione
e morte redentrice e della sua risurrezio-
ne-ascensione-pentecoste.

2.4. Lz rilevanza salvifica del Cristo
biblico-ecclesiale

Fa parte dei contenuti cristologici essenziali
anche I'enfasi dell'attualità della salvezza cri-
stiana nel mondo contemporaneo. L'evento
Cristo è infatti il radicale superamento dei
cerchi diabolici del peccato e della morte ed
è anche la risposta adeguata e senza riduzio-
ni alle sfide e ai legittimi aneliti degli uma-
nesimi atei e delle religioni non cristiane. La
salvezza cristiana, infatti, consegna l'uomo
a Dio, al mondo, alla comunità e a se stesso
nella sua integralità spirituale e corporale e

nel suo continuo trascendersi umano e reli-
gioso. La salvezza cristiana è globale e dina-
mica e si estende alla sua realtà storica e me-
tastorica. Essa è la suprema realizzazione dei
valori estetici, morali, intellettuali, religiosi,
personali e sociali dell'intera umanità.

3. CRITERI PASTORALI
DELL'ANNUNCIO CRISTOLOGICO

La precedente piattaforma contenutistica co-
stituisce anche la realtà primaria e indispen-
sabile di ogni strategia pastorale che voglia
alimentare nel giovane la gioiosa convinzio-
ne della sua esistenza cristiana. La ripropo-
sizione globale dell'evento Cristo, motivata
e arricchita nei suoi contenuti teologici, spi-
rituali e morali, non è un di più culturale eli-
tario ma una base necessaria per la matura-
zione convinta di ogni opzione di fede cristia-
na. In tal modo essa offre opportune dilese
per superare disagi, delusioni, crisi di riget-
to, atteggiamenti fondamentalistici o fughe
verso I'indifferentismo e il relativismo reli-
gioso. Più che da ulteriori considerazioni
estrinseche, pertanto, un'adeguata criterio-
logia pastorale può essere ricavata dall'intrin-
seca struttura dell'annuncio cristologico. È
il dinamismo insito in tale annuncio che rie-
sce a liberare le energie necessarie per alimen-
tare, rafforzare e sviluppare la continua ma-
turazione di fede dei giovani. In tal modo la
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conoscenza di Gestì si fa esperienza di fede
personale e comunitaria. L'ortodossia diven-
ta ortoprassi, che verifica e realtzza se stessa
nella vita dei singoli e delle comunità eccle-
siali. La proposta di alcuni criteri inoltre non
significa assolutizzazione di aspetti par ziali
e irrelati tra loro, ma graduale e complemen-
tare integrazione e unificazione della propria
esistenza di fede. La conoscenza di Gestr in
tal modo diventa esistenza pneumatica e cioè
un impegnato pellegrinaggio di fede, di spe-
ranza e di carità nello Spirito del Signore Ri-
sorto. Aggiungiamo ancora che questi crite-
ri costituiscono solo orientamenti generali, la
cui efficace applicazione implica l'apporto di
altre competenze con gli opportuni adatta-
menti a precise situazioni culturali, sociali e

religiose.

3.1. il vissuto «personale»

In corrispondenza con la piattaforma conte-
nutistica, il primo criterio pastorale che emer-
ge dalla narrazione della storia di Gesir è

quello dell'incontro personale con lui. Come
i discepoli, i giovani sono chiamati per no-
me non solo a una conoscenza ma anche a
una esistenza di fede con Gesù. Non si tratta
solo di Gesù riconosciuto come amico fede-
le, come maestro di vita o come profeta reli-
gioso. Si tratta di Gesù riconosciuto come sal-
vatore: «Abbiamo trovato il Messia (che si-
gnifica il Cristo)» (Gv 1,41), dice Andrea a

Simone suo fratello, dopo aver incontrato e

conosciuto Gesir.
La storia narrata di Gesù diventa in tal mo-
do la storia vissuta del discepolo, la cui vita
personale diventa dialogo e sequela quotidia-
na del Cristo. Cio significa che Gesù rispon-
de personalmente alle drammatiche doman-
de sul significato e sul valore dell'esistenza
personale e comunitaria nel suo maturarsi
umano e cristiano nella storia. L'incontro con
la storia di Gesù diventa criterio di vita e di
storia personale. Si tratta dell'esplicitazione
cosciente del proprio essere battesimale, che
è vita con Cristo e in Cristo. Camminare con
Gesir, vivere alla sua sequela è quindi il pri-
mo momento di questo progetto esistenziale
cristiano.

3.2. ll vissuto « comunitario »

Il vissuto personale implica anche un inne-
gabile aspetto comunitario. L'incontro con
Gesi.r fin dal battesimo avviene concretamente

GESU CRISTO

nell'ambito della comunità ecclesiale, trovan-
do un particolare momento celebrativo nel-
la liturgia eucaristica, quando i battezzati vi-
vono insieme la loro esperienza di salvati nel
mistero pasquale di Cristo. Vivere con Gesit
è quindi vivere con la Chiesa e nella Chiesa.
Nella Chiesa l'incontro personale con lui di-
venta incontro sacramentale e cioè dispensa-
zione di grazia e di redenzione personale e co-
munitaria. Risiede in cio la giustificazione ul-
tima dei gruppi giovanili ecclesiali, come ade-
guato luogo di maturazione cristiana e di im-
pegno umano e sociale.
Il vivere con Gesù nella Chiesa inlatti non so-
lo è celebrazione religiosa, ma anche aposto-
lato e solidarietà comunitaria. È questa la
narrazione, l'esperienza e I'annunzio di sal-
vezza che i discepoli di Gestr fanno nella
storia.

3.3. Il vissuto «salvifico»

Il vissuto personale e comunitario diventa
esperienza salvifica integrale. La vita in Cri-
sto e nella Chiesa offre non solo I'illumina-
zione e la conoscenza, ma anche l'aiuto e la
forza necessaria per superare i limiti spiritua-
li, morali e fisici della non salvezza. E I'espe-
rienza del vissuto salvifico la chiave del suc-
cesso della vita cristiana. Associati al miste-
ro della morte e della risurrezione di Gesù,
i cristiani diventano in lui la nuova umanità.
Sono cioè liberi e liberanti, dinamicamente
aperti a superare ogni ottusità e prevaricazio-
ne, per vivere il loro vangelo di dialogo con
Dio, di pace e fratellanza universale, di dife-
sa della vita in tutti i suoi aspetti, di rispetto
della natura e del cosmo. In Gesù, terra dei
viventi, i cristiani progettano e rea\izzano il
rinnovamento continuo della storia dell'uma-
nità.

3.4. Il vissuto «culturale»

Il Cristo narrato, celebrato nella Chiesa, vis-
suto nella propria esperienza salvifica, si fa
inevitabilmente cultura, e cioè storia e tem-
po, carne e sangue, linguaggio e atteggiamen-
to, tradizione e sviluppo. L'esperienza reli-
giosa cristiana - allo stesso tempo persona-
ie e comunitaria, religiosa e sociale - diventa
sintesi culturale nuova e lievito indispensa-
bile alla trasformazione e al miglioramento
umano e religioso di altre culture. L'incul-
turazione della fede trova qui la sua giustifi-
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cazione e il suo criterio ultimo. Essa infatti
non è proposizione o arida sperimentazione
teoretica, ma graduale trasformazione di pa-
role, simboli e tradizioni in linguaggio ed
espressione autenticamente salvifici. Questa
cultura, che rinnova continuamente sia le cul-
ture tradizionalmente cristiane, sia le cultu-
re non cristiane, è la storia di Cristo narrata
e vissuta dai cristiani nel loro pellegrinare ter-
reno. E una cultura di vita, che non rigetta
niente di quanto è autenticamente umano e

religioso, perché e perfezione e realizzazio-
ne di ogni utopia umana e religiosa. L'incon-
tro con Cristo pertanto non solo offre salvez-
za personale e comunitaria, ma tende a pro-
durre nella storia una « cultura di salvezza>>.
Si tratta di una realtà già in atto, ma storica
e quindi in continua fase di realizzazione e
compimento. Si tratta quindi di un compito
e di un impegno. In questa rilevanza cultu-
rale della salvezza cristiana il nostro itinera-
rio metodologico raggiunge il suo vertice, che
non significa però conclusione ma sua ulte-
riore ripresa esperienziale.
I criteri del vissuto cristologico, infatti, pre-
sentano uno sviluppo a spirale che si allarga
continuamente nella storia. Per cui il vissu-
to culturale, sostenuto e alimentato dalla nar-
razione della storia paradigmatica del Cristo,
diventa progresso nella comprensione e nel-
la realizzazione del regno.
Dire Gesu Cristo oggi è soprattullo per i gio-
vani esperienza e impegno di «ricreazione»
della cultura umana in cultura di vita, di pa-
ce e di salvezza integrale dell'umanità.

-+ amore 2.1. - anno liturgico - celebrazione - chie-
sa 2. - cultura 2.; 3.2. - domenica - educazione mora-
le l. - educazione/pastorale 4.2.; 4.3. - escatologia
3. - esperienza 2.1.1.;2.3.1. - evangelizzazione - eu-
caristia 2. - famiglia 2.2.;2.3. - fede 5. - festa 3.1.
- grazia- incarnazione l.-3. - liturgia e tempo 3.1. -
male 3.3.; 4. - ministeri 2.1. - mondo 3. - pace 3. -
parola di Dio 3. I . - pastorale giovanile 3. I . - peccato
3. - regno di Dio - salvezza 2.; 3. - sessualità 3. - so-
cietà 4. - sofferenza 2.3. - speranza 2.2.;2.3. - Spiri-
to santo 3.2. - spiritualità giovanile 1.2.-l .3.;2. - storia
e salvezza 2.-8. - teologia pastorale (correnti) 2. - uo-
mo 3.1.3.; 3.2.2. - vita/morte 2. - Clemente d'Ales-
sandria 3.3. - Ruperto di Deutz 3.-4.
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GIOCO
Menro Porro

l. Cosa è il gioco

1.1. I tre tipi di gioco
1.2. Il secondo livello di istituzionalizzazione

2. Lavoro e gioco nelle società industriali
2.1 .Il gioco come compensazione e scarico
2.2. Il gioco come evasione: la felicità lontano dal

quotidiano

3. Le vere funzioni del gioco

3.1 . Il gioco come sistema di comunicazione
3.2. Il gioco come funzione del sistema sociale

4. Conclusione

1. COSA È rr CIOCO

La definizione classica indica nel gioco una
attività strutturata mirante ad una gratifica-
zione individuale o di gruppo, svincolata da
fini immediati di produzione (lavoro) e da ne-
cessità immediate di difesa individuale o del
gruppo o della specie. Come si osserva da
questa definizione il gioco possiede due qua-
lità particolari: la capacità di gratificare chi
lo pratica e l'assoluta gratuità. Tuttavia nel-
la cultura sociale attuale è invalsa I'abitudi-
ne di designare come gioco alcune attività che
sono gratificanti ma tutt'altro che gratuite,
essendo finalizzate a scopi «produttivi» o,
addirittura, di sopravvivenza dell'individuo.
Vengono, infatti, dette giochi attività didat-
tiche, tecniche di animazione di gruppo e at-
tività lavorative vere e proprie come lo sport
professionistico.
Se una attività viene svolta per conseguire un
fine particolare (l'apprendimento, la speri-
mentazione di dinamiche di gruppo o la pro-
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duzione di una competizione-spettacolo re-
tribuita), anche se gratificante per chi la pra-
tica essa, a rigore, non può essere detta gio-
co. Manca a questa attività, infatti, il requi-
sito della gratuità. Questo requisito è fon-
damentale per poter definire una attività gio-
co avendo il gioco come suo fine proprio nul-
I'altro che se stesso.

Questa affermazione non vuole assolutamen-
te negare che il gioco possa avere benefici ef-
fetti sulla persona umana. È noto ad esem-
pio che esso è per i bambini una notevole for-
ma di apprendimento, oppure che esso è per
gli adulti una importante forma di compen-
sazione psicologica e di creatività. Questa af-
fermazione vuole solo sottolineare che il gio-
co offre questi suoi benefici effetti gratuita-
mente, senza, cioè, che chi gioca debba pro-
porseli.
Il gioco è nato ed esiste sotto il segno della
libertà tipica del gesto gratuito e ogniqual-
volta si vogliono piegare intenzionalmente i
suoi effetti ad un particolare disegno esso si
trasforma in lavoro, in manipolazione o in
qualcos'altro che non è più certamente gio-
co vero.
L'uso ambiguo che della parola gioco viene
fatto nella vita sociale odierna è il segno del-
la volontà di piegare l'inutilità del gioco, e
quindi la ricchezza di cui questa inutilità e
portatrice per la vita umana, a fini eminen-
temente utilitaristici.
Nella attuale vita sociale delle società indu-
striali la liberazione del gioco passa, perciò,
necessariamente attraverso la liberazione del-
la sua gratuità.

1.1. I tre tipi di gioco

Gli studiosi hanno raggruppato le forme di
gioco che compaiono nella vita umana in tre
grandi classi:

- Puro divertimento
In questa classe sono comprese tutte quelle
attività di improvvisazione motoria, verbale
o mentale, che hanno un elevato carattere di
gioiosità ed un quasi inesistente fondo di
strutturazione.

- Trastullo
Sono solitamente collocate in questa classe
quelle attività che si articolano attraverso re-
gole informali, improvvisate e chi vi parteci-
pa finge, imita e viene sollecitato ad una con-
tinua invenzione.

GIOCO

- Gioco vero e proprio
Appartengono a questa classe i giochi strut-
turati secondo regole formali che consistono
o nello svolgimento gratuito di un compito
fina\zzato o nella competizione secondo gli
schemi codificati di una fittizia battaglia. La
caratteristica di questa classe di giochi è quel-
la di avere al proprio interno un insieme di
attività che vivono una condizione di diffici-
le equilibrio tra la volontarietà, la libertà e

la creatività tipiche del gratuito atto di gio-
care e un sistema di costrizioni, regole, rischi
e punizioni. Lo sport, almeno quello auten-
tico, appartiene a questa classe. Lo sport ha
alcune caratteristiche particolari: si esplica
prevalentemente attraverso la destrezza, lo
sforzo fisico all'interno di un elevato livello
di competitività che richiede la dimostrazio-
ne di capacità personali.
Nel caso dello sport vi e un ulteriore fattore,
oltre quello della gratuità, che segna positi-
vamente o negativamente la sua apparenza
alle attività umane dette gioco. Questo fat-
tore è legato alla presenza istituzionale del
pubblico nel suo schema di svolgimento.

1.2. Il secondo livello
di istituzionalizzazione del gioco

Il gioco vero e proprio, di cui lo sport è un
esempio, si distingue dalle altre forme di gio-
co per il possesso di un insieme di regole for-
malizzate. Questo livello di istituzionalizza-
zione è I'unico che il gioco sopporta. Ora nel-
la realtà sociale attuale molte attività sporti-
ve sono fatte prevedendo organicamente la
presenza del pubblico al suo interno e tendo-
no a definirsi, correttamente, come forme di
sport-spettacolo. La presenza del pubblico,
formalizzata, rappresenta un secondo livel-
lo di istituzionalizzazione che ha come effet-
to quello di far perdere alle persone che pra-
ticano lo sport, o qualsiasi altro gioco, il lo-
ro atteggiamento volontario e libero e di tra-
sformare lo sport stesso in una attività ripe-
titiva ed ossessiva simile a quella lavorativa.

2. LAVORO E GIOCO
NELLE SOCIETÀ INDUSTRIALI

Dopo aver definito cosa è il gioco autentico
e la sua tipologia principale è necessario af-
frontare il discorso sulla funzione che ad es-
so viene assegnata nella cultura delle società
industriali e post-industriali.
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Dalle riflessioni sviluppate intorno alla defi-
nizione di gioco è emersa, anche se un po'
indirettamente, la tendenza delle moderne so-
cietà industriali a trasformare in molti casi
il gioco in una forma di lavoro. Questa ten-
denza può essere considerata l'effetto della
manifestazione di quella volontà di potenza
che accompagna lo sviluppo delle società in-
dustriali. Una volontà di potenza che vuole
governare ogni aspetto della vita umana e

renderlo funzionale alle esigenze dell'organiz-
zazione sociale e dei modelli di reahzzazione
umana culturalmente dominanti. Questa vo-
lontà fa si che il gioco, di cui si sono indivi-
duati gli indubbi positivi effetti sulla vita so-
ciale ed individuale, sia forzatamente condot-
to all'interno di funzioni sociali particolari.
La programmazione sociale del gioco ha fatto
in modo che esso assumesse un ruolo paral-
lelo a quello della produzione industriale al-
l'interno dell'area economica del cosiddetto
«terziario avanzato». Il gioco, snaturato del-
la sua gratuità e della sua libertà, è diventa-
to in alcuni casi una sorta di funzione socia-
le di servizio utile a sostenere l'attività della
produzione di beni.
Il gioco vero è rimasto una attività ricono-
sciuta utile solo all'età infantile. Occorre però
dire che anche nell'età infantile il gioco è mi-
nacciato sia dalla produzione industriale di
giochi e di giocattoli, sia dalla produzione di
metodi e strumenti didattici centrati sul gio-
co. Tuttavia, nonostante tutto, il gioco vero
continua, magari tra mille difficoltà, ad abi-
tare i tempi ed i luoghi dell'infanzia e della
lanciullezza. Con più difficoltà il gioco abi-
ta i tempi della giovinezza e, soprattutto, del-
l'età adulta.

2.1. Il gioco come compensazione e scarico

Nelle società industriali o post-industriali la
funzione di gran lunga dominante è quella le-
gata allo sviluppo economico e, quindi, alla
produzione. Questa funzione subordina tut-
te le altre, anche quelle legate alla realizza-
zione della persona umana. L'avere, per usa-
re una formula che ha avuto un grande suc-
cesso, prevale sull'essere. In questo schema
di fondo il gioco, che ha subito la doppia isti-
tuzionalizzazione, assolve la funzione di sca-
rico e di compensazione. Scarico delle tensio-
ni e dello stress che gli individui accumulano
nella loro attività lavorativa e sociale in ge-

nere. Compensazione delle varie forme di
spossessamento e di alienazione che sono
connesse al lavoro e a una vita sociale in cui
la persona non si sente protagonista ma og-
getto di un processo che sfugge alla sua pos-
sibilità di controllo. In altre parole questo si-
gnifica che il gioco serve alle persone per re-
cuperare il loro equilibrio psico-fisico ed il
controllo delle finalità dei propri gesti che,
troppo spesso, il lavoro e la vita sociale non
offrono loro. Da questo punto di vista la fun-
zione del gioco consiste nel liberare gli indi-
vidui dalle tossine che il lavoro e la vita so-
ciale producono, per consentire loro di ri-
prendere con rinnovato vigore il ciclo della
produzione e del consumo a cui la società li
chiama.
Il gioco, che per alcuni è divenuto un lavoro
altamente retribuito, è in quanto compensa-
zione e scarico un'attività collaterale al lavoro
e al consumo che svolge la funzione di rego-
latore dell'accumulo di stress e di alienazio-
ne delle persone che producono e consuma-
no nelle società industriali. Da questo punto
di vista il gioco appare anche come una sor-
ta di funzione di controllo che il sistema so-
ciale si è dato e che dovrebbe consentirgli una
certa stabilità.
Questa concezione dominante, dualistica, che
affida al gioco la funzione di compensare gli
effetti negativi del lavoro e della vita socia-
le, di fatto, introduce anche la concezione
della felicità umana come evasione dalla real-
tà del quotidiano.

2.2. ll gioco come evasione:
la felicità lontano dal quotidiano

Se giocare è trovare quella felicità che il quo-
tidiano non offre, se il quotidiano viene vis-
suto come immutabile, se il lavoro è solo una
fonte di reddito che consente di acquistare i
beni ed i servizi - tra cui il gioco - che pos-
sono dare la felicità, allora il gioco è vissuto
dalle persone come qualcosa che non ha re-
lazione con la realtà che intesse di sé I'espe-
rienza del quotidiano, come una realtà sepa-
rata in cui sarebbe bello stare per sempre ma
da cui la necessità della sopravvivenza co-
stringono dopo un po' a tornare. Il tempo del
gioco è un tempo festivo, fuori dal mondo,
in cui è possibile vivere una esperienza di fe-
licità.
Questo tempo, però, non è in grado di dire
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nulla al tempo del quotidiano se non attra-
verso le sfumature della nostalgia e del rim-
pianto. Giocare significa percio, dentro que-
sta concezione culturale, evadere dalla prigio-
ne delle ferree leggi della sopravvivenza che
il quotidiano impone.
Questa concezione oscura e snatura la vera
funzione che il gioco ha nella vita umana, so-
ciale ed individuale. Non consente soprattut-
to di cogliere la carica di trasformazione della
realtà di cui esso è portatore.

3. LA VERA FUNZIONE DEL GIOCO

Dopo avere rapidamente evocato alcune sug-
gestioni su come il gioco è concepito e vissu-
to nell'attuale realtà sociale è perciò utile cer-
care di esplorare, al di là del suo uso attuale,
la vera funzione del gioco nella vita umana
individuale e sociale.

3.1. Il gioco come sistema
di comunicazione

Il gioco può essere definito un sistema di co-
municazione in quanto possiede le caratteri-
stiche tipiche di questo tipo di sistemi.
Esso, infatti, è un sistema di relazioni che la
persona stabilisce con se stessa, con gli altri
e con la realtà naturale e simbolica in cui vi-
ve. Questo sistema di relazioni ha una pro-
pria struttura logica e veicola attraverso i se-
gni ed i simboli dei particolari significati.
Ogni gioco è costituito da un insieme di se-
gni che spesso hanno anche una dimensione
simbolica, in quanto oltre al significato let-
terale manifesto possiedono un senso laten-
te o, addirittura, più sensi latenti. Da questo
punto di vista il gioco appare come uno dei
fattori responsabili della organizzazione da
parte dell'individuo della realtà nella sua co-
scienza e nel suo inconscio.
Questa dimensione del gioco, anche se mag-
giormente verificabile nell'età infantile, do-
ve il suo contributo alla formazione della co-
scienza di sè e del mondo è molto evidente,
è presente anche, in misura minore, nell'età
adulta.

3.2.11 gioco come funzione
del sistema sociale

Il gioco svolge nel sistema sociale alcune fun-
zioni rilevanti che non sempre pero si svilup-
pano concretamente. Cio a causa o del forte
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controllo sociale, specialmente nelle società
autoritarie, o della presenza del mito della
produzione. In questi casi queste funzioni so-
no sostituite, come si e già visto, da quelle
della distensione e della compensazione e tra-
sformate in funzioni di scarico della fatica e

delle tensioni della vita sociale ed individuale.
Una funzione rilevante del gioco è indubbia-
mente quella di consentire alle persone ed ai
gruppi sociali di esplorare, sperimentandole
in modo simulato, modalità di comportamen-
to individuale e sociale nuove che tendono ad
ampliare le possibilità di relazione e di azio-
ne dell'uomo nella vita quotidiana. Questo
avviene anche perché il gioco consente una
esplorazione non traumatica dei limiti dei
comportamenti umani e delle loro combina-
zioni. La persona, che giocando sperimenta
nuove realtà mentali o relazionali, non va in-
contro ad alcuna sanzione sociale per aver de-
viato dagli schemi culturali abituali del suo
gruppo sociale. Nello stesso tempo sperimen-
ta la possibilità di nuovi modi di pensare la
realtà e di vivere i rapporti con gli altri. Que-
sta sperimentazione apre indubbiamente la
persona umana verso I'innovazione.
Tuttavia il gioco non apre solo al nuovo per-
ché esso consente al bambino, ad esempio di
apprendere i comportamenti sociali ammes-
si dal suo gruppo sociale e di inibire quelli
vietati. Questa funzione di comunicazione del
gioco, che mette in relazione l'individuo con
la realtà delle norme e della cultura sociale
in cui vive, è perciò assai complessa in quan-
to consente sia la conservazione che l'inno-
vazione'.
Un'altra funzione del gioco è quella della li-
berazione della fantasia attraverso l'offerta
alle persone ed ai gruppi sociali della possi-
bilità di trascendere il limite dell'utilità e della
finalità biologica. Questa funzione è vicina,
ma non identica, a quella che consente alle
stesse persone di recuperare il valore gratui-
to della vita e dei rapporti umani. Valore che
sovente è offuscato dalla subordinazione del-
le azioni umane a ideologie o a fini partico-
lari.
La funzione centrale del gioco pero è quella
della ricerca della felicità. Il gioco è il luogo
in cui ogni persona può sperimentare la pos-
sibilità reale della felicità nello spazio-tempo
della vita umana. Il gioco può infatti dare fe-
licità all'uomo anche quando vive l'esperien-
za dell'esilio, inteso come impossibilità per
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I'uomo di una vita piena a causa delle con-
dizioni naturali, sociali e personali che afflig-
gono la sua vita. Il gioco è un dono di felici-
tà e di speranza.
Un'ultima funzione del gioco è quella di da-
re stabilità ai sistemi di relazione tra le per-
sone. Stabilità che il gioco ottiene sostituen-
do gli abituali schemi di relazione sociale con
i propri. Questa sostituzione interrompe I'ac-
cumulazione delle tensioni presenti nelle for-
me simmetriche di interazione sociale. In al-
tre parole questo significa che il gioco con-
sente di allentare Ie tensioni derivanti dalla
competitività, dal bisogno di affermazione e

di dominio che, purtroppo, compaiono nei
rapporti quotidiani tra le persone che sono
prossime. E questa la funzione che, isolata
dalle altre, e alla base della ideologizzazione
del gioco come forma di scarico e di compen-
sazione delle tensioni e delle alienazioni del-
la vita sociale a cui si accennava prima.

4. CONCLUSIONE

Queste brevi note sul gioco hanno voluto sot-
tolineare come esso sia importante all'inter-
no di ogni progetto di costruzione della per-
sona umana e, quindi, di ogni progetto pa-
storale. Tuttavia esse vogliono anche essere
un monito a coloro che cercano di piegare il
gioco ai loro fini, trasformandolo in una sor-
ta di espediente didattico. Infatti il gioco do-
na le sue potenzialità educative solo se non
le si ricercano in esso, solo se esso viene ac-
cettato per cio che e: un gioco.
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1. UNA METODOLOGIA DI
APPROCCIO AL TEMA

Lo studio della realtà giovanile è stato affron-
tato da più discipline scientifiche, che con-
vergono nel darne un'immagine complessa e

articolata.

1.1. Uno studio oggetto di molte discipline

La storia documenta I'evoluzione che il con-
cetto di «gioventù » ha subito lungo l'arco dei
processi di formazione e sviluppo di diverse
entità etniche, regionali, nazionali e interna-
zionali, soffermandosi soprattutto sulle for-
me di aggregazione giovanile (movimenti,
gruppi, associazioni).
La biologio e la fisiologia, insieme a diverse
scienze mediche, hanno approfondito le ba-
si genetiche e le modalità di sviluppo corpo-
reo della persona umana in età evolutiva, sot-
tolineando in modo particolare i problemi re-
lativi alla maturazione fisio-psicologica (pu-
bertà) e alle patologie tipiche dell'età.
Gli studi etno-antropologici hanno fornito
ampi materiali e importanti documentazio-
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ni, utili a confronti tra diversi contesti cul-
turali entro cui si colloca la condizione gio-
vanile.
Le diverse scienze psicologiche, oltre a descri-
vere i processi di maturazione della persona
in età evolutiva, ne hanno ampiamente ana-
lizzato le patologie specifiche e le distorsioni
di sviluppo.
L'approccio socio-po I i t ico-cu I tura le ha con-
tribuito a collocare adeguatamente la condi-
zione giovanile entro le coordinate che carat-
terizzano I'identità dei diversi sistemi sociali.
Infine, le scienze pedagogiche, utilizzando in
diversa misura gli apporti delle altre discipli-
ne, presentano una propria sintesi interpre-
tativa della realtà giovanile, avviando la pro-
gettazione e la realizzazione di interventi edu-
cativi.
E importante sottolineare che in base alla sen-
sibilità culturale di una certa epoca o di un
certo contesto sociale si tende a privilegiare
uno degli approcci elencati rispetto agli al-
tri, adottandolo come « fiÌtro » di lettura della
complessa realtà giovanile e lasciando in om-
bra gli altri approcci; così, ad esempio, nelle
ultime decadi l'approccio socio-politico-cul-
turale è stato spesso preferito a quello bio-
psicologico, che aveva prevalso durante una
lunga stagione culturale precedente.
Anche in questo contributo si tenterà una let-
tura prevalentemente socio-politico-culturale
della condizione giovanile, pur tenendo pre-
senti elementi di analisi provenienti da altre
discipline.

1.2. Modalità differenti di lettura

Supponendo di potere utilizzare uno studio
interdisciplinare, si possono indicare due mo-
dalità di lettura complessiva, tra di loro com-
plementari e convergenti, della realtà giova-
nile.
La lettura strutturqle vtihzza soprattutto l'a-
nalisi delle condizioni e situazioni obiettive
(ecologiche, climatiche, economiche, politi-
che, culturali, religiose, storiche, ecc.) entro
cui viene a svolgersi il vissuto giovanile. Que-
sta prospettiva tende a considerare la gioven-
tù come una variabile « dipendente >> del si-
stema sociale, cioè come un « prodotto » dei
processi che si instaurano a livello macrosco-
pico (cioè nell'intero sistema) e microscopi-
co (cioè nelle singole istituzioni, gruppi, classi
sociali, ecc.). La lettura strutturale mira a col-
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locare i giovani entro le coordinate sociali,
culturali, politiche, ecc., definendone l'im-
portanza storica in base ai ruoli e alle fun-
zioni che i giovani stessi sono in grado di svol-
gervi. E pertinente a questo approccio l'in-
terrogativo circa la «natura» sociale delle
masse giovanili in termini di gruppo, gene-
razione, classe o quasi classe, strato o con-
dizione. E ugualmente riferibile a questa let-
tura strutturale la descrizione dei giovani in
base alle categorizzazioni di età, sesso, sco-
lar izzazione, occupazione, estrazione socia-
le e alle altre numerose variabili di status. In
altre parole, la lettura strutturale offre un'im-
magine dei giovani (( come sono », in rappor-
to ai referenti storici che ne definiscono la
cornice esistenziale; è per questo m0tivo che,
pur evitando di sottolineare unilateralmente
il peso di questi condizionamenti, essi si de-
vono considerare come le premesse necessa-
rie per comprendere la « soggettività giova-
nile », cioè le risposte che i giovani danno al-
la società, interpretandola a loro modo e cer-
cando di condizionarla a loro volta, adat-
tandovisi, criticando, rassegnandosi o ribel-
landosi
La lettura culturqle o sovrastrutturale utiliz-
za invece prevalentemente l'analisi del vissuto
giovanile, ampiamente inteso come somma
di modelli di comportamento e di compor-
tamenti reali che caratterizzano la vita dei
giovani di un determinato contesto sociale.
Analiticamente questo approccio dà molto ri-
lievo alle percezioni che i giovani hanno del
mondo e di sé, ai bisogni e alle attese, ai va-
lori e alle opinioni, alle sensibilità e ai pro-
getti. Più compiutamente si può dire che la
lettura sovrastrutturale ha come oggetto la
«cultura» dei giovani quando l'insieme dei
loro vissuti si configura come sistemo orga-
nico di adattamento significativo alla realtà
circostante, nell'intento di comprenderla e di
gestirla.
In generale I'ipotesi di una «cultura giova-
nile » come prodotto organico e coerente del-
l'elaborazione della soggettività giovanile è
plausibile solo dove i giovani rappresentano
una realtà sociale abbastanza omogenea, uni-
ta, capace di mobilitare la maggioranza dei
membri e di suscitare motivazioni adeguate
a rispondere alla società. L'elaborazione di
una cultura presuppone tra l'altro una serie
di condizioni previe che non sempre si veri-
ficano in concreto.
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Piir spesso si parla dt <<subculturo giovani-
/e», intendendola in due modi diversi: o co-
me cultura parzialmente diversa da quella de-
gli adulti (e perciò anche parzialmente iden-
tica), oppure come cultura totalmente diver-
sa da quella degli adulti, ma solo in alcuni
settori della cultura stessa.
L'ipotesi della «subcultura» è ovviamen-
te più credibile di quella più radicale che
parla di «cultura>> giovanile totalmente di-
versa o totalmente contrapposta a quella de-
gli adulti (che si dovrebbe allora chiamare
«controcultura)), come è stato fatto du-
rante la stagione della contestazione giova-
nile europea e nordamericana della fine de-
gli anni '60).
Molte analisi sovrastrutturali si orientano di
fatto in due direzioni:

a. a identificarel'esistenza di eventuoli sub-
culture giovanili (in prima analisi come co-
strutti relativamente compiuti in se stessi,
anche se parziali rispetto alla cultura preva-
lente);

b. a identificarele componenti specifiche di
tali subculture; a questo proposito vengono
utllizzati costrutti e concetti di diversa con-
sistenza e ampiezza, quali ad esempio i biso-
gni, le domande, le attese, le opinioni, le
interpretazioni, i progetti, gli ideali, i valori,
ecc.
Ognuno di questi termini è di fatto assunto
nell'analisi secondo diverse modalità teo-
riche, che rispecchiano i diversi approcci
psico-sociologici e le scuole, gli indirizzi, gli
orientamenti ideologici degli studiosi o ricer-
catori.
Esemplificando, si possono segnalare alcu-
ne delle subculture che sono state identi-
ficate e utilizzate a scopi inlerpretativi in
certe ricerche recenti sulla condizione giova-
nile: la subcultura del consumo, la subcultu-
ra del privato, la subcultura politica, la sub-
cultura del sacro, la subcultura dell'irrazio-
nalità, ecc.
Nell'analisi sovrastrutturale sarà bene tener
presente sempre due preoccupazioni: consi-
derare la soggettività come condizionata dalle
situazioni oggettive studiate mediante l'ana-
lisi strutturale e considerare la soggettività co-
me possibile variabile indipendente rispetto
alle stesse situazioni obiettive. Ogni approc-
cio separato porta necessariamente a distor-
sioni.

2. UNA DEFINIZIONE SOCIO-
CULTURALE DI GIOVENTU

È alfiicite dare una definizione di gioventtì
o dei giovani che possa applicarsi universal-
mente a contesti diversi nel tempo e nello spa-
zio. il concetto di gioventir infatti è condi-
zionato da molte variabili contingenti.

2.1. Un concetto «relativo» di gioventù

In particolare lq storia ci dice che nel passa-
to il concetto di gioventù, anche solo rispet-
to alle coordinate cronologiche, ha subito
molti cambiamenti (vedi il concetto di «ju-
venis » presso i romani o presso i medievali).
La biologia ci avverte che le condizioni di vita
di una determinata società possono anticipare
o posticipare le date di inizio della maturità
bio-psicologica dell'individuo e del suo com-
pimento (come di fatto è avvenuto nei paesi
di rapida industrializzazione).
La psicologio ha studiato molto le trasforma-
zioni che avvengono nella personalità adole-
scenziale e giovanile prima, durante e dopo
I'avvento della pubertà, arrivando ormai al-
la convinzione che tali trasformazioni non so-
no legate nella loro variabilità solo a << con-
dizioni» naturali, presenti in modo identico
in tutti gli adolescenti o giovani, ma dipen-
dono in gran parte dal contesto sociale, che
è molto mutevole.
L'etno-antropologia ha contribuito in modo
decisivo, insieme all'approccio sociologico,
arelativizzare il concetto di gioventt-r, facen-
do notare che nelle culture in cui la maturità
fisiologica tende a coincidere con la maturi-
tà sociale non esiste praticamente l'adolescen-
za e neppure la giovinezza, per cui il fanciul-
lo viene integrato direttamente nell'età adulta
attraverso i riti di iniziazione e di inserimen-
to (vedi studi di M. Mead sulle isole Samoa).
Di qui I'ipotesi, successivamente sviluppata,
che I'adolescenza, la giovinezza, siano solo
prodotti sociali, cioè l'esito problematico di
un certo tipo di sviluppo (possibile in certe
società caratterizzate da rapidi cambi) e non
la caratteristica <<naturale»> dello sviluppo
della persona umqne.

2.2. Il prolungamento artificiale della gio-
ventù

L'analisi sociologica ha portato avanti l'ap-
profondimento dell'ipotesi emergente dai vari
approcci menzionati, mettendo in evidenza
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alcuni aspetti tipici della logica di svilup-
po propria delle società industriali e post-
industriali.
Il prolungamento dell'adolescenza e della gio-
vinezza appare come necessità fisiologica del-
le società complesse; per ottenere il ricono-
scimento dell'avvenuta maturità sociale si ri-
chiede I'acquisizione di un numero crescen-
te di conoscenze, abilità, atteggiamenti men-
tali, ecc., per la quale I'infanzia e la fan-
cinillezza sono chiaramente insufficienti.
L'assunzione dei ruoli connessi all'identità
adulta è posposta ad età sempre più matura.
Questo avviene soprattutto per i giovani che
accettano pienamente tale logica; in pratica
per quelli che prolungano la scolarizzazione
e le altre forme di socializzazione meno isti-
tuzionalizzate. E per questi motivi che gli stu-
denti, in generale, manifestano più degli al-
tri giovani i problemi connessi al prolunga-
mento artificioso della giovinezza; come è al-
trettanto vero che le società caratterizzate da
alti tassi di scolqrizzaziore presentano, a pa-
rità di altre condizioni, un più alto livello di
problematicità giovanile.
Il fatto del prolungamento artificiale della
giovinezza sembra assorbire in se stesso i pro-
blemi cosiddetti «psicologici» dell'età; essi
infatti sarebbero la conseguenza del disadat-
tamento provocato da fattori sociali più che
la conseguenza del disadattamento provoca-
to da fattori endogeni (bio-psicofisiologici).

2.3. I fattori incentivanti del
prolungamento artificiale della gioventù

Sembra che il prolungamento della adole-
scenza e giovinezza sia particolarmente pro-
blematico in alcuni contesti socio-culturali.
A parità di altre variabili è influente il grado
di sviluppo complessivo del sistema sociale,
in termini di modernizzazione tecnologico-
scienti fica, industrializzazi one, urbani zzazio -
ne, complessificazione culturale, burocratiz-
zazione, ecc.
Importanti sono certi tipi di organizzazione
della vita sociale, economica, politica, cultu-
rale; ad esempio una società permissiva, de-
mocratica e aperta; una società ad economia
capitalista; una società pluralista, ecc.
Importante è anche I'apportenenza sociole (di
strato o di classe) che sembra discriminare,
quanto più ci si innalza nella scala sociale.
Rilevante è in certe culture il sesso, nel senso
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che la problematica della condizione femmi-
nile sembra sovrapporsi a quella della con-
dizione giovanile, accumulando contraddizio-
ni e tensioni.
Decisiva è in certi casi la struttura demogra-
fica dello società: il prolungamento dell'ado-
lescenza e giovinezza ha un significato diverso
in una società in cui i giovani sono maggio-
ranza e in una in cui i giovani sono in fase
di decremento o addirittura in minoranza.

2.4. Le conseguenze del prolungamento
artificiale della gioventù

Si è già accennato a certe conseguenze di ti-
po psico-sociologico; su questo terreno si so-
no prodotte analisi abbastanza numerose e
attendibili che convergono nell'indicare so-
prattutto gli effetti negotivi del prolungamen-
to: instabilità emotiva e affettiva, insicurez-
za, senso dell'impotenza e della inutilità, per-
dita dell'autostima, ecc.
Sotto il profilo più sociologico si è molto usa-
ta Ia categoria della marginalità per descri-
vere la condizione obiettiva dei giovani in
questo contesto; il che equivale a sottolinea-
re la condizione di dipendenza prolungata e
forzata,lo sperpero delle risorse umane, l'as-
senza di responsabilità e di partecipazione.
Non mancano tuttavia coloro che vedono nel-
la condizione di prolungata dipendenza dei
giovani una situazione di privilegio sociale e
psicologico; la gioventù sarebbe un lusso che
viene concesso ai giovani delle società indu-
striali avanzate, cioè un periodo di esperien-
za protetta, di consumo gratuito, di tempo
libero garantito, di apprendimento facilita-
to, ecc.
Sembra che nell'attuale fase di sviluppo del-
le società avanzate il prolungamento della
gioventir provochi effetti positivi e negativi
ad un tempo.
Mentre aumentano i livelli di preparazione (e
non solo intellettuale), aumentano anche le
situazioni di rischio, di problematicità, di
contraddittorietà, di alienazione; la condizio-
ne giovanile si presenta in questa fattispecie
come un vero « problema sociale » da affron-
tare e da risolvere.

2.5. L'assenza di prolungamento della
gioventù.

Bisogna però prendere in considerazione il
fatto che non in tutte le società e in tutti gli
strati di una stessa società si ha lo stesso fe-
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nomeno del prolungamento dell'adolescen-
za e della giovinezza.
In alcune società contemporanee (le meno
evolute sotto il profilo economico) si ha una
situazione di negazione dell'adolescenza, che
investe larghi strati della popolazione che sa-
rebbe in età di adolescenza. Ciò è tanto pii.r
grave quanto più si avverte anche in quelle
società una forte pressione culturale a consi-
derare la giovinezza come un bene, una pos-
sibilità, una mèta obbligatoria.
ln altre parole, non si puo parlare di giovi-
nezza nel senso sociologico del termine là do-
ve non esistono le condizioni per il prolun-
gamento dell'adolescenza; cioè dove le con-
dizioni economiche, sociali e culturali delle
famiglie e della società non possono permet-
tersi il lusso di un'età di transizione, proter-
ta e improduttiva. È il caso di molti paesi del
Terzo Mondo, in cui si passa direttamente
dalla fanciullezza alle responsabilità (spro-
porzionate) dell'età adulta, con gravi conse-
guenze sul piano psico-sociologico.

2.6. Le categorie per una definizione di
« gioventù »

Avendo ipotizzato che la gioventir è un pe-
riodo di transizione compreso tra il raggiun-
gimento della maturità bio-fisiologica e il rag-
giungimento della maturità sociale (che puo
essere più o meno prolungato e più o meno
problematico), resterebbe da dire come si
possono qualificare i soggetti che vi si riferi-
scono, dal punto di vista dell'analisi socio-
logica.
A questo proposito si sono utilizzate nel pas-
sato alcune « categorie », che attualmente so-
no considerate piir o meno valide.
La categoria << gruppo di età » o << gruppo ge-
nerqzionale)> appare troppo norninalista per
essere veramente utile all'analisi. L'età, la
contrapposizione tra due diverse generazio-
ni ha un senso solamente se si caratterizzano
meglio le identità di cui i gruppi di età o le
diverse generazioni sono portatori. È neces-
sario cioè riempire di altre connotazioni so-
ciali, culturali, politiche, religiose, ecc., la pu-
ra connotazione cronologica. Di fatto la ca-
tegoria «generazione» è pressoché abbando-
nata nell'analisi sociologica della gioventir.
La categoria <<cultura » o <<subculturq», !sa-
ta da certi studiosi degli anni '60, è ugualmen-
te messa in crisi oggi da considerazioni sulla

reaÌe impossibilità di considerare i giovani co-
me un « soggetto » unitario e omogeneo, al-
meno quando se ne parla a livello macrosco-
pico. La categoria «cultura» o «subcultura»
è forse utilizzabile solo per gruppi ben defi-
niti che rappresentano solo una parte della
condizione giovanile in un determinato con-
testo; ad esempio, si potrà parlare a certe con-
dizioni di « subcultura giovanile della droga »,
o di «subcultura giovanile delinquenziale» o
di «subcultura giovanile religiosa» e simili,
con riferimento a gruppi, movimenli, aggre-
gazioni particolari.
La categoria «classe» e «quasi classe» è stata
anche proposta durante gli anni'60 e'70 per
definire sociologicamente la condizione gio-
vanile. In termini specificamente marxisti or-
todossi, non è possibile applicare ai giovani
la definizione di classe; essi non adempiono
alle condizioni fondamentali per essere « clas-
se » in senso marxista e cioè I'avere una chiara
e comune collocazione entro i processi pro-
duttivi, una coscienza esplicita di tale collo-
cazione, una capacità omogenea di elabora-
zione di un progetto alternativo di uomo e

di società, un' or ganizzazione ef f icace, capace
di tradurre nella storia tale progetto. Per que-
sto motivo le organizzazioni politiche e sin-
dacali di orientamento marxista hanno sem-
pre respinto la definizione dei giovani in ter-
mini di classe (riservata al proletariato e ai
suoi alleati), respingendo con cio anche le
ipotesi del protagonismo giovanile nella sto-
ria rivoluzionaria.
Anche il concetto di «quasi classe» fondata
sulla constatazione che i giovani sono « og-
getto di una discriminazione di classe» simi-
le a quella del proletariato e del sottoprole-
tariato non ha avuto migliore fortuna. La
frantumazione reale della condizione giova-
nile (sotto il prolilo strutturale e soprattutto
culturale) mette in evidenza come i giovani
nella loro variegata identità appartengono di
fatto a diverse classi e ne rispecchiano gli in-
teressi, gli orientamenti di valore, i progetti,
ecc.
Forse è pii-r realistico utilizzare la categoria
di << strato sociale ,>, che è molto piu generica
e percio si adatta a una pluralità di situazio-
ni assai diverse; i giovani come « strato » sa-
rebbero definibili come « categoria » a cui non
corrisponde necessariamente un'aggregazione
reale, una qualche forma di organizzazione
e di istituzionalizzazione, ma solo un insie-
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me di caratteristiche di status, di opzioni va-
loriali e culturali, di identità «abbastanza»
o « relativamente » comuni a un grande nu-
mero di essi, pur senza determinare un'iden-
tità precisa.
Ciò sembra vero in maggior misura là dove
non vi sono elementi che possano far pensa-
re ai giovani come ad una entità ben precisa
sotto il profilo sociologico, come in molte so-
cietà del mondo occidentale a economia ca-
pitalista (ma e vero per altri motivi anche per
le società a economia socialista, almeno del-
l'Est europeo).
Per questi motivi appare talora improprio
parlare di <<condizione>> giovonile, termine
che in qualche modo richiama un « soggetto
storico» dalle precise caratteristiche (anche
se non fino al punto di parlare di classe), ca-
pace di azioni collettive dotate di senso, in
grado di elaborare e realizzare progetti uni-
tari, ecc.; è forse meglio parlare di «giova-
ni >> e non di « condizione giovanile >» là dove
non esistono le condizioni per usare tale ter-
mine.
In definitiva, i giovani si possono considera-
re uno slrato di popolozione caralterizz,ato
sostanzialmente do attribuzioni di età, i cui
limiti tendono a fluttuare e ad espandersi, co-
me ef.fetto di certe dinamiche tipiche delle so-
cietà cqratterizzate da alti livelli di divisione
del lavoro (e cioè di articolazione interna,
strutturale e culturale), le cui conseguenze so-
no generalmente problematiche.

3. LE CARATTERISTICHE
DESCRITTIVE DELLA GIOVENTU

Per avviare una descrizione sostanzialmente
«strutturale>> dei giovani è bene riferirsi ai
dati statistici che ne quantificano la consisten-
za e le caratteristiche (i dati si riferiscono al-
l'ltalia).
L'andamento generale della curva demogra-
fica in Europa e in Italia indica che comples-
sivamente si va verso un invecchiomento pro-
gressivo della popolazione sin oltre l'anno
2000; attualmente la popolazione compresa
tra i 15 ei24 anni si aggira attorno al 15.890
della popolazione totale in Europa e al 15.690
in Italia. Le previsioni ammoniscono che pre-
sto in quasi tutti i paesi dell'Europa occiden-
tale (e anche orientale) le persone con più di
65 anni saranno pitr numerose di quelle che
hanno meno di l5 anni.
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L.a speranza di vita della popolazione giova-
nile è aumentata in quasi tutti i paesi euro-
pei; in Italia alla nascita si ha la previsione
di 71 anni per i maschi e di 77.7 per le fem-
mine; a l-5 anni la previsione è di 57.5 anni
per i maschi e di 64 anni per le femmine. In
complesso la gioventir attuale ha davanti a
sé una prospettiva molto consistente di espe-
rienza vitale.

Tra le cause di mortalità piir rilevanti si han-
no (in Italia) gli incidenti stradali (46.5 mor-
ti per i maschi e l0.l per le femmine su
100.000), mentre i suicidi si assestano attor-
no al 5.3 per i maschi e a\ 2.4 delle femmine
su 100.000.

Per quanto riguarda l'area dei comportamen-
ti sessuali-familiari si nol.a tra i giovani un
decremento costante dei rassi di nuzialità
(tendenza a convivere liberamente anziché a
legittimare giuridicamente il matrimonio) e

di fecondità (sono feconde 23.0 donne su
1000 tra i 15 e i 19 anni; 105.2 su 1000 tra
i 20 e 24 anni; 1 14.8 su 1000 tra i 25 e i 29;
il numero medio di figli per donna in questo
lasso complessivo di tempo - 15/29 - è di
1.74).
Gli aborti indotti, sempre per I'Italia, arri-
vano a 7.590 sotto i 20 anni a22.6Vo lrai20
e 24 anni, a25.6vo tra25 e 29 anni; ogni don-
na ha mediamente in questa età 0.55 aborti,
cioè abortisce almeno una volta una donna
su due.

Quanto alla collocazione nell'apparqto pro-
dutti't,o si hanno dati abbastanza problema-
tici. Il tasso di occupazione tra i 14 e29 anni
si aggira mediamente negli anni '80 attorno
al 32-33V0 della popolazione, mentre quello
di disoccupazione supera di molto quello del-
la media della popolazione attiva (30-32V0
contro il l0-1290); alti rimangono i tassi di
non presenza sul mercato del lavoro (35-40V0
circa, composto soprattutto da donne, desti-
nate a restare casalinghe).

I tassi di scolarità sono generalmente aumen-
tati negli ultimi anni in tutti i paesi europei,
anche in Italia. soprattutto per quanto riguar-
da la scuola secondaria e I'istruzione univer-
sitaria, raggiungendo livelli del 55/60V0 per
l'istruzione secondaria e il l59o circa per
quella universitaria.
Resta tuttavia consistente, soprattutto in Ita-
lia, in tasso di evasione dalla scuola dell'ob-
bligo che sembra attingere i livelli del 390

389



GIOVANI

annuo. Infine vanno sottolineate alcune sta-
tistiche riguardanti i problemi della devian-
za giovanile. Attorno alla metà degli anni '80
gli utenti complessivi dei servizi finalizzati al
ricupero dei tossicodipendenti ammontava-
no a 85.448 (cioè circa l'l.SVo della popola-
zione di pari età). Di essi, 8.287 stavano in
comunità terapeutiche, 67.970 utilizzavano
strutture pubbliche di trattamento e 9.181
strutture private. Mediamente attorno alla
metà degli anni '80 venivano condannati ogni
anno da Tribunali dei minorenni o da tribu-
nali ordinari circa 130.000 giovani tra gli anni
l0 e 29 (di cui circa 17118.000 femmine).
Queste e altre più analitiche statistiche dan-
no una prima idea della «condizione» dei
giovani nella società occidentale (e in parti-
colar modo in Italia), sollecitando un'anali-
si più qualitativa dei dati, che richiede parti-
colari categorie interpretative, fornite dalle
diverse scienze dell'uomo contemporanee.

4. LE CATEGORIE INTERPRETATIVE

Al di là delle descrizioni della condizione gio-
vanile offerte dalle statistiche sociali, è utile
riferirsi a certe categorie sintetiche che uti-
lizzano approcci interdisciplinari e che per-
mettono di comprendere alcuni aspetti essen-
ziali del condizionamento socio-culturole a
cui i giovani sono sottoposti e del protago-
nismo di cui possono o vogliono essere i rap-
presentanti.
Tali categorie sono di diversa consistenza e

orientamento e rispecchiano anche le mute-
voli sensibilità dei ricercatori e le circostan-
ze contingenti del periodo storico; vanno pre-
se perciò con molto senso critico e vanno uti-
lizzate a modo di «cocktail» variabile, cioè
traendone combinazioni variegate che si pos-
sano applicare a situazioni concrete e contin-
genri.
Se ne presentano qui alcune tra le piir signi-
ficative.

4.1. Lz categoria della marginalità

La categoria « marginalità » comincia ad ap-
parire nella letteratura sociologica applicata
alla condizione giovanile attorno al 1970 cioè
a partire dal congresso internazionale di so-
ciologia di Varna, e si presenta fin dall'ini-
zio come un'estensione del concetto di mar-
ginalità elaborato nel contesto dell'analisi del-

le dinamiche territoriali (città-campagna; cen-
tro-periferia) o dei rapporti, a livello nazio-
nale o internazionale, tra sistemi economici
sviluppati e sottosviluppati. Parlare dei gio-
vani in termini di marginalità significa attri-
buire loro gli stessi caratteri di esclusione dal
godimento dei diritti e risorse promesse dal
sistema, di non partecipazione alle decisioni
che li riguardano, di irrilevanza sul piano del
potere, che si attribuiscono più generalmen-
te ai « sistemi » economici e politici subalter-
ni. Il concetto di marginollrrì risulta pertan-
to necessariamente caricato di significati ten-
denzialmente simbolici e di risvolti ideologi-
ci. La elaborazione marcusiana della prote-
sta sessantottesca, ad esempio, assegna ai
giovani un'importanza strategica centrale al-
I'interno delle lotte di tutti gli emarginati del
mondo e perciò ne considera le iniziative co-
me premessa necessaria di un processo alter-
nativo e,/o rivoluzionario di grande portata
storica. Un concetto analogo è sviluppato da
studiosi quali Rowntree, Touraine e Albero-
ni che equiparano la marginalità all'aliena-
zione e considerano i giovani come i più evi-
denti protagonisti di una nuova lotta di clas-
se, quella concernente il controllo della so-
cietà tecnologica.
Oggi queste connotazioni appaiono molto
sfumate; caduta I'ipotesi dei «giovani come
nuova classe» e caduta I'eventualità di una
gestione rivoluzionaria della emarginazione,
ci si orienta verso interpretazioni politicamen-
te meno incisive della marginalità giovanile.
Generalmente essa viene definita in termini
di effettiva esclusione, di isolamento, di neu-
tralizzazione dei giovani che sono l'effetto di
un processo più o meno intenzionale di obiet-
tiva emarginazione gestito dal sistema socia-
le nel suo complesso e spesso rafforzato da
fenomeni di autoemarginazione posti in at-
to da aliquote minoritarie di giovani stessi.
L'emarginazione e la correlativa situazione
di marginalità che ne risulta è fatta risalire
alla logica di sviluppo dei sistemi neocapita-
listi che per assicurarsi un equilibrio produt-
tivo ottimale esigono che gli strati più deboli
della popolazione restino a lungo parcheggia-
ti in aree di forzata attesa e dipendenza. I se-
gni dell'emarginazione sono numerosi: il sog-
giorno artificiosamente prolungato nelle
strutture formative, I'esclusione dal lavoro le-
gale, lo sfruttamento nel lavoro illegale, la
condanna a lunzioni quasi esclusive di con-
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sumo coatto, la limitazione ed esclusione dal-
le diverse opportunità di partecipazione pro-
tagonista e lo svuotamento delle forme stes-
se di partecipazione subalterna.
Se la logica dei sistemi che esaltano il ciclo
produzione-consumo, come fattore di mol-
tiplicazione della remunerazione del capita-
le ad ogni costo, spiega in gran parte la con-
dizione di marginalità giovanile, la crisi de-
gli ultimi anni ne spiega I'ampiezza inusitata
e la profondità. L'ipotesi più diffusa infatti
è che in molti paesi tutti i giovani sono og-
getto diretto dei processi di emarginazione,
anche se il rischio e la minaccia diventano
reale condizione di marginalità solo per po-
chi, in modo chiaramente selettivo, colpen-
do soprattutto i piir deboli, cioè i meno at-
trezzati, tra i giovani, a rispondere alla pres-
sione emarginante.
Per questi motivi gli effetti della marginalità
sono diffusi in tutta la condizione giovanile:
si nota soprattutto la sindrome di caduta di
serso che colpisce molti giovani ed in parti-
colare emergono la perdita dell'autostima, il
sentimento dell'inutilità, il venire meno del
protagonismo ed infine, su un piano di as-
soluta gravità, I'eventualità di una progres-
siva interioriz zazione dell' emarginazione stes-
sa come cultura, cioè come ragione di vita,
come modello totalizzante di comportamen-
to, che prelude spesso all'autoemarginazio-
ne in subculture separate.
E tuttavia l'emarginazione è letta talora in
chiave almeno parzialmente positiva, come
quando si ipotizza una certa capacità dei gio-
vani stessi di sfruttare pragmaticamente la
condizione di dipendenza, facendone una
pre-condizione di relativa de-responsabiliz-
zazione, che permette di difendersi dai ten-
tativi di omologazione e di sperimentare una
certa stabilità o equilibrio emotivo, almeno
per periodi particolarmente delicati dello svi-
luppo.
Si è già detto dell'interpretazione ideologica
della marginalità come pre-condizione rivo-
luzionaria; è possibile anche leggerla ideolo-
gicamente come colpevole fuga dalla respon-
sabilità e dalla partecipazione che denota una
voluta inerzia e mancanza di creatività, ed è

I'interpretazione più corrente nell'ambito del
funzionalismo.
Oggi però tra coloro che ancora utilizzano la
categoria della marginalità, si propende a
considerarla soprattutto un lattore di disgre-
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gazione, di anomia, di rottura dei processi di
autor ealizzazione individuale e collettiva.
In definitiva la categoria « marginalità » sem-
bra essere applicabile a larghi strati di popo-
Iazione giovanile, anche se non è più forse uti-
lizzabile complessivamente per tutti i giova-
ni allo stesso modo e allo stesso livello; mar-
ginalità inoltre è un concetto che esprime so-
stanzialmente un processo strutturale che
tende a collocare e a definire obiettivamente
i giovani, ma che non implica necessariamen-
te il risvolto « soggettivo » rappresentato dalle
loro « reazioni » al tentativo di emarginazio-
ne. Il concetto cioè si rivela molto pitr ricco
se si approfondiscono anche le molteplici for-
me di «adattamento» all'emarginazione, che
non si possono più ridurre ideologicamente
solamente o alla reazione alternativa o alla
accetlazione passiva.
La categoria « marginalità » infine si com-
prende meglio se coniugata con altre (quali
ad esempio quella della frammentarietà e del-
l'eccedenza delle opportunità) che analizze-
ro più oltre.

4.2. La categoria della frammentarietà

Ho accennato precedentemente all'ipotesi
della fine della « condizione giovanile ». L'i-
potesi non consiste solo nella previsione di
una progressiva perdita di rilevanza dei gio-
vani nelle società occidentali per effetto del
loro sempre minore peso demografico e per
il disciogliersi delle loro problematiche in
quelle dell'intera società, ma piir precisamen-
te nella constatazione di un inarrestabile sgre-
tolarsi della condizione giovanile verso la
completa frammentazione strutturale e cul-
turale.
L'ipotesi parte dall'analisi di due fenomeni
sociali tra di loro collegati:
la perdito del centro (cioè di un punto di ri-
ferimento normativo capace di legittimare il
significato unitario della società) che è feno-
meno tipico delle società in via di complessi-
ficazione e di secolarizzazione, cioè in crisi
di totalizzazione;
la crisi dei processi di socializzqzione, descri-
vibile come sfaldamento (relativo) delle agen-
zie tradizionali di ottenimento del consenso
sociale sui valori dominanti, di legittimità dei
messaggi culturali trasmessi, di obsolescen-
za delle metodologie di trasmissione, ecc.
Le conseguenze pitr macroscopiche della con-
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dizione di lrammentarietà vengono identifi-
cate, in riferimento alla condizione giovani-
le, almeno a due livelli:
1. Come venir meno di una coscienza collet-
tiva e come emergere di coscienze di piccolo
gruppo, o al limite come affermazione di una
radi cale pr iv atizzazione (prevalent ement e i n-
dividualistica) del comportamento. Il che
equivale alla crisi dell'identità collettiva dei
giovani, alla difficoltà di rappresentarsi col-
lettivamente come soggetti storici capaci di
produzione culturale relativamente autono-
ma e quindi di partecipare efficacemente al-
la determinazione del cambio sociale.
Si riferisce a questa tematica I'ampia lette-
ratura non sempre scientifica, che ha utiliz-
zato ls categorio del << riJlusso », etichettata
di volta in volta con i termini di « privatizza-
zione», «soggettivizzazione», «attenzione
all'identità individuale », ecc.

2. Come segmentazione del vissuto indivi-
duale, la cui importanza e significazione ri-
spetto all'esigenza di identità dovrebbe invece
aumentare, anche in rapporto al venir meno
delle identità collettive.
Generalmente se ne individuano almeno due
aspetti.
a. La frammentozione del << tempo psichi-
co», cioè I'allentarsi dei legami esistenti tra
le diverse esperienze distribuite nel tempo e

I'affermarsi di un « presentismo » che è inter-
pretato e vissuto come una sorta di sospen-
sione illimitata del tempo reale. La frammen-
tazione del tempo psichico implica da una
parte una certa scarsa memoria del passato,
l'irrilevanza cioè delle radici, della tradizio-
ne, della storia, verso cui molti giovani eser-
citano spesso un processo di censura automa-
tica o di rimozione intenzionale. Implica an-
che una scarsa capacità di progettare il futu-
ro, che è fondata indubbiamente su situazioni
obiettivamente difficili, ma che dipende an-
che da una soggettiva riluttanza a investire
totalmente e definitivamente le proprie risor-
se umane su una sola opportunità o ipotesi
di vita. Cio non toglie che vi siano grandi
ideali tra i giovani di questa generazione, ma,
secondo ['ipotesi, essi stentano a tramutarsi
in progetti realizzabili e verificabili: a que-
sto fenomeno guardano con preoccupata at-
tenzione soprattutto i responsabili delle or-
ganizzazioni di chiesa, di partito e di sinda-
cato.
b. A cio si aggiunge la frammentazione del

quotidiano; il presente stesso infatti è minac-
ciato da una radicale relativizzazione delle
esperienze che lo compongono, anzi i singo-
li segmenti di vita tendono ad assumere si-
gnificati mutevoli anche all'interno di una
singola « storia di vita ». Cio è spiegabile co-
me effetto di una scarsa socializzaz.ione;
I' ipo-soci aliz zazione riflette i nfatti il quadro
generale di una società in cui la disgregazio-
ne culturale non puo che riprodursi anche a
livello individuale, di personalità.
E ben vero che la frammentazione del quoti-
diano implica in qualche modo un aumento
delle esperienze e delle appartenenze e che la
mancanza di una precoce canalizzazione dei
vissuti individuali può permettere una più ric-
ca opportunità di scelte; si tratta di risvolti
considerati positivi e capaci di mitigare gli
effetti perversi della frammentazione stessa,
ma in generale in questo approccio si tende
a sottolineare la pericolosità di questi vissu-
ti, soprattutto in rapporto all'esperienza del-
I'identità e piir in generale al bisogno di si-
gnificato.
Frammentazione ed emarginazione infatti ap-
paiono spesso combinate nella spiegazione di
non pochi fenomeni problematici della con-
dizione giovanile, come ad esempio il riflus-
so come «ultima spiaggia» su cui è possibile
attestarsi prima di cedere alla definitiva per-
dita di senso. il consumo esasperato come ri-
sposta alienata alla mancanza di progetto e

di continuità, la devianza come conseguen-
za quasi-automatica alla perdita dei valori e

delle norme.
Ma non mancano neppure qui i risvolti ideo-
logici: la frammentazione è indicata spesso
come conseguenza logica della «bancarotta
delle ideologie t.otalizzanti » e non tanto co-
me effetto di processi sociali quali la socia-
lizzazione competitiva e conflittuale e la di-
visione del lavoro sociale; come conseguen-
za logica dello schema di sviluppo, tutto in-
centrato su valori di scambio e d'uso e poco
attento alle esigenze della ragione sostanziale.
Come pure risulta talora ideologica la lettu-
ra che si fa, entro questa prospettiva, delle
risposte date ai giovani alla frammentazio-
ne; tipico e il giudizio dato su certe forme di
aggregazione giovanile che vengono conside-
rate sostanzialmente ambigue. Secondo que-
sta interpretazione dei fatti, aggregarsi signi-
fica per molti giovani opporre un antidoto
solo apparente alla lrammentazione; si veri-
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fica invece un meccanismo di esaltazione delle
caratteristiche che rendono differenti, si no-
ta la tendenza all'esclusione o alla selettività
verso gli altri; si legittima la sollecitazione di
forti dinamiche interne; si procede all'elabo-
razione di sistemi di significato sempre me-
no universali e sempre meno comunicabili;
si diffonde la propensione a letture negativi-
stiche della realtà esterna.
La frammentozione come categorio è molto
utilizzato in tutta la sua vasta gamma di si-
gnificati sia in ricerche empiriche che in in-
terpretazioni teoriche globali come strumento
di comprensione della fase post-sessantot-
tesca, soprattutto da quanti vedono tale sta-
gione della condizione giovanile come un fe-
nomeno sostanzialmente negativo e recessi-
vo che non poteva produrre che disgregazio-
ne. D'altra parte risulta invece molto arduo,
a quanti hanno tentato di ricondurre il '68
a espressione di un bisogno di cambiamento
radicale fondato su un preciso progetto cul-
turale, spiegare il repentino cambio di dire-
zione e di contenuti del vissuto giovanile e la
caduta della identità collettiva.

4.3. La categoria del cambiamento
culturale

Una certa letteratura psico-sociologica, cito
soprattutto Grasso, Tullio-Altan e Secchia-
roli, ma anche un'ampia letteratura anglo-
americana e tedesca (Inglehart) che ha le sue
radici in alcune analisi degli anni '60 e che
si estende per larga parte dei '70, tende ad
accreditare I'ipotesi secondo cui i giovani so-
no protagonisti di una rivoluzione culturale
lentq e non vistosa, che peraltro produce una
notevole innovazione sul piano dei valori elq-
borati e proposll. Demistificando il periodo
sessantottesco, questo approccio tende a mi-
nimizzare f importanza delle azioni colletti-
ve piir vistose e dei contenuti piir propriamen-
te utopici delle proposte di cambio culturale
gestite dalla contestazione giovanile di allo-
ra. È convinzione dei fautori dell'ipotesi che
il cambio delle opzioni di fondo, ravvisabile
solo con sofisticate tecniche di analisi del pro-
fondo non sia possibile se non sui tempi lun-
ghi; e che perciò il'68 abbia rappresentato
solo un momento espressivamente significa-
tivo di un progresso già in atto e solo mo-
mentaneamente esaltato nelle sue componenti
più esteriori.

CIOVANI

Su questa linea vanno letti gli studi di P. G.
Grasso, intesi a dimostrare una differenzia-
ta velocità di cambio (più lenta a livello di
atteggiamenti-opinioni-disponibilità superfi-
ciali) e orientati a sottolineare 1'emergere di
una sempre più convinta solidarietà persona-
listica ed universalistica. Altrettanto si può
dire degli studi di Tullio-Altan, che sulla scor-
ta di certe intuizioni di Inglehart tendono a
dimostrare il cambio avvenuto a cavallo del
'68, in termini di:. fine della stagione dei va-
lori ocquisitivi connessi con lq soddisfozione
dei bisogni primori (sictrezza,lavoro, casa,
ecc.) ed emergenza di valori nuovi (post-
materialistici, post-borghesi, espressivi, ecc.,
quali la libertà, l'attorealizzazione, la con-
vivenza pacifica, in una parola la «coscien-
za politica progressiva»). Questi studi inol-
tre affermano che la novità del vissuto gio-
vanile consiste soprattutto nel fatto che i nuo-
vi modelli sono tradotti in stili di vita quoti-
dianamente proticabili, che rendono possibile
I'utopia e ogibili i contenuti delle istonze po-
litiche che il '68 avevo focalizzato.
L'ipotesi tende infine ad accreditare l'idea che
i giovani sono in grado di realizzare all'in-
terno della società complessa una sintesi fe-
lice tra passato e presente, in modo non trau-
matico e silenzioso, e allo stesso tempo du-
raturo e profondo.
Tutto cio sembra supporre un insieme di ca-
ratteri nuovi che nel « dopo-sessantotto » per-
mettono di situarsi costruttivamente in una
società che per altri versi si presenta come di-
sgregante e destabilizzante; in particolare una
ripresa di progettualità intenzionale, una di-
Iatazione delle possibilità di opzione, un au-
mento della coscienza dell'importanza della
vita quotidiana, una nuova capacità di con-
trollare il proprio destino.
Molti critici ritengono che questa prospetti-
va pecchi di un certo meccanicismo e comun-
que di ottimismo. L'ipotesi suppone infatti
che i giovani arrivino a fare quotidianamen-
te cio che gli adulti non riescono affatto, pro-
prio per difficoltà intrinseche della società
complessa; che è una società in cui è difficile
trovare soluzioni generali e definitive; in cui
la previsione e la programmazione sono va-
nificate dal cambio troppo rapido e dalla in-
controllabilità dei fattori in gioco, in cui i ri-
ferimenti di valore vengono meno; in cui ri-
sulta arduo coniugare le esigenze della com-
plessità del sistema con le esigenze delle di-
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verse soggettività emergenti nei mondi vita-
li, cioè nelle esperienze sottratte al controllo
del sistema sociale.
D'altra parte la definizione dei valori « nuo-
vi » è quanto mai problematica; che senso ha
veramente definire un valore come post-
moderno, post-industriale, post-materialista?
Forse che i sistemi sociali mutano unitaria-
mente e univocamente senza lasciare residui
o aree di arretratezza? E il «dopo» è da in-
tendersi in senso puramente cronologico o
anche logico e culturale? Ed è un «dopo» che
significa necessariamente un «meglio»?
A queste domande si aggiungono i discorsi
sui portatori della presunta rivoluzione silen-
ziosa; in genere si tratta di giovani delle classi
medie o medio-alte, dotati di alti livelli di sco-
larizzazione, capaci di utilizzare il loro tem-
po libero in modo proficuo e intelligente (an-
che perché ne hanno molto di tempo libero
ed hanno i mezzi per viverlo intensamente).
Sono esclusi dalla rivoluzione coloro che, sto-
ricamente, nel '68 erano stati pensati come
gli analoghi della classe operaia, detentrice
del diritto-dovere della rivoluzione storica
(cioè i giovani di estrazione popolare).
Per tutte queste ragioni la categoria del cam-
biamento culturale è spesso guardata con so-
spetto da certi osservatori; essa è ritenuta nul-
l'altro che una riedizione della tradizionale
concezione funzionalista della condizione
giovanile, secondo cui i giovani gestiscono
quasi fisiologicamente la transizione, in
quanto capaci di immettere nel processo la
freschezza della loro vitalità bio-psicologica.
Sociologicamente parlando la categoria
« cambiamento culturale » sembra dunque in-
dicare solamente che il sistema sociale è in
grado di utilizzare intelligentemente le sue ri-
sorse umane per mantenersi e svilupparsi in
modo e misura illimitati.

4.4. La categoria dell'eccedenza
delle opportunità

All'interno della società complessa alcuni os-
servatori notano I'emergere di notevoli pos-
sibilità di moltiplicare le esperienze, di uti-
Itzzare strumenti di comprensione e di domi-
nio della realtà; di ricevere stimoli e di rispon-
dere in modo differenziato ad essi.
In questo contesto non è più necessario le-
garsi alla finalità del sistema ruoli-status, ma
è offerta I'opportunità di percorrere itinera-

ri diversificati verso la propria reqlizzqzione
individuqle e collettivo.
Questa sarebbe la risposta unica possibile alla
eterogeneità differenziata della società com-
plessa; e se ne troverebbero tra i giovani i se-
gni inequivocabili: quali ad esempio la pre-
ferenza per occupazioni saltuarie ed occosio-
nali, I'qbbandono degli ideali del successo e

della carriero, il bisogno diffuso di fore molte
esperienze senza totalizzqrsi su nessuna (in
questo la categoria «eccedenza delle oppor-
tunità » specifica quella della frammentazio-
ne); la capacità di vivere e convivere decen-
temente con le precorietà. In altre parole I'ec-
cedenza delle opportunità permette un mo-
dello flessibile e mobile di identità e di auto-
realizzazione, do non confondersi con il ri-
flusso rinunciatario e disimpegnato.
Una specificazione di questa categoria sem-
bra essere quella dell'adattamento. Nella so-
cietà complessa si risponde all'assenza di ri-
ferimenti, all'aumento dell'incertezza, alla
non praticabilità delle risposte totalizzanti,
al rischio della dissociazione, adattandosi. I1

che significa ricercare soluzioni solo possibili
e non necessariamente ottimali, nella quoti-
dianità (e perciò lontano da modelli onnicom-
prensivi, totalizzanti e pretendenti alla razio-
nalità e alla progettualità). Adattarsi signifi-
ca dunque ripercorrere a ritroso l'itinerario
dell'identità, cercandone le basi non nel so-
ciale o nel politico o nelle esperienze produt-
tive (sono luoghi dell'identità che per molti
giovani sono del tutto impraticabili) ma ne-
gli ambiti che possono essere direttamente
controllati dai giovani stessi. Questa area do-
tata di più agilità esperienziale coincide con
quella delle relazioni microsociali e delle espe-
rienze strettamente personali. ll tempo libe-
ro, l'amicizia, l'affettività, le attività espres-
sive, i temi della formazione e della coscien-
za, gli hobbies, il volontariato, ecc. diventa-
no gli ambiti in cui ogni soggetto investe par-
zialmente le proprie risorse vitali per rag-
giungere un'identità personale, diventano i
luoghi in cui è possibile tentare di ridurre la
complessità e Ie contraddizioni del sistema so-
ciale (cioè la sua incapacità a conferire iden-
tità accettabili) e di conferirsi autonomamen-
te identità e senso.
Certamente I'area descritta porta il segno del-
le opportunità dimezzate e ridotte (rispetto
alle possibilità tendenzialmente utopiche, pre-
figurate nei segni della generazione preceden-
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te); ma la soggettività, che è il regno di que-
sta esperienza, può essere ulteriormente e il-
limitatamente dilatata.
Non è difficile immaginare che questo mo-
dello sottintende un certo rischio di pragma-
tismo strumentqle che confina con il cinismo
e I'opportunismo. Ma quando I'adattamen-
to è contenuto nei limiti indicati esso può con-
ferire almeno una identità parziale e provvi-
soria, in un accumulo di opportunità di vi-
ta, che segna le tappe di un percorso di per
sé mai terminato. Effettivamente esso non è

molto definito dai suoi contenuti, perché con-
serva il carattere dell'indeterminatezza e della
imprevedibilità, della labilità degli atteggia-
menti e dell'eclettismo.
E a questo punto che una valutazione criticq
del modello non puo che sottolinearne il ri-
schio intrinseco di un esito dissociativo. Non
è facile infatti sostenere a lungo la mancan-
za di una gerarchizzazione dei valori e delle
norme; o convivere nella precarietà all'infi-
nito; o lasciare nell'indeterminatezza i con-
tenuti del proprio progetto di vita. Il model-
lo dell'adattamento nel quadro di eccedenza
delle opportunità rivela dunque il carattere
di intrinseca provvisorietà e di limitata fun-
zionalità del comportamento che esso analiz-
za. L'adattamento svolge probabilmente una
funzione insostituibile nell'ambito della so-
cietà complessa e differenziata; ma non è in
grado se non di spiegare il carattere nuovo
della soggettività giovanile, senza approfon-
dire adeguatamente le ragioni dell'obbietti-
va « perdita di senso » che si produce nella so-
cietà compiessa.
In altre parole il modello va ripensato alla lu-
ce delle categorie piir « strutturali » quali I'e-
marginazione e la frammentazione che ten-
tano di rendere conto del perché radicale della
perdita di significato nella società attuale da
parte dei giovani. In mancanza di ciò la ca-
tegoria rischia di perdersi nell'imprecisione
di certi discorsi puramente sovrastrutturali.

4.5. La lotta per I'identità

Il tema dell'identità è centrale in tutti gli ap-
procci che utilizzano soprattutto categorie
psicologiche o psicosociologiche. Si puo ci-
tare a questo proposito almeno Erikson e la
rivisitazione recente che ne ha fatto in Italia
Palmonari. Anche a livello sociologico il te-
ma è stato ripreso da piit parti recentemen-
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te, in rapporto all'ipotesi di una generale ca-
duta dell'identità collettiva dei giovani (vedi
ad esempio la categoria della frammenta-
zione).
Questo approccio parte dalla constatazione
che nella società complessa e avviata verso
1'era post-industriale il conflitto sociale non
è pitr solo un conflitto di classe centrato sul
controllo e sulla proprietà dei mezzi di pro-
duzione, ma è un conflitto radicale che su-
pera i confini tradizionali di classe e che ri-
guarda invece il modo di produrre sviluppo,
di definire i bisogni e I'identità, di determi-
nare la qualità della vita nella società com-
plessa. Sotto questo profilo il modello rivela
notevoli analogie con il modello del « cam-
biamento culturale», nella misura in cui sot-
tolinea l'emergere di nuovi bisogni, di carat-
tere prevalentemenle espressivo e non stru-
mentale.
Esiste conflitto attorno a questi oggetti so-
ciali perché i sistemi tendono a imporre le
identità da loro predisposte (a loro funzio-
nali) indiscriminatamente a tutti i soggetti,
che in molti casi reattivamente difendono e

rivendicano il proprio diritto all'identità. Pre-
supposto fondamentale di questa ipotesi è il
riemergere di una soggettività rimossa, che
non è solo riflusso e solo folklore, ma piut-
tosto rivendicazione radicale del diritto a de-
finire i propri bisogni e delle lotte per la loro
soddisfazione.
Gli autori annotano che questa lotta ha ca-
ratteri peculiari: ha come oggetto esigenze po-
co negoziabili (nascita, morte, affetti, rela-
zioni, malattia, sopravvivenza, pace, ecc.); ri-
fiuta il controllo politico (partitico e sinda-
cale) sulla negoziazione del bisogno, riappro-
priandosi il controllo diretto sulle condizioni
di esistenza, indipendentemente dal sistema;
tende a coniugare sempre più privato e pub-
blico, superandone la separatezza: tende ad
avvalersi di solidarietà comunitarie (di pic-
colo gruppo) come supporto ad un conflitto
di minoranze capaci di gestire in proprio il
confronto.
Al centro di questa lotta riappare il « corpo »,
luogo della resistenza contro la manipolazio-
ne e luogo dell'espressione del desiderio ri-
voluzionario; allo stesso tempo riappare il
vecchio concetto di natura che sta a sottoli-
neare il caratterre non assoluto della storici-
tà del bisogno; riemerge infine I'individuo co-
me soggetto sociale irriducibile, terreno dei
conflitti sociali fondamentali.
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E importante verificare se e come i giovani
sono coinvolti in questa lotta per I'identità.
L'ipotesi in analisi individua un certo percor-
so privilegiato che spiega la presenza dei gio-
voni al centro di questo conflitto.
Secondo questo modello la scolarizzazione di
massa che prolunga la dipendenza non è che
un momento interlocutorio del processo; è in-
fatti la disoccupazione, la sottoccupazione,
l'occupazione illegale che conferiscono al vis-
suto di dipendenza un'essenziale precarietà
e marginalità, che rende i giovani disponibi-
li ad ogni forma di manipolazione ideologi-
ca. Di fatto il mercato riesce quasi sempre a
dare alla dipendenza-precarietà-marginalità
un contenuto simbolico illusorio, promette
cioè al giovane un'identità che si paga a prez,-

zo di consumo illimitato.
Lo sbocco di questa situazione apparente-
mente senza ritorno è dato invece unicamente
dalla presa di coscienza del proprio << nulla»
che reclama identità solida, o meglio sottoli-
nea drammaticamente il diritto di conferir-
sela autonomamente.
L'esigenza di identità, peraltro, si esprime
prevalentemente in negativo: i giovani recla-
mano identità con il loro silenzio, con f in-
differenza verso il potere, con la separatez-
za (che è quanto dire: trovare un modo di co-
municare senza perdere identità), con la man-
canza di progetto (e dunque con un ritorno
duro al presentismo, inteso come unica mi-
sura del mutamento).
Anche in questa linea come in quella tracciata
dalla categoria «eccedenza delle opportuni-
tà» si considera ovvia la rivendicazione alla
provvisorietà e alla reversibilità delle scelte,
alla pluralità e al policentrismo delle biogra-
fie individuali e degli orientamenti collettivi.
In altre parole la protesta silenziosa che espri-
me il bisogno di identità è accompagnata dal
rifiuto degli itinerari prefobbricali attraver-
so cui I'identità è conferita ufficialmente nel
sistema (cioè i processi di socializzazione isti-
tuziona\izzati) e dalla valorizzazione delle di-
verse forme di autosocializzaz.ione, anche
quelle più radicali.
Non per questo i giovani diventano automa-
ticamente protagonisti assoluti della lotta-
conflitto per I'identità; essi sono di fatto as-
soggettati a condizioni di marginalità, mas-
sificazione, condanna al consumo coatto che
ne diminuiscono di molto le capacità di op-
posizione alternativa.

Riemergono nel modello descritto alcuni ele-
menti categoriali già evidenziati in altri mo-
delli, ma senza dubbio la categoria « lotta per
f identità» sembra adattarsi precipuamente
a fenomeni recenti di aggregazione e di espe-
rienza giovanile del tutto imprevedibili duran-
te la stagione sessantottesca (i movimenti pa-
cifisti, le associazioni di interesse religioso,
ecologico, salutistico, culturale, le varie for-
me di impegno nel volontariato, ecc.).
Il modello soffre forse di poca specificità,
perché la lotta per I'identità radicale non sem-
bra manifestare le caratteristiche di un inte-
resse o bisogno di generazione; ingloba in-
fatti componenti di età, di classe o di strato,
di scolarità e di militanza sociale e politica
molto eterogenee.
Con tutto ciò anche questo modello sembra
ricco di stimoli e applicazioni.

5. TEMI E PROBLEMI PARTICOLARI

Le categorie interpretative globali possono
costituire uno sfondo su cui inserire analisi
particolari di temi e problemi che toccano
ospetti specifici della condizione giovanile.
Qui se ne presentano alcuni, rinviando ad al-
tre voci del presente dizionario I'approfon-
dimento di argomenti analoghi, quali: asso-
ciazionismo, appartenenza politica, devian-
za, ecc.

5.1. I giovani e la religione

Sulla base di non poche ricerche recenti si può
ritenere che:

1. Nell'attuale atteggiamento giovanile ver-
so i valori e verso la fede emerge il carattere
della soggettivqzione e della frammenlarie-
/ri, espresso come subordinazione della do-
manda e del vissuto religioso ai bisogni di
identità individuale, di autorealizzazione e di
autovalutazione come ne fanno evidenza i ri-
sultati riguardanti le domande su Dio, sulla
fede, sul messaggio cristiano, sul rapporto
fede-politica e fede-etica. In altre parole, la
religiosità dei giovani di questa generazione
è sottoposta ad una forte spinta verso la sog-
gett i vazi one e la priv atizzazione, da intendersi
sia come «psicologizzazione» della religio-
ne, cioè come utilizzazione della religione a
strumento di soluzione e risposta ai propri
problemi psicologici, sia come tendenza al
consumo passivo e individualistico della re-
ligione.
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2. ll catattere di soggettivazione è presente
pero anche in termini di domanda di prota-
gonismo dei giovani nei riguardi della religio-
ne. Essa consiste nella spiccata disponibilità
alla riappropriazione creativa del fatto reli-
gioso in chiave personale, accompagnata da
un certo distanziamento dal modello istitu-
zionale e da un'esplicita richiesta di fare espe-
rienza religiosa in aggregazioni vivaci. Il pro-
tagonismo così inteso è diametralmente op-
posto all'arteggiamento «consumista», per-
ché è aperto ad una esperienza gratuita della
religione, intesa come valore autonomamen-
te motivante rispetto agli impegni sociali, nel
culturale e nel politico.
3. Esiste tra i giovani italiani di questa ge-
nerazione una esplicita domanda di religio-
ne, anche se non la si puo considerare mag-
gioritaria. Il « ritorno al sacro » e la « ripresa
di religione » sono fenomeni rilevanti piu sul
versante «qualitativo>> che su quello «quan-
titativo », cioè piir per quello che viene espres-
so dal bisogno di protagonismo e di radica-
lità evangelica dei pochi, che per quello che
viene evidenziato nel tradizionalismo religio-
so della maggioranza dei praticanti.
4. Questa domanda di religione rischia molto
quando cerca i canali entro cui esprimersi co-
me vissuto signilicativo nella quotidianità:
parte di essa si perde e si vanifica in una pri-
vatiz'zazione che è funzionale solo ai bisogni
di sicurezza e di equilibrio psicologico, men-
tre è soltanto un segmento quello che cresce
nella ricerca costante di equilibri difficili tra
fede e prassi, tra identità «settaria» e «inte-
graziote ecclesiale», rischiando anche forme
di ghettizzazione, o lorme di integrismo, o
forme di secolarismo.

5.2. I giovani e il lavoro

Molte ricerche teoriche ed empiriche hanno
analizzato in questi anni le modalità di pre-
senza dei giovani nel merc'ctto del lavoro e lnel-
la stessa struttura occupazionale.
Risulta anzitutto che i giovani premono sul
mercato del lavoro anche con maggior urgen-
za che in passato, slatando l'ipotesi della di-
salfezione nei riguardi del lavoro o per lo me-
no limitandola ai lavori più pesanti, nocivi,
alienanti.
Resta anche confermata la generalizzata dif-
ficoltà di quasi tutti i giovani nel periodo del-
la trqnsizione tra strutture formative e atti-
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vità lavorativa, non tanto e non solo per la
mailcanza di posti di lavoro quanto per la sfa-
satura esistente tra formazione e esigenze pro-
duttive.
Sul versante pitr soggettivo si analizzano so-
prattutto gli atteggiamenti verso il lovoro, il
valore che gli viene assegnato, la qualità at-
tribuita al lavoro, il rapporto tra lavoro e

tempo libero. Emerge dalle ricerche uno spo-
stamento netto verso una concezione preva-
lentemente strumentale del lavoro (è una ne-
cessità che fornisce i mezzi per risolvere i pro-
blemi pratici della vita quotidiana e nulla più)
rispetto a una concezione etica che esaltava
il lavoro come esperienza capace di conferi-
re identità, di stimolare la socialità e la crea-
tività umana, di modificare la qualità della
vita.
Inoltre le ricerche mettono in evidenza che i
giovani sperimentano per motivi diversi una
certa alienazione do lavoro, legata alla fati-
ca, alla nocività, alla ripetitività, alla incon-
gruenza tra attese e realtà del lavoro, all'as-
senza di utilità sociale di molti lavori. Molti
giovani si attendono dal lavoro le sole sod-
disfazioni legate alla maggior retribuzione,
alla possibilità di fare carriera, alla sicurez-
za del posto.
Il lavoro in definitiva pare perdere importan-
zanella scala dei valori; viene dopo I'interesse
per la famiglia, ma prima degli interessi af-
fettivi; è un « pezzo della vita », ma non è piir
la via maestra per l'autorealizzazione.

5.3. I giovani e le istituzioni

Gli atteggiamenti nei riguardi delle istituzio-
ni si diversificano assai in base all'importanza
delle singole istituzioni nella vita dei giovani.
Contrariamente a quanto si puo immagina-
re,lafarniglid occupa ancora una parte im-
portante tra i desideri e i valori dei giovani
di questa generazione; essa è intesa come luo-
go ideale della comunicazione interpersona-
le profonda e non tanto come struttura giu-
ridica che legittima i ruoli sessuali e parenta-
li. Si pensa cioè non tanto al modello della
famiglia tradizionale quanto alla famiglia a
legami aÌlentati, fondata sulla libera e flessi-
bile scelta reciproca e poco proiettata sui fi-
gli o sulla parentela. Su questo modello per
altro pesano le ipoteche di una intrinseca fra-
gilità, documentabile attraverso le statistiche
problematiche (se non proprio allarmanti) ri-
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guardanti le unioni di fatto, le separazioni,
i divorzi, le conflittualità difluse.
Rispetto alla scuola, permangono le ambigui-
tà di sempre: diminuita la tensione che ave-
va caratterizzato le stagioni della contestazio-
ne, nella scuola i giovani sembrano stare tran-
quillamente parcheggiati, quasi subendone la
paralisi culturale e organizzativa, senza for-
ti propensioni alla partecipazione e alla re-
sponsabilità. Si pensa generalmente che la
funzione culturale sia impari alle esigenze del
sistema produttivo, ma ciò non ha impedito
una certa ripresa dell'impegno che porta al-
meno alla conquista del titolo di studio, se
non proprio all'acquisizione di una cultura
adatta alla società complessa, e post-indu-
striale.
Verso le is t i t u zi o n i p o I i t i c he l' atteggiamento
prevalente è quanto mai problematico: la crisi
di credibilità della politica continua a influi-
re negativamente sui giovani, limitandone la
partecipazione attiva alle diverse forme di ag-
gregazione partitica e sindacale. Allo stesso
tempo la logica della società complessa ha re-
lativizzato le pretese totalizzanti delle ideo-
logie politiche, ridimensionando perciò la
funzione, che si voleva universale, della po-
litica come soluzione ideale dei problemi
umani. Di qui la ricerca sofferta, in gruppi
giovanili minoritari, di un nuovo concetto di
politica che passa attraverso prassi di picco-
lo contenuto ideale e di maggiore concretez-
za storica. Un esempio tra i tanti di questa
propensione a riscoprire la politica si ha nel
volontoriato e in tutte le altre forme di pre-
senza nel sociale (cooperative di vario gene-
re, associazioni a scopo ecologico, pacifista,
ecc.) che qualificano I'impegno di non pochi
giovani della presente generazione.

5.4. I giovani e il tempo libero

Quest'area di interessi tende da tempo ad am-
pliarsi per effetto di una convergente serie di
fattori: assenza o limitazioni del lavoro, bi-
sogno di esperienze alternative a quelle tra-
dizionalmente considerate « forti » in rappor-
to alla formazione dell'identità, migliore de-
finizione e specificazione delle « offerte» ri-
versate sul mercato del tempo libero dai mass
media e dalle varie organizzazioni turistiche,
sportive, ecc.
In altre parole, prende consistenza I'ipotesi
secondo cui l'area del tempo libero puo di-

ventare ormai per molti giovani I'occasione
prioritaria per esperienze che conferiscono
identità in alternativa alla scuola che non for-
ma, al lavoro che non c'è o è alienante, alla
politica che ha perso credibilità; si tratta so-
lo di un'ipotesi, perché ancora molte ricer-
che sottolineano il fatto che per molti giova-
ni il tempo libero è tempo della compensa-
zione, funzionale alla ricostituzione delle
energie produttive o al superamento delle
alienazioni accumulate nella vita sociale e in-
dividuale. Spesso il tempo libero giovanile ap-
pare ipotecato da pesanti modelli consumi-
stici, che ne impediscono un uso più intelli-
gente e produttivo.
Va riservata, in questo contesto, particolare
attenzione alfenomeno sportivo che registra
un'innegabile espansione presso i giovani in
termini di pratica agonistica o dilettantistica
(quasi la metà dell'associazionismo giovani-
le è concentrata nell'attività sportiva), ma che
allo stesso tempo evidenzia periodicamente
fenomeni di alienazione collettiva (vedi vio-
lenza negli stadi) che confermano la vecchia
ipotesi secondo cui lo sport mercificato e stru-
mentalizzato a scopo puramente evasivo di-
venta droga pericolosa e distruttiva.
Poche ricerche focalizzano la funzione edu-
cativa dello sport per i giovani; esse sottoli-
neano che la domanda di sport, pur inseren-
dosi tra i bisogni del privato e oscillando tra
individualismo consumista e personalismo
impegnato, evidenzia tratti educativamente
ri lev ant i : bi s o gn o di piena autor ealizzazione
anche attraverso Ia riappropriazione dei va-
lori della corporeità, bisogno di relazioni
umane significative, ricerca di soddisfazioni
concrete e realistiche attraverso il sacrificio
e I'impegno.
Una richiesta esplicita di valori espressivi
quali lo star bene insieme, il condividere la
felicità, il manifestare solidarietà attraversa-
no la pratica sportiva dei giovani piir sensibili.

6. UN BILANCIO IN PROSPETTIVA

Oltre a offrire stimoli utili alla rivisitazione
di certe categorie di lettura della condizione
giovanile, le considerazioni fin qui fatte ri-
collocano il discorso sui giovani al centro di
una lettura complessiva della realtà italiana
e riportano alla necessità di ipotizzare e ren-
dere effettive le risposte che sono urgente-
mente sollecitate dai problemi.
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La preminente dimensione operativa delle
conclusioni a cui il discorso puo condurre non
deve far dimenticare lo spessore scientifico
delle questioni in discussione; la politica rin-
via pertanto alla scienza, per quel poco o
molto che quest'ultima può dire in termini
di comprensione e previsione circa i compor-
tamenti giovanili. Quanto si dice qui a mo-
do di conclusione mantiene dunque il carat-
tere di discorso necessariamente aperto ad ul-
teriori verifiche.

6.1. L'ipotesi dell'esplosione del disagio
giovanile

La parola «disagio» racchiude un contenu-
to variegato: ha indubbiamente una sua ba-
se obiettiva, che coincide con la somma di
inadempienze, ritardi, tradimenti di cui i gio-
vani sono stati I'oggetto privilegiato degli ul-
timi anni ed ha anche un vissuto soggettivo
ad ampio spettro fenomenologico.

6.1.1 . Il volto concreto del disagio

Senza volere generalizzare ad ogni costo e

senza cadere nel moralismo, non è difficile
elencare una serie di percezioni, emozioni e

sentimenti, valutazioni, bisogni e domande
che nascono da una sofferenza spesso som-
mersa, ma non per questo meno autentica e

sincera. Piir frequentemente si fa riferimen-
to alle frustrazioni che nascono dalla preca-
ria situazione occupazionale e dalla incertezza
degli sbocchi d'inserimento; è forse I'aspet-
to più appariscente, ma non l'unico o il più
importante del disagio giovanile. Piir global-
mente le radici della sofferenza vanno cercate
nell'inadeguatezza degli atteggiamenti con cui
gli adulti si relazionano alle domande proble-
matiche dei giovani: non è raro registrare ri-
sposte che vanno dalla incompetenza alla
strumentalizzazione, dalla sfiducia all'iner-
zia, dal cinismo alla stigmatizzazione.
Il problema essenziale del disagio giovanile
va dunque ravvisato in una generalizzatarn-
capacità del mondo adulto a riconoscere le
esigenze dellarealizzazione, così come si pre-
sentano nell'attuale momento di transizione.
Le espressioni di questa inadeguatezza si di-
stribuiscono lungo l'asse privato-pubblico,
con specifiche accentuazioni e tematiche:
l'abbandono familiare, l'incomunicabilità,
l'inutilizzazione, il mantenimento in una di-
pendenza f orzata, la mediocrità della rispo-
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sta, il giovanilismo ad oltranza,la derespon-
sabilizzazione, il calcolo e il non riconosci-
mento, la dispersione delle risorse, ecc. Vi è

una gamma di non-risposte di cui la crisi delle
istituzioni preposte alla socializzazione e al-
la v alorizzazione delle nuove generazioni rap-
presenta il compendio più sintomatico.

6.1.2. Dul disagio slla irrazionalità
Se il disagio con tutte le sue articolazioni fe-
nomenologiche appare indiscutibile, più dif-
ficile risulta la connessione tra esso e i suoi
sbocchi ipotetici. Fino ad ora il disagio si è
irrobustito a livello di « sommerso », non tro-
vando fattori d'innesco sufficienti a farlo
esplodere in comportamenti devianti, carichi
di significato eversivo o, comunque, di con-
flittualità sociale. La tossicodipendenza, spe-
cialmente nel suo massimo sviluppo quanti-
tativo, ha provocato soprattutto una preoc-
cupazione centrata sul destino individuale e

sul deterioramento delle relazioni microsocia-
li dei giovani coinvolti; solamente in alcuni
brevi momenti il comportamento «tossico»
ha potuto assumere il ruolo di veicolo sim-
bolico di una generalizzata contestazione del
sistema, riducendosi in genere a solo mecca-
nismo di fuga da una realtà non più soppor-
tabile.
La valenza potenzialmente esplosiva della
droga è stata abilmente neutralizzata median-
te una sua radicale privatizzazione, che di fat-
to non ha provocato altro che un'ulteriore
emarginazione di tossicodipendenti. Ora pe-
rò riemergono forme vecchie e nuove di de-
vianza giovanile legate alla criminalità orga-
nizzata; si agita nuovamente lo spauracchio
di un terrorismo a radici internazionali; si re-
gistra una preoccupante « escalation » della
violenza degli stadi; gli studenti scendono in
ptazza conrivendicazioni urgenti; si verifica-
no spesso episodi di vandalismo su cose e di
crudeltà su persone ed animali. Siamo arri-
vati forse ai livelli di guardia, cioè ai valori
di soglia del disagio giovanile, oltre cui non
c'è se non l'irrazionalità collettiva?

6.2. ll ripiegamento adattivo e il rischio
della mediocrità

Se il « disagio » giovanile chiama in causa le
contraddizioni e le strozzature che caratteriz-
zano il modello di sviluppo del sistema so-
ciale, altri aspetti odierni della questione gio-
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vanile sembrano mettere sotto accusa i gio-
vani stessi, l'inadeguatezza della loro stessa
risposta adattiva o alternativa ai problemi che
li riguardano.
Sarebbe fuori posto, in questo contesto, una
generica colpevolizzazione dei giovani che
non tenga conto delle radici obiettive della
loro eventuale inadeguatezza; e, dall'altra
parte, vanno ormai respinte come pericolo-
samente irresponsabili tutte le forme di com-
plicità e di vezzeggiamento che tentano di le-
gittimare tutto cio che è espressione giovani-
le, senza criterio e discernimento. Giustamen-
te è stato osservato che i giovani stessi non
hanno paura della verità che li riguarda e che
preferiscono la « critica impietosa dei profe-
ti » alla menzogna ambigua degli adulti insi-
curi.
Già nelle pagine precedenti non si è omesso
di sottolineare certe ambivalenze insite in al-
cuni meccanismi di difesa e di adattamento
adottati dai giovani di fronte alla complessi-
tà sociale; come pure certi rischi connessi ad
una interpretazione unilateralmente pragma-
tica della propria condizione esistenziale. So-
no ambivalenze e rischi non estranei neppu-
re al mondo adulto, ma che in un giovane si
è portati, forse per inconscia deformazione
professionale, a considerare quanto meno
controproducenti.
Senza timore di scadere in un « j'accuse» in-
discriminato, credo siano da segnalare com-
portamenti che risultano certamente disfun-
zionali al superamento delle diverse forme di
«disagio» e di «estraniazione» di cui soffro-
no i giovani.

6.2.1 . Lq generazione dell'abbsstanza

Sono modelli che non sono generalmente
condivisi dalla maggioranza e che trovano
spesso una smentita clamorosa in modelli dia-
metralmente opposti, che dimostrano la pos-
sibilità concreta (anche se difficile) di com-
portamenti alternativi. Realmente vi sono al-
cuni modi di pensare, valutare ed agire che
denotano l'accettazione fatalistica delle con-
dizioni di marginalità, lrammentazione, per-
dita di identità ecc. e che tendono a conside-
rare queste condizioni come alibi che giusti-
ficano la mediocrità. Il consumismo sfacciato
dei figli di papà, la rinuncia consapevole al-
la progettualità, una certa allergia nei riguar-
di di cio che è arduo e impegnativo, l'inerzia
che accompagna la lunga stagione della di-

pendenza; queste ed altre sono le modalità di
un vissuto che è effetto e causa del disagio
giovanile.
Chi ha definito questa generazione come « ge-
nerazione dell'abbastanza»» ha forse centra-
to con esattezza I'aspetto problematico di una
generazione che, pur avendo ricevuto piir di
ogni altra Ie risposte essenziali ai bisogni pri-
mari, è tentata di adagiarsi sui risultati otte-
nuti, mortificando il gusto di scoprire e sod-
disfare nuovi bisogni e valori.
Vi è inoltre una curiosa tendenza alla spetta-
colarizzazione della vita, che si nutre talora
di cio che è effimero e superficiale, che pre-
mia l'apparenza e il successo gratuito, che
gioca con il linguaggio senza significarlo; in-
dubbiamente ciò è perfettamente consono ad
una certa tendenza generale alla spettacola-
rizzazione che ha investito diversi settori della
vita sociale, dalla politica alla religione, dal-
lo sport alla cultura e trova vigoroso impul-
so nel contenuto prevalente dei networks ra-
diofonici e televisivi.

6.2.2. Una profonda crisi morale

Un altro risvolto problematico è forse rap-
presentato dalla progressiva banalizzazione
del linguaggio; non siamo più ai «cioè» e ai
((non so)) post-sessantotteschi, ma si verifi-
ca largamente un imbarbarimento delle
espressioni orali e scritte. La volgarità e l'e-
quivoco hanno preso il posto dell'ironia e del-
I'invettiva che in altra epoca nobilitavano per
certi aspetti il graffito politico o lo slogan dei
cortei.
Infine va forse segnalata una crisi morale più
profonda di quanto non appaia dai compor-
tamenti visibili. La delegittimazione in atto
di molti modelli di comportamento, fino ad
ora sostenuti da un generale consenso socia-
le, ha spinto molti (giovani e no) a forme di-
verse di autolegittimazione che spesso non
corrispondono affatto allo sforzo di inven-
tare una morale autonoma alternativa, ma
scadono inevitabilmente nella giustificazio-
ne di comodo della scelta contingente. Al di
là di questa radicale relativizzazione non re-
sta che il gregarismo opportunista, il cinismo,
I'individualismo. Spesso non si nota la ricerca
faticosa di nuovi equilibri (vedi I'equivoco
annaspare che ha seguito laliberalizzazione
di comportamenti sessuali), ma solo una pro-
gressiva deriva verso la sterilità morale.
Questo discorso critico sui giovani non è nuo-
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vo al discorso sociologico; e risente necessa-
riamente delle scelte valoriali, delle identità
e delle appartenenze dei singoli osservatori
sociali.
Se ne trova un'eco, anche recentemente, in
certe rammaricate constatazioni circa I'allon-
tanamento dei giovani dalla politica o dalla
religione, il presunto « riflusso » privatistico,
o la negazione edonistico-narcisistica, la scel-
ta della violenza terrorista, la «fuga» nella
droga, ecc.
È un discorso che rischia di diventare mora-
Iistico e paternalistico se pretende di proiet-
tare sui soli giovani le contraddizioni che so-
no di tutti e che in ogni caso non è giusto se

applicato indiscriminatamente; ma può an-
che essere ripreso entro una più articolata e

realistica valutazione di modelli di compor-
tamento giovanile che anticipano in positivo
una migliore qualità della vita e già realizza-
no forme creative e innovative. È anche da
questi chiaroscuri che prende senso il com-
plesso « puzzle» giovanile.

6.3. I giovani come risorsa

Forse va dato per scontato che i giovani rap-
presentano una << risorsa » sociale solo a cer-
te condizioni. Non è il loro numero che con-
ta, né il clamore che circonda certe iniziative
o manifestazioni di cui i giovani sono prota-
gonisti.
E invece la qualità della proposta che emer-
ge dagli stessi problemi e dalle domande più
o meno inespresse che contraddistinguono i
comportamenti giovanili. A ben guardare, i
problemi e le domande non sono sempre ori-
ginali ed inedite, ma trovano accenti di au-
tenticità proprio in rapporto alla capacità di
incidere nel processo di cambiamento socia-
le in termini concreti e costruttivi.
La «risorsa>> si specifica come anticipazio-
ne di valori, modelli, stili di vita realistici e

allo stesso tempo utopici.
Alcuni osservatori ed operatori del settore
hanno già esplicitato alcune delle domande
giovanili che includono un valore, cioè una
parziale ma reale produzione di significato
per la vita e che stimolano I'attenzione ope-
rosa degli adulti. Si tratta di indicazioni ap-
parentemente banali, e quasi solo fondate su

considerazioni di senso comune, ma che nel-
la loro semplicità rappresentano un momen-
to di rottura rispetto al convenzionalismo di
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tanta letteratura sui giovani. Vi si parla di
« valore-domanda » di verità, amore, fortez-
za, autenticità, protagonismo, soggettività,
per sonalizzazione, fede, ricerca, plur ezza, f e'
licità.
Ne risulta una immagine della realtà giova-
nile che forse pecca di ottimismo perché non
è attribuibile nella sua totalità alla generali-
tà dei giovani, ma che indubbiamente espri-
me una ragionata fiducia nel potenziale crea-
tivo che i giovani sono in grado di esprime-
re, se accompagnati da un'attenzione educa-
tiva onesta e liberante e se agevolati da un
apparato istituzionale adeguato alle loro esi-
genze reali.
Quali sono in sintesi le domande che anche
da questa variegata serie di saggi ricevono
una più circostanziata legittimazione? La ri-
sposta, interlocutoria, è aperta ad ulteriori
approfondimenti.

6.3.1. Dallo marginalità olla partecipazione

Dalla marginalità, o meglio dalla presa di co-
scienza della propria possibile o reale condi-
zione di marginalità, può nascere una doman-
da di partecipazione-appartenenza-respon-
sabilità che diventa proposta concreta di pro-
tagonismo serio. costante, vigoroso.
Già sono all'opera e si diffondono inizia-
tive che ne documentano la ricchezza pro-
gettuale e la creatività metodologica: in
prima linea il movimento cooperativistico
e le diverse forme di impegno per la crea-
zione di nuovi posti di lavoro, poi anche
le articolate forme di volontariato giovanile
(dall'educativo al culturale, dal sociale al ri-
creativo, ecc.), infine il risorgente impegno
nelle più svariate realtà associative (dal poli-
tico all'ecclesiale, dallo sportivo al sindaca-
le, ecc.).
Vi sono sintomi non trascurabili di un ritro-
vato gusto per impegni che abbiano una chia-
ra finalità di utilità sociale; e non raramente
si trovano giovani che identificano il percor-
so della propria realizzazione personale con
quello della solidarietà universalistica. La
qualità della vita, centrata attorno a valori
che piÌr o meno correttamente sono stati de-
finiti post-materialistici, si precisa ormai in
rapporto ad un bisogno di relazione non so-
lo funzionale allasectxizzazione o espansio-
ne personale, ma sensibile ad esigenze « di si-
stema ».
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6.3.2. Dallo frammentazione alla persona-
lizzozione

Dalla frammentazione, se colta consapevol-
mente nella sua valenza positiva, può nasce-
re una lorte domanda di riflessività, interio-
rità, personalizzaziote che viene investita
prioritariamente sulla variegata e ricca pro-
duzione soggettiva di senso. Sembra esserci
in alcuni giovani il bisogno di ridurre a uni-
tà l'esperienza senza mortificarne la comples-
sità e il bisogno di ricomporre in totalità il
vissuto senza operare tagli ingiustificati. Sin-
tomi di una ritrovata capacità di superare la
frammentazione (o almeno di convivere de-
centemente con essa) si ritrovano in certi vis-
suti comunitari, in certe relazioni di coppia,
in certe sperimentazioni di comunicazione
aperta e profonda: vi è un mondo giovanile
da riscoprire nella sua differenziata capacità
di riflessione non evasiva, che include creden-
ti e non credenti, tossicodipendenti in via di
autoriscatto e artisti, ex-sessantottini neo-
contemplativi e nuove leve di impegnati po-
liticamente.

6.3.3. Dalls dfficile identità ai nuovi bi-
sogni
Dall'espropriazione dell'identità, cioè dal-
l'impoverimento progressivo di valori e dal-
l' incer tezza dei percorsi verso I' autor ealizza-
zione, può nascere una domanda urgente di
soddisfazione di nuovi bisogni, espressa co-
me riappropriazione del diritto a darsi un'i-
dentità fortemente personalizzata e fortemen-
te storicizzata. Questa tensione si muove, sul
versante critico, tra rifiuto dell'ideologia e sfi-
ducia verso 1'utopia gratuita; e sul versante
propositivo si nutre in prima istanza del ri-
cupero di alcuni valori che la società post-
industriale rende praticabili: la corporietà, la
relazione, I'etica, l'amicizia, la dignità per-
sonale, l,a realizzazione di sé, I'impegno so-
ciale. Recedono alcuni bisogni di tipo acqui-
sitivo (ma non del tutto e forse non per sem-
pre) ed emergono, come essenziali all'iden-
tità, nuove ed antiche esigenze espressive. I
sintomi di tutto ciò sono sparsi in misura non
esigua in tutta la produzione culturale gio-
vanile.

6.3.4. Dsl presentismo allo culturs del
tempo

Dall'estraniazione prodotta da un tempo
scandito secondo ritmi non ancora consueti

può nascere una nuova consapevolezza del
valore del tempo individuale e sociale. Vi so-
no i segni di una diversa «cultura del tem-
po»; non solo e non più l'esperienza della
noia e dello spreco dentro un tempo senza si-
gnificato, né l'urgenza di un presentismo che
brucia ogni possibilità ad ogni istante, ma la
consapevolezza dell'importarrza e della irri-
petibilità delle opportunità offerte ad ogni
stagione della vita
Si può leggere tutto cio nella domanda di un
tempo più pieno e più vivo per il momento
formativo (vedi proteste per le inadempien-
ze della scuola), nell'urgenza di vivere diver-
samente la transizione verso il lavoro, nell'e-
sigenza di anticipare la stagione dell'impegno
sociale e dell'attività produttiva e piÌr in ge-
nerale nella domanda di ritmi di vita più « a
misura d'uomo »>.

Queste ed altre domande, variamente com-
binate in ogni giovane e in ogni strato, ag-
gregazione, gruppo giovanile, in modo da
comporre un cocktail imprevedibile di inten-
zioni progettuali, convivono e interagiscono
con le contraddizioni ed ambivalenze altret-
tanto variegate che accompagnano il vissuto
giovanile. Ne risulta una geografia estrema-
mente complessa, il cui senso globale può fa-
cilmente sfuggire, ma la cui ricchezza proble-
matica continuerà a sollecitare la ricerca
scientifica e I'interesse degli operatori.

-) amore 1.2.;3. - appartenenza 3.-4. - chiesa l. -
cultura l.l. - dialogo 2. - diritti umani 1.; 7. - disoc-
cupazione - donna-uomo (chiesa) l.-4. - donna-uomo
(società) 3. - esperienza 2.1 .3.;2.2. - evangelizzazio-
ne 1.-3. - eucaristia l.-2. - famiglia - festa 2.2. - Gesir
Cristo 1.5. - grazia l.l.;3. - identificazione 3.3. - iden-
tità 4.2. - ideologia 3. - istituzioni 3. - lavoro 1.; 3.
- liturgia 1.3. - liturgia e tempo 1. - Maria l.-3. - mon-
do 3.-4. - pace 1.;5.-6. - parrocchial.l.;2. - pasto-
rale giovanile l.;3.1. - pastorale giovanile (progetti)
I .l .; 1.2. - preghiera 2. - religione 1 .-7 . - salvezza I .2.;
3. - secolarizzazione - sessualità - società l.; 7. - sof-
ferenza - speranza l.; 3.-4. - territorio 4. - pastorale
giovanile (bibbia I ) 1 .-4. - pastorale giovanile nel NT
2. - tempo libero 2. - vocazione 3.-4. - volontariato
3.-4. -Milani L.2.-4.- RupertodiDeutz l. -s. Bar-
tolomea Capitanio 2. - s. Basilio 6. - s. Filippo Neri
- 3. - s. Giovanni Bosco 2 - s. Gregorio Magno 3.1.
- s. M. Domenica Mazzarello 2. - s. Vincenzo de'
Paoli 4.

Bibliografia

Un'informazione bibliografica aggiornata sui proble-
mi della condizione giovanile a livello internazionale
si puo avere dal bollettino trimestrale TUTTOGIO-
VANI NOTIZIE edito dall'Osservatorio della Gioven-
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tir dell'Università Pontificia Salesiana di Roma (P.
Ateneo Salesiano l, 00139 Roma).
L'Osservatorio possiede un'ampia banca dati biblio-
grafica computerizzala e un centro di documentazione.
Inoltre si tengano presenti: Ceverlt A. (et alii), Glo-
vani oggi, Il Mulino, Bologna 19841. Ipolesi sui gio-
vani, Borla, Roma 1986; MtI-aNrsI C., I giovani nel-
la società complesso, LDC, Leumann 1989.

GIUDICARE --+ dialogo 4.2. - educazione 4.1.
GIUDIZIO --+ escatologia 10. l.
GIUSTIZIA --+ Dio 2.3.; 3. - diritti umani - econo-
mia - etica - fede 4. - ideologia - male 3.2.; 3.3.;4.
- pace 3.1.;6. - politica - responsabilità - solidarietà
- storia 5.3. - virtù.
GLOBALITA' --+ anno liturgico 5.3. - educazione
3. - educazione morale 2.2. - parrocchia 2.2.2. - ses-

sualità 2.5. - volontariato 1.2.
GOLDBRUNNER J --+ teologia pastorale (corren-
ri) 2.3.
GRADUALITA' + anno liturgico 5.2.; 5.3. - edu-
cazione morale 2.1. - progettazione Il. 3.5. - riconci-
liazione - sessualità 2.4.
GRAF A. -+ teologia pastorale (storia) 3.
GRATUITA' --+ gioco - lavoro 3.5.

GRAZIA
Clnro Roccnrrre

l. Mondo giovanile e vangelo della grazia

1.1. La grazia nel contesto culturale odierno
1.1.1. Il linguaggio: difficoltà e valenze positive
1.1.2. Il problema della prevalenza di concezioni
riduttive
1.1.2.1. La concezione cosificante
1.1.2.2. La concezione individualista/ultraterrena
1.2. Necessità di un opproccio ontropologico
1.2.1. L'uomo aperto al soprannaturale
1.2.2. Struttura relazionale e corporeità
1.2.3. La grazia nella storicità dell'uomo

2. Una rinnovata comprensione della teologia della
grazia

2.1 . La prospettiva del manuale tradizionole
2.2. Ritorno alle sorgenti neotestamentarie
2.2.1 . ll termine <<grazia>>

2.2.2. ll Dio della grazia
2.2.3. La grazia di Dio rivelata in Cesù Cristo
2.2.4. La grazia nell'uomo
2.2.4.1. La grazia come liberazione
2.2.4.2. La grazia come comunione
2.2.4.3. La grazia come vila nuova
2.2.5. La risposta dell'uomo alla grazia
2.3. Sviluppi recenti
2.3.1. La grazia fondamento della libertà del-

l'uomo
2.3.2. La grazia come sequela di Cristo nella

Chiesa

GRAZIA

3. Il vangelo della grazia nella pastorale giovanile

3.1 . Modelli di « realizzazione »

3.1.1. Realizzazione di sé

3.1.2. Realizzazione del senso della vita e della
storia

3.1.3. Realizzazione di solidarietà e di amore

3.2. Modelli di <<esperienza>>

3.2.1. La grazia nell'esperienza concreta del gio-
vane

3.2.2. La grazia come «finitudine guarita»

La nozione di «grazia» è centrale nella co-
noscenza biblico-cristiana di Dio e appartie-
ne in modo inseparabile al contenuto della
missione salvifica che la Chiesa è chiamata
a svolgere nel mondo. Il progetto di Dio sul-
l'umanità è, dall'inizio alla fine, un proget-
to di grazia; una grazia che accompagna tut-
to il cammino dell'ascesa umana e che, do-
po aver operato in maniera particolare nell'
elezione unica d'Israele, è stata pienamente
rivelata in Gesù di Nazareth, I'Unigenito del
Padre. Infatti, «dalla sua pienezza noi tutti
abbiamo ricevuto grazia su grazia. Perché la
legge fu data per mezzo di Mosè, la grazia
e la verità vennero per mezzo di Gesù Cri-
sto» (Gv 1,16-17).

1. MONDO GIOYANILE E VANGELO
DELLA GRAZIA

La Sacra Scrittura e la Tradizione della Chie-
sa indicano con espressioni molteplici la ric-
chezza di questo dono, e non sempre è facile
districarsi compiutamente fra le diverse for-
me di linguaggio. Coincidono ad esempio con
la nozione di «grazia», almeno per certi
aspetti, categorie paoline e giovannee come
« redenzione >>, « giustificazione / giustizia »,
«liberazione / libertà», «riconciliazione»,
« essere in Cristo », « adozione filiale », « nuo-
va creatura», «vita dello Spirito», ((comu-
nione)), «santificazione / santità», «vita
eterna», «conoscenza)), «essere nella luce»,
« elezione », « alleanza », « proprietà di Dio »,
« caparra di eredità », senza parlare degli sva-
riati modi con cui la stessa nozione viene ca-
ratterizzata nella coscienza di fede della Chie-
sa e nella riflessione teologica. Si compren-
de, in questo quadro, la complessità del ter-
mine «grazia»; un termine già presente nel
linguaggio greco e in quello dell'AT, ma che
nell'economia della pienezza dei tempi serve
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ad esprimere essenzialmente il « dono del Fi-
glio » che il Padre ha fatto al mondo nella po-
tenza dello Spirito e che contiene in sé ogni
altro dono (Rm 8,32).

1.1. La grazia nel contesto culturale
odierno

La complessità del vocabolario è ulteriormen-
te accentuata dal modo con cui il termine
<<grazia>> è assunto nel linguaggio comune e
dai concetti che richiama alla mente nella
maggior parte dei nostri contemporanei. Un
annuncio della grazia che voglia rivolgersi
con spirito sapienziale e attenzione pastora-
le ai giovani di oggi non puo dimenticare una
tale complessità di forme espiessive e di con-
cezioni. La domanda che preliminarmente si
impone è dunque la seguente: che cosa evo-
ca il termine <<grazia>> nel mondo giovanile
odierno?

1.1.1. Il linguoggio: difficoltà
e vslenze positive
La prima constatazione che emerge in modo
immediato è che la parola <<grazia»> ritorna
di frequente nel vocabolario giovanile. «Ave-
re grazia>r, « parlare con grazia », « compor-
tarsi con grazia»>, « essere graziosi », « essere
nelle grazie di qualcuno>>, «concedere una
grazia>>, <<graziare»», sono alcuni tra gli in-
numerevoli modi di esprimersi piuttosto co-
muni nel linguaggio dei giovani. Simili mo-
dalità espressive hanno, dal punto di vista che
ci interessa, una connotazione ambivalente.
Da una parte, infatti, un uso così diffuso del
termine, invece che essere di aiuto, può ri-
schiare di far da velo alla reale portata della
nozione cristiana di «grazia», diluendone il
contenuto o portando ad identificarla solo
con una forma esterna di comportamento.
D'altra parte, tuttavia, è indubbio che, no-
nostante le diversità di accezioni con cui in
ognuno di questi esempi il termine <<grazia>»
è assunto, permane in essi un nucleo seman-
tico comune che richiama in modo costante
o un elemento di bellezza oppure un elemen-
to di gratuità, di dono e di perdono; il che

- come si vedrà - corrisponde perfettamen-
te al senso biblico-cristiano del termine
<< grazia>> .

l.l .2. Il problema della prevalenzo
di concezioni riduttive
Il termine, con le sue difficoltà e la sua va-
lenza semantica, rimanda d'altronde al pro-

blema dei contenuti tipicamente religiosi da
esso implicati o supposti. Quale significato
hanno ad esempio per i giovani di oggi espres-
sioni cristiane come: « perdere la grazia di
Dio ", « rilornare nella sua grazia", (( essere
privi della grazia»>, «vivere in grazia», «cre-
scere nella grazia divina»? Se simili espres-
sioni sono spesso utilizzate in senso corret-
to, esse possono anche nascondere (e il piu
delle volte nascondono) delle concezioni di
<< grazia>> abbastanza riduttive, se non del tut-
to insulficienti. Ci limitiamo, tra le tanre, a
segnalarne due: la concezione cosificante e
quella individualista / ultraterrena di grazia.

1.1.2.1. La concezione cosificante
Una prima idea molto diffusa consiste nel
pensare alla grazia come ad una « realtà » im-
personale, anonima, «un qualcosa», come
un flusso di energia che si puo avere o non
avere, acquisire, accrescere o perdere, senza
che il termine dica o richiami alcuna relazio-
ne interpersonale «io-tu», «io-noi». «Gra-
zia » diviene allora sinonimo di un « qualco-
sa » di indefinito e comunque di astratto, di
lontano dalla vita, di un « qualcosa » che sem-
bra non aver niente a che fare con le espe-
rienze concrete della nostra condizione sto-
rica, come se si trattasse di una realtà unica-
mente sovrasensibile da confinare nella sfe-
ra di un mondo vagamente religioso situato
a metà strada tra il cielo e la terra.

l.l .2.2. La concezione
individualista,/ultraterrena

All'idea appena detta si collega un secondo
modo di intendere la <<grazia»» in una stera
unicamente individuale, soggettiva, in corri-
spondenza ad una concezione altrettanto in-
dividuale e soggettiva della salvezza: l'una e

I'altra intese come realtà meramente ultrater-
rene.
La grazia, in tale visione, viene compresa solo
in rapporto all'anima (quasi che la corporei-
tà non ne sia coinvolta), finendo per essere
considerata solo come una << conditio sine qua
non» in vista della salvezza dell'aldilà. Del
tutto assente risulta il contenuto ecclesiale
della grazia e la sua valenza storica in ordine
all'impegno della costruzione del mondo nel-
la prospettiva del «già» e del «non ancora))
del Regno. In un simile quadro interpretati-
vo, non c'è da meravigliarsi se il concetto cri-
stiano di <<grazia»» finisce per risultare alla
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maggior parte dei giovani come un qualcosa
di estraneo, se non addirittura come una ca-
tegoria religiosa che non rappresenta niente
(o quasi niente) di significativo per il loro vis-
suto reale e il loro «essere-con».

1.2. Necessità di un approccio
antropologico

Se quanto si è detto è vero, si comprende co-
me si faccia urgente nella pastorale giovani-
le la necessità della ricerca di un approccio
antropologico che situi la grazia, come direb-
be D. Bonhoeffer, non al limite dell'esisten-
za umana, ma al centro, non al di fuori o al
di sopra del mondo, ma nel mondo e nel cen-
tro della vita del mondo: un approccio che
ricuperi la profonda inserzione del dono che
Dio fa di sé all'uomo nel quadro della con-
dizione storica dell'uomo, pur non derivan-
do da essa, e mostri nello stesso tempo come
la grazia rappresenti una realtà profonda-
mente interpersonale-relazionale, sia in di-
mensione « verticale » che « orizzontale »: una
realtà che è il frutto di un favore assoluta-
mente gratuito del Dio della rivelazione che,
in Gesu di Nazareth, si china verso I'uomo,
lo libera dalla sua condizione di peccato e di
morte e lo introduce, mediante il dono del
suo Spirito, nella partecipazione del suo inef-
fabile mistero di vita trinitaria, costituendo-
lo membro vivo della « comunità escatologi-
ca della salvezza>> o, come si esprime il libro
degli Atti, della comunità « di coloro che so-
no sulla via della salvezza»» (At 2,48).
« Gratia supponit naturam et perlicit illam »,
recita un noto assioma teologico di ispirazio-
ne tomista: <<la grazia presuppone la natura
umana e la porta al suo pieno compimento ».
La grazia si radica nell'uomo, nella sua real-
tà più profonda, assume tale realtà e la tra-
sfigura in corrispondenza al mistero dell'au-
tocomunicazione di Dio nella storia: I'uomo
come essere radicalmente aperto al sopran-
naturale, ((a struttura)» essenzialmente rela-
zionale, in cammino nel mondo.

1.2.1 . L'uomo aperto al soprannaturale
La condizione umana non è una condizione
chiusa su di sé, come una circolarità senza al-
cuna via d'uscita o sbocchi; al contrario, I'uo-
mo si sperimenta come un essere chiamato
ad autotrascendersi e come tale comprende
se stesso. Per dirla con B. Pascal, «l'uomo

GRAZIA

supera infinitamente l'uomo». Se «da una
parte infatti, come creatura, esperimenta in
mille modi i suoi limiti; dall'altra parte, si ac-
corge di essere senza confini nelle sue aspi-
razioni e chiamato ad un vita superiore » (GS
l0). La nostalgia d'infinito che è radicata nel
cuore di ogni essere umano, il desiderio di
una conoscenza e di un amore che non co-
noscano fine, non sono che le espressioni più
immediate e percettibili di un orientamento
verso ((un di più» che caratterizzaluttala
storia dell'uomo. L'uomo è più di ciò che è;

è in se stesso tendenza verso una realizzazio-
ne che lo appaghi perfettamente.
Rimane vero, d'altra parte, che una simile
modalità di autotrascendenza e di fatto spe-
rimentata dall'uomo in mezzo a mille con-
traddizioni. La fede biblico-cristiana dice il
perché di un simile stato di cose con la rive-
lazione del peccato originale: un peccato che
ha radicalmente ferito la condizione umana,
introducendo in essa delle divisioni che fan-
no parte ormai della nostra realtà storica.
« Quel che ci viene manifestato dalla rivela-
zione - nota in proposito la GS l3 - concor-
da d'altronde con la stessa esperienza. Infatti,
se I'uomo guarda dentro il suo cuore si sco-
pre anche inclinato al male e immerso in tante
miserie che non possono certo derivare dal
Creatore che è buono... Così I'uomo si tro-
va in se stesso diviso. Per questo tutta la vita
umana, sia individuale che collettiva, presen-

ta i caratteri di una lotta drammatica tra il
bene e il male, tra la luce e le tenebre. Anzi,
l'uomo si trova incapace di superare effica-
cemente da sé medesimo gli assalti del male».
La grazia, in quanto autocomunicazione di
Dio all'uomo nella storia, non solo non è

estranea ad una tale condizione dell'uomo
sulla terra, nella dialettica vissuta di autotra-
scendenza e di limite, ma ne rappresenta in
Gesù e nel suo Spirito il superamento esca-
tologico, fino a poter dire che «in realtà so-
lamente nel mistero del Verbo incarnato tro-
va vera luce il mistero dell'uomo. Adamo, in-
fatti, il primo uomo, era figura di quello fu-
turo e cioè di Cristo Signore. Cristo, che è

il nuovo Adamo, proprio rivelando il miste-
ro del Padre e del suo amore svela anche pie-
namente I'uomo all'uomo e gli fa nota la sua
altissima vocazione » (GS 22). La grazia, in
un simile contesto, appare come il gesto be-
nevolo di Dio che nel suo Unigenito incar-
nato si fa incontro all'uomo per donargli la
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vera liberazione e porlo in grado di realizza-
re il desiderio di infinito che è incancellabil-
mente impresso nel suo cuore. Il vangelo del-
la grazia è l'annuncio che I'uomo non è solo
sulla terra: il Dio della rivelazione è il Dio che
cammina al fianco dell'uomo, gli annuncia
la vita dello Spirito per i tempi messianici e

la rende presente nella pienezza dei tempi in
ordine al pieno compimento del suo proget-
to sull'umanità e sul mondo. La grazia è 11

dono che fa uscire I'uomo dalla sua solitudi-
ne, con I'incapacità che egli sperimenta a rea-
lizzarsi con le sole sue forze, e Io fa entrare
in una condizione di esistenza nuova e pro-
priamente soprannaturale: è un <<graziare>>
da parte di Dio, non dipendente dalle presta-
zioni deÌl'uomo, e dunque « un graziare gra-
tuito» («gratis»), che rende I'uomo <<grazio-
so», colmo dellabellezza e dell'amore di Dio.

1.2.2. Strutturo relqzionale e corporeità
Tale condizione di esistenza non rappresen-
ta semplicemente un qualcosa di esterno al-
l'uomo, come un vestito che si limita solo a
coprirlo o a toccarlo dal di fuori; al contra-
rio, essa costituisce un cambiamento profon-
do nell'essere creaturale stesso dell'uomo,
una realtà ontologica, al punto da configu-
rarsi come una reale comunione con il Padre
per il Figlio nello Spirito, dono e al tempo
stesso fondamento dell'appartenenza alla co-
munione della Chiesa, a sua volta «popolo
adunato nell'unità del Padre, del Figlio e del-
lo Spirito Santo» (LG 4). La grazia è rela-
zione; una relazione che si radica nell'essere
relazionale stesso dell'uomo, pur trascenden-
dolo, e innesta tale essere nelle relazioni in-
terpersonali proprie che intercorrono fra le
tre persone della ss. Trinità.
L'essere umano è per origine, costituzione e
forma un essere radicalmente aperto all'al-
tro, un «essere con». Non è semplicemente
un « io-nel-mondo », ma un « io-tu nel-mon-
do ». La struttura fondamentale della perso-
na è una struttura di comunione. L'uomo
non si esprime e non si attua come essere per-
sonale che nell'incontro con I'altro / altri. La
dialettica della formazione del sé è insepara-
bilmente una dialettica dell'«incontro con».
Di tale dialettica, il corpo è il simbolo reale:
è significante che rappresenta quonto indica
e lo esprime in atto. La grazia si pone al pun-
to di convergenza di una tale costituzione del-
I'essere umano. Se è vero che ogni religione

è incontro e desiderio di unirsi a Dio, è al-
trettanto vero che l'uomo si trova impotente
nel realizzare da solo un tale incontro e un
tale desiderio. Con le sole sue forze, egli ri-
cade inevitabilmente su se stesso e sull'imma-
nenza del proprio mondo. Soltanto se Dio si
avvicina all'uomo e lo introduce nel suo mi-
stero di vita, I'uomo può superare se stesso,
uscire fuori dalla propria impossibilità e par-
tecipare alla realtà stessa della comunione di
Dio. L'incontro pieno e pienamente perso-
nale con l'Assolutamente-Altro è possibile so-
lo in e per mezzo di un benevolo venire
dell'Assolutamente-Altro a noi. Ora questo
è precisamente quanto è avvenuto in Gesù di
Nazareth ed è quanto, per mezzo dello Spi-
rito di pentecoste, si dispiega nella Chiesa.
Tale incontro tra il mistero trascendente di
Dio e I'uomo, nella sua realtà più profonda
e specificamente soprannaturale, si chiama
<<grazia>»: un incontro che non puo per se
stesso essere mai separato dall'amore perso-
nale di Dio che si autodona all'uomo e dal-
I'uomo che accoglie nella fede tale dono e si
lascia trasformare da esso, nell'attesa della
definitiva manifestazione del disegno escato-
logico di Dio sul mondo.
La grazia si radica dunque sulla struttura re-
lazionale propria dell'essere umano, I'assu-
me, la trasfigura e I'orienta - nel pellegri-
naggio della Chiesa terrena - verso il com-
pimento escatologico della storia della salvez-
za. La grazia è relazione: « relazione con )) e
«relazione per»; una relazione nuova rispetto
alla condizione creaturale, ma non eteroge-
nea: è infatti una relazione che assume il dia-
logo ontologico-creaturale dell'essere umano
con Dio per innestarlo nel dialogo stesso che
il Figlio intrattiene dall'eternità coÌ Padre nel-
lo Spirito e renderlo partecipe della comunio-
ne ineffabile delle Persone divine della Tri-
nità. Il battezzato ha ricevuto il dono dello
Spirito che lo ha reso «figlio nel Figlio» (cf
Rm 8,15-16; Gol 4,4-7). Un simile dono non
riguarda soltanto I'anima, ma tutta la per-
sona: «L'amore di Dio - proclama Paolo -
è stato riversato nei nostri cuori per mezzo
dello Spirito Santo che ci è stato dato» (Rm
5,5). Si noti: «nei nostri cuori», in quel cen-
tro della persona umana che la definisce e la
determina. La grazia dunque non può essere
concepita come una realtà del tutto estranea
alla corporeità, alla ragione e ai sentimenti
dell'essere umano. Se il corpo è il luogo in
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cui e per mezzo di cui I'io-spirituale si espri-
me e si attua ed è posto in grado di vivere « in
relazione con)) e «in relazione per», e se la
grazia è donata alla persona umana in quan-
to tale, essa riguarda in modo radicale anche
la condizione corporea dell'uomo ed ha su di
essa un suo specifico riverbero, al punto che
secondo la rivelazione neotestamentaria pro-
prio questa condizione corporea è ormai la
dimora di Dio-Trinità, chiamata per logica
conseguenza ad evitare ogni collusione col
peccato e a divenire invece una dossologia vi-
vente della gloria di Dio (l Cor 6,20): un tem-
pio in cui risplende la presenza e la bontà di
Dio verso gli uomini come in un santuario,
nel quale ibattezzati celebrano un culto spi-
rituale nuovo, in corrispondenza al culto
escatologico realizzato « una volta per sem-
pre » da Cristo nel suo evento pasquale (Àrn
12,1-2).

1.2.3. Ls grazia nells storicità dell'uomo
La grazia si inscrive così, in pieno, nella con-
dizione storica dell'uomo: nel suo essere-nel-
mondo, chiamato a decidersi con piena liber-
tà e ad assumersi Ia responsabilità di costruire
il mondo e il suo futuro. La necessità della
grazia divina non si pone per niente in con-
correnza con l'affermazione dell'autentico
sviluppo dell'uomo o di una sua raggiunta
«età adulta»; è piuttosto la consapevolezza
che soltanto lasciandosi « gratificare » dal Dio
di Gesù Cristo, l'uomo ritrova il senso vero
della libertà e del suo essere nel mondo ed è

posto in grado di realizzare il suo compito
nella storia, in linea col progetto di Dio crea-
tore e salvatore. La dottrina della graziaèla
dottrina della libertà e dell'uomo nuovo, im-
pegnato ad edificare un mondo nuovo nel-
l'orizzonte del Regno veniente di Dio.
Ciò chiede che la riflessione cristiana sulla
grazia si impegni ad evitare due opposti sco-
gli, egualmente pericolosi: il « soprannatura-
lismo» o l'«ideologizzazione»> della grazia.
Il primo pericolo si ha quando la presenta-
zione della grazia si mantiene ad un tale li-
vello di trascendenza da sembrare di non aver
nulla a che vedere con il progetto di Dio sul-
la creazione e sulla storia umana e quindi con
la lotta dell'uomo per liberarsi dal dominio
delle forze naturali e storiche, per realizzare
un futuro di sviluppo che gli sia degno e la-
vorare per costruire la « città dell'uomo ». ln
un tale ambito, \a grazia finisce per non aver
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niente a che vedere con la vita concreta, ad
esempio con la sessualità, con la coppia e la
famiglia, con il rispetto dei diritti umani, l'e-
mancipazione delle classi emarginate e I'am-
bito culturale e sociale.
Il secondo pericolo si verifica quando I'im-
pegno nelle varie forme di liberazione e di lot-
ta politica arriva a prendere a tal punto il so-
pravvento da portare a pensare che la grazia
si identifichi tout court con esso, legando
quello che è un evento dall'alto a movimenti
di promozione umana, ad alleanze o strate-
gie ideologiche sempre immanenti e relative.
La fedeltà al kerigma originario implica che
la grazia rimanga un evento che non deriva
da cio che l'uomo può fare, ma solo dall'i-
niziativa libera e gratuita di Dio e che sia per-
cio irriducibile alle categorie della sola stori-
cità dell'uomo.
La grazia è il « favore » che Dio, nonostante
il peccato del mondo, concede, chiamando
l'uomo ed elevandolo alla partecipazione del
suo mistero ineffabile di vita. Nello stesso
tempo, la fedeltà al kerigma chiede che il do-
no divino sia affermato in tutto il suo spes-

sore di prassi e in ognuna delle sue incidenze
etiche, pena il tradire il senso profondo del-
I'autocomunicazione di Dio all'umanità in
Cristo.
In altri termini, non si può né confondere né
dissociare la grazia con la storia. Non a caso
la teologia paolina è profondamente impron-
tata alla dialettica che va dall'indicativo al-
I'imperativo: l'indicativo della grazia come
dono dall'alto suppone l'imperativo di una
risposta dell'uomo da manifestare nella sto-
ria, in opere concrete, e mai l'uno senza
l'altro.

2. UNA RINNOVATA
COMPRENSIONE DELLA TEOLOGIA
DELLA GRAZIA

Quanto si è detto finora lascia intravvedere
come la comprensione teologica della grazia
chieda un profondo ripensamento rispetto al-
le prospettive del manuale tradizionale sia at-
traverso una più attenta considerazione del
modo con cuila grazia è annunciata nelle sor-
genti neotestamentarie della rivelazione che
in una ricerca di categorie maggiormente ade-
guate all'annuncio della grazia alle nuove ge-

nerazioni.
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2.7. La prospettiva del manuale
tradizionale

Per ragioni storiche e controversiste che non
è qui possibile stare ad esaminare, il trattato
teologico sulla grazia ha finito per concen-
trarsi in modo prevalente, se non esclusivo,
sulle forme di « grazia » che concernono la vi-
ta dell'uomo sulla terra, in ogni suo momento
o circostanza. È così che, dopo alcune nozio-
ni fondamentali, i manuali classici erano so-
liti iniziare il loro studio caratterizzando le
diverse forme di grazia:

- sonante ed eleyonte, a secondo se opera il
ristabilimento della natura umana ferita dal
peccato o «innalza>> I'uomo all'ordine so-
prannaturale;

- creata o increata: la prima è il dono di Dio
che inerisce all'anima come un « habitus » in
senso filosofico, la seconda è Dio stesso, f,on-
te della grazia, in quanto si fa presente nel-
I'uomo nel comunicargli il dono della sua
vita;

- abituale o ottuale, a secondo che ci si ri-
ferisca alla grazia donata in modo stabile al
battezzato oppure a particolari impulsi divi-
ni che orientano nei singoli momenti I'uomo
al bene.
Specialmente nell'ambito di quest'ultima de-
terminazione, si moltiplicano le sottoclassi-
ficazioni: graaio efficace o grazia sufficiente
(in relazione al fatto che il dono di Dio con-
segua o meno il suo fine); grafia santifican-
te e graTia sacrqmentale (in corrispondenza
alla condizione abituale donata col battesi-
mo o alla determinazione che la grazia assu-
me in rapporto ai singoli sacramenti); grazio
eccitante, adiuyonte, preveniente, concomi-
tante e conseguente (in ordine alle singole tap-
pe della vita cristiana o ai diversi effetti ope-
rati nell'uomo).
Il significato positivo di una simile classifi-
cazione è indubbio: essa permette di porre in
evidenza come tutta l'esistenza dell'uomo sia
sotto il segno della grazia divina, pur in mo-
di o momenti diversi e graduati. C'è tuttavia
un rovescio della medaglia: il pericolo che
una simile classificazione, sia pure involon-
tariamente, finisca per occultare il dato fon-
damentale a cui tutto in definitiva si ricon-
duce: I'amore personale di Dio manifestato
in Gesù e I'appello altrettanto personale che
Egli rivolge ad «ogni essere che viene a que-
sto mondo » perché partecipi alla vita del suo

Unigenito nel quale soltanto consiste la sal-
vezza dell'uomo. È la presenza di Dio e il do-
no che egli fa di sé che giustifica I'uomo e
lo trasforma. L'eccessiva ripartizione di
<< grazie »» , se risponde al desiderio scolastico
di precisione, non deve tuttavia indurre a tra-
scurare o a far passare in secondo piano il
fatto che la grazia sia sempre un evento pro-
fondamente personale sia da parte di Dio che
si dona all'uomo per introdurlo nel mistero
della sua vita trinitaria, che da parte dell'uo-
mo il quale, accogliendo nella fede la dona-
zione personale di Dio, entra in un nuovo or-
dine di esistenza e di relazione con Dio e con
i redenti in Cristo. La grazia non è soltanto
uno ((status)>, da intendere in termini più o
meno passivi o fissisti, ma un ingresso in pri-
ma persona nel mistero della comunione tri-
nitaria e della Chiesa e un coinvolgimento di-
namico nel compiersi della storia della sal-
vezza, con la novità che essa introduce nel di-
venire dell'umanità e del mondo.
La grazia, se nella sua dimensione propria-
mente divina è una realtà immutabile e me-
tastorica, nel momento in cui viene parteci-
pata all'uomo è una realtà che non prescin-
de dall'uomo e dal suo inserimento concreto
nella vicenda del mondo e del suo farsi.
Un'integrale teologia della grazia si oppone,
di conseguenza, ad ogni concezione spiritua-
lista di « fuga mundi » o di disprezzo delle
realtà umane e temporali che in qualsiasi mo-
do arrivi a vedere il Dio della redenzione co-
me «altro»> rispetto al Dio della creazione.
L'annuncio del NT è in realtà I'annuncio che
quel Logos nel quale tutto è stato fatto e nel
quale tutto sussiste, che illumina ogni essere
che viene a questo mondo, si è fatto presen-
te nella storia in Gesù di Nazareth, rivelan-
do il « mistero » (il « segreto >>) nascosto in Dio
dall'eternità e dando inizio, nello Spirito dif-
fuso in pienezza sulla Chiesa e sul mondo,
ad un processo di ricapitolazione il cui ter-
mine sarà la riconsegna di tutto nello Spirito
al Padre (Ef 1,3-14).Lagrazia apparrienead
una tale dinamica trinitaria, in senso discen-
dente e in senso ascendente.

2.2. Ritorno alle sorgenti neotestamentarie

Pur tenendo nel debito conto le distinzioni
tradizionali, I'approccio teologico alla gra-
zia deve costantemente collegarsi alle sorgenti
neotestamentarie della fede. Come si presenta
la <<grazia>> nella rivelazione biblica?
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2.2.1 . Il termine <<grazia»>

Il termine italiano <<grazia»> è una trans-
litterazione del latino gratia e corrisponde al
greco charis e all'ebraico hen. Per una coin-
cidenza significativa, la parola ebraica e quel-
la greca richiamano nello stesso tempo sia co-
lui che dona sia I'effetto operato in colui che
riceve il dono: la benevolenza del donatore
si fa «grazia» e riempie di sé colui al quale
è indirizzata. La differenza tra la nozione gre-

ca e quella ebraica, dal punto di vista seman-
tico, sta piuttosto nel latto che mentre il ter-
mine charis pone in primo luogo I'accento
sulla bellezza visibile che richiama la bontà
interna del soggetto e quindi i doni che ma-
nifestano talebellezza/bontà, il termine àen
designa anzitutto la benevolenza gratuita di
qualcuno verso qualcun altro che era nel bi-
sogno, successivamente indica Ia manifesta-
zione concreta di tale benevolenza, resa da
colui che/a grazia, accolta da colui che tro-
va grazio. Il fascino di chi è stato beneficia-
to è la consegùenza del dono ricevuto. Spe-
cialmente quando il termine è riferito a Dio,
l'hen ebraico è di solito collegato all'hesed,
all'amore di gratuità, e all'emet, alla fedeltà
di Dio ai doni promessi o concessi. La cha'
rls del NT ricupera in diversi modi I'accezio-
ne dell'hen biblico, riferendola alla benevo-
lenza del Padre che nell'evento salvifico di
Cristo e nel dono del suo Spirito ha fatto gra-
zia ai baltezzati, santificandoli e rendendoli
così «belli» della bellezza del suo Figlio; un
evento che rappresenta ormai un oggi peren-
ne dell'annuncio della Chiesa (Tt 3,4-1).

2.2.2. Il Dio della grazia

La sorgente di tale grazia è Dio. La rivela-
zione biblica è caratterizzata, dall'inizio alla
l-ine, dall'annuncio di un Dio di grazia. E in
tali termini ad esempio che Es 34,6 qualifica
Jahweh: «ll Signore, il Signore, Dio miseri-
cordioso e pietoso, lento all'ira e ricco di gra-
zia e di fedeltà ». La grazia, come la fedeltà,
è il frutto di un Dio di misericordia e di pie-
tà. Per questo gli uomini possono appoggiarsi
con totale fiducia a colui che si è rivelato co-
me il Dio dell'alleanza e possono invocare la
ricchezza della sua grazia: « Quanto è prezio-
sa la tua grazia, o Dio! Si rifugiano gli uo-
mini all'ombra delle tue ali, si saziano del-
l'abbondanza della tua casa e li disseti al tor-
rente delle tue delizie. È in te la sorgente del-
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la vita» (Sa/ 36,8-10). La grazia corrisponde
al generoso farsi vicino di Dio all'uomo. Il
nome stesso che Dio si attribuisce non fa che
caratterizzare questo suo essere-con-l'uomo
e per-l'uomo. « Io il vostro Dio, voi il mio
popolo»: sta in una tale vicinanza la quin-
tessenza della rivelazione di Dio nell'AT. Jah-
weh si manifesta costantemente come I'esse-
re libero che dona al suo popolo la vera li-
bertà, come l'amore che perdona, crea, fa al-
leanza, si autodona all'uomo, un Dio di «be-
nevolenza », il cui atteggiamento verso
I'uomo è essenzialmente «grazia».

2.2.3. Lq grazio di Dio rivelata
in Gesù Cristo

L'incarnazione dell'Unigenito del Padre in
Gesir di Nazareth è la proclamazione massi-
ma (quasi incredibile) di dove può giungere
1'ogape di Dio e la sua vicinanza agli uomi-
ni. La sorgente di un evento tanto inaudito
è ancora una volta la misericòrdia e la fedel-
tà di Jawheh alle sue promesse, è la choris
come gesto assolutamente gratuito di Dio che
si fa incontro all'uomo e lo salva. L'annun-
cio del Regno di Dio, che caratterizza radi-
calmente la predicazione e I'agire di Gesù,
corrisponde in definitiva alla manifestazio-
ne di tale charis. Infatti, a differenza di co-
me i giudei pensavano, Gesù proclama la pre-
senza del Regno di Dio in lui non in relazio-
ne alle condizioni poste dall'uomo, ma co-
me atto di pura liberalità divina, di perdono
e di salvezza ormai concessa a tutti, nessuno
escluso. Ciò che ormai caratterizzail rappor-
to con Dio non è tanto o in primo luogo la
prestazione umana come tale, ma I'accoglien-
za di una liberazione e di una comunione
nuova che sono soltanto dono di Dio in Ge-
sù, e non espressione dei meriti dell'uomo.
E precisamente in base a tale consapevolez-
za che Paolo potrà in seguito caratterizzare
la << grazia»> in netta contrapposizione con la
« legge », condannando la pretesa dell'uomo
di poter realizzare da solo o con le sole sue
opere il proprio futuro di salvezza. La gra-
zia è evento dall'alto e consiste nel vivere, per
mezzo dello Spirito che ci è stato donato, in
Gesir, morto per noi e vivente ormai nella glo-
ria del Padre. Il tratto specifico della rivela-
zione neotestamentaria della grazia sta in un
tale elemento di gratuità: è Dio che fa dono
di sé e della sua benevolenza agli uomini nel-
l'Unigenito Figlio, trionfando sul loro pec-

409



GRAZIA

cato con la potenza della sua grazia e costi-
tuendo così il nuovo « Israele di Dio » nella
storia (Gal 6,15-16). La grazia è la rivelazio-
ne della generosità sovrana del Padre che,
avendo dato il suo Figlio, fa dono agli uo-
mini della giustificazione / giustizia (cf Rm
1-6), al punto che «il dono di grazia non è

come la caduta: se infatti per la caduta di uno
solo morirono tutti, molto di più la grazia di
Dio e il dono concesso in grazia di un solo
uomo, Gesir Cristo, si sono riversati in ab-
bondanza su tutti gli uomini>> (Rm 5,15\.
Una simile novità non è percepibile che nel-
la fede, ma la stessa fede è frutto della gra-
zia (Ef 2,8).

2.2.4. La grazia nell'uomo
Come si presenta il dono della grazia nell'uo-
mo che l'accoglie e si lascia trasformare da
essa? Nonostante la grande varietà di lin-
guaggi e forme espressive con cui tale dono
viene presentato, sembra si possa dire che gli
scritti neotestamentari annunciano la grazia
nell'uomo secondo tre dimensioni fondamen-
tali entro cui possono essere fatti rientrare in
ultima analisi tutti gli altri aspetti: la grazia
come liberazione, la grazia come comunio-
ne, la grazia come vita nuova.

2.2.4.1 . La grazia come liberazione
La grazia si rivela nella vita dei credenti co-
me perdono dei peccati e giustificazione.
L'uomo rinato in GesÌr e nel suo Spirito è or-
mai un uomo « liberato da » e « liberato per »:
liberato dalla colpa e dalla condanna che ne
conseguiva (Rm 6,22; 8,1), dall'impotenza
della legge (Gol 3,13), dal dominio del pec-
cato (Rm 7,24) e dalla morte ultima (l Cor
15,54-57); liberato per rimanere in Cristo, per
camminare secondo lo Spirito e porsi, me-
diante la carità, a servizio degli altri (Gal
5,1 .13-26). Il vangelo di Giovanni presenta
il tema della libertà come il frutto della co-
noscenza di Gesù e della sua verità: «Cono-
scerete la verità e la verità vi farà liberi... Se
dunque il Figlio vi farà liberi, sarete realmen-
te liberi » (Gv 8,3 I -36). La verità è Gesù stes-
so (Gv 14,6). Essere liberi è dunque lasciarsi
trasformare da Cristo; egli è I'evento di libe-
razione della libertà umana. La grazia è, sotto
questo aspetto, il dono di una libertà libera-
ta o, detto in altro modo, I'espressione di una
libertà donata. L'annuncio della grazia co-
me liberazione fonda la libertà come grazia.

L'autocomunicazione dell'amore divino al-
I'uomo è la radice di una nuova identità: un
essere divenuti ormai liberi della libertà stes-
sa di Cristo, impegnati a rimanere liberi in
questa libertà per non ricadere nella prece-
dente condizione di schìavitù (Gal 5,1).

2.2.4.2. La grazia come comunione
L'annuncio della grazia come liberazione/li-
bertà porta con sé la proclamazione della gra-
zia come relazione, come comunione nuova
con Dio e fra i battezzati nella Chiesa, cor-
po di Cristo. Coloro che sono statibattezza-
ti in Gesù e hanno ricevuto il suo Spirito, so-
no stati ormai liberati dall'antica condizio-
ne di schiavitù e sono stati resi figli nel Fi-
glio, in grado di ripetere la sua stessa preghie-
ra di intimità filiale: «Abbit» (Gal4,4-7: Rm
8,t4-17).
La grazia è dunque il dono di una nuova re-
lazionalità col Padre: è partecipazione del-
I'uomo, nello Spirito Santo, alla relazione
con il Padre propria di Gestr. Il NT qualifi-
ca tale relazionalità nuova come fi[iazione
adottiva: il rapporto dell'uomo con Dio non
è più soltanto quello della creatura di fronte
al Creatore, ma del figlio di fronte al Padre.
Un tale tema è caratterizzato dagli scritti neo-
testamentari anche in altri modi: basta pen-
sare ad esempio alle formule'paoline «in
Christo» o «in Christo Jesu», a quelle gio-
vannee relative al «rimanere in Gesù» (Gv
15 ,4-7) o alla « comunione col Padre e col Fi-
glio suo Gesù Cristo>> (l Gv 1,3) oppure al-
l'espressione petrina «consortes divinae na-
turae )), « partecipi della natura dlina>» (2 Pt
1,4). La stessa verità è proclamata con I'an-
nuncio della inabitazione delle Persone del-
la Trinità in colui che crede in Gesù e si fa
battezzare nel suo nome.
Qualunque sia il modo con cui il tema viene
caratterizzato, il principio dinamico di que-
sta nuova comunione rimane costantemente
lo Spirito Santo diffuso inpienezza nel cuo-
re dei credenti: è la presenza personale dello
Spirito che r ealizza la relazione ontologica del
battezzato con I'Unigenito di Dio, Cristo Si-
gnore e, in lui, col Padre. Ma la grazia come
comunione non indica soltanto una nuova re-
lazione con Dio; essa porta con sé anche una
nuova relazionalità con i battezzati, quale
principio di una comunione vera da estende-
re fra tutti gli uomini: l'inserzione in Cristo
Gesi-r per mezzo del suo Spirito, infatti, se in-
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corpora rlbattezzato nella Chiesa, corpo del
Cristo (1 Cor 12,13; Col l,l8; Ef 4,ll-16),
dà inizio nello stesso tempo ad un nuovo mo-
do di concepire ed esprimere le relazioni uma-
ne, col superamento delle antiche barriere che
in vari modi avevano diviso l'umanità. « Tutti
voi infatti - proclama Paolo - siete figli di
Dio per la fede in Cristo Gesù, poiché quan-
ti siete stati battezzati in Cristo vi siete rive-
stiti di Cristo. Non c'è più dunque giudeo né
greco; non c'è piir schiavo né libero; non c'è
più uomo né donna, poiché tutti voi siete uno
in Cristo Cestì» (Gal 3,26-28).
Il tema paolino della riconciliazione ripete,
in altro modo, lo stesso annuncio: il dono
della riconciliazione concesso dal Padre in
Cristo all'umanità porta con sé « un popolo
solo », << un solo uomo nuovo », « in un solo
corpo », in modo che ormai « possiamo pre-
sentarci gli uni e gli altri al Padre in un solo
Spirito » (Ef 2,14-18). La grazia è questa nuo-
va ontologia di comunione donata alla Chiesa
perché si diffonda e si attui in tutta la comu-
nità umana. Se il desiderio di comunione (con
l'Assoluto di Dio e con i propri simili) rap-
presenta, come quello della libertà, un'aspi-
razione profonda dell'essere umano, la gra-
zia assume tale desiderio e lo realizza, alme-
no germinalmente, conferendole il suo pie-
no significato . La grazia è una nuova « rela-
zione con» e una nuova «relazione per»: con
Cristo e con la Chiesa per ricondurre tutti e

tutto alla comunione trinitaria. Tale è il pro-
getto di Dio sull'umanità e sul mondo, splen-
didamente descritto in anticipo dall'Apoca-
lisse (cf 21-22).

2.2.4.3. La grazia come vita nuova

Quanto si è detto rimanda ad un terza dimen-
sione della grazia che in un certo senso sin-
tetizza in sé i due precedenti aspetti: il suo
costituirsi come il dono di una nuova condi-
zione di vita in Cristo, e quindi il suo essere
una nuova creazione e l'inaugurazione della
creazione escatologica definitiva. Partecipa-
re al mistero pasquale di Cristo mediante il
bagno battesimale significa infatti rinascere
in lui come nuove creature: l'uomo vecchio
è sparito, è nato il nuovo (2 Cor 5,17).llbat-
tezzato ha ormai lasciato cadere il vecchio
abito e si è rivestito di Cristo, l'uomo nuovo
per eccellenz a (Gal 3,27). Èa questa assoluta
novità che ha reso superate le antiche prescri-
zioni, a cominciare dalla circoncisione (Gal
6, l5), così come deriva da un tale evento pa-
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squale I'imperativo di camminare in novità
di vita (Rm 13,14; Ef 4,22-24; Col3,1-ll).
Tipica è in proposito I'antitesi paolina tra
morte e vita: se a causa della prima trasgres-
sione di Adamo il mondo si trovava in una
condizione di morte spirituale, grazie all,a pa-
squa di Cristo, nuovo Adamo, il mondo è re-
dento e nella storia umana è ormai posto il
principio di una vita nuova (Rm 5,12-14), co-
sicché «laddove è abbondato il peccato, ha
sovrabbondato la grazia» (Rm 5,20). L'an-
nuncio della grazia è l'annuncio del dono di
una ((nuova creazione»: fa dell'uomo una
creatura nuova in Cristo. Giovanni esprime
la stessa verità con le categorie del nascere da
Dio (1,12-13; I Gv 3,9), del nascere dall'alto
(3,3.7) o del rinascere dallo Spirito e dall'ac-
qua (3,5-8). Gesir è Ia vita che dà la vita al
mondo (Gv 14,6). « Conoscere Gestr » è pos-
sedere la vita indistruttibile di Dio, «la vita
eterna»: la vita che sta presso Dio, che si è
rivelata all'umanità in Gesù (Gv 1,4) come
grazia che fa passare I'uomo « dalla morte al-
la vita» (5,24).
« Chi ha il Figlio ha la vita; chi non ha il Fi-
glio di Dio, non ha la vita», proclama I'a-
postolo Giovanni (l Gv 5,12). La grazia è

aver accolto in sé I'Unigenito di Dio. Il ca-
rattere vitale-personalistico della grazia non
poteva essere espresso in termini piu signifi-
cativi. Si collegano alla stessa prospettiva, i
temi giovannei dell'acqua viva (4, 10-14) e del
pane di vita (6,30-58), la metafora della vite
e dei tralci (15,1-l l) e quella della luce o del
camminare nella luce (l Gv 1,5-7). La fonte
di tutto è la carità di Dio rivelata in Gesi.r;
accogliere tale carità è impegnarsi ad essere
carità e a vivere nella carità, osservando i co-
mandamenti che Dio ha dato in Cristo (1 Gv
4,7-21\. Solo così si puo dire di aver ricono-
sciuto il Figlio di Dio e di essere « nati da
Dio» (1 Gv 5,1-13).
Il dono della vita trinitaria suppone che tut-
ta la realtà umana delbattezzato si lasci tra-
sformare in una reale trasfigurazione che la
patristica greca ama qualificare come « divi-
nizzazione>> (la deificotio). La visione beati-
fica non sarà che il pieno compimento di un
tale processo di «divinizzazione» operato
dalla gr azia nell' uomo.

2.2.5. La risposta dell'uomo allo grazia

Se I'inserimento in Cristo è il termine di un
processo di conversione che fa passare l'uo-
mo da una condizione di peccato ad una con-
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dizione filiale, opera esclusiva della grazia,
I'uomo non si muove verso Cristo e non vi-
ve di lui e del suo Spirito che per puro dono
di Dio. «Tutto è grazia», nella vira del bat-
tezzato. Tale dono tuttavia, nel momento in
cui si cala nella storicità dell'uomo, è per ciò
stesso sottomesso al rischio dell'accoglienza
e della fragilità umana. La risposta dell'uo-
mo si pone come il « sì » libero di colui che,
« graziato » da Dio, permette o meno alla gra-
zia di operare soggettivamente gli effetti di
cui è oggettivamente portatrice. Il dono di
Dio chiede I'opzione fondamentale dell'uo-
mo e la sua libera collaborazione. La vita di
Cristo nell'uomo rimane fragile, esposta ai
pericoli e può essere conservata e vissuta so-
lo in una continua lotta contro tutto ciò che
le impedisce di portare i suoi frutti e in una
autentica esperienza di incontro con Cristo
nello Spirito. Le « opere buone » con le quali
ilbattezzato adempie ai comandamenti divi-
ni appartengono a tale dinamica: manifesta-
no l'azione della grazia e la attuano, ponen-
do l'uomo nella verità della fede e della sal-
vezza. Non a caso il Vangelo mostra che non
ci puo essere salvezza senza il compimento
delle opere dell'amore. Se infatti la grazia è
dono dell'amore di Dio e partecipazione reale
a tale amore, solo chi si impegna a manife-
stare e ad attuare concretamente tale amore
dimostra di aver davvero riconosciuto I'amo-
re di Dio che è in lui e di averlo compreso
in tutto il suo spessore storico e nelle sue reali
implicazioni esistenziali.

2.3. Sviluppi recenti

Il problema di fondo della teologia della gra-
zia è sempre stato quello della dialettica Dio-
uomo, quasi si trattasse di due poli in con-
correnza, al punto che affermare I'uno por-
terebbe a negare l'altro.

2.3.1. La groTia .fondamento dellct libertà
dell'uomo
La teologia contemporanea tende a supera-
re una tale contrapposizione, affermando
l'armonia Dio-Uomo nell'economia della
grazia. Se la grazia è una libera autocomu-
nicazione di Dio all'uomo e si presenta co-
me un evento di liberazione/comunione/vi-
ta nuova, essa non solo non soffoca la liber-
tà dell'uomo, ma permette piuttosto a tale li-
bertà di poter liberamente rispondere alla
«gratuità» del dono offerto.

Il Dio della rivelazione biblica è il Dio che
libera I'uomo perché si decida in piena re-
sponsabilità per lui. I doni di Dio non tra-
volgono la libertà dell'uomo; semmai la fon-
dano come dei compiti adempiendo ai quali
I'uomo consegue i doni ricevuti nel modo più
perfetto.
La «gratificazione» della grazia non può
dunque essere espressa nel quadro del dilem-
ma «o Dio o I'uomo», ma dipende piutto-
sto «da Dio e dall'uomo». La concezione cri-
stiana di Dio fa saltare I'antitesi concorren-
ziale « o il Creatore o la creatura )>: Colui che-
è-per-l'uomo, è al tempo stesso Colui che
consente all'uomo di essere se stesso e di ope-
rare in piena libertà per la realizzazione del
suo futuro nel mondo. Dio non si presenta
come una libertà in concorrenza con la libertà
dell'uomo, ma come la libertà che fonda e

rende storicamente possibile la libertà propria
dell'uomo. Tale è il dono della graziabatte-
simale, con tutta la responsabilità etica che
ne deriva di fronte al problema della salvez-
za eterna.

2.3.2. La grozia come sequela di Cristo
nello Chiesa

Da quanto si è detto consegue che il dono del-
la grazia non puo che essere letto nella pro-
spettiva personalistica della sequela di Cristo
e in quella comunitaria della Chiesa. La ve-
nuta di Gesù nella storia dell'uomo è essen-
zialmente appello a porsi alla sua sequela,
convertendosi e credendo al suo Vangelo. La
grazia è il dono dell'accoglienza di tale ap-
pello e nello stesso tempo I'evento che opera
I'inserimento reale in lui per poter divenire
davvero suoi discepoli e portare frutto. Le
formule paoline « in Cristo », « per mezzo di
Cristo », « in vista di Cristo » esprimono tut-
te, in diverso modo, la medesima verità. Lo
stesso per le formule giovannee relative al
« restare in Cristo », all'esser diventati figli di
Dio o all'avere ricevuto la vita nell'Unigeni-
to inviato dal Padre nel mondo. Una tale se-
quela, d'altronde, non può essere vissuta da
soli, ma come comunità di discepoli del Si-
gnore, riuniti dalla sua parola, nel suo no-
me. GIi uomini entrano nella comunione con
Gesù non isolatamente, ma in quanto sono
incorporati in una comunità di salvezza. La
grazia manifesta e opera tale incorporazio-
ne. La dimensione ecclesiologica della grazia
è dunque altrettanto essenziale quanto quel-
la cristologica. Infatti, pur essendo vero che
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« in ogni tempo e in ogni nazione è accetto
a Dio chiunque lo teme e opera la giustizia »
(At 10,35), è altrettanto vero che « Dio volle
salvare e santificare gli uomini non indivi-
dualmente e senza alcun legame fra loro, ma
volle costituire di loro un popolo che lo ri-
conoscesse nella verità e fedelmente lo ser-
visse» (lG 9\. La grazia come unione salvi-
fica con Cristo rimanda per sé all'unione con
la Chiesa, sacramento universale di grazia per
il mondo.

3. IL VANGELO DELLA GRAZIA
NELLA PASTORALE GIOVANILE

Come proclamare un simile vangelo della gra-
zia ai giovani del nostro tempo?
La domanda che ci siamo posti all'inizio del
nostro studio si ripropone adesso, e non piit
in termini problematici, ma propositivi. Se

la rinnovata comprensione della teologia del-
la grazia ci ha mostrato come un primo pas-
so da compiere sia anzitutto quello del ritor-
no alle sorgenti bibliche, col recupero della
grazia come evento personalistico-relazionale
che si pone nella storia e impegna l'uomo ad
una risposta libera all'appello di Cristo, il
problema che si presenta adesso è di sapere
se sia sufficiente per la pastorale giovanile
odierna limitarsi a ripetere le categorie bibli-
che o teologiche (cui pur si deve far costan-
temente riferimento) o se non sia opportuno
e perfino necessario tentare di re-interpretare
queste stesse categorie entro modelli di an-
nuncio piir adeguati all'orizzonte culturale del
mondo giovanile contemporaneo. In caso di
risposta affermativa, quali potrebbero esse-
re tali modelli?
La risposta ad un simile problema è piir com-
plessa di quanto comunemente si pensi. An-
zitutto, perché la riflessione teologica è in tale
campo ai primi inizi.
ln secondo luogo, per la oggettiva difficoltà
di dover trasporre un evento già detto in pre-
cise categorie in altre, facilmente accessibili
a tutti, senza sminuirne o stravolgerne il
significato. Cercando di mettere un minimo
di ordine nei molteplici tentativi in atto
in questo campo, possiamo forse racchiude-
re i diversi quadri interpretativi che vengono
proposti in due modelli essenziali: il model-
lo di «realizzazione» e quello di «espe-
rienza ».

CRAZIA

3.1. Modelli di «realizzazione»

Nel linguaggio giovanile e piuttosto diffusa
la categoria della «realizzazione»: realizza-
zione di sé e della propria identità, realizza-
zione del senso della vita e della storia, rea-
lizzazione di solidarietà e di amore; una ca-
tegoria che si confonde spesso con quella del-
la «pienezza».

3.1.1. Realizzazione di sé

ll giovane si sperimenta come un essere che
si sta cercando e quindi come un essere che
tende all'auto-realizzazione di se, proteso ad
essere più di quanto è.

La grazia, come evento di vita in Gesù di Na-
zareth, è in definitiva il dono e I'appello alla
r ealizzazione di un' esistenza completa, auten-
tica. Essa non riguarda solo il futuro trascen-
dente; è piuttosto un essere diventati, fin da
ora, nuove creature in grado di attuare la pro-
pria identità personale a misura dell'uomo
nuovo, Cristo Signore, verità ultima dell'e-
sistenza umana e prototipo di ogni perfetta
realizzazione. E se è vero che I'esigenza pro-
fonda che il giovane avverte è l'esigenza di
unità, di armonia, la grazia è il dono dall'al-
to che pone il giovane in grado di cammina-
re, nella potenza dello Spirito, verso tale uni-
tà,/armonia nella sequela di Cristo e del Van-
gelo.

3.1 .2. Reolizzazione del senso dello vita
e della storia
Ogni essere umano è in sé « una questione
aperta»: aperta sul senso della vita e della sto-
ria. Questo e particolarmente vero per il gio-
vane: almeno in alcuni momenti della sua vi-
ta, egli si interroga sul « perche » dell'esisten-
za umana e del mondo, arrivando talvolta
perfino a pensare che la vita sia assurda o sen-
za direzione.
Il vangelo della grazia è l'annuncio che la vi-
ta ha un senso: Dio cammina a fianco del-
l'uomo, si è donato all'umanità in Gesù di
Nazarerh e inabita in coloro che credono e

si fanno battezzare nel suo nome.
La domanda di senso riceve così nel dono che
Dio fa di sé all'uomo il suo vertice e la sua
piena risposta: Dio non si limita a dire qual-
cosa o a fornire delle informazioni; egli pro-
clama che I'uomo è chiamato a partecipare
alla sua stessa vita e vi partecipa in Gesir e

nella Chiesa.
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3.1.3. Realizzazione di solidarietà
e di amore
La realizzazione che il giovane avverle non
prescinde dagli altri. Il giovane si autocom-
prende come «un essere con)), con un vivo
bisogno di solidarietà e di amore. La grazia
risponde in pieno a tale autocomprensione:
essa è realtà di comunione, è nuova « relazio-
ne con» e nuova «relazione per», come si è

avuto modo di dire. E dal momento che il do-
no della grazia sgorga dall'amore di benevo-
lenza di Dio, la grazia è eminentemente amo-
re che chiama all'amore di gratuità. Così, la
grazia non si sovrappone alla potenzialità del
giovane orienlato ad amare, ma piuttosto as-
sume tale potenzialità, la perfeziona e la ele-
va. Tutto I'essere della creatura umana, con
tutta la sua ricchezza di razionalità, di affet-
tività e di sensibilità, è ripreso e trasformato
dal dono della grazia e reso capace di cam-
minare verso la pienezza della sua realizza-
zione.

3.2. Modelli di «esperienza»

Non è molto comune caratterizzarela grazia
in termini di esperienza. Specialmente tra i
giovani, si è soliti pensare a questo dono co-
me ad una realtà più o meno lontana o co-
munque unicamente trascendente.

3.2.1 . La grazia nell'esperienza concreta
del giovane

In tale ottica, non c'è da meravigliarsi se la
grazia viene spesso intesa come una realtà
estranea alla esperienza concreta del giova-
ne, un qualcosa che sta dentro I'anima come
una specie di regalo in una scatola. La gra-
zia è allora emarginata dalla vita; la conse-
guenza è che la vita emargina la grazia.
La categoria di «esperienza» dovrebbe en-
trare a pieno titolo in un annuncio integrale
della grazia: la grazia non si giustappone al-
I'esistenza concreta dell'uomo, si pone al con-
trario nelle sue profondità come anima che
fa vivere e tutto trasfigura e orienta. Se la teo-
logia dice che la grazia santifica I'uomo, norr
si può pensare che questa santificazione non
si manifesti da nessuna parte, nella vita e nei
comportamenti del soggetto.
Dal punto di vista della pastorale giovanile,
cio implica una duplice attenzione:

- da una parte, chiede che l'annuncio della
grazia sia espresso a partire dalle esperienze

reali e concrete vissute dai giovani e sulla base
di una verifica altrettanto reale e concreta del
loro vissuto;

- dall'altra parte, domanda che la consape-
volezza della gratuità della grazia si esprima
come gratuità dell'esistenza, gratuità degli
eventi e degli incontri che la caratterizzano:
accogliere la grazia nella vita è essere chia-
mati a vivere la vita come grazia, nella gra-
tuità del dono di Dio.

3.2.2. La grazia come «finitudine gusrito>»

Una delle esperienze più profonde del giovane
è I'esperienza di un vuoto da riempire, di
«una mancanza>» da colmare: se egli si per-
cepisce come un essere con aspirazioni scon-
finate, si sperimenta nello stesso tempo co-
me un essere finito, un essere che si scontra
di continuo con i suoi limiti e i suoi conflitti
interiori.
La grazia è il dono, la possibilità di essere,
nell'Unigenito di Dio, pienamente se stessi:
se non è una guarigione dalla finitudine, è in
ogni caso una «finitudine guarita». Ricon-
durre la grana ad un simile livello di espe-
rienza significa porre in relazione il dono di
Dio con I'uomo come «essere di desiderio»
e proclamare che solo in Gesù la creatura
umana è in grado di ritrovare la verità del suo
essere e di camminare come nuova creatura
insieme a tutti i redenti in Cristo e a tutti gli
uomini «di buona volontà». Il peccato e
«una diminuzione dell'uomo» (GS l3); la
grazia è « la vita, affinché, divenuti figli nel
Figlio, esclamiamo nello Spirito: Abba, Pa-
dre» (GS 22).

+ amore - comunione - esperienza - liberazione - li-
bertà 3.2.1. - senso - solidarietà - vitalmorte.
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GRUPPO
Rrcc,q.npo ToNrru

l. Cosa è «gruppo»

2. Gruppo primario e gruppo secondario

3. La funzione educativa del gruppo

4. Gruppo e comunità

5. Associazione e movimento

Si parla di gruppo in tanti contesti e in molti
modi.
Assunto come spontaneamente risuona, il
termine puo risultare almeno equivoco.
Una chiarificazione terminologica è condizio-
ne irrinunciabile per quella capacità di discer-
nimento critico, necessaria ad una corretta
utilizzazione.
Tra i molti possibili problemi seleziono solo
quelli che in qualche modo coinvolgono la
prospettiva in cui colloco questo contributo:
l'uso dei processi di gruppo nell'ambito edu-
cativo e pastorale.

l. COSA È «GRUPPO»

Il gruppo è una collettività identificabile,
strutturata, continua di persone che svolgo-
no ruoli conformemente a norme sociali, a
interessi e valori condivisi, nel perseguimen-
to di fini comuni.
Nella definizione ricorrono alcuni elementi
caratterizzanti che meritano di essere sotto-
lineati.
Il gruppo propone dei confini, ben precisi,
attraverso cui si determina I'apparter,efiza.
Per questo risulta relativamente chiaro chi fa
parte del gruppo e chi invece non ne fa par-
te. In questo senso, il gruppo è una aggrega-
zione identificabile.
Elemento centrale di coesione e di identifi-
cazione sono le norme, quelle regole di con-
dotta, semplici e precise, che determinano il
consenso o il dissenso all'interno del gruppo
stesso.
Attorno alle norme, sorge la comunanza di
interessi, valori, fini sociali. La circolazione
di vafori all'interno del gruppo, realizzala
prevalentemente in forma diretta e simboli-
ca, assicura I'unità erafforza la funzionalità.
Altro elemento qualificante è la strutturazio-
ne interna di ruoli. Attraverso questa distri-

buzione sono consolidati i canali di comuni-
cazione, I'azione individuale è armonizzata
con quella degli altri membri, viene assicu-
rata la struttura di potere e di eflicienza e,
in ultima analisi, il gruppo conserva una sua
durata almeno relativa.

2. GRUPPO PRIMARIO
E GRUPPO SECONDARIO

Gruppi primari sono quei gruppi composti da
un numero relativamente ristretto di membri
e in cui sono molto frequenti le relazioni a
laccia a faccia. La solidarietà è profonda e

intensa l'adesione ai valori comuni che co-
sl.ituiscono la cultura di gruppo.
Sono invece secondari quei gruppi in cui gli
individui sono associati per contratto. Le re-
lazioni intersoggettive sono meno intense e

vengono spesso regolate in modo estrinseco
(attraverso leggi, usi, copvenzioni).
La distinzione tra gruppo primario e secon-
dario è importante, perche molti dei vantag-
gi educativi riconosciuti genericamente al
gruppo., sono di fatto legati solo al gruppo
pnmarlo.
Non va pero esagerata, quasi che i due tipi
di gruppo rappresentino realtà opposte e in-
comunicanti.
Spesso, al contrario, il gruppo secondario è

un momento di passaggio tra I'anonimato e

il gruppo primario.
Esistono condizioni minimali, al di fuori delle
quali è impossibile ogni comunicazione inter-
soggettiva. Non basta però assicurare questo
minimo vitale di scambi: si corre il rischio di
terminare solo al gruppo secondario. Un lun-
go cammino resta ancora da percorrere, per
giungere ad un vero gruppo primario.
Il processo da gruppo secondario a gruppo
primario è legato a tre fattori interdipendenti.
Intervenendo su essi è possibile sostenere e

sollecitare la maturazione del gruppo.
Il primo fattore è la consapevolezza che 1'es-
sere fisicamente assieme ha un senso ed è utile
per raggiungere determinati scopi che le per-
sone sentono importanti e significativi. Que-
sto primo livello e caratterizzato dalla pre-
senza fisica di più persone in una situazione
sociale e dalla coscienza del suo significato,
almeno funzionale.
Il secondo fattore è determinato dal senso di
appartenenza; e cioè dalla capacità di acco-
gliere le « regole di gruppo » (rinunciando a
schemi autonomi e individualistici) come con-
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dizione indispensabile per raggiungere I'o-
biettivo per cui ci si è posti assieme. Non tutti
gli obiettivi possiedono le qualità necessarie
per scatenare e sostenere il senso di apparte-
nenza. Si richiede un obiettivo a dimensione
collaborativa, raggiungibile cioè attraverso la
collaborazione di tutti. Questo obiettivo de-
ve inoltre essere dotato di un certo prestigio,
per risultare capace di creare identificazione.
Il terzo fattore è dato dalle interazioni. Le in-
terazioni sono gli scambi, verbali e non-
verbali, che intercorrono tra i membri del
gruppo. Attraverso questi scambi si produ-
cono influssi reciproci e quindi cambiamen-
ti nei pensieri, nei sentimenti, nelle reazioni.
La gr atif icazione, assicurata dalle i nterazio-
ni, diventa presto I'obiettivo centrale dello
stare assieme, capace di controllare ogni spin-
ta verso l'esterno.
Sulle interazioni il gruppo si costituisce pie-
namente come gruppo primario.
Non va dimenticato che i tre fattori ricorda-
ti esprimono un preciso itinerario educativo
verso il gruppo: dalla presenza di piir perso-
ne in uno spazio comune alla consapevolez-
za del significato di questo fatto, dalla con-
vergenza verso obiettivi alla coscienza della
funzione gralificante delle interazioni recipro-
che. La progressione è pero di ordine logico
e non cronologico: si puo partire da una tap-
pa qualsiasi e questa favorisce il consolida-
mento delle altre.

3. LA FUNZIONE EDUCATIVA
DEL GRUPPO

Il bisogno di approvazione e il bisogno di cer-
tezza, come espressione concreta del più ra-
dicale bisogno di sicurezza, rappresentano
un'aspirazione fondamentale di ogni per-
sona.
Possono essere vissuti a livello individuale;
e possono anche esprimersi in termini collet-
tivi, secondo le logiche tipiche di quell'orga-
nismo nuovo che è il gruppo, come esito dei
rapporti che intercorrono tra i suoi membri.
Per saturare questi bisogni collettivi, nel
gruppo si consolidano le « norme >>, quelle re-
gole di condotta, semplificatrici e assai sche-
matiche, su cui vengono giudicate le opinio-
ni e i comportamenti che si sviluppano nel
gruppo stesso.
Le norme sollecitano i membri del gruppo
verso I'uniformità di comportamenti, di opi-

nioni, di sentimenti. Qualche volta I'influs-
so è legato al tempo in cui si appartiene al
gruppo e ne viene condivisa l'attività. Altre
volte, I'adeguamento scatta per una convin-
zione più intima e profonda; e così l'adegua-
mento è piir duraturo e meno legato alla si-
tuazione sociale.
Per ottenere il rispetto alle norme i gruppi uti-
lizzano diversi strumenti.
Uno dei più comuni è I'uso di sanzioni posi-
tive. Tra queste la più rilevante e I'approva-
zione sociale.
Un altro mezzo di influsso è dato dall'uso
delle coercizioni.
Spesso I'adeguamento è ottenuto attraverso
i messaggi che i membri « normali » lancia-
no sui membri ancora devianti, per convin-
cerli dell'opportunità di adeguarsi alle nor-
me. ln questo caso la pressione e determina-
ta dalla trama dei rapporti in cui il deviante
viene avvolto.
L'uniformità dei comportamenti viene per-
seguita anche attraverso il controllo delle in-
formazioni. Le norme funzionano così come
un filtro attraverso cui far passare'tutte le in-
formazioni che giungono al gruppo, per
orientarle, renderle omogenee, ristrutturarle.
La pressione di conformità crea così quel cli-
ma che rende il gruppo motivo di sostegno
e di forza educativa, per facilitare la circola-
zione e l'interiorizzazione dei valori.
Ma proprio per questo puo diventare un osta-
colo serio alla maturazione delle persone.
La pressione di conformità rappresenta così
uno dei fenomeni piir interessanti e proble-
matici della vita dei gruppi.

4. GRUPPO E COMUNITÀ

Soprattutto nell'ambito pastorale vengono
spesso utilizzati i termini « gruppo » e (( co-
munità» per indicare la stessa realtà.
Qualche volta invece si pensa alla comunità
come ad un livello ulteriore rispetto alla vita
di gruppo, quasi all'esito della sua matura-
zione.
Per non ingenerare equivoci, quest'uso lin-
guistico va precisato.
Il termine «comunità» nella dinamica di
gruppo viene utilizzato con accezioni spesso
diversificate. Con qualche semplificazione
possono essere raccolte attorno a tre polariz-
zazioni.
In primo luogo, comunità esprime la solida-
rietà esistente tra individui, quella qualità di
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rapporti che fa prevalere la volontà colletti-
va sull'interesse dei singoli, l'armonia sulla
competizione, la cooperazione sul conflitto.
In un secondo modello, comunità è sempli-
cemente un insieme di individui in un luogo
determinato e concreto.
Una terza delinizione sottolinea che la comu-
nità è il gruppo entro cui I'individuo puo sod-
disfare tutti i suoi bisogni e svolgere tutte le
sue funzioni (almeno in termini relativi).
Se organizziamo, in qualche modo almeno,
le tre definizioni, alla ricerca di elementi di
convergenza, possiamo chiamare «comuni-
tà» quel gruppo di persone, segnato da in-
tensi rapporti di solidarietà, collocato in un
territorio e dotato di capacità totalizzanti ri-
spetto al suo obiettivo. In questo modo ri-
sulta evidente che gruppo e comunità non so-
no davvero sinonimi in senso stretto. È pos-
sibile immaginare un processo di maturazione
da un livello all'altro, in relazione alla funzio-
ne totalizzante degli obiettivi e all'inserimento
sul territorio.

5. ASSOCIAZIONE E MOVIMENTO

Un'altra importante distinzione va introdot-
ta, soprattutto se si riflette sul tema del grup-
po nell'ambito della pastorale giovanile at-
tuale.
La distinzione è tra gruppo, movimenlo, as-
sociazione.
L'associazione si presenta ordinariamente
con le seguenti caratteristiche: possiede una
sua struttura organica e istituzionale, definita
da uno «statuto» interno; I'adesione dei
membri avviene per condivisione degli scopi
e degli impegni statutari; è assicurata la sta-
bilità e I'autonomia in quanto istituzione, an-
che se variano i suoi membri; le responsabi-
lità giuridiche e le figure di potere sono at-
tribuite in base a criteri formali, prestabiliti
dallo statuto.
ll movimento è invece caratterizzato dal fat-
to che le persone si aggregano sulla condivi-
sione di alcune «idee di fondo» e di uno spi-
rito comune.
Spesso, alla base, c'è un leader, affascinan-
te e propositivo.
L'adesione è vitale e non formale. Piu che in
statuti, ci si riconosce in precisi valori, orga-
nizzati in una dottrina e in una prassi.
Come si nota, gruppo, associazione, movi-
mento non sono proprio la stessa realtà. Le
diversità sono notevoli.
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Quelle tra associazione e movimento saltano
agli occhi, dalla sottolineatura degli elemen-
ti caratterizzanti.
Quelle tra gruppo e associazione/movimen-
to vanno ulteriormente precisate, per il peso
educativo che ne scaturisce.
Nei movimenti e nelle associazioni la forza
di coesione e il relativo peso educativo è mol-
to legato a quello che essi propongono nei lo-
ro documenti, nelle espressioni dei loro lea-
ders, nelle prassi di vita. Quando sono stu-
diati dal punto di vista della pastorale gio-
vanile, l'attenzione corre spontanea alla ve-
rifica dei «contenuti »: sulla loro ortodossia,
sulla loro modernità, sulla loro incidenza po-
litica, sul livello di reattività culturale.
Molte ricerche sulla attuale condizione gio-
vanile mettono in evidenza un dato interes-
sante. Il confronto tra giovani aggregati a
gruppi e giovani non aggregati fa risaltare co-
me questa appartenenza sia la variabile più
influente nella formazione degli atteggiamen-
ti e nella ricostruzione dell'identità. Questa
variabile è influenzata a sua volta dal tipo di
gruppo a cui si appartiene.
Questo significa la centralità del gruppo di
base anche nei confronti dei movimenti e del-
le associazioni. Nel gruppo, infatti, si scate-
na quel processo che in termini tecnici si de-
finisce «pressione di conformità». Esso sta
alla base della costatazione precedente: la
pressione di conformità genera la stabilizza-
zione delle regole di normalità di gruppo e

il consolidamento dei canali di comunicazio-
ne e di identificazione.
La distinzione tra gruppo e movimento/as-
sociazione sollecita quindi a porre in primo
piano la funzione del gruppo come realtà di
base, prendendo le distanze da quei modelli,
purtroppo diffusi, che accentuano l'apparte-
nenza al movimento.
In questo senso, anche il fenomeno comples-
sivo dell'associazionismo ecclesiale andreb-
be letto dalla prospettiva unificante della real-
tà di base: il gruppo come insieme di indivi-
dui, legati da una rete intensa di interazioni,
e coinvolti per un fine comune e condiviso.
E innegabile che questi gruppi sono favoriti
dalla qualità dei movimenti e delle associa-
zioni di cui sono espressione. L'incidenza sul-
le singole persone è assicurata però dalle in-
terazioni che scorrono nel tessuto sociale del
gruppo: senza interazioni (e cioè senza una
reale esperienza di gruppo) i migliori conte-
nuti porterebbero a scarsi effetti.
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La ricerca sul soggetto dell'azione pasto-
rale verso i giovani si conclude sempre con
una affermazione perentoria: soggetto del-
la pastorale giovanile è la comunità eccle-
siale.
Purtroppo però poche comunità riescono a
diventare quel luogo di identificazione richie-
sto per essere veramente soggetto dell'azio-
ne pastorale verso i giovani.
Questa consapevolezza diffusa ha sollecita-
to a sperimentare alternative serie e consisten-
ti, capaci di assicurare, con la stessa intensi-
tà, un reale senso di appartenenza e una pie-
na responsabilità ecclesiale.
E maturata così, con progressiva speranza,
la proposta del gruppo ecclesiale, della pic-
cola comunità, della comunità ecclesiale di
base, come luogo dove la comunità ecclesia-
le risulta concreta e sperimentabile anche per
i giovani d'oggi.

r. LA NOVITA DI UN FATTO

La fiducia ai gruppi e alle comunità ecclesiali
di base è un dato difluso. Lo sottolineano or-
mai anche i documenti magisteriali.
Cito un passaggio, tra i tanti:
«Al pari dei vescovi riuniti in Puebla, ripe-
tiamo che come pastori vogliamo decisamen-
te promuovere, orientare e accompagnare le
comunità ecclesiali di base, in accordo con
lo spirito di Medellin e i criteri della "Evan-
gelii nuntiandi" (n. 58); favorire la scoperta
e la formazione graduale dei loro animatori
(Pueblo 648). Siamo sempre più convinti del-
l'immensa ricchezza che le CEB possono of-
frire alle nostre Chiese del Brasile e alla rivi-
talizzazione dell'azione evan9elizzatrice. Nel-
le nostre diocesi sperimentiamo un'immen-
sa gioia quando entriamo in contatto più di-
retto con le CEB, nelle visite pastorali e nei
lavori di evangelizzazione. Notiamo anche
che questa gioia è di tutto il popolo che vuo-
le vivere in intima comunione con i suoi pa-
stori >> (Documento dell'episcopato brasilia-
no, 83).
Dal punto di vista pastorale è interessante cer-
care le ragioni che giustificano affermazioni
cosi solenni e impegnative. Ci introducono
in problemi e prospettive nuove e urgenti.
Cio che caratterizza e qualifica I'esperienza
dei gruppi e delle comunità ecclesiali di base
è il bisogno di vivere I'essere-nella-Chiesa se-
condo modalità tipiche di una aggregazione
a carattere primario. Le dimensioni sono
quelle note dalla dinamica di gruppo: le in-
terazioni sono vere e intense, la condivisio-
ne è reale e in una piena corresponsabilità,
il coinvolgimento risulta concreto e quoti-
diano.
All'origine di questa pretesa sta il rinnova-
mento ecclesiologico prodotto dal Vati-
cano II.
Il Concilio infatti ha sottolineato la funzio-
ne esemplare della comunità apostolica (,4f-
ti 2,42-47) e I'ha proposta come modello per
tutto il popolo di Dio (LG 13, DV l0).
E iniziato così un processo di rinnovamento
delle istituzioni e delle strutture tradizionali.
La voce « comunità » è diventata centrale nel
vocabolario ecclesiale, sostituendo progres-
sivamente altre formule. Dimensioni, spes-
so messe in secondo piano, sono riaffiorate
come originali e costitutive. Si pensi, per
esempio, alla ricerca ed elaborazione di stru-
menti e strutture di corresponsabilità (orga-
ni collegiali, sinodi e consigli...).
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Animati da questa sensibilità nuova molti
credenti hanno costatato facilmente le caren-
ze delle grandi comunità ecclesiali ufficiali.
Non sono mancate neppure difficoltà e resi-
stenze, che hanno frenato presto la piena at-
tuazione conciliare.
Sono sorte così esperienze nuove: gruppi e co-
munità di base, impegnate ad esprimere in
modo efficace I'esigenza di comunione eccle-
siale.
Il fatto ha prodotto uno spostamento di sog-
gettività ecclesiale.
Gruppi di cristiani, giovani e adulti, hanno
progettato di vivere l'esperienza ecclesiale in
ambiti diversi da quelli istituzionali tradizio-
nali, con la pretesa di esprimere più intensa-
mente e piir autenticamente questa stessa
esperienza.
Questa ricerca la da denominatore comune
consapevole di esperienze sorte e sviluppate
in contesti culturali molto diversi.
I gruppi ecclesiali, infatti, a prevalente pre-
senza giovanile, e Ie comunità ecclesiali di ba-
se non sono certamente la stessa realtà. Li ac-
comuna però la ricerca di una reale esperien-
za di appartenenza ecclesiale in forza dei di-
namismi tipici del gruppo primario.
La costatazione non pone soltanto interessan-
ti prospettive ecclesiologiche. In ambito di
pastorale permette di utilizzare, come riferi-
mento comune, documenti ed esperienze ela-
borate in contesti diversi.
La stessa costatazione pone però in primo
piano un problema pastorale serio.
Fino a che punto è corretta la pretesa di vi-
vere I'appartenenza ecclesiale « fuori » dagli
apparati tradizionali? Quali sono le condizio-
ni che la rendono eventualmente praticabile?
In gergo, questa ricerca viene di solito defi-
nita la verifica dei «criteri di ecclesialità».
Qui si colloca il presente contributo.

2. I DOCUMENTI ECCLESIALI
RECENTI

Molti documenti del Magistero ecclesiale re-
cente sono impegnati a determinare i criteri
di ecclesialità per i gruppi e le comunità ec-
clesiali.
Ad essi si ispira la mia proposta.
Essa è, per forza di cose, un'operazione in-
terpretativa. I documenti sono distesi in un
arco di tempo che va da Evangelii nuntiandi
(1975) a oggi. Il loro sviluppo risente della
innegabile crescita di sensibilità. Si passa da

un certo clima di sospetto, presente prima
della presa di posizione ufficiale di EN, alla
considerazione attenta e disponibile.
Diversi sono anche gli orizzonti culturali sot-
tesi. Essi producono prospettive e suggeri-
menti non sempre omogenei.

2.1. La valutazione del fatto

La prima indicazione che scaturisce dalla let-
tura dei documenti è il riconoscimento che
I'esistenza di gruppi e comunità ecclesiali di
base è un fatto nuovo e positivo nella vita del-
la Chiesa. Essi sono valutati globalmente un
luogo di intensa esperienza ecclesiale, di rin-
novamento ecclesiologico, di grande speranza
pastorale.
I documenti giungono a questa affermazio-
ne attraverso una progressiva presa di co-
scienza. Si costata, come già ricordavo sopra,
che gruppi e comunità nascono dal desiderio
di vivere più intensamente la comunione ec-
clesiale, secondo le sollecitazioni del Conci-
lio. Questo desiderio diventa felice realtà so-
prattutto perché sono realizzate condizioni
strutturali derivate dalle caratteristiche socio-
logiche dei piccoli gruppi. L'intensa esperien-
za comunionale favorisce un alto livello di vi-
ta ecclesiale e di responsabilizzazione aposto-
lica. Per questo viene riconosciuta una fun-
zione privilegiata nel ritmo normale dell'esi-
stenza della Chiesa.
Dal riconoscimento la riflessione dei docu-
menti si porta immediatamente alla definizio-
ne del ruolo e della funzione ecclesiale che
compete a gruppi e comunità.
In che senso queste nuove comunità sono
Chiesa?
Le risposte sono differenti.
Possono essere espresse in tre categorie.
Per alcuni documenti, gruppi e comunità di
base sono solo una parte delle comunità di
Chiesa costituite istituzionalmente, e cioè del-
le parrocchie e delle diocesi.
Altri documenti, invece, ricordano che gruppi
e comunità di base sono il primo e fondamen-
tale nucleo ecclesiale: come un seme neces-
sario per lo sviluppo successivo. « La comu-
nità cristiana di base è il primo e fondamen-
tale nucleo ecclesiale, che deve nel suo livel-
lo responsabilizzarsi per la ricchezza e l'e-
spansione della fede, come pure del culto che
ne è I'espressione. Essa è quindi una cellula
iniziale della struttura ecclesiale, fuoco di
evangelizzazione e attualmente un fattore pri-
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mordiale della promozione umana e dello svi-
luppo» (Medellin 15,10).
Altri documenti infine indicano nei gruppi e

nelle comunità di base un vero e pieno even-
to di Chiesa, espressione tra le altre della vi-
ta della Chiesa. Essi sono la Chiesa, anche
se non possono pretendere di essere tutta la
Chiesa. « Le piccole comunità cristiane costi-
tuiscono una espressione tra le altre della vi-
ta della Chiesa. In quanto comunità di bat-
tezzati che si riuniscono per condividere e ce-
lebrare la loro fede e il loro impegno nella
Chiesa e nel mondo, hanno un fondamenta-
le diritto ad essere riconosciute come parte
della diocesi a tutti gli effetti; ad una cittadi-
nanza analoga - se non necessariamente
identica, per diversità di situazione - a quel-
la delle parrocchie o altre istituzioni o orga-
nrzzazioni pastorali della Chiesa locale» (Do-
cumento dell'episcopato spagnolo, 34).

2.2. Criteri di ecclesialità

Tutti i documenti suggeriscono esigenze e at-
teggiamenti da assumere e da rispettare, per
r ealizzar e veramente una esperienza ecclesia-
le. Coloro che nella Chiesa hanno il ministe-
ro di servire l'unità e Ia carità esercitano co-
sì la loro preziosa funzione di discernimento.
Questa preoccupazione pastorale rappresenta
la proposta di criteri di ecclesialità.
Su questo argomento i documenti non sono
omogenei. C'è una innegabile differenza di
stile e di afflato.
E possibile pero organizzare le diverse richie-
ste in quattro criteri globali.
In primo luogo, per assicurare l'ecclesialità
un gruppo deve curare il rapporto con le
Chiese particolari e con i rispettivi pastori.
Questa importante esigenza viene espressa in
una gamma di condizioni che va dal dialogo
con tutte le altre realtà di Chiesa e dalla ri-
cerca di una comunione ecclesiale che non
sopprime né le diversità né i conflitti sull'o-
pinabile, alla richiesta di inserimento pieno
nelle Chiese particolari e di disposizione ad
accogliere con lealtà e obbedienza la funzio-
ne magisteriale del Vescovo.
Per assicurare una dimensione teologale alla
vita di gruppo è poi indispensabile l'ascolto
della Parola e la celebrazione liturgico-
sacramentale: il Vangelo e la confessione di
fede sono gli eventi che fondano la comuni-
tà; ogni altro motivo ha senso solo se è su-
bordinato a questo riferimento costitutivo.

Anche la prassi viene ripetutamente richia-
mata tra i criteri di ecclesialità. Su questo ti-
tolo riaffiorano le diversità tra i vari docu-
menti. Alcuni raccomandano soprattutto
l'ortodossia dottrinale e la coerenza di vita.
Altri invece insistono maggiormente sulla ne-
cessità di realizzare una presenza evangelica
nel mondo.
Infine, alcuni documenti aggiungono tra i cri-
teri il riconoscimento formale da parte del-
l'autorità ecclesiastica. Questo riconoscimen-
to viene espresso in modalità differenziate,
a partire dai diversi livelli di condivisione del-
le finalità pastorali della Chiesa.

3. UNA PROSPETTIVA OPERATIVA

Le esigenze proposte dai documenti magiste-
riali circa i criteri di ecclesialità dei gruppi so-
no certamente normative per ogni azione pa-
storale. Non mi sembra però né possibile né
opportuno ripeterle passivamente nella pras-
si. Del resto, non è neppure molto facile, dal
momento che i documenti si esprimono con
toni e sottolineature diverse.
Per definire criteri di ecclesialità sulla misu-
ra dei gruppi giovanili, dobbiamo rileggere
queste affermazioni con una piir esplicita
preoccupazione a carattere educativo. Non
solo infatti si puo educare alla ecclesialità at-
traverso l'esperienza di gruppo; essa è espri-
mibile proprio in quella logica di progressi-
va maturazi one educativa che car atter izza l' e-
sistenza umana.
In questa prospettiva percio la mia ricerca sui
criteri di ecclesialità continua. con una par-
ticolare attenzione alla situazione specifica
dei gruppi giovanili.

3.1. Tra «signa ecclesiae» e «signa regni»

Introduco una distinzione. Anche se la for-
mula può essere di gergo, il contenuto espri-
me una sensibilità pacifica nella Chiesa del
Concilio.
Con la formula « signa ecclesiae» designo le
note formali di ecclesialità, quelle che defi-
niscono in modo esplicito e tematico la deci-
sione di appartenere alla Chiesa e di vivere
in essa una vita nuova. I documenti studiati
concentrano la loro attenzione su questi ele-
menti. Li possiamo raccogliere attorno ai tre
riferimenti tradizionali della «parola», dei
«sacramenti>> e del «ministero». La circo-
lazione della parola, la celebrazione della vi-
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ta nuova nei sacramenti e I'obbedienza a co-
loro che nella comunità servono l'unità e la
carità indicano i criteri pitt immediati e mi-
surabili di ecclesialità.
Con la formula « signa regni » designo inve-
ce i tratti promozionali, attraverso cui si an-
ticipa nell'oggi la promessa del Regno. « Si-
gna regni )) sono, per i giovani di oggi, la pro-
duzione di una nuova qualità di vita: la pa-
ce, la giustizia, la libertà, la liberazione dei
poveri e degli oppressi, il rispetto dei diritti
di tutti, I'attenzione ai soggetti emergenti, la
produzione e I'esperienza di senso, la capa-
cità formativa, la saturazione dei bisogni di
sicurezza e di identità.
I documenti ecclesiastici che affrontano lo
studio sui criteri di ecclesialità non sono in
genere molto attenti ai « signa regni ». Forse
danno già per acquisita la loro importanza
nella prassi ecclesiale attuale.
Non possiamo pero concentrare I'attenzione
operativa solo sui « signa ecclesiae », per i gra-
vi rischi che il fatto comporta. Nello stesso
fempo, non possiamo ridurre certamente la
misura dell'ecclesialità di gruppo alla sola
presenza dei « signa regni » perché svuoterem-
mo la specificità dei criteri di ecclesialità.
Questa è la mia proposta: i gruppi giovanili
sono ecclesiali quando diventano luogo do-
ve si producono i «signa regni» cli una nuo-
va qualità di vita e luogo in cui progressiva-
mente si verifica e si celebra tutto ciò nei « si-
gna ecclesiae».
Concretamente quindi I'ecclesialità di grup-
po non è determinata prima di tutto dalla ac-
coglienza tematica della parola, della comu-
nione e dei sacramenti, ma dalla capacità di
diventare luogo in cui i giovani possono spe-
rimentare ragioni per vivere e sono sollecita-
ti dalla testimonianza delle diverse comuni-
tà ecclesiali a fare questa esperienza nel no-
me del Signore.
L'ecclesialità di gruppo investe quindi la ge-
stione della sua vita interna, le modalità in
cui si sviluppa, la qualità con cui sono affron-
tati e risolti i processi che lo caratterizzano.

3.2. Quali gruppi possono essere ecclesiali?

Questa prospettiva aiuta a verificare quali
gruppi possono essere ecclesiali, nel panora-
ma attuale dei gruppi giovanili.
L'ecclesialità è una nota che qualifica il grup-
po a livello tematico e riflesso. Va ricordato
contro ogni visione riduttiva.

GRUPPO ECCLESIALE

Si puo quindi parlare di gruppo ecclesiale solo
quando questa caratteristica è vissuta con in-
tenzione esplicita almeno in qualche perso-
na o a qualche livello di gruppo.
Gruppi ecclesiali però non sono solo quelli
che hanno come finalità qualcosa di esplici-
tamente e tematicamente relativo alla vita pa-
storale o alla celebrazione della parola e del-
la liturgia.
L'ecclesialità non separa tra finalità (( sacre ))

e finalità « profane ». Essa colloca le finalità
reali e vitali del gruppo in un nuovo orizzonte
di preoccupazione formativa che la riferi-
mento esplicito all'evangelo di Gesù.
Possono quindi essere ecclesiali tutti i grup-
pi giovanili, se accettano di risignificare nel-
la fede ecclesiale le scelte e gli orientamenti
della propria vita.
Certamente, l'ecclesialità di gruppo va veri-
ficata da coloro che nella comunità ecclesia-
le possiedono il ministero del discernimento,
per la verità e I'unità nella comunione. Que-
sta verifica ha la funzione di riconoscere la
presenza degli elementi sostanziali di eccle-
sialità. Non dà una qualifica o la toglie; ma
lormalizza autorevolmente una situazione
oggettiva.
In questa prospettiva, anche I'ecclesialità di
gruppo è la capacità di inserirsi in un lento
progressivo processo che dalla iniziale acco-
glienza della propria vita porta alla confes-
sione gioiosa del Signore di questa vita.

4. DINAMICA DI GRUPPO
E GRUPPI ECCLESIALI

I gruppi ecclesiali sono costitutivamente dei
« gruppi )), come tutti gli altri, al cui interno
si scatenano fenomeni che derivano dalle in-
terazioni interpersonali e istituzionali.
Per analizzarli e comprenderli è necessario
utilizzare gli approcci tecnici adeguati.
La « dinamica di gruppo » è una delle disci-
pline specifiche. Essa infatti studia la natura
dei gruppi, le leggi del loro sviluppo, le rela-
zioni interpersonali nel gruppo e del gruppo
con le altre organizzaziont.
Alcuni autori di dinamica di gruppo preferi-
scono limitare la loro ricerca alla compren-
sione dei fenomeni di gruppo. Altri invece
suggeriscono anche metodi di intervento su-
gli individui in gruppo e,/o sul gruppo stes-
so, per ottenere un mutamento negli atteg-
giamenti e comportamenti personali e/o nella
fisionomia del gruppo.
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La dinamica di gruppo non è quindi una rile-
vazione neutrale di fenomeni. Soprattutto nel-
la sua dimensione progettuale, essa è influen-
zata dalle precomprensioni del suo autore.
I gruppi ecclesiali vanno studiati come tutti gli
altri gruppi: sarebbe pericoloso ignorare quel-
lo che suggeriscono i manuali di dinamica di
gruppo, attraverso gener alizzazioni scienti fi-
che di rilevamenti a carattere empirico.
Per la comprensione piena della vita dei grup-
pi ecclesiali si richiede però un uso critico del-
la dinamica di gruppo. Vanno definite cate-
gorie interpretative e progettative molto fe-
deli alla fondamentale ispirazione ecclesiale,
anche se costruite in un confronto ampio e

disponibile con le esigenze di una corretta di-
namica di gruppo.
Se vogliamo coniugare la normatività eccle-
siale con l'accoglienza piena del gruppo, dob-
biamo prendere le distanze nel cuore stesso
della implicazione. Non è praticabile perciò
né I'ipotesi di mantenere gli eventuali effetti
indesiderati in limiti sopportabili, né il ten-
tativo di censurare le sue logiche senza sna-
turarlo. In ambedue i casi la vita del gruppo

liprende presto il sopravvento.
E necessario invece possedere strumenti di in-
terpretazione ed elaborare alternative che di-
cano il nuovo nel linguaggio tipico del
gruppo.
Ma questo, in buona parte, è ancora un com-
pito aperto.

--+ appartenenza3.-4. - agenzie lormative - associa-
zionismo - catechesi 3.2. - direzione spirituale 1.3.;
4.2. - donna-uomo (chiesa) 4.3.3. - famiglia 4.2. - par-
rocchia l 5.; 3.2.-3.4. - pastorale giovanile (progetti)
2. - pastorale in Italia 2. - vocazione 4.3.
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l. L'itinerario della sua esistenza

2. La fine dell'epoca moderna

3. Guida e compagno dei giovani nel movimento
giovanile cattolico e nell'università

4. Il «risveglio della Chiesa nelle anime»

5. La partecipazione al movimento liturgico

6. L'opposizione polare come chiave conoscitiva
del concreto vivente

7. La visione cattolica del mondo e della vila

8. Conclusione

Con la sua attività di pensatore e di teologo,
Guardini è alla base del rinnovamento cat-
tolico in Germania e tra gli ispiratori del Con-
cilio Vaticano II. I numerosi suoi scritti co-
stituiscono una eredità di pensiero e di pro-
spettive d'azione che non ha ancora esaurito
la sua primitiva spinta. Ma egli fu in pari tem-
po grande educatore e guida spirituale. Ai
giovani e alla loro formazione egli ha dedi-
cato gran parte del suo tempo e delle sue
energie.

1. L'ITINERARIO DELLA SUA
ESISTENZA

Romano Guardini nacque a Verona il l7 feb-
braio 1885. L'anno seguente la sua famiglia
si trasferì a Magonza, in Germania, dove il
padre seguiva la sua attività commerciale e

fungeva da console d'Italia. Sebbene in fa-
miglia si parlasse italiano e si seguissero abi-
tudini di vita italiane, I'istruzione e la forma-
zione intellettuale furono in tedesco.
La Germania, di cui nel 1911 prese la citta-
dinanza, divento la sua patria d'adozione an-
che quando dopo la morte del padre (1919)
la famiglia ritornò in Italia.
Dopo una giovinezza spiritualmente irrequie-
ta, in cui provo a studiare chimica a Tubin-
ga e poi economia politica a Monaco e a Ber-
lino, approdò finalmente allo studio della
teologia a Tubinga, dopo aver maturato la
sua scelta cristiana e la sua vocazione sacer-
dotale, insieme con gli amici Joseph Weiger
e Karl NeundÒrfer (morto poi in un inciden-
te di montagna nel 1925), anche grazie al-
l'aiuto discreto dei coniugi Wilhelm e Jose-
phine Schleussner.
Ordinato sacerdote aMagonza nel 1910, la-
vorò come cappellano a Darmstadt, Heppen-
heim, Worms e Magonza, preparando nel
frattempo la laurea in teologia a Friburgo in
Brisgovia (1915) e I'abilitazione all'insegna-
mento di dogmatica cattolica a Bonn con una
dissertazione su san Bonaventura (1922). Qui
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iniziò I'insegnamento universitario, ma l'an-
no seguente, su indicazione di esponenti del
Centro, il partito dei cattolici tedeschi, fu
chiamato a reggere la cattedra di Religion-
sphilosophie und katholische Weltan-
schouung, eretta dal ministro dell'istruzione
prussiano, C.H. Becker presso la ultra-
protestante università di Berlino, anche se,
per ragioni organizzative, fu associato alla fa-
coltà teologica di Breslavia.
Con l'ascesa al potere del nazismo (1933), co-
minciarono le difficoltà per la cattedra di
Welthanschauung cattolica, che fu soppres-
sa nel 1939. Messo in pensionamento, Guar-
dini continuò per un certo tempo la sua atti-
vità pastorale e poi si ritirò presso l'amico
parroco Joseph Weiger a Mooshausen. Ca-
duto il nazismo, nel dopoguerra fu richiama-
to all'insegnamento universitario prima a Tu-
binga e poi dal 1948 a Monaco.
Nel 1952 gli fu conferito il Premio della Pa-
ce dagli editori tedeschi. Lo stesso anno fu
nominato da Pio XII prelato domestico.
Nel 1956 Verona lo nomino suo cittadino
onorario. Nel 1962 gli fu conferito il Premio
Erasmo per il suo contributo all'educazione
della coscienza europea. D'immenso conforto
gli fu l'invito pervenutogli dal papa Giovan-
ni XXIII a partecipare al Concilio Vaticano
II, invito che egli, con suo grande rammari-
co, non poté accogliere a causa di una dolo-
rosa malattia di cui fu sofferente fino alla
morte avvenuta il 1 ottobre 1968.

2. LA FINE DELL'EPOCA MODERNA

Nessuna nazione più della Germania ha vis-
suto la crisi materiale e spirituale di cui l'Eu-
ropa ha risentito nel nostro secolo e di cui so-
no tragica espressione la duplice riproduzio-
ne di un conflitto mondiale nel breve arco di
un ventennio e I'insorgere dei totalitarismi
nazifascisti e staliniani tra le due guerre.
Guardini tematizzo questo dramma socio-
culturale in due saggi, scritti dopo il secon-
do dopoguerra: La fine dell'epoca moderno
(1950), e Il potere (1952), ma ne aveva già
precisa coscienza nel primo dopoguerra, nel
vivo contatto con i giovani, come testimonia-
no le Lettere dal Lago di Como (1927).
Da uomo prolondamente religioso e attento
osservatore degli avvenimenti, avverte di es-
sere circondato da una cultura che usa anco-
ra concetti e parole cristiane, ma prive del lo-
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ro significato originale e del loro contenuto
religioso. A suo parere attorno agli anni 1830-
1870 (periodo del cosiddetto decollo indu-
striale europeo), si sarebbe consumata una
profonda diversificazione culturale: da un
fondamentale atteggiamento dell'uomo che
ricercava l'accordo con la natura e di cui era
rispettata la misura, si sarebbe passati a una
mentalità che vuole stabilire liberamente i
suoi obiettivi, indipendentemente da qualsiasi
legame organico, sulla sola base di forze re-
se libere per mezzo della ragione e assogget-
tate alla volontà autonoma per mezzo delle
macchine. Una tale cultura scientifico-
tecnica, uscita dall'Illuminismo, ha esaltato
immensamente il sapere, ma ha pure mostra-
to la sua insufficienza a risolvere i problemi
umani, individuali e collettivi. Secondo Guar-
dini, occorre superare una cultura radicata
puramente nel sapere e giungere invece a

un'altra che trova il suo fondamento nell'es-
sere. Il futuro della civiltà è fatto dipendere
dalla nascita e dalla formazione di un nuovo
tipo di umanità che trae la sua configurazio-
ne e i suoi modi di essere e di comportarsi
da un principio interiore, da una «forma»
(Bild in tedesco, da cù Bildung, « formazio-
ne») personale, da cui emanano l'essere e il
fare, il pensare e l'agire, la persona e I'am-
biente (come si mostra in particolare nel sag-
gio Mondo e personq del 1939). A seguito del-
I'impegno formativo, tale principio interio-
re diventa struttura e legge, che dà alla per-
sona senso di unità e possibilità di ritrovare
sempre se stessa, qualsiasi cosa faccia e qual-
siasi cosa accada.

3. GUIDA E COMPAGNO DEI
GIOVANI NEL MOVIMENTO
GIOVANILE CATTOLICO E
NELL'UNIVERSITÀ

Negli Appunti per un'autobiografia (1945),
R. Cuardini afferma: <<essere sacerdote fu
sempre per me I'essenziale, e I'ottività d'in-
segnomento ha poggiato su questo>).
Giovane cappellano a Magonza, dal l9l5 al
1920 fu incaricato della guida spirituale del-
la Juventus, un'associazione cattolica per stu-
denti delle scuole superiori. Negli stessi anni
venne a conoscenza e prese a lavorare nel

Quickborn, il movimento giovanile cattolico,
fondato (1910) e diretto dal pedagogista
Bernhard Strehler (1872-1945), che, dal 1923
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fino alla forzata chiusura da parte della Ge-
stapo nazista per « attività antistatale » nel
1939, trovo il suo centro nel castello di Ro-
thenfels. Di tale movimento, Guardini dal
1924 divenne guida e direttore spirituale, fa-
cendosi compagno di viaggio di molti giova-
ni che in quegli anni del primo dopoguerra
cominciavano ad essere catturati dai partiti
politici.
Come attestano Le lettere sull'autoformozio-
ne (1930), Guardini invitava i giovani a su-
perare le inconcludenze di un soggettivismo
anarchico per conquistare una libertà ogget-
tivamente responsabile, fondata sulla capa-
cità di umanizzazione dell'eredità cristiana,
capace di rispondere ai problemi della quo-
tidianità dei giovani e della vicenda storica
comune. In pari tempo cercava di dare [on-
dazione teoretica alla sua azione educativa.
Con il saggio \a Fondqzione della teoria pe-
dogogica (1928) - a cui si devono aggiunge-
re almeno i successivi L'incontro (1955) e Le
età della vito (1957) - precisò I'elemento o
dimensione pedagogica dell'esistenza umana:
vale a dire, il fatto che I'esistenza è sempre
continuamente in divenire, e percio s'affida
fiduciosa alla sollecitudine dell'educatore, co-
sì come alla cura della persona stessa in via
di formazione.
Ai giovani continuo a dare il suo tempo, la
sua guida e la sua compagnia anche nell'in-
segnamento universitario e nell'attività pasto-
rale ad esso annessa. In Guardini infatti al
concetto dell'università come scuola di scien-
za si è sempre unito il concetto di università
come scuola di formazione spirituale, chp
permetta di aggiungere al sapere e alla ricer-
ca i momenti del comprendere, del giudicare
e del formare. E cio egli fece attraverso la
scuola, il colloquio personale, le conferenze,
la celebrazione eucaristica, la predicazione li-
turgica. Da questo tipo di attività uscì, tra gli
altri, quel prezioso scritto, cui hanno attinto
generazioni di giovani per la loro formazio-
ne cristiana, e che costituisce certamente la
sintesi più chiara della teologia guardiniana:
Il Signore (1937).

4. IL «RISVEGLIO DELLA CHIESA
NELLE ANIME»

Dalla irrequietezza giovanile Guardini uscì
avendo scoperto il fatto della verità oggetti-
va e la possibilità di un'esistenza vissuta a
partire da essa. Luogo concreto di questa ve-

rità furono per lui la Rivelazione cristiana,
la Chiesa cattolica e i suoi dogmi. La Rive-
lazione gli si impose come « fatto originan-
te » della conoscenza teologica, la Chiesa co-
me sua portatrice e il dogma come ordina-
mento del pensiero teologico, non come li-
mite e chiusura o come strumento di una
struttura costrittiva dello spirito.
Da questo punto di vista il giovane Guardini
apparteneva decisamente alla generazione
successiva a quella che invece era stata in-
fluenzata dal positivismo, dal modernismo,
dalla teologia storico-liberale, sostenuta ad
esempio dai suoi maestri di Bonn, F. Till-
mann e W. Koch.
A questa prospettiva di una Chiesa vista co-
me garanzia della libertà spirituale, del dog-
ma considerato come sistema di coordinate
della coscienza credente e di una Rivelazio-
ne illuminante la realtà e la vicenda umana,
Guardini dedico le sue energie migliori, nel-
la convinzione che fosse incominciato un pro-
cesso storico d'incalcolabile portata: il risve-
glio della Chiesa nelle anime, come ebbe a di-
re, parlando al secondo convegno dell'Asso-
ciazione dei laureati cattolici, nel 1922 (e co-
me è detto nel saggio che riporta le sue
conferenze a quel convegno, Il senso della
Chiesa).
A questo processo di risveglio del senso del-
la fede e della Chiesa, Guardini già da tem-
po aveva preso a dare il suo contributo a di-
versi livelli.

5. LA PARTECIPAZIONE AL
MOVIMENTO LITURGICO

Secondo Guardini la vita della Chiesa, oltre
che essere colta in una prospettiva sociolo-
gico-giuridica e in una prospettiva dogmatica-
religiosa, sempre posta in pericolo dal vole-
re e dal disvolere umano, è raggiungibile co-
me realtà misterica, profondamente radica-
ta nella storia e tuttavia garante dell'eterno,
esposta a tutte le differenziazioni dell'uma-
no e tuttavia integra e santa. A questa dimen-
sione di santità e di salvezza, che secondo la
Rivelazione dice la presenza dello Spirito nel-
la storia degli uomini, oltre che attraverso le
vie tradizionali della mistica (a cui Guardini
fu introdotto dai coniugi Schleussner), si ac-
cede attraverso la liturgia, in cui I'intimità del
mistero è legata alla grandezza e alla solen-
nità delle forme oggettive.
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Alla liturgia Guardini si era accostato attra-
verso la frequentazione dell'abbazia benedet-
tina di Beuron quando era ancora studente
e attraverso l'amicizia di J. Weiger, che in
quella abbazia aveva fatto il noviziato. Si av-
vicino poi al Movimento liturgico, di cui I'ab-
bazia di Maria Laach e il suo abate, p. Ilde-
fons Herwegen, erano vivaci animatori. L'in-
contro con il Movimento liturgico divenne fe-
condo di sviluppi. Nella collana «Ecclesia
orans», Guardini pubblicò Lo spirito della
liturgia (1918), in vista di una formazione li-
turgica che riaprisse all'esistenza dell'uomo
d'oggi un accesso vitale ai misteri della fede
e del culto cristiano. Allo spirito della litur-
gia iniziò i giovani del Quickborn. Il castello
di Rothenfels divenne ben presto un centro
di innovazione liturgica. Per un rinnovamen-
to dell'arte cristiana Guardini scrisse nel 1930
I santi segni.

6. L'OPPOSZIONE POLARE COME
CHIAVE CONOSCITIVA DEL
CONCRETO VIVENTE

Alla verità della Rivelazione, Guardini cer-
cò di dare anche un fondamento gnoseolo-
gico e ontologico. Fin dai suoi studi univer-
sitari egli aveva del resto sentito I'esigenza di
superare le delimitazioni disciplinari in no-
me di una comprensione globale del concre-
to vivente e della sua verità. Il sodalizio in-
tellettuale con I'amico K. NeundÒrfer lo por-
to a formulare la dottrina dell'Opposizione
polore, abbozzata già nel 1917 e definitiva-
mente sistemata nel 1925 , anche grazie al con-
siglio di M. Scheler (1874-1928), il geniale di-
scepolo di E. Husserl (1859-1938), famoso
per la sua fenomenologia del valore e per la
sua acuta analisi della condizione esistenzia-
le dell'uomo contemporaneo.
Secondo Guardini, la struttura dell'essere è

data dalla costante tensione fra poli opposti,
ciascuno dei quali è se stesso e comprensibi-
le solo in quanto connesso e integrato con
l'altro. In tal senso sono da considerare nel
vivere umano unità e molteplicità, interiori-
tà ed esteriorità, soggettività e oggettività,
persona e mondo, individualità e comunita-
rietà, immanenza e trascendenza.
L'unità non si stabilisce dal basso, ma dal-
l'alto, non dall'uomo, ma da Dio. L'uomo
ne sente un'intima e forte aspirazione. Dio
a sua volta non è visto come il contradditto-
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re, nemico dell'io e del mondo, ma ne è il su-
premo « opposto », supremamente afferma-
tivo di entrambi, perché loro creatore, con-
servatore, incrementatore, salvatore. In tal
modo si parte sempre dall'esistenza cristia-
na nel suo complesso, si ferma la riflessione
su tale complessità e molteplicità, mettendo
in luce l'incontro tra finitudine e trascenden-
za, tra eternità e storicità presenti nel concre-
to vivente.

7. LA VISIONE CATTOLICA DEL MON-
DO E DELLA VITA

Sulla base della dottrina dell'opposizione po-
lare, I'attività accademica di Guardini non lu
tanto un portare avanti la ricerca in una di-
sciplina teologica o filosofica, quanto piut-
tosto un tentativo di interpretare I'esistenza
nel suo complesso e in particolare l'esisten-
za cristiana con responsabilità scientifica e al-
to livello spirituale, cercando di sviluppare
punti di vista fondamentali applicandoli a og-
getti e problemi concreti, come M. Scheler gli
aveva consigliato. Nacquero così saggi di an-
tropologia cristiana, di esegesi biblica, di in-
terpretazione di testi e di figure religiose, fi-
losofiche o poetiche (quali Socrate, Platone,
Agostino, Bonaventura, Dante, Pascal, HÒl-
derlin, Dostoevskij, Rilke). Il risultato glo-
bale di questo lavoro di scavo fu per un ver-
so, l'identificazione della « differenziazione
decisiva» dell'elemento cristiano nella sua
specificità e la delineazione di una visione cat-
tolica del mondo e della vita, di cui dà conto
soprattutto il volume del 1935, Unterschei-
dung des Christlichen (trad. it. in tre voll.,
Pensatori religiosi; Natura, cultura, cristia-
nesimo; Fede, religione, esperienza).
Veniva così delineato un itinerario culturale
che cercava di insediarsi dentro la rivelazio-
ne cristiana e di vedere da essa il mondo. In
tal senso la Weltanschauung cristiana pote-
va essere considerata non una ideologia o una
mera forma di apologetica, ma I'immagine
del mondo a partire dalla fede, cogliendone
in pari tempo contenuti e presupposti, per
una esistenza di verità e di libertà.
Teologia del mondo e della storia veniva-
no infatti congiunti a una singolare perce-
zione etica dei compiti e della responsabilità
dei cristiani nei confronti del mondo e della
cultura.
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8. CONCLUSIONE

Si è detto che a Guardini è mancata una chia-
ra prospettiva ecumenica. La sua insistenza
sullo specifico cristiano può creare qualche
difficoltà nella questione dell'unità dei cristia-
ni. La visione guardiniana dell'età moderna
sembra peccare di eccessività. Il fenomeno
della secolarizzazione e della società indu-
striale di massa sembrano poco colti. Inevi-
tabili critiche sono state avalzate alla sua
conduzione del Quickborn, da cui del resto
comincio a prendere le distanze nel secondo
dopoguerra. Si è insinuato che negli ultimi
anni di vita si sia accresciuta una certa distan-
za rispetto alla coscienza della giovane gene-
razione.
Anche se così fosse, non solo rimane in tut-
ta la sua rilevanza I'apporto dato da Guar-
dini al rinnovamento cattolico tedesco e al ri-
sveglio della coscienza cristiana ed ecclesiale
quale si è andata chiarificando con il Conci-
lio Vaticano II.
Ma il suo vasto lavoro pastorale e culturale,
la sua intensa partecipazione ai problemi gio-
vanili, la sua profonda ricerca di verità, la
sua fervida «preoccupazione per I'uomo»
(come si intitola un saggio del 1962), la chia-
ra istanza di «responsabilità» che ha saputo
suscitare in tutti (come reclama un altro sag-
gio del 1952), il suo invito all'incontro, ol-
trepassando i confini posti dall'estraneità e

dalla incomprensione, rimangono ancora og-
gi esemplari e stimolanti: al di là dei limiti
della storia e della vicenda personale di Guar-
dini stesso.
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I
IDEARIO --+ progettazione Il. 2.1

IDENTIFICAZIONE
SrvsnrNo Dr Prpr.r

1. La nozione di identificazione
l.l . Definiaione
1.2. Accezioni particolari

2. Il processo di identificazione
2.1 . Dinamica dell'identiJicazione infunzione del-

I'identità
2.2. Fasi dell'identificazione verso I'identità

3. Una tipologia delle principali identificazioni
3.1. A livello di preadolest'enti
3.2. A livello di adolescenti
3.3. A livello di giovani

4. Implicanze educative e pastorali
4.1 . Criteri di riferimento
4.2. Metodi da privilegiare

La dipendenza infantile dai genitori e dai lo-
ro sostituti, I'ammirazione per un modello,
il «tifo», per un personaggio dello sport o
dello spettacolo, il desiderio di seguire una
moda o di acquistare un prodotto, I'innamo-
ramento, la spinta ad appartenere a un grup-
po, a un movimento, a un ceto sociale o a
un partito politico, il fanatismo religioso,
I'assimilazione degli stereotipi culturali, l'ac-
quiescenza alla società dei consumi: ecco una
serie di atteggiamenti e comportamenti che
sono in diverso modo connessi con processi
di identificazione, da cui siamo continuamen-
te sollecitati.
L'identificazione, da dinamismo prevalente
a livello primario nella soluzione dei conflit-

ti inlantili, si estende a livello dei processi se-

condari dell'imitazione e dell'immedesima-
zione che agiscono nelle successive fasi evo-
lutive e che oggi vengono oltre modo ampli-
ficati dalla civiltà dei consumi e dalla cultu-
ra dei bisogni e dei desideri.
Il fatto che in una teoria generale della mo-
tivazione I'identificazione venga a porsi co-
me dinamismo risolutivo a situazioni di fru-
strazione, la sì che essa si presenti come ca-
tegoria che solleva problemi di enorme rile-
vanza non solo individuale ma anche sociale
e culturale.
L'identificazione è un dinamismo necessario,
ma ambivalente, che richiede pertanto di es-
sere continuamente superato. Fissare lo svi-
luppo della personalità e talora anche farla
regredire a livello di comportamenti dipen-
denti ed eteronomi in f orza di identificazio-
ni non risolte, può significare arresto e invo-
luzione psichica. Per questo è importante per
l'educazione e la pastorale anzitutto illumi-
nare questo dinamismo e poi saperlo debita-
mente valorizzare nel difficile percorso che
conduce all'identità.

I. LA NOZIONE
DI TDENTIFICAZIONE

1.1. Definizione

In senso transitivo identificare è riconosce-
re, dare un nome, ricondurre qualcosa di sco-
nosciuto a noto ed evidente. In senso rifles-
sivo identificarsi è estraniarsi da sé, far scom-
parire una differenza per essere assimilati a
un'altra persona o cosa. L'identificazione si
pone su questo secondo versante: è termine
di origine psicoanalitica per indicare il pro-
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cesso, perlopiir inconscio, per cui I'io si adat-
ta a un estraneo e di conseguenza si compor-
ta, sotto alcuni aspetti, come l'altro, lo imi-
ta e lo accoglie in un certo senso dentro di
sé. Oltre che con le persone, I'identificazio-
ne può avvenire con qualsiasi altra entità.
Piir specificamente, I'identificazione è un
meccanismo di difesa che aiuta a superare
I'ansia e il conflitto con la sostituzione di uno
scopo o di un motivo, difficile da consegui-
re, con uno più accessibile: la frustrazione
viene in tal modo mitigata mediante I'assun-
zione di uno o più motivi (qualità) presi da
altre persone o cose. Nell'esempio dell'iden-
tificazione con un modello, si ha dipenden-
za e rinf orzo del narcisismo oppure svilup-
po di reazioni ostili e di contro-dipendenza.
Identilicazione e imitazione sovente coinci-
dono, anche se quest'ultima puo essere più
cosciente e intenzionale. Imitare un modello
per « essere come lui » si fonda sul bisogno
di avere affetto, sicurezza e competenza. L'i-
dentificazione permette I'assunzione di atteg-
giamenti, valori, ruoli: come tale rappresen-
ta un importante momento del processo edu-
cativo.
Per essere bene compresa e valorizzata I'iden-
tificazione deve essere correlata con la nozio-
ne di identità.

1.2. Accezioni particolari

Nell'ambito della psicoanalisi abbiamo una
notevole ricchezza di contributi e varietà di
posizioni nei riguardi del dinamismo dell'i-
dentificazione. Sintetizzando, possiamo men-
zionare:

- I'indirizzo Jreudiano (di Sigmund e Anna
Freud), che distingue tra identificazione pri-
maria (incorporativa) e secondaria (imitati-
va) degli oggetti di amore-odio, che sono i ge-
nitori o i loro sostituti (insegnanti, educato-
ri, eroi dei fumetti, ecc.). Il carattere narci-
sistico dell'identificazione può comportare
anche turbe nella formazione della persona-
lità (come, ad esempio, dissociazioni, isteri-
smo, omosessualità, ecc.);

- I'indirizzo kleiniono (di Melaina Klein),
che approfondisce soprattutto la relazione
madre-bambino e aralizza più compiutamen-
te le modalità di introiezione secondo cui que-
sto dinamismo si instaura;

- il contributo di Spitz, che perfeziona il
meccanismo dell'identificazione con l'aggres-

sore e approfondisce la valenza della « nega-
zione » (la tendenza oppositoria a dire sem-
pre di « no ») ai fini dello sviluppo dell'auto-
coscienza e dell'autonomia;

- I'indirizzo lacaniano (di Jacques Lacan),
per il quale l'identificazione rende possibile
il passaggio dallo stadio immaginario a quello
simbolico e del linguaggio.
Al di fuori della psicoanalisi, si ritrovano c/-
tri approcci (strutturalismo, behaviorismo,
cognitivismo, teoria dei sistemi, ecc.) che nel-
la nozione di identificazione sottolineano
l'importanza di fattori diversi da quello
psico-sessuale. Senza trattarne esplicitamen-
te, ne riprenderemo alcuni assunti nel mo-
mento applicativo.

2. IL PROCESSO
DI IDENTIFICAZIONE

2.1. Dinamica dell'identificazione in fun-
zione dell'identità

L'identificazione gioca un ruolo determinan-
te nella genesi dell'identità personale e socia-
le: si perviene infatti all'identità attraverso
successive identificazioni. « Senza il fenome-
no di identificazione con chi è trasmettitore
di tradizione, l'uomo non potrebbe avere un
sentimento della sua identità » (Lorenz,
I 973).
Anche la socializzazione e I'acculturazione
entrano in questa ottica: il dinamismo del-
l'identificazione, basato sul modellamento
(anche al dire dei comportamentisti), permet-
te all'essere umano di interiorizzare le atte-
se, le norme e i valori sociali.
Il processo di identificazione, fondato sul-
l'ambivalenza di amore-odio, dipendenza-
controdipendenza, rispetto-denigrazione,
pervade I'infanzia e attraverso I'adolescen-
za si estende alle età successive. Attraverso
I'identificazione I'individuo cerca di sfuggi-
re all'«angoscia di identità», che si instaura
nella relazione con sé e con gli altri. Identifi-
candosi con il sé rigido e immaturo e con I'al-
tro «onnipotente>>, il bambino ma anche l'a-
dolescente e il giovane cercano di evitare l'an-
goscia di abbandono e di separazione che
I'autonomia, I'indipendenza, l'originalità, e

- perché no - anche la « vocazione » com-
porterebbero.
L'identificazione in alcuni casi puo rafforzare
la dipendenza e il sentimento di inferiorità se
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l'io si conforma alle attese degli altri per pau-
ra o costrizione. Ma il piir delle volte l'iden-
tificazione consente di assumere le caratteri-
stiche positive e desiderabili dell'altro o del-
l'ideale in quanto fonte di realizzazione e ras-
sicurazione. Assimilandosi a un modello o a
un adulto apprezzabile e significativo, il bam-
bino e l'adolescente si affermano in quanto
costruiscono una diversa rappresentazione di
sé, cioè una identificazione successiva che
progressivamente conduce all'emergere di
una propria, anche se sempre incompiuta,
identità.
« Tale è il paradosso dell'identificazione: di-
venendo quest'altro che non è, il bambino (e

- aggiungiamo - I'adolescente, il giovane e

l'adulto) diventa se stesso» (Tap, 1979).
In altri termini, I'identificazione funziona da
traino o volano per il divenire dell'identità.
Identificandosi con uno «più grande di sé»
il bambino prepara un progetto di sé e I'a-
dolescente e il giovane costruiscono un pro-
getto futuro di uomo e di società.
Applicata all'identità cristiana, non è chi non
veda I'importanza della progressiva « identi-
ficazione cristica », « finché arriviamo tutti al-
lo stato di uomo perfetto nella misura che
conviene alla piena maturità di Cristo » (Ef
4,15).

2.2. Fasi dell'identificazione verso I'identità

Sono state evidenziate quattro forme dell'i-
dentificazione che si manifestano in ambiti
diversi dello sviluppo, dall'infanzia all'ado-
lescenza e alla giovinezza (Tap, ibidem):

l. I'identificozione di dipendenza, che cercan-
do affetto, protezione e sictrezza eclissa I'af-
fermazione di sé e I'identità. Avrebbe per
prototipo quella che si instaura nella prima
infanzia nel rapporto genitoriale;

2. I'identificazione con I'oggressore, che al-
la ricerca di affetto, dipendenza e imitazio-
ne, alterna aggressività, opposizione e rifiu-
to. Iniziata nell'infanzia, si espande massi-
mamente dall'adolescenza quando i genitori
o gli adulti assimilati, contrapponendosi, ot-
tengono negazione e controdipendenza;
3. l'identificozione speculare, che permette di
elaborare una rappresentazione di sé « attra-
verso gli occhi degli altri ». Oltre che nell'in-
fanzia, essa avviene nella preadolescenza e

nella adolescenza dove, ad esempio, I'amici-
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zia, il gruppo e I'ambiente sociale rappresen-
tano «un tu per costruire se stessi»;

4. l'identiJicazione col progetto, che permette
di andare «al di là dello specchio», costruen-
do un'immagine ideale di sé e di società che
consenta di fondare la futura personale iden-
tità. La progettualità, collegata ai valori, con-
duce I'adolescente e iÌ giovane ad allargare
gli orizzonti verso l'oggettività e la trascen-
denza.

Questo processo dinamico, e percio conflit-
tuale, comporta essenzialmente sofferenza e

crisi. Da ciò si comprende, tra l'altro, come
in un tempo che tende a eliminare ogni fru-
strazione e sofferenza, un tempo in cui la
morte stessa viene addolcita ed esorcizzata,
si rendono estremamente difficili le condizio-
ni che tale processo presuppone e richiede per
vivere da uomo il «mestiere di uomo».

3. UNA TIPOLOGIA DELLE
PRINCIPALI IDENTIFICAZIONI

Prescindendo in questa sede da quelle infan-
tili, peraltro in precedenza accennate, credia-
mo opportuno individuare alcune delle prin-
cipali identificazioni che interessano la pasto-
rale giovanile, disponendole attorno ai tre li-
velli evolutivi della preadolescenza, della ado-
lescenza e della giovinezza.

3.1. A livello di preadolescenti

La preadolescenza (10/11-14 anni) e un'età
che sembra aver trovato recentemente una
sua specificità, non solo per la precocità di
alcune dimensioni evolutive (come il distan-
ziamento dalla protezione familiare e I'ingres-
so anticipato nel mondo sociale attraverso la
socializzazione dei «pari»), ma soprattutto
per l'avvio di una identità che - almeno nei
nostri contesti - era un tempo compito tra-
dizionalmente riservato all'adolescenza vera
e propria.
Ecco come si presenta il panorama delle iden-
tificazioni nella preadolescenza e il loro len-
to procedere verso I'identità (Del Core, 1986):

- persiste l'identificazione con modelli pa-
rentali (genitori e assimilati) ma essa diminui-
sce progressivamente (« desatellizzazione » al
dire di Ausubel);

- si dilatq I'identificazione relazionale con
i << pori »>, attraverso l'attrattiva sessuale, l'a-
micizia e la vita di gruppo;
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- diviene massiccia l'identificazione sociqle,
attraverso I'assimilazione di modelli esterio-
rizzati e di facile fruizione, mutuati dal mon-
do dello sport e dello spettacolo.
Attraverso queste identificazioni e in forza
di esse, il preadolescente perviene a una più
approfondita conoscenza di sé e a una pro-
gressiva transizione verso l'identità. Questa
« transizionalità » che sembra caratterizzare
il cammino preadolescenziale verso I'identi-
tà puo essere caratterizzata attraverso una se-
rie di segni con cui viene vissuto il processo
identificatorio (Tonolo, 1988):

- un allargamento della prospettiva tempo-
rale intesa come sentimento della propria
continuità in direzione del futuro;
- una migliore messa a fuoco del concetto
dl sd, ottenuta mediante etero-valutazione e
conquista di nuovi spazi territoriali e sociali;

- un inizio di sperimentozione di nuovi ruoli
e più personalizzatt;

- una migliore auto-definizione emotiva, af-
fettiva e sessuale, a seguito dello sviluppo pu-
berale intervenuto;

- una progressiva uscitq dallo dipendenza fo-
migliare con una percezione più chiara e vi-
va di nuovi ambiti di autonomia personale;

- I'qvvio groduale verso I'elaborazione di un
progetto di vita, anche se a questa età la pro-
gettualità è un'istanza che rimane piuttosto
implicita, germinale e conseguita a livello
operativo-pratico.

3.2. A livello di adolescenti

L'adolescenza(14/15-17 anni) è per antono-
masia I'età del «travaglio» per la nascita del-
I'identità, che diviene attraverso molteplici,
successive e sovente contraddittorie identifi-
cazioni. Nell'attuale società complessa e di-
versificata questa età non appare più omo-
genea: abbiamo svariate adolescenze in rap-
porto ai diversi contesti ambientali e cultu-
rali (Lutte 1987; indagine CENSIS, 1986)
I principali fenomeni di identificazione attra-
verso cui gli adolescenti d'oggi tentano di co-
struire le loro «imperfette» identità posso-
no essere richiamati attorno alle aree se-
guenti:

- areo istituzionqle (famiglia, scuola, chie-
sa, ecc.) e della comunicazione con gli adul-
ti, dove si instaurano processi di emancipa-
zione e di incomunicabilità e conflitto;
- areo delle agenzie informali (gruppo dei
pari) e dei mass-media, dove I'identificazio-

ne avviene in forma massiccia e con esiti in-
certi, oscillando tra dipendenza e conformi-
smo da una parte e sperimentazione critica
di nuovi spazi di autonomia dall'altra;

- erea delle relazioni offettive e sessuali, ir
cui le identificazioni si producono al massi-
mo grado e con esito ancora ambivalente,
dalla ricerca narcisistica (tipica dell'innamo-
ramento) alla scoperta - attraverso molte
sofferenze e crisi - dell'amore (tappa que-
st'ultima che permette all'adolescente di in-
tegrare la conquista dell'autonomia personale
su un piano di parità con una persona diver-
sa da sé e affettivamente significativa);

- qrea dello religiosità, dove si consuma
l'abbandono quasi generalizzato della prati-
ca religiosa infantile e, attraverso il dubbio,
la crisi e nuove esperienze religiose, è possi-
bile - sia pure per un numero ridotto degli
adolescenti d'oggi - pervenire a una perso-
nale rielaborazione della religiosità;

- area del tempo libero (sport, musica, di-
vertimenti, viaggi, ecc.) dove I'adolescente
d'oggi - in ciò facilitato da un consumismo
pervasivo - puo rafforzare le identificazio-
ni dell'imitazione e del conformismo ma an-
che progredire verso una piir libera e auto-
noma realizzazione di sé;

- oreo del lavoro e della professione, dove
si assiste a una notevole diversificazione tra
adolescenti lavoratori e studenti in ordine al-
I'identità professionale;

- areq della culturq e della politica, dove l'a-
dolescente appare ancora immerso nel con-
dizionamento e ben lontano da elaborare pro-
poste alternative, salvo la creazione di una
« sub-cultura adolescenziale » i cui tratti evi-
denziano modalità relazionali e sperimenta-
zioni centrate perlopiù sul sociale privato e

« pre-politico »;

- areq del progetto di vitq e della vocazio-
ne, dove 1'adolescente può vivere l'appello ai
valori e la risposta a un disegno di Dio su di
lui con notevole risonanza emozionale e me-
diante la elaborazione di una prima ipotesi
di coinvolgimento, sempre però con la ten-
tazione di ripiegarsi nell'indifferenza o im-
mergersi nella banalità della vita quotidiana.
Nell'adolescenza, dato il modo irruente e tra-
vagliato di vivere il passaggio dalle identifi-
cazioni all'identità, è logico attendersi non
solo percorsi contraddittori, frammentati e

differenziati, ma disturbati e talora anche
squilibrati, con confusioni, crisi e perdita di
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identità. E il caso della devianza in tutte le
f,orme con cui essa oggi si presenta (disagio
adolescenziale, disadattamento, turbe sessua-
li, fughe, suicidi, tossicodipendenza, violen-
za, criminalità). È appena il caso di notare
che nell'età maggiormente esposta al rischio
si compiono i passi più decisivi per la forma-
zione della personalità e la costruzione del-
I'identità.

3.3. A livello di giovani

L'età della giovinezza, che indicativamente
inizia verso i 17/18 anni e si estende al de-
cennio successivo (e da molti ritenuta oggi co-
me un prolungamento dell'adolescenza),
comporta la conquista di diversi traguardi
nella formazione dell'identità. Ci pare tutta-
via di dover affermare che in questo diveni-
re (e non sarebbe logico attendersi diversa-
mente) permangono - in forza soprattutto
dei condizionamenti socio-culturali - consi-
stenti forme di identif,icazione da dipenden-
za, imitazione e conformismo che contribui-
scono a definire quella dei giovani d'oggi una
« identità debole » o una identità per un tem-
po di crisi eccezionale.
Nel panorama ampiamente documentato da
decenni di ricerche sulla cultura e condizio-
ne giovanile isoliamo alcune situazioni nelle
quali appare più manifesto e operante il fe-
nomeno identificatorio:

- l'inconsistenza personale a livello di scar-
sa o problematica integrazione di sé, per di-
pendenza tra I'altro dal consumismo e ac-
quiescenza alle mode culturali prodotte dal-
le ideologie dominanti nel nostro tempo;

- I'affettività fusionale, già evidenziata a li-
vello adolescenziale e ampiamente presente
anche nel mondo giovanile, con la ricerca esa-
sperata di gratificazioni nei rapporti interper-
sonali e di coppia;

- la << gruppo-dipendenza », cui si può ag-
giungere la « comunità-dipendenza » per i fe-
nomeni della tossicodipendenza e della de-
vianza: la spinta all'appartenenza è sovente
determinata da ricerca di sostegno, protezio-
ne, dipendenza e riconoscimento; ciò è visi-
bile in molti gruppi, soprattutto in ambito lu-
dico, ideologico, terapeutico, religioso;

- la disaffezione lavorative, che può essere
motivata giustamente da reali problemi di
inoccupazione, disoccupazione e sottoccupa-
zione, ma anche da difficoltà psicologiche di
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costruire un'identità professionale in un tem-
po di transizione socio-economica e lavora-
tiva;

- il disimpegno socio-politico, con i flenome-
ni del riflusso, del «vivere alla giornata»; an-
che la ricerca di forme alternative di parteci-
pazione e solidarietà, encomiabili in sé, co-
me il volontariato e simili, possono essere in-
ficiate dalla paura dell'impegno permanente
e della radicalità;

- la religiosità frammentata e soggettivizzo-
14 in bilico tra ricerca filosofica del senso del-
la vita e consumo emozionale di esperienze
di fede, soprattutto in alcuni movimenti in
cui I'identificazione puo raggiungere i livelli
del fanatismo e del settarismo;

- I'indecisione o la stognazione di fronte agli
sviluppi richiesti dal progetto di sé e dalle
istanze vocazionali, a motivo di paura, disim-
pegno, fissazione a stadi precedenti e più ras-
sicuranti di sviluppo.
In tutte queste situazioni, segnate da ambi-
valenza e immaturità, si possono ritrovare le
svariate forme che assume il processo di iden-
tificazione in precedenza esaminato (quali di-
pendenza, narcisismo, reattività, conformi-
smo, acquiescenza, ecc.); in tal modo l'iden-
tità giovanile viene intaccata, indebolita o dis-
solta.
L'attenzione posta sui limiti non intende pre-
giudicare e sottovalutare I'apporto originale
che le attuali generazioni giovanili stanno
dando all'innovazione sociale e alla scoper-
ta di nuovi percorsi per maturare la loro iden-
tità. Ci sembra doveroso tenerne conto sot-
to il profilo educativo-pastorale, sia per cau-
telare i giovani dai rischi di stagnazione e in-
voluzione in cui possono incorrere, sia per
aiutarli ad affrontare il cambio e l'autofor-
mazione con maggior cognizione di causa e

competenza.
Del resto i giovani, con le loro ambivalenze,
sono lo specchio degli adulti e «la punta del
pantografo» della società che li ha espressi.
Il discorso fatto nei loro confronti e da esten-
dere e applicare anche alle altre età della vi-
ta e all'intero contesto culturale.
Nell'epoca della « debole identità » i giovani
stanno costruendo - tra successi e fallimen-
ti - un nuovo orizzonte umano e culturale;
e lo fanno con modalità che paradossalmen-
te partono proprio dalle loro ambivalenze e

inconsistenze in tutti gli ambiti cui abbiamo
fatto cenno, ambiti nei quali il percorso dal-
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le identificazioni all'identità, per quanto at-
tardato, ostacolato e imperfetto che sia, ap-
pare anche rivelativo di un modo tipico, e che
loro appartiene, di superare un passato «non
esente da sospetti » e preparare un nuovo che
è alle porte nel cambio epocale senza prece-
denti che stiamo vivendo.

4. IMPLICANZE EDUCATIVE
E PASTORALI

Il delicato tema dell'identificazione sembra
richiedere alcune attenzioni in ambito edu-
cativo e pastorale. Senza tematizzarle, ne fac-
ciamo un cenno sommario, tenendo presen-
te che in ogni caso il discorso applicativo de-
ve essere coerente con il tema strettamente
collegato dell'identità.

4.1. Criteri di riferimento

Per una corretta valorizzazione delle identi-
ficazioni pare opportuno attenersi ad alcuni
criteri che possono guidare la prassi al ri-
guardo:

- avere chiaro il concetto di identificazione,
conoscerne e accettarne la natura ambivalen-
te, cioè positiva e insieme negativa, in ordi-
ne alla formazione dell'identità;

- accogliere con otteggiamento aperto e al-
lo stesso tempo critico le nuove modalità che
il processo identificatorio assume presso gli
adolescenti e i giovani nel contesto attuale;

- volorizzare debitqmente la pedagogia del
modello, nella consapevolezza della sua in-
dispensabilità ed efficacia, avvertendone nel
contempo i limiti, mettendo in atto le condi-
zioni per un uso veramente educativo e apren-
do adolescenti e giovani all'imitazione di nuo-
vi modelli, i testimoni della fatica di vivere
e credere nel nostro tempo;

- tenere ben presente il valore strumentale
delle identificazioni e di conseguenza saper-
le introdurre correttamente e usarle debita-
mente nel momento educativo;

- coinvolgere criticamente adolescenti e gio-
vani nell'analisi dei processi di identificazio-
ne, sviluppando la loro disponibilità alla cri-
tica e alla creatività per costruire con essi i
percorsi ideali e operativi che progressiva-
mente possono condurre all'identità in ogni
ambito, da quello sociale e culturale a quel-
lo ecclesiale.

4.2. Metodi da privilegiare

A livello di metodi può essere utile ricordare
la valenza formativa in campo umano e cri-
stiano delle seguenti opportunità educative:

- attuare una più armonica ed equilibrata
presenza della figura paterna e materna in
ogni contesto educativo;

- valorizzare in modo critico e strumentale
le modalità qssociotive e di gruppo, in fun-
zione della crescita non solo personale ma so-
prattutto comunitaria e sociale;

- fare la scelto dell'qnimazione nell'elabo-
razione e attuazione dei progetti educativi e
pastorali e prepqrare animatori in grado di
saper dominare i processi dell'identificazio-
ne e dell'identità;

- mirare alla costruzione della comunità,
specialmente educativa, come ambito natu-
rale e luogo privilegiato per vivere le identi-
ficazioni e superarle dinamicamente nella for-
mazione di più mature identità.

-) appartenenza 2.; 4. - identità.

Bibliografia

Arrponr G. W., Divenire, Giunti-Barbera, Firenze
1968; Arrponr G. W., L'individuo e la suo religio-
ne, La Scuola, Brescia 1972; Anro A. - MonoN M.
T ., Influsso parentole nello sviluppo della personoli-
,d, in « Orientamenti Pedagogici », 30, 1983, 761-786;
CrNsts (a cura di), Indagine sull'età odolescenziale,
Ministero dell'lnterno, Roma 1986; Drr Conr P. e

altri, Il preadolescente verso l'identità, in L'età ne-
gata. Ricerca sui preadolescenti in ltalia, a cura di S.
Dr Prrnr, G. ToNoLo, M. DnrrlNo, Elle Di Ci, Leu-
mann (TO) 1986; EnxsoN E. H., Gioventù e crisi di
identità, Armando, Roma 1974; Fnruo S., Introdu-
zione allo studio della psicoanalisi, Astrolabio, Ro-
ma 1948; Fnruo A., L'io e i meccanismi di difesa,
Martinelli, Firenze 1968; GoorN A., Psicologio delle
esperienze religiose, Queriniana, Brescia 1983; KnN-
zrn M., L'identificolion et ses ovotars, in «Revue
Franqaise de Psychoanalyse», 48, 1984, 853-872;
KruN M., Sull'identirtcozione, in «Nuove vie della
psicoanalisi », Milano 1976; LonENz K., L'altra fac-
cia dello specchio, Adelphi, Milano 1974; Lurrr G.,
Lo sviluppo della personolità: presentazione ed estratti
dell'opera di David P. Ausubel, Pas-Verlag, Zurigo
1963; Lurrr G., Psicologia degli adolescenti e dei gio-
vanl, Il Mulino, Bologna 1987; Orn'arrr Brteronrsrrr
M., Identificazione e proiezione, Cappelli, Bologna
1976; Roonlcl,rz TouÉ H., La crisi dell'odolescen-
re, SEI, Torino 1977; Tlp P., Identità personale e
identificafione,in ldentità personale, a cura diD. Gro-
VANNINT (ed), Zanichelli, Bologna 1979; ToNoro G.,
Le crescite nascoste, in Educare i preadolescenti, a
cura di G. ToNoro - S. Dr Pmr, Cospps-lnrprs,
Mogliano-Pordenone 1988.

432



IDENTITÀ
SpvrnrNo DE PmnI

l. La problematica attuale sull'identità
l.l. Identità e antropologie di riftrimento
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3. Il processo di costruzione dell'identità
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tità
3.3. Mezzi per la formazione dell'identità

4. Una difficite e laboriosa identità per gli adole-
scenti e i giovani d'oggi

4.1 . Adolescenti oggi: le «identità imperfette»
4.2. Giovoni oggi: la «debole identità»

Il tema dell'identità si pone oggi come uno
dei nodi culturali più impegnativi per I'edu-
cazione in genere e la pastorale giovanile in
particolare. Esso si colloca in un preciso pun-
to di incontro interdisciplinare, quello cioè
del rapporto individuo-società, in cui conver-
gono problematiche e prospettive comuni a
molte scienze e che richiede dialogo e conver-
genza tra i diversi tipi di approccio e inter-
pretazione del problema soggiacente. Infat-
ti, la risposta alle domande «chi sono io?, chi
devo diventare? >> non può essere data senza
un riferimento a una molteplicità di dati per-
sonali, sociali e culturali che entrano simul-
taneamente in gioco.

Questo problema, molto delicato sotto il pro-
filo teorico, diviene particolarmente impe-
gnativo e coinvolgente sotto il profilo dell'e-
ducazione delle nuove generazioni per il mu-
tato contesto sociale e culturale in cui esse so-
no chiamate a costruire una difficile e - per
certi aspetti - inedita identità, una identità
cioe per un tempo di crisi e di cambiamento
senza pari.
Il tema delf identità appare doppiamente ar-
duo, vale a dire in sé e in rapporto all'attua-
le contesto. Esso sembra richiedere anzitut-
to precisazioni concettuali previe alla sua cor-
retta interpretazione, e in secondo luogo in-
dicazioni operative in ordine alla costruzio-
ne della personalità degli adolescenti e dei
giovani del nostro tempo.

IOrNrtte

1. LA PROBLEMATICA ATTUALE
SULL'IDENTITÀ

Il concetto di identità è presente in molte di-
scipline dove assume pluralità di significati
e diversità di applicazioni. Nella sua delinea-
zione ha avuto storicamente un ruolo centrale
l'analisi filosofica, ma da alcuni decenni que-
sto concetto viene sempre più impiegato dalla
psicologia e dalla sociologia, per non parla-
re di altre discipline, come la pedagogia e la
stessa teologia.
Nel panorama degli studi e delle ricerche at-
tuali sull'identità si osserva che il termine ap-
pare spesso come ambiguo e plurivalente,
non univoco quindi e perciò esposto a con-
taminazioni semantiche.

1.1. Identità e antropologie di riferimento

A prescindere dalla complessità degli aspetti
e delle articolazioni con cui può essere con-
notato, sussiste anche per il concetto di iden-
tità un vizio di fondo che ostacola in radice
la genuinità e la plausibilità del suo porsi. Ta-
le « inquinamento » proviene dal fatto che in
alcune scienze umane (ad esempio, in gran
parte delle psicologie e delle sociologie con-
temporanee) nella definizione dell'identità si
prescinde da ogni fondamento valoriale, qua-
Ie invece viene assicurato dalla filosofia per-
sonalistica e dalla teologia.
Si comprende allora che la categoria dell'i-
dentità può essere adeguatamente costruita
con riferimento a una antropologia che non
sia chiusa e riduttiva ma che comprenda la
natura spirituale dell'uomo e la sua apertu-
ra alla trascendenza.
In tal senso alcuni costrutti dell'identità per-
sonale e sociale provenienti da determinate
correnti psicologiche e sociologiche, pur
avendo il pregio di fornire un ricco apporto
di dati e analisi, rischiano di restare ai mar-
gini del problema dell'identità e di essere per-
fino fuorvianti in ordine alle applicazioni che
di questa categoria possono essere fatte in
molti ambiti sociali ed educativi.

1.2. Alcuni recenti approcci
al tema dell'identità

Negli ultimi decenni risulta notevole il con-
tributo recato in particolare dalle scienze psi-
cologiche e sociali. La breve rassegna che se-
gue intende cogliere alcuni di questi apporti
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più significativi ai fini di una più completa
e articolata definizione dell'identità.
In campo psicologico è doveroso recensire
I'approccio clinico di Erikson e degli psico-
logi dell'io, mentre in quello sociologico ap-
paiono interessanti alcuni filoni teorici quali
il funzionalismo, I'interazionalismo simbo-
lico e la fenomenologia.

1.2.1. Lq nozione di identità
in campo psicologico

In via preliminare è necessario premettere al-
cune precisazioni. Occorre anzitutto opera-
re una distinzione tra concetto di identità di
cui parliamo ora e processo di costruzione
dell'identità di cui tratteremo più oltre.
Identità poi non va fatta coincidere con con-
cetto di sé, anche se i due costrutti hanno tra
loro punti di contatto. Il concetto di sé rap-
presenta la continuità temporale e la consa-
pevolezza di tutte le componenti del sé, men-
tre il concetto di identità è più ampio: com-
prende il concetto di sé e vi aggiunge I'attivi-
tà sintetica dell'io che funge da centro orga-
nizzatore e regolatore di tutti i processi e

contenuti psichici, compreso il riferimento al
futuro, la progettualità e il riscontro emozio-
nale che accompagna ogni esperienza esisten-
ziale.
Questa distinzione permette tra I'altro di
comprendere come l'identità permane abba-
stanza stabile durante tutta la vita in quanto
è la capacità di restare se stessi nel momento
del cambiamento, mentre il concetto di sé ap-
pare più esposto alle variazioni evolutive,
normali e patologiche, e alle interazioni am-
bientali e sociali.
In altri termini, l'identità è costante nel tem-
po, anche se dinamica e accrescitiva, mentre
il concetto di sé può cambiare anche radical-
mente nel corso della vita a causa della cre-
scita, delle circostanze e soprattutto dei pro-
cessi di identificazione in continua variazio-
ne e trasformazione.
E la condizione di relativa stabilità dell'iden-
tità, intesa come persistenza nel cambiamen-
to, che permette tra I'altro la caduta delle
identificazioni, anche prima dell'adolescen-
za, e facilita I'adattamento a nuove situazioni
di vita con relativa modifica del concetto di
sé (vita adulta e terza etàt).

Dopo queste precisazioni è possibile ricordare
le posizioni assunte nei riguardi dell'identità

dalle correnti psicologiche che maggiormen-
te ne hanno trattato in questi ultimi decenni.

l. L'indirizzo struttural-funzionalisto di
Erikson
In esso Ia nozione di identità viene introdot-
ta nell'ambito della teoria epigenetica dello
sviluppo psico-sessuale; al riguardo vengono
individuate otto tappe fondamentali, ciascu-
na delle quali è caratterizzata da specifiche
crisi evolutive o « conflitti di sviluppo ». Iden-
tità e sviluppo psico-sessuale rappresentano
temi strettamente interconnessi, tanto che il
quinto stadio dello sviluppo è definito dalla
bipolarità conflittuale «identità-confusione».
L'adolescenza viene così a essere una tappa
decisiva ma non esclusiva per la formazione
dell'identità, in quanto questa consiste in un
processo che si estende a tutti i cicli della vi-
ra (Erikson, 1966, 1974, 1982).

2. L'indirizzo della <<psicologio dell'io>>
Vari autori di questa corrente, insistendo sul-
la distinzione tra io, concetto di sé e identi-
tà, consentono un ulteriore progresso nella
determinazione del concetto di identità, pre-
valentemente sul piano individuale.
Nell'identità entrano elementi come il coin-
volgimento esperienziale (l'identità come
qualcosa che I'individuo sente, intuisce, espe-
rimenta); il contesto sociale con I'attivazio-
ne di rappresentazioni e ruoli sociali precisi;
e la costanza temporale, anche se I'identità
diviene più organizzata e complessa con l'e-
tà (Lichtenstein, 1961; Rubins, 1967 e altri).
E interessante cogliere, all'interno di questo
indirizzo, il modo con cui il soggetto speri-
menta il senso dell'identità personale. Secon-
do Rubins, la consapevolezzadi sé compren-
de le seguenti funzioni: la formazione di una
immagine corporea adeguata; la costruzione
e accettazione di un realistico concetto di sé;
la sua trasformazione in una identità stabile
che include consapevolezza sia emozionale
che cognitiva; la capacità di libera e accura-
ta sperimentazione del fluire di esperienze in-
terne in piani di vita.
3. L'indirizzo psico-sociale
(o della << categorizzazione sociale »)
In esso, nella definizione e nella formazione
dell'identità, viene accentuata I'importanza
e l'incidenza dei fattori sociali, in termini sia
di rappresentazioni che di incidenze e condi-
zionamenti (Tajfel, 1972; 1976; e altri).
Il modello teorico della categorizzazione so-
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ciale considera I'appartenenza a un certo
gruppo come riferimento e confronto essen-
ziale per la costruzione dell'identità. Questa
è senza dubbio sociale, ma può divenire an-
che personale nel vissuto del soggetto o dei
soggetti che entrano in contatto interattivo
con I'ambiente sociale e culturale in cui vi-
vono.
Il processo di categorizzazione produce no-
tevoli differenziazioni comportamentali e dà
luogo, tra l'altro, a sub-culture particolar-
mente interessanti sul fronte adolescenziale
e giovanile (Doise, 1976). Il rapporto tra iden-
tità personale, identità sociale e appartenen-
za di gruppo appare senza dubbio delicato in
questa prospettiva e carico di conseguenze:
si osserva che l'identità personale non si for-
ma senza I'identità sociale, ma quest'ultima
se viene a coincidere con la pura e semplice
appartenenza di gruppo rinforza l'identifica-
zione, cioè la dipendenza dai modelli di grup-
po. In tal modo non si puo costruire un'iden-
tità autonoma. Tuttavia è importante rileva-
re, secondo gli autori di questo indirizzo, che
l'identità sociale è un costrutto utile soprat-
tutto in situazioni di crisi e cambio culturale
(Palmonari, 1979).

1.2.2. La nozione di identità
in cqmpo sociologico
Parallelamente a quanto avvenuto in psico-
logia, anche in sociologia si sono avuti negli
ultimi decenni notevoli contributi al tema del-
I'identità. Ecco i filoni teorici più importanti.

l. L'indirizzo funzionalistico
In questa prospettiva I'identità si pone den-
tro una concezione di personalità intesa co-
me organizzazione complessiva dello psichi-
smo in cui vengono individuate diverse fun-
zioni. L'identità si pone a un livello gerarchi-
co superiore e ha la funzione di coordinare
i diversi sottosistemi. L'identità rappresenta
il sistema dei significati mettendo in relazio-
ne I'individuo con I'universo culturale dei
simboli e dei valori socialmente presenti nel
contesto ambientale (Parsons, 1965). Il pro-
cesso di formazione dell'identità avviene at-
traverso l'interazione sociale, non soltanto a
livello di socializzazione primaria ma soprat-
tutto nelle fasi successive, quando l'adole-
scente e il giovane vengono in contatto con
una realtà più vasta e complessa. Comples-
sità sociale e differenziazione sono infatti i
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termini di riferimento per la definizione so-
ciologica dell'identità in una società profon-
damente mutata e in rapido divenire.
Parsons ritiene che, nonostante il cambio in-
tervenuto, I'identità permanga in quanto il
sistema generale dei valori sarebbe rimasto
stabile e unitario, a differenza di Habermas
che invece parla di progressiva destruttura-
zione, crisi e alienazione dell'uomo moder-
no, con perdita dell'identità. Per il funzio-
nalismo, pur cambiando ruolo e possibilità
di scelte, l'uomo d'oggi e in particolare il gio-
vane avrebbero più possibilità di acquisire
un'identità ricca e autonoma, non raggiun-
gibile in passato.

2. L'indirizzo dell'interazionismo simbolico
Secondo questa corrente l'identità non è sta-
bile ma si modifica di continuo in rapporto
alle interazioni sociale: essa è la definizione
che il soggetto formula di se stesso in rappor-
to alle rappresentazioni sociali e culturali che
assimila nel suo ambiente. È stato Goffman
a sottolineare questo carattere di molteplici-
tà dell'identità in rapporto alla pluralità di
ruoli che I'individuo adotta nella complessi-
tà sociale. Altri autori evidenziano il carat-
tere sperimentale ed esplorativo che I'identi-
tà assume in relazione ai sistemi di significa-
to e ai ruoli continuamente assunti nell'attua-
le vertiginoso processo di interazione socia-
le. L'identità rappresenta un feed-back
dell'immagine che gli altri hanno di noi, per
cui essa è simile a una congettura che neces-
sita continuamente di trovare conferma.

3. L'indirizzo fenomenologico
o dello <<vita quotidiona>>
In questa prospettiva I'identità consente di
rendere soggettiva la vita oggettiva, integran-
dola nella coscienza individuale.
Gli schemi di comportamento e i sistemi di
significato presenti nella realtà vengono as-
similati dall'individuo attraverso Ia socializ-
zazione primaria e secondaria, permettendo
di realizzare quasi una simmetria tra realtà
oggettiva (o della «vita quotidiana») e vita
soggettiva.
L'assenza di un universo simbolico unitario
e la presenza di diverse definizioni della stessa
realtà mettono in crisi l'identità con perdita
di integrazione ed esposizione continua al
conflitto (Goffman, 1969; 1979).Il proble-
ma che si pone è ancora una volta la conqui-
sta di una identità capace di dare ragione del-
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la persistenza interiore della persona o la sua
destrutturazione (confusione o perdita di
identità). In ogni caso I'identità si pone non
solo come effetto di processi di condiziona-
mento, ma anche come causa di nuove e po-
sitive strutturazioni di personalità, anche se
rimane aperto il problema del come cio pos-
sa adeguatamente avvenire nei processi di so-
cializzazione.
Questi approcci al tema dell'identità permet-
tono di comprendere quanto impegnativo
possa rivelarsi oggi il compito di formazio-
ne dell'identità, ponendo traguardi nuovi al-
I'educazione e alla pastorale, specialmente
giovanile.

2. DEFINIZIONE E ARTICOLAZIONI
DELL'IDENTITÀ

La panoramica degli studi e delle concezioni
sulla nozione di identità che abbiamo recen-
sito mette in luce una notevole disparità di
approcci ed eterogeneità di definizioni. Ne
consegue paradossalmente che non disponia-
mo di un identico concetto di identità. Supe-
rando le contrapposizioni dovute a presup-
posti teorici limitati o enfatizzati, tentiamo
di pervenire a una definizione meno equivo-
ca possibile di identità, allo scopo di meglio
fondare i percorsi della maturazione umana
e cristiana dei giovani.

2.1. Una nozione attendibile di identità

Identità in senso stretto è l'uguaglianza del-
le manifestazioni o almeno di ciò che è loro
comune. Riferita alla persona, e l'uguaglian-
za degli oggetti o dei contenuti di coscienza
nel corso del tempo. E la persistenza coeren-
te e fedele con se stesso, come unità vivente
distinta e diversa dagli altri, nonostante le
modificazioni che si producono nel corso del-
la vita all'interno di sé e nell'ambiente ester-
no. Si potrebbe - per così dire - raffigura-
re come l'aspetto centrale delle coscienze di
sé in cui avviene la rappresentazione e la con-
sapevolezza della propria specificità e conti-
nuità, e, insieme, della diversità del proprio
essere personale in rapporto agli altri e alla
realtà.
Coincidenza con sé (« essere se stesso ») e con-
tinuità temporale nel divenire («divenire se

stesso ») sono gli elementi dinamici costitu-
tivi dell'identità, tali da garantire simultanea-

mente persistenza e sviluppo, stabilità e mu-
tamento, fedeltà e innovazione. ln sintesi,
identità è autodefinizione, «una tendenza di-
namica proiettata nel futuro » (Erikson). Co-
me tale comporta il dispiegarsi nella perso-
na dell'opzione fondamentale e del progetto
di sé.

2.2. l,e espressioni o articolazioni dell'i-
dentità

In quanto collocata nel centro del rapporto
individuo-società e individuo-realtà, la nozio-
ne di identità viene ulteriormente specificata
attraverso i diversi aspetti che la caratteriz-
zano, per cui è opportuno precisare il signi-
ficato e la portata di espressioni come iden-
tità personale, sociale, professionale, cultu-
rale, religiosa, ecc. «Ci sono, a proposito dei
concetti di identità personale e sociale, mol-
te polemiche consistenti; secondo alcuni il
concetto di identità personale non ha senso,
secondo altri ingloberebbe dentro di se an-
che il concetto di identità sociale che ne sa-
rebbe, percio, una sottoparte» (Palmonari,
t979).
Abbiamo visto, nella panoramica delle cor-
renti psicologiche e sociologiche, quanto am-
pia sia la disparità delle posizioni al riguar-
do. A nostro parere. la «vexata quaestio»
dell'identità può essere risolta distinguendo
tra identità quale effetto o prodotto di un
processo che costruisce questo nucleo centrale
della personalità individuale, e il modo con
cui tale risultato viene conseguito, attraver-
so una serie di molteplici influenze, sia per-
sonali che sociali, culturali, professionali,
ecc.
Ne consegue che l'identità vera e propria e

solo quella della persona, ma essa non puo
essere concepita e neppure costruita senza il
concorso di molti fattori intra ed extra-per-
sonali; fattori che non rappresentano solo la
causa che attiva il processo di formazione del-
l'identità personale ma che ne sono anche
parte integrante in quanto elementi costitu-
tivi. Non ha senso quindi parlare di identità
sociale o culturale intesa in senso collettivo,
se non in modo analogo e traslato.
Anche qui operare una distinzione non signi-
fica separare o contrapporre, ma distingue-
re per unire.
Questo procedimento critico consente tra l'al-
tro di ricuperare tutto il senso del processo
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di identificazione: infatti, come vedremo, so-

lo attraverso le identificazioni si perviene al-
l'identità.
E possibile ora prospettare le diverse artico-
lazioni con cui si presenta I'identità.
l. Identità personale
Liberato dalle ambiguità che può comporta-
re, questo costrutto sembra includere, secon-
do una recente ricerca. i seguenti quattro
aspetti:
aspet t o in t raperso na I e (« identità intrapsichi-
ca»): elementi strettamente personali che il
soggetto individua come costituenti la pro-
pria identità, come essere se stessi, coerenza
con se stessi, fedeltà a se stessi, integrazione
totale, il mio modo di essere, ecc.;
aspetto interpersonale («identità relaziona-
le»): elementi che il soggetto vive in modo
tale che lo distinguono dagli altri: il mio mo-
do di essere con gli altri, di vedere me stesso
in relazione agli altri, ciò che distingue me da-
gli altri, ecc.;
aspelto conoscitivo («identità cognitiva»):
elementi che mirano alla conoscenza perso-
nale: sapere chi sono, capacità di cogliersi to-
talmente, presa di coscienza del proprio es-

sere, conoscenza del proprio io, scoprire e ac-
cettare se stesso come donna o uomo, ecc.;
ospetto trascendentale (« identità trascenden-
tale»): elementi che esprimono il desiderio di
realizzare valori: voglia di superare se stes-
so, ricerca di fede, amore e giustizia, rispo-
sta alla chiamata di Dio, desiderio di com-
piere la propria missione, ecc. (Szentmàrto-
ni,1988).
Come si vede, questa analisi ha il pregio di
riportare dentro I'identità personale elementi
che fanno riferimento all'universo dei rap-
porti che la persona è chiamata a vivere per
essere se stessa: I'io, gli altri, I'ambiente, Dio.
L'identità personale comporta dunque un
sentimento della continuità temporale di sé,
della unità e della coerenza, della originali-
tà; richiede interazioni multiple da cui trae
ricchezza e stimolo per I'organizzazione di-
namica della propria diversità; presuppone
separazione dagli altri, talora anche solitu-
dine, soprattutto autonomia e iniziativa per
divenire se stessi.
E quindi un valore tra i piir alti che la perso-
na sente e vive, in sintonia con l'opzione fon-
damentale, I'integrità, la fedeltà, la respon-
sabilità. Da ciò si comprende quanto sia ar-
duo conseguirla appieno e quanto possano es-
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sere facili nei suoi confronti le confusioni, le
imperfezioni e le perdite.

2. ldentità sociale
Essa è I'identità che il soggetto si attribuisce
in quanto membro di un gruppo (o di più
gruppi), con la risonanza emozionale che
questa appartenenza comporta (Tajfel, 1976).
Identità sociale significa solamente che il sog-
getto o i soggetti si definiscano avendo co-
me punto di riferimento esplicito l'apparte-
nenza a un certo gruppo, usato come termi-
ne di confronto e verifica per I'acquisizione
delle caratteristiche utili alla propria realiz-
zazione. Di qui si comprende la valenza po-
sitiva dell'appartenenza di gruppo corretta-
mente intesa, ai fini della protezione e della
conservazione di aspetti di identità che il sog-
getto valuta positivi. Tale funzione puo es-
sere assolta validamente se il gruppo, men-
tre si differenzia dagli altri gruppi, mantiene
rapporti di intergruppo in modo da favorire
le transazioni che in quanto tali si oppongo-
no alla chiusura e al settarismo.
Sotto il profilo educativo e pastorale I'iden-
tità sociale conseguita mediante appartenenza
di gruppo puo rivelarsi fattore privilegiato in
situazioni di cambiamento socio-culturale,
purché sia cautelato dai rischi del condizio-
namento che può portare a identità sociali in-
sicure o negative.
Come si vede, anche I'identità sociale non ri-
sulta come effetto determinato dall'apparte-
nenza di gruppo, bensì come un prodotto in-
teriore, elaborato da ogni individuo sulla base
dei processi di assimilazione, verifica e con-
fronto. Come tale essa può costituire una
condizione essenziale per strategie di cambia-
mento.

3. Identità culturale
Connessa con quella sociale, I'identità cultu-
rale è la configurazione psicologica partico-
lare che un membro di una data collettività
umana assume in rapporto ai sistemi di si-
gnificato, ai valori e ai comportamenti che
sono presenti in un determinato ambiente o
contesto di vita.
Nel cambio culturale odierno sono i giovani
a soffrire di debole identità culturale in quan-
to mancano di radici storiche e sono indotti
a elaborare nuove culture (le «sub-culture»
giovanili odierne).

4. Identità professionale
Anche questa espressione dell'identità puo es-
sere considerata come una componente di
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quella sociale in quanto si sviluppa e si pre-
cisa durante il processo di socializzazione al
lavoro. Essa si configura come un insieme di
autorappresentazioni del rapporto che inter-
corre tra soggetto e I'attività lavorativa che
egli svolge, soprattutto in riferimento con lo
status e il ruolo che egli occupa in tale attivi-
tà. In essa confluiscono i tratti della maturi-
tà professionale conseguita dal soggetto nel
suo iter di formazione scolastica e professio-
nale.
Tale identità dovrebbe costituire I'obiettivo
di tutti gli interventi posti in essere per I'o-
rientamento professionale dei giovani: in
un'epoca di insicurezza occupazionale e di
transizione lavorativa come la presente ap-
pare importante acquisire modalità adegua-
te di identità professionale anche per i gio-
vani che non hanno lavoro o stentano lun-
gamente a trovarlo. Occorre utilizzare il pe-
riodo di ricerca come ugualmente formativo,
ridisegnando aspetti di una identità profes-
sionale provvisoria e sperimentale, dentro un
contesto di traslormazione continua.
5. Altre espressioni di identità
In analogia e continuità con quanto sopra
detto, potrebbero essere analizzate altre for-
me di identità, come I'identità vocafionale,
I'identità religiosa (cristiana ed ecclesiale), per
la cui delineazione rimandiamo alle voci per-
tinenti di questo Dizionario. Qui è sufficien-
te aver posto il problema e fatto alcune utili
esemplificazioni al riguardo.

3. IL PROCESSO DI COSTRUZIONE
DELL'IDENTITÀ

La formazione dell'identità, in tutte le espres-
sioni di cui si compone, avviene essenzial-
mente attraverso un processo dinamico che
comporta quello che con formula sintetica
viene detto il «passaggio delle identificazio-
ni all'identità». In questo processo matura-
tivo privilegiamo le prime fasi dell'età evo-
lutiva, con attenzione particolare all'adole-
scenza e alla giovinezza. Tentiamo di indivi-
duare, sia pure brevemente, le dimensioni o
aspetti,/contenuti di rale processo e i mezzi
necessari per attuarlo.

3.1. Dalle identificazioni all'identità
Prescindendo qui dalla trattazione specifica
del tema dell'identificazione (si veda la voce
apposita), intendiamo coglierne i riflessi in

rapporto alla formazione dell'identità. L'i-
dentificazione infatti gioca un ruolo determi-
nante nella costruzione, nel funzionamento
e nell'organizzazione dell'identità, in tutte le
espressioni con cui essa si manifesta. Senza
questo dinamismo, perlopiù inconscio, la per-
sona non potrebbe pervenire alla sua vera
identità.
Il paradosso dell'identità sta proprio qui: essa
avviene mediante il processo di identificazio-
ne, con la caduta e il superamento delle pro-
gressive identificazioni durante tutta la vita.
L'identità infatti può essere vista, in certo
qual modo, come la somma delle identifica-
zioni superate e integrate nel contesto matu-
rativo della personalità.
La formazione dell'identità si presenta come
un processo dinamico, connesso al divenire
della persona, ed essenzialmente conflittua-
le: è un passaggio che comporta I'abbando-
no delle sicurezze infantili, la canalizzazione
dell'aggressività verso mete sociali, il supe-
ramento dell'amore narcisistico verso I'obla-
tività e la faticosa integrazione dei valori nel-
l'unità e nella coerenza di vita. Sotto questo
profilo anche la costruzione dell'identità si
inscrive, nell'ottica cristiana, nella dinamica
pasquale di passione, morte e risurrezione.
Ecco le tappe centrali del processo di forma-
zione dell'identità, nella transizione dalle
identificazioni all'identità:

- dipendenza infantile: con ricerca di sicu-
rezza, protezione e amore;

- controdipendenza preadolescenziale e
adolescenziqle: con sviluppo di aggressività
e opposizione per l'affermazione di sé;

- fusione speculare (norcisistica) adolescen-
ziale e giovanile: con il tentativo di ricevere
e dare amore e solidarietà;

- progettualità giovanile e odultai come at-
tuazione dell'io ideale fondato suì valori e as-
sunto in unità e integrazione di vita (Tap,
1979).

Queste tappe richiedono il superamento del-
le rispettive identilicazioni nei primi decenni
della vita:

- con la figura materna e paterna (infanzia);

- con gli adulti in autorità (fanciullezza);

- con i coetanei (preadolescenza e adole-
scenza);

- con un'immagine di sé statica e rigida
(giovinezza).
Nelle età successive si producono altri impor-
tanti passaggi, non ultimo quello che attinge
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alla trascendenza, del superamento cioè del-
I'identificazione spazio-temporale che defi-
nisce I'essere umano nell'arco limitato ma
non ultimo ed esclusivo della sua natura spi-
rituale.

3.2. Alcune dimensioni della costruzione
dell'identità

A tale titolo puramente esemplificativo indi-
chiamo alcune dimensioni (o aspetti,/conte-
nuti) per la costruzione dell'identità in pro-
spettiva educativa e pastorale:

- progressiva acquisizione dell'autonomia
psicologica, con il superamento delle dipen-
denze (non solo infantili), il distanziamento
critico dai modelli di comportamento e dalle
mode culturali;

- maturazione dell' identità psico-sessuale,
riferita cioè all'essere uomo e donna sessua-
ti non solo biologicamente ma anche psico-
logicamente (identità sessuale di genere), per
consentire la maturità affettiva e I'oblatività;

- crescita dello spirito critico per contrasta-
re le distorsioni nella comprensione di sé e i
condizionamenti ideologici, sociali e culturali
e porre le basi per un sistema personale di si-
gnificato;

- ricerca e attuazione del progetto di vita
nell'ascolto della volontà di Dio, progetto che
in tal modo diviene vocazione;

- esperienza concreta e attitudine di fedel-
tà. ai valori umani e cristiani per dare fonda-
mento all'identità e senso alla vita;

- apertura alla solidarietà e alla partecipa-
zione, per superare il narcisismo e I'indivi-
dualismo e fondare la relazione interperso-
nale sull'amore e sul servizio;

- apertura a\ nuovo e attitudine al cambia-
mento, in sintonia con il divenire della real-
tà e della storia;

- amore alla verità e maturazione sapienzia-
le attraverso il discernimento spirituale;

- disponibilità alla conversione, con la ri-
conciliazione in sé di tutte le esperienze po-
sitive e negative della vita, compresi gli in-
successi, il dolore e il male;

- attitudine alla contemplazione per la ricer-
ca e l'adorazione del mistero di Dio in spiri-
to e verità, e disponibilità alla fede nel Cri-
sto rivelatosi come Signore della vita e della
storia.

IDENTITA

3.3. Mezzi per la formazione dell'identità

Senza soffermarci molto, accenniamo in ge-

nerale ad alcuni mezzi indispensabili, come:
la riflessione personale e lo studio; I'apertu-
ra sociale, il confronto e la verifica di grup-
po, la vita comunitaria; la partecipazione ai
processi di elaborazione della cultura; l'im-
pegno socio-politico; la preghiera, il dialogo,
la direzione spirituale, la formazione perma-
nente. Particolarmente utili possono rivelarsi
in taluni casi le tecniche di programmazione
e di revisione di vita, comprese alcune for-
me di psico e socio-terapia, soprattutto in cir-
costanze particolari di cambiamento, conflit-
tualità, crisi e disorientamento esistenziale.

4. UNA DIFFICILE E LABORIOSA
IDENTITÀ PER GLI ADOLESCENTI
E I GIOVANI D'OGGI

Adolescenza e giovinezza rappresentano due
tempi cruciali per la strutturazione delf iden-
rità in tutti gli aspetti con cui essa viene con-
notata. La definizione di sé e l'elaborazione
di un progetto di vita fondato sui valori, che
costituiscono i principali compiti di svilup-
po dell'una e dell'altra, vengono indubbia-
mente facilitati in società ed epoche in cui i
modelli di identificazione hanno configura-
zioni stabili e in cui i progetti di vita sono già
presenti e messi a punto nella cultura.
All'opposto, nel contesto delle società indu-
strtalizzate e post-industrtalizzate, attraver-
sate di continuo da rapidi e disordinati cam-
biamenti, la costruzione dell'identità rischia
di assumere contorni drammatici o di dive-
nire sovente difficile e travagliata.
L'adolescente in particolare deve rielabora-
re la propria identità attraverso situazioni
spesso contraddistinte dall'equivoco, dalla
confusione o dall'indeterminazione dei ruo-
li e dalla divergenza con cui scopi e aspetta-
tive vengono affrontate nell'ambiente e dai
coetanei.
Le difficoltà del periodo giovanile mettono
in crisi il bisogno di coerenza che viene ge-
neralmente avvertito a questa età fra le com-
ponenti di base dell'identità e fra queste e la
loro espressione comportamentale. Questo
sentimento di coerenza e integrità di sé, an-
che inconsciamente elaborato. necessario per
la formazione dell'identità nell'età giovani-
le, rischia di restare oggi sotto la soglia mi-
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nimale, contribuendo a produrre disturbi più
o meno consistenti nella struttura e dinami-
ca della personalità in divenire.

4.1. Adolescenti oggi:
le « identità imperfette »

Il compito psichico fondamentale che devo-
no affrontare gli adolescenti è di formarsi
un'identità superando identificazioni prece-
denti e crisi, e cercando nella società un po-
sto riconosciuto dagli altri, in termini soprat-
tutto di prospettiva professionale, di defini-
zione sessuale di sé, di scelta ideologica, eti-
ca, religiosa e vocazionale.
I modi secondo i quali gli adolescenti si pon-
gono di fronte al problema dell'identità,
prendendo in considerazione i fattori del ses-
so, della professione, della politica e della re-
ligione, costituiscono la seguente tipologia:

- diffusione dell'identità: adolescenti che
non hanno, in un determinato settore, un
orientamento preciso e neppure lo ricercano;

- fissozione dell'identità: adolescenti che
hanno un orientamento determinato ma non
liberamente scelto, per mancanza di alterna-
tive, e in qualche modo imposto da chi ha po-
tere o influsso determinante su di loro;

- moratoria dell'identità: adolescenti che
non sono attivamente alla ricerca di un indi-
rizzo e di un impegno e che sperimentano un
periodo di dubbi e indecisioni che li portano
a non pronunciarsi mai su nulÌa;

- realizzazione dell'identilri: adolescenti che
dopo una fase di moratoria hanno preso una
decisione e tentano di realizzarla (Marcia,
1966, 1975).
La fase adolescenziale appare contrassegna-
ta da questi tentativi più o meno riusciti di
cercare una propria identità, attorno alla qua-
le organizzare anche una rappresentazione
della realtà sociale. È su questa base, insicu-
ra e imperfetta, che gli adolescenti tentano
di conseguire più o meno consapevolmente
i propri compiti di sviluppo. La complessità
sociale dà perciò origine ad un universo ado-
lescenziale che non appare omogeneo ma am-
piamente diversificato, in presenza di molte-
plici rappresentazioni della realtà e di svariati
progetti di realizzazione. Abbiamo così una
configurazione pluriforme di adolescenze.
In questo contesto, la formazione dell'iden-
tità sociale, costruendosi attraverso apparte-
nerlza a gruppi disparati, puo comportare ri-

schi di introiezione e di fissazione a fasi im-
mature o distorte di sviluppo. Non è solo que-
stione allora di «confusione» di identità,
bensì di identità incompiute o negative, co-
me è dato a tutti di vedere nell'ampia casi-
stica del disagio adolescenziale e della de-
vtafiza.
I compiti di sviluppo secondo cui costruire
I'identità adolescenziale in un tempo di crisi
potrebbero essere individuati attorno alle se-
guenti aree:

- maturazione psico-sessuale e affettiva;
- conseguimento dell'autonomia con il su-
peramento della dipendenza dai genitori e da
alrri adulti;

- sviluppo cognitivo e critico in ordine an-
che alla preparazione professionale;

- elaborazione di una prima ipotesi di ricer-
ca vocazionale;

- inserimento sociale pilotato attraverso
l'appartenenza a gruppi significativi;

- acquisizione di un sistema di valori e di
una coscienza etica;

- maturazione di una propria religiosità,
con la rielaborazione critica del vissuto reli-
gioso precedente.

4.2. Giovani d'oggi: la «debole identità»

Nel far fronte ai problemi dell'identità e del
senso della vita, i giovani d'oggi, come le ri-
cerche psicosociali documentano ampiamen-
te, risentono profondamente dei condiziona-
menti che provengono dall'essere inseriti in
una società complessa e differenziata. In for-
za di ciò la generazione giovanile attuale sem-
bra caratterizzata da una « debole identità »,
i cui tratti salienti possono essere così indi-
cati (De Pieri, 1986):

- strutturazione piuttosto fragile di perso-
nalità, con notevole insicurezza nel concetto
di sé e carente maturazione nell'autonomia
personale (sono perciò giovani massimamen-
te esposti alle frustrazioni, incapaci di sof-
frire, in forza dei sistemi di accontentamen-
to e di gratificazione che sono stati indotti si-
multaneamente dal consumismo della socie-
tà del benessere e dall'iperprotezione gene-
r alizzata nell' educazione) ;

- caduta di tensione verso lo <<status>> adul-
to, con permanenza dilatata nella giovinez-
za, non più avvertita e vissuta come età di
passaggio, ma «tempo a se stante», valido
per sé, non in funzione dei ruoli e delle re-
sponsabilità da assumere nella vita adulta;
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- indecisione cronico circa le scelte di vita,
a motivo non solo delle difficoltà di entrare
nel mondo sociale adulto ma anche per una
specie di «sindrome fobica del futuro»; fu-
turo che fa loro paura in quanto tale, non riu-
scendo essi a progettarvisi a causa di margi-
nalità e carenze di modelli plausibili di iden-
tificazione;

- abbandono dello progettualità, non solo
sociale ma anche personale, e assunzione del
presente come stato permanente di vita, con
il rifiuto quasi inconscio di fronte alle respon-
sabilità connesse con le scelte del futuro;

- un vissuto conflittuale nei confronti dei
volori, con manifeste contraddizioni tra ideali
e realtà. Il progetto di vita non troverebbe in
questo contesto un supporto in un quadro di
valori assunti in proprio e sperimentati, per-
ché, il più delle volte, presentati come «di-
svalori » dagli stereotipi presenti nelle cultu-
re dominanti.
Si pone così il problema di come aiutarli
a costruire una propria e piir forte identità.
« L'impossibilità di far fronte adeguatamente
al problema dell'identità può portare i gio-
vani a non porsi troppi problemi, ad essere
aderenti alla vita quotidiana, ad accettare il
ritmo del « vivere alla giornata », in una sor-
ta di cambiamento ridimensionato delle at-
tese che si produce in conseguenza di una si-
tuazione generalizzata d'annebbiamento »
(Garelli, 1984).
Fortunatamente questa situazione è ambiva-
lente e come tale può prestarsi anche ad al-
cuni vantaggi e opportunità per vivere un'i-
dentità in tempo di crisi.
« L'assunzione d'un atteggiamento rea-
lista, centrato sul presente, radicato nella
quotidianità, può essere la sola condizione
che permette ai soggetti di raggiungere un
equilibrio - pur instabile e precario - in
un contesto di complessità» (Garelli,
ibidem).
E vero che i giovani mancano di alcune op-
portunità direalizzazione, in campo profes-
sionale, sociale e politico, ma oggi si aprono
per essi spazi inediti in cui realizzare un mo-
do nuovo di essere se stessi. Il punto di rea-
lizzazione si pone in un aumento smisural.o
delle relazioni, dei contatti, delle interazio-
ni. Il riferimento alf identità per sopravvive-
re in una situazione così complessa richiede
pero una condizione: che i giovani imparino,
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e siano aiutati a imparare, a valersi di queste
opportunità a livello strumentale, evitando di
identificarsi in esse in maniera totalizzante.
Per questo vanno predisposti itinerari, con-
dizioni emezzi per favorire questo nuovo mo-
do di pervenire oggi all'identità (De Nicolò,
1985).
Per questo urge impostare una pedagogia e

una pastorale che abiliti i giovani a gesti-
re la provvisorietà, dando motivazioni « a
corto raggio», giorno per giorno, con per-
corsi formativi sintonizzati con le attuali
situazioni di precarietà, indecisione e condi-
zionamento in cui storicamente si trovano ad
esistere.

--+ animazione 2.2.1. - appartenenza 2.;4. - don-
na-uomo (chiesa) - donna-uomo (società) - educazio-
ne 6.4. - eucaristia 2.1. - giovani 4.5.; 6.3.3. - identi-
ficazione - istituzioni 3.1. - laicità l. - pastorale gio-
vanile 3. I .2. - pastorale in Italia 1 .l .; 1.2. - spiritua-
lità giovanile 1.1. - uomo 2. - vocazione 3.1. - volon-
lariato 2.2.-3.
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IDEOLOGIA
Manro MoNraNr

l. Primarie ambiguità (e negatività) del concetto
di ideologia

l.l . L'ideologia degli << ideologi »
1.2. L'ideologia in Marx (1818-1883)

1.2.1. Ideologia come coscienza « inefficace »

1.2.2. Ideologia come coscienza «falsa»
1.3. L'ideologia in Nietache (1844-1900)
1.4. Ideologia e utopia in K. Mannheim (1893-

t 947)

2. Ricupero del ruolo positivo dell'ideologia
2.1 . L'« immaginazione culturale » tra ideologia e

utopia in P. Ricoeur (n. 1913)
2.2. Ideologia e moturità umana
2.3. L'ideologia a scuola della storio
2.3.1. La parzialità del sapere
2.3.2. La dinamicità del sapere
2.3.3. La dialogicità del sapere

3. Ideologia e mondo giovanile

3.1 . ll foscino dell'ideologia
3.2. Il rifiuro dell'ideologia
3.3. L'educozione all'ideologia

1. PRIMARIE AMBIGUITÀ
(E NEGATIVITÀ) DEL CONCETTO
DI IDEOLOGIA

Se, come afferma Pirandello, ogni parola è

un sacco vuoto in cui ciascuno vi immette un
proprio contenuto (rendendo poi impossibi-
le la reciproca comprensione), uno dei voca-
boli che a pieni titoli puo aspirare al prima-
to di polivalenza e di ambiguità semantica è

certamente ideologia. Prima di adoperarlo
s'impone sempre la necessità (e I'onestà) di
esplicitarne il significato, altrimenti conver-
rebbe non usarlo. Tentare una meticolosa ri-
cerca storica delle sue interpretazioni, oltre-
che comportare il rischio di perderci in un ari-
do e discutibile elenco di labirinti filologici
e sociologici, ci appare soprattutto - nel no-
stro contesto - una inopportuna distrazio-
ne. Coscienti pertanto di trovarci di fronte
ad un concetto difficile da definirsi, prefe-
riamo prima presentare il pensiero ispirato-
re delle principali accezioni del vocabolo (di
solito negative) impiegate oggi: poi seguirne
uno stimolante ricupero (positivo); infine af-
frontare alcuni problemi che si insinuano nel-
lo specifico rapporto tra ideologia e mondo
giovanile.

II «tempo delle ideologie» è il «tempo del
pluralismo culturale». Quando infatti una
cultura è retta da un principio unitario del
mondo - come potè essere la società medioe-
vale, fondata filosoficamente e garantita teo-
logicamente su una convergente visione del-
la realtà e su un comune modello obbligante
di vita - non c'è gran spazio per progetti al-
ternativi. Nondimeno né I'unitarietà (cultu-
rale) è, di per sé, tutta positività; né il plura-
lismo è, di per sé, tutta negatività: saranno
I'agevolazione e I'efficacia nel promuovere
I'integrale sviluppo dell'uomo e della socie-
tà, offerte dall'uno o dall'altro ambiente, a
postulare preferenze, convenienze, rigetti.

1.1. L'ideologia degli «ideologi»

E nel tardo illuminismo settecentesco che ap-
pare il termine ideologia («scienza delle
idee»), coniato da Destutt de Tracy (1754-
1836) e poi assorbito dai contemporanei espo-
nenti del sensismo francese, per indicare la
disciplina che « indaga I'origine (puramente
sensoriale) delle idee e la legge secondo cui
si formano », sul modello di Condillac. L'o-
biettivo non era solo quello di «riallacciarsi
alla tradizione baconiana della distruzione di
tutti gli idoli di natura metafisica e religio-
sa...; ma mirava soprattutto a gettare le basi
di una nuova dottrina dell'educazione, inte-
sa a strutturare in modo liberato (dal giogo
dei "pregiudizi") lo Stato uscito dalla rivo-
luzione» (MeNcrNr, Teologia ideologio uto-
pio, pp. 290-291), e così realizzare un ordi-
ne giusto e razionale dell'umanità senza do-
ver ricorrere al « mistero dell'ordine sociale »
(: metafisica e religione). Tale prevalente in-
teresse pedagogico-politico fu combattuto
con asprezza dalle due istituzioni dello stato
e della Chiesa. Gli ultra cattolici della restau-
razione (De Maistre, Chateaubriand) pensa-
vano di fondare la stabilità sociale sull'allean-
za trono-altare. Napoleone percepì ben pre-
sto come le nuove teorie contrastavano alla
radice la pratica del suo potere imperialisti-
co personale; perciò «non risparmio nulla sul
piano della polemica e dell'azione per sba-
razzarsene, finché non ebbe partita vinta. Co-
mincio con il considerare gli "ideologi"
astratti, parolai, perdigiorno, per finire con
il considelarli sediziosi, nocivi, disgregatori »
(ivi, p.292). ln conseguenza di cio e con un
totale rovesciamento di posizione, l'ideolo-
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gia, nata come progetto critico e rivoluzio-
nario, venne qualificata e delinitivamente
propagandata in Europa quale «tenebrosa
metafisica », e ideologo divenne sinonimo di
uno che sta nelle nubi e non capisce nulla dei
problemi concreti del mondo.
In ogni modo va rilevato che se il dispregio
di Napoleone (poi rimasto) era estrinseco (l'e-
liminazione di antagonisti politici), in effetti
questo concetto di ideologia conteneva già in
sé un significato negativo, tanto per il suo
sensismo empirista, quanto per I'individua-
lismo e razionalismo illuministico di cui im-
pregnava fin dall'origine il diritto naturale da
esso veicolato.

1.2. L'ideologia in Marx (1818-1883)

Della dozzina di interpretazioni che studiosi
come G. Gurwich hanno individuato nella
produzione marxiana, noi presenteremo le
due più caratteristiche e più diffuse. Segui-
remo il saggio di Mancini, il quale, per foca-
lizzare variazioni contenutistiche e momenti
cronologici, la perno sul termine coscienza,
intesa come « il complesso mondo delle idee
filosofiche, religiose, morali, politiche che
Marx chiama "la gigantesca sovrastruttu-
ra" >> (ivi, p. 307).

1.2.1 .ldeologio come coscienza
<< inefficace »»

Per il giovane Marx la religione è la forma
paradigmatica della coscienza ideologica: non
per la sua falsità, bensì per la sua inefficacia
(riprende e supera la critica di Feuerbach al-
la religione). Quando Marx scrive le famose
espressioni: « La religione è il gemito dell'op-
presso, il sentimento di un mondo senza cuo-
re, e insieme lo spirito di una condizione priva
di spiritualità. Essa è l'oppio del popolo
(Opium des Volkes). La soppressione della
religione in quanto felicità illusoria del po-
polo è il presupposto della sua vera felicità »

(Per la critica della filosofia del diritto di He-
gel. Introduzione,1843), egli riconosce alla
religione una funzione contestativa della mi-
seria umana. « Solo che si tratta di una con-
testazione inefficace, perché il rimedio misti-
cheggiante è in realtà mistificatore, e invece
di trasformare il mondo, lo accetta così co-
m'è... Si vuol luggire la miseria presente, ma
unicamente sperperando tesori terrestri nel
cielo. Piir che oppio per il popolo, la religio-
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ne diventa così oppio del popolo, che va in
cerca di un falso superamento. L'ideologia
nasce qui, da questa inefficacia legata al-
la rappresentazione religiosa» (MeNclNt,
p. 310). Per far scomparire il riflesso religio-
so bisognerà allora eliminare la causa, dovuta
non alla natura umana ma ad un preciso fatto
storico: il capitalismo e la divisione del lavo-
ro. Perciò non si dovrà togliere un'idea, bensì
la contraddizione reale esistente nella vita
pratica: « Il comunismo è la posizione come
negazione e percio il momento reale - e ne-
cessario per il prossimo sviluppo storico -
dell'umana emancipazione e restaurazione »
(Manoscritti economico-filosofici del I 844).

1.2.2. Ideologio come coscienza <<falsa»>

Con L'ideologio tedesca (1845) Marx matu-
ra un nuovo concetto molto pirì radicale del
precedente (possiamo chiamarlo della « fal-
sa coscienza>»), poiché si è convinto che tut-
te le forme di coscienza (giuridiche, politiche,
economiche, artistiche, filosofiche e religio-
se) non sono che sovrastrutture del modo di
essere del capitale e del lavoro nellarealizza-
zione borghese. Non è più soltanto questio-
ne dell'inefficacia della religione e dell'indi-
rettamente negativo; ora si afferma una to-
tale negazione del complesso mondo della co-
scienza, Ia quale si reputa autonoma nel suo
formarsi mentre è appieno subordinata alla
pretesa mistificatoria della società borghese.
La negazione della veridicità della coscienza
è fatta coincidere con l'emergere del prima-
to dell'essere economico e sociale, ritenuto
capace di determinare con «leggi scientifi-
che » la realtà dell'uomo. L'analisi delle for-
me e dei rapporti di produzione rivela come
la classe dominante giustifica e mantiene i
propri privilegi creando e difendendo una so-
v ras t ru t tura concet t ua le (l'ideologia, appun-
to), vera e propria deformazione della realtà
che plagia le coscienze e le rende inconsape-
volmente «false»: «Le idee della classe do-
minante sono in ogni epoca le idee dominan-
ti; cioè, la classe che e la potenza materiale
dominante della società è in pari tempo la sua
potenza spirituale dominante... Le idee do-
minanti non sono altro che l'espressione dei
rapporti materiali dorrinanti » (L'ideologio
tedesca). Chi pertanto si interessa solo del
mondo astratto delle idee (filosofi e teologi)
senza intervenire sulla base materiale (o strut-
tura) e senza operare sugli individui storici
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concreti, non fa che prolungare I'inganno del-
la «cattiva coscienza», dal momento che
« non è la coscienza che determina la vita, ma
la vita che determina la coscienza>» (iv).

1.3. L'ideologia in Nietzsche (1844-1900)

Prescindendo dalle tappe della sua elabora-
zione, in Nietzsche l'ideologia si definisce co-
me «volontà di potenza». Siamo sempre nel
contesto dello spaesamento della verità e della
ragione, «ma su di esso si innesta una nuo-
va funzione della coscienza che conduce alla
formulazione di una ontologia dei valori,
sciolta totalmente dal rispecchiamento eco-
nomico e legata a peculiari funzioni della vo-
lontà e del dominio>> (MaucrNr, p. 387). La
frase del folle de La gaia scienza <<Dio è mor-
to», sintetizza la proclamazione del nichili-
smo dei « valori finora ritenuti supremi » (me-
tafisica, religione, cristianesimo compreso
che vi si appoggia): alla concezione dell'es-
sere come verità (che non esiste) subentra I'es-
sere come valore (da crearsi a misura d'uo-
mo). La logica dà senso al comportamento
umano, non perché sia vera ma « per porre
e ordinare un mondo che deve essere vero per
noi». Il più-vero consiste allora nel più-
fecondo, nel piir-potente e il giudizio non è
legato all'è così ma all'è ulile che sio così.
« Vivere il nichilismo >) per « superare il nichi-
lismo» signilica quindi I'abbandono volon-
tario di ogni riferimento alla verità dell'es-
sere e far coincidere la « verità » con la po-
tenza, il vero con l'effetto (l'utilità), con il
tenuto per vero, con il criterio del contagio.
Simili premesse, per una «logica interna>>, ri-
chiedono e impongono di dionisiacamente vi-
vere la gioia dell'eterno ritorno dell'eguale
(ché il mondo esiste senza valori dati e senza
escatologia). L'uomo nuovo, l' Ùbermensch
(il superuomo) e colui che vive senza Ie cate-
gorie di Dio e di scopo, e che vive solo in fun-
zione della forza finale; ossia è colui che è
uomo in base alla realtà determinata dalla
propria «volontà di volere» (:ideologia).
La nuova umanità, liberata da alienazioni
metafisiche e religiose, si determina nel vivere
attivamente per assumere il dominio della ter-
ra. E da una posizione di totale condanna e
rifiuto (benché, a dire il vero, sia prima di
tutto di incomprensione) del cristianesimo,
Nietzsche lancia la grande accusa, che diventa
la grande sfida: « Finisce la vita dove comin-
cia il Regno di Dio... Solo un Dio che sap-
pia danzare è un Dio credibile».

1.4. Ideologia e utopia in K. Mannheim
(18e3-1947)

Per il Mannheim, sociologo e storicista, l'i-
deologia non è, come nel marxismo, giudi-
zio e norma della condotta politica di una
classe sociale; è invece un comune e inelimi-
nabile modo di vedere la realtà, privo di ogni
elemento valutativo. «Con il termine di
"ideologia" noi intendiamo affermare che,
in talune condizioni, i fattori inconsci di certi
gruppi nascondono lo stato reale della società
a sé e agli altri e pertanto esercitano su di es-
so una funzione conservatrice» (K. MaNN-
rtpru, Ideologia e utopio, p. 4l). Svelato I'e-
lemento inconscio, un'ideologia si dissolve
agli occhi dell'osservatore per passare ad
un'altra, in un perpetuo cerchio in cui si chiu-
de I'orizzonte storico dell'uomo. Ammette-
re che «i significati di cui si costituisce il no-
stro mondo sono storicamente condizionati
e nient'affatto assoluti» (ivl, p. 86), non
equivale a cadere nel nichilismo: «Questo
giudizio non valutativo che diamo alla sto-
ria non conduce inevitabilmente al relativi-
smo, ma piuttosto al relazionismo. Il cono-
scere, considerato alla luce della concezione
totale dell'ideologia, non è un'esperienza va-
na, poiché I'ideologia nel suo aspetto relazio-
nale non coincide affatto con l'illusione. La
conoscenza che nasce da una esperienza con-
cretamente vissuta, sebbene non sia assolu-
ta, non per questo è meno conoscenza » (lvl).
E per salvarsi dall'appiattimento dell'immo-
dificabile ciclo storico, in cui è assente il cri-
terio dell'assoluto, il Mannheim distingue (cf
ivi, p. 97) una forma di ideologio negativa
che «elude il presente, tentando di compren-
derlo nei termini del passato » (: coscienza
«ideologica>>) e una forma valutotiva e di-
namica che « trascende il presente ed è orien-
tata verso il futuro» (: coscienza «uto-
pica »).
Poiché in genere le utopie si ritengono por-
tate avanti dalle classi in ascesa, mentre le
ideologie dalle classi dirigenti e « stagnanti »
(da qui, tra I'altro, I'esplicito rimprovero al-
lo stesso marxismo di essersi trasformato da
utopia in ideologia), anche la tesi del Mann-
heim sull'utopia (tutta positiva) - come
quella di Marx sull'ideologia (tutta negativa)

- raccolse ampi consensi, tanto da diventa-
re uno dei punti fermi della cultura contem-
poranea. Tuttavia nel rapporto antitetico fra
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ideologia e utopia si è andato sviluppando un
fecondo ripensamento critico che ha rivisto
e corretto le valutazioni di entrambe.

2. RICUPERO DEL RUOLO POSITIVO
DELL'IDEOLOGIA

2.1. L'« immaginazione culturale »
tra ideologia e utopia in P. Ricoeur
(n. 1913)

Il volume Trodizione o alternativa (contiene
saggi del 1974-76) di P. Ricoeur è uno dei più
importanti contributi che hanno rimesso in
discussione le tesi tradizionali di Marx e

Mannheim, riscattando I'ideologia dal pesan-
te verdetto di condanna inflittole dal primo
e ridimensionando I'aureola decretata dal se-

condo all'utopia. Ricoeur riscontra come I'i-
deologia, assieme alla funzione negativa de-
nunciata da Marx, ne ha diverse altre talvol-
ta ancor più importanti: «essa è per la pras-
si sociale quello che un motivo è per un pro-
getto individuale: un motivo è contempora-
neamente ciò che giustifica e ciò che trasci-
na. Analogamente, l'ideologia ha una sua lo-
gica; essa è mossa dalla volontà di dimostra-
re che il gruppo che la professa ha ragione
di essere cio che è. Ma non bisogna troppo
in fretta trarre da ciò un argomento contro
l'ideologia: il suo ruolo mediatore resta in-
sostituibile; e questo ruolo eccolo: l'ideolo-
gia è sempre piir di un rdlesso, nella misura
in cui essa è anche giustificazione e proget-
/o» (p. 63). Inoltre il ruolo di questa forma
di sapere - o, secondo il linguaggio ricoeu-
riano, di « immaginazione culturale >) - (( non
è soltanto di diflondere la convinzione al di
là della cerchia dei padri fondatori per farne
il credo del gruppo intero; si tratta anche di
perpetuare l'energia iniziale oltre il periodo
di effervescenza» (p. 63). Ne consegue, tut-
to sommato, che « l'ideologia ha una sua fun-
zione fondamentale: quella di modellare,
consolidare, dare ordine al corso dell'azio-
ne... Svolge una funzione di conservazione,
sia nel senso buono che in quello cattivo del-
la parola» (p. 5l). Affinché poi risulti pre-
valente il ruolo positivo, bisognerà sforzarsi
di neutralizzare ciò che essa ha per natura di
ambiguo: la tendenza alla ripetizione, la ca-
pacità di colmare il vuoto di ogni sistema di
autorità, la preferenza per gli « slogans » dis-
simulanti, la difesa della «ortodossia», gli at-
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teggiamenti di intolleranza, che cominciano
quando la novità minaccia gravemente la pos-
sibilità per il gruppo di ri-conoscersi, di ri-
trovarsi.
Dell'utopia, che sembrava presentarsi tutta
candida nell'esibizione dei suoi scopi, Ri-
coeur mette in luce i tratti patologici. Dap-
prima riconosce che «se I'ideologia è intesa
come una funzione dell'integrazione sociale,
per contrasto I'utopia appare come la fun-
zione della sovversione sociale » (p. 54) e che
«il modo utopico è per I'esistenza della so-
cietà ciò che l'invenzione è per la conoscen-
za scientifica.
Essa puo essere definita come il progetto im-
maginario di un altro tipo di società, di un'al-
tra realtà, di un altro mondo. L'immagina-
zione svolge qui la sua funzione costitutiva
in modo inventivo piuttosto che integrativo »
(p. 52).
Ma proprio a motivo della sua forte ten-
sione verso il futuro, I'utopia cade con fa-
cilità nell'«evasione»; tipica sua malattia
è «una tendenza a sottomettere la realtà
ai sogni, a delineare schemi di perfezione del
tutto separati dall'intero corso dell'esperienza
umana del valore» (p. 55). «Questa eclissi
della prassi può essere ritrovata nella fuga
nello scrivere... Al suo ultimo stadio, la
patologia dell'utopia nasconde sotto i suoi
tratti di futurismo la nostalgia per il para-
diso perduto, se non un regressivo quanto
ardente desiderio per il grembo materno »
(p. 56).
Per Ricoeur ideologia e utopia non sono an-
titetiche, in quanto si rivelano, in una tensio-
ne insuperabile, « come I'azione reciproca di
due direzioni fondamentali dell'immaginazio-
ne sociale. La prima tende verso I'integrazio-
ne, la ripetizione e un rispecchiamento del-
l'ordine dato. La seconda tende a portare
fuori, poiché è eccentrica. Ma l'una non puo
operare senza l'altra>> (p. 57), pur ammetten-
do che «l'utopia tende verso la schizofrenia
così come I'ideologia tende verso la dissimu-
lazione e la distorsione» (p. 58).
Ammaestrati da cosiffatta presa di coscien-
za, dovremmo «incaricare la funzione "sa-
na" dell'ideologia di curare la pazzia dell'u-
topia » (p. 58) e sfruttare la « malattia » del-
I'utopia (quell'ambiguità tra fantasia e crea-
tività) come terapia per la sclerosi di istitu-
zioni morte e di «disordini stabiliti».
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2.2. Ideologia e maturità umana

Benché i chiarimenti forniti da Ricoeur sia-
no esibiti in una prospettiva ermeneutica
storico-sociologica, si dimostrano sostanzial-
mente corretti e preziosi nel rivelare la vali-
dità e la necessità dell'ideologia per la matu-
razione delle persone. Chiaritasi e arricchi-
tasi in dialettica con I'utopia (non più inter-
pretata come «evasione» astratta, bensì co-
me ricerca di una realtà nuova e migliore, con
efficacia critica delle istituzioni e con funzio-
ne stimolatrice nei riguardi dell'azione), I'i-
deologia si configura come un'interpretazio-
ne del mondo, dell'uomo e della società, volta
alla prassi. Sempre più numerosi, gli studio-
si le riconoscono la funzione principale di for-
nire una sorta di « schema simbolico » per
l'organizzazione dei processi sociali di un
gruppo, di dare ad un gruppo sociale un'im-
magine che lo definisca e lo distingua. C'è
perfino chi, in pratica, identifica I'ideologia
di un gruppo sociale con la sua cultura, quan-
do «per cultura s'intende quella concezione
della realtà e quella sensibilità ad essa, social-
mente acquisita o indotta, che orienta gli in-
dividui nelle diverse situazioni che si offro-
no nel corso dell'esistenza» (T. TrNronr).
Comunque, se l'ideologia riesce a liberarsi
dalle deformazioni o unilateralità (marxiane
e nietzschane, in modo particolare), di cui è
stata intorbidita, e quando denota una ragio-
nevole « visione del mondo » con relativa fon-
dazione di valori e progetti operativi, essa
consente di parlare con serenità di «ideolo-
gia cristiana >>, « ideologia induista », « ideo-
logia liberale)), ecc., e rivendica - lo ripe-
tiamo - tutta Ia sua adeguatezza e indispen-
sabilità per la crescita completa degli indivi-
dui. Giacché l'uomo è un essere « condanna-
to al significato», per lui la vita decade se non
è guidata e alimentata da valori capaci di dare
senso all'esistenza, di stabilire cosa occorra
fare, quali ideali perseguire, quali siano i tra-
guardi finali, individuali e sociali. Non si ri-
chiede, evidentemente, un ammasso enciclo-
pedico di discipline specialistiche o, peggio
ancora, di nozioni superficiali: si esige inve-
ce una «sintesi», un «quadro di riferimen-
to)), una «sapienza», che giudichi e padro-
neggi i mille eventi del quotidiano, senza la-
sciarsi fuorviare o fagocitare dal dispersivo,
dall'epidermico, dal sensazionale. Già Bene-
detto Croce, all'inizio del secolo, lamentava
che stesse prevalendo «il tipo dell'uomo che

ha conoscenze non poche, ma non hala co-
noscenzo; che è ristretto ad una piccola cer-
chia di fatti o dissipato tra fatti della più va-
ria sorte, ma che, così ristretto o così dissi-
pato, è privo di un orientamento o, come si
dice, di una fede». L'ideologia, nonostante
e a dispetto dell'usura e dell'abuso del ter-
mine, ha proprio iÌ compito di fornire que-
sta (( conoscenza », questo « orientamento »,
questa «fede» (sia pure laica).

2.3. L'ideologia a scuola della storia

Forse è il caso di ripetere che non tutti i mali
vengono per nuocere. Infatti le traversie ac-
cadute all'ideologia nel corso della sua sto-
ria, con le conseguenti revisioni critiche im-
postele, hanno insegnato che il suo ruolo co-
struttivo resta subordinato, in larga parte, al
rispetto di una triplice «consapevolezza>>.

2.3.1. La pqrziolità del sapere

Ciò che è acquisito e fondato come vero non
è mai la totalità della verità. Non è, questa,
un'apologia dello scetticismo o del relativi-
smo (filosofico): è rendersi conto, con umil-
tà, del fatto che l'uomo «può ricostruire la
completa e unica verità solo attraverso pezzi
staccati, come frammenti di uno specchio in-
franto che ci sforziamo incessantemente di ri-
comporre. Le nostre braccia sono troppo
stretle per sLringere I'universo con un gesto
così ampio che I'una o I'altra delle ricchezze
vi trovi il suo giusto posto... Le epoche del-
I'umanità possiedono ciascuna quasi la vo-
cazione collettiva di scoprire e di esaltare I'u-
no oppure I'altro di questi valori» (M. D.
CuENU). Pure Giovanni Paolo II ricordava
ai docenti universitari di Bologna (18.4.1982):
« La visione della verità che I'uomo moder-
no attinge attraverso I'awenturosa fatica del-
la ragione non puo essere che dinamica e dia-
logica. Poiché Ia ragione puo cogliere I'uni-
tà che lega il mondo e la verità alla loro ori-
gine solo all'interno di modi parziali di co-
noscenza, ogni singola scienza - compresa
la filosofia e la teologia - rimane un tenta-
tivo limitato che puo cogliere l'unità comples-
sa della verità unicamente nella diversità, vale
a dire all'interno di un intreccio di saperi
aperti e complementari >>.

2.3.2. La dinamicità del sapere

<< Se l'eterno dovesse sempre conservare il vol-
to in cui lo incarna un'epoca, non sarebbe più
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l'eterno» (MouNrcn): per non diventare
«astorica» (ossia inadeguata, inutile, danno-
sa) I'ideologia deve senza posa rimanere at-
tenta a dare il dovuto peso alla componente
storica dei valori e delle loro espressioni, sen-
za per questo doversi dileguare in un effime-
ro storicismo. E ben vero che il valore pre-
cede l'ideologia; tuttavia non può fare a me-
no di esprimersi storicamente. Quando un va-
lore deve rivestire un corpo nuovo - e il cor-
po deve rinnovarsi continuamente perché
f immutabilità uccide la vita - esso perde la
sua efficacia e corrode la sua validità se non
è duttile alle esigenze mutevoli dell'esisten-
za. Quindi non limitiamoci a parlare di « va-
lori metafisici»: abituiamoci (ad ammettere
e) a parlare di «valori reali storici».

2.3.3. La dialogicità del sapere

Il dialogo, oltre che imposto dall'attuale ine-
ludibile «pluralismo culturale», è in primo
luogo esatto come metodo insostituibile nel-
la ricerca della verità. Esso, ovviamente, è

ben diverso dalla « discussione » (nel senso de-
leterio di battibecco polemico). Dialoga co-
lui che accosta una persona (o un'ideologia),
stimandola; la lascia parlare, ascoltandola e

cercando di capirla; le risponde, amandola.
Discute, invece, chi aspetta solo che «l'altro»
smetta di parlare per poter continuare il pro-
prio monologo, senza aprirsi all'arricchimen-
to caso mai scoperto nell'altro. In un conte-
sto di stima per il dialogo, le persone si ri-
spettano sempre, anche quando non la pen-
sano come noi; mentre \e idee si chiarifiche-
ranno, non potendo acquietarci finché non
troviamo la verità (ne va del nostro destino
personale). E si rimarrà pronti a cogliere
l'« anima di verità » di ogni esperienza uma-
na, poiché anche l'«errore» ha sempre una
parte di vero (sovente è una «verità impaz-
zila>>). « Se io sono diverso da te - asseriva
con arguzia Saint-Exupéry - non solo non
ti faccio torto, ma ti arricchisco».
Questa « lezione della storia » ha decretato la
fine dell'ideologia come sistema totale, defi-
nitivo, apodittico di modelli cognitivi e va-
lutativi (in specie filosofici e religiosi) sul cui
metro misurare e cambiare gli « altri ». Ce ne
può venire una conferma, indiretta, dallo
stesso Concilio Vaticano II (limitandoci a

considerarlo dal punto di vista di « evento cul-
turale »).
La Chiesa del post-Concilio, senza rinnega-
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re la fedeltà al passato né la tensione profe-
tica al futuro, ha scelto il dialogo come suo
tipico modo di prendere contatto con il mon-
do e come suo mezzo indispensabile di rin-
novamento. Si percepisce come questa « op-
zione metodologica» sia innanzitutto il rifiu-
Io dell'integrismo e del profetismo utopisti-
co, i quali, sia pure per motivi opposti, squa-
lificano radicalmente il dialogo. L'integrismo
(o la conservazione ad oltranza) non dialoga
ma condanna, condanna senza ascoltare; pre-
sume di dedurre tutto immediatamente dal-
la fede o dal « si è sempre fatto così ». Il pro-
fetismo utopistico non cammina coi piedi per
terra e nella storia umana; disattento ai « se-
gni dei tempi» non s'incarna nel «qui-
adesso»; non sogna che un futuro evanescen-
te; anch'esso (come l'integrismo) annuncia
senza incarnarsi, solo che fugge in avanti,
pensando così di essere più «puro», più «ri-
voluzicnario >>, piir « simpatico », più « giova-
nile ». In entrambe le posizioni, pero, c'è I'in-
capacità di affrontare il presente e di ricer-
care umilmente la verità.

3. IDEOLOGIA
E MONDO GIOVANILE

Tutti sappiamo quanta astrattezza contenga
l'espressione << mondo giovanile », dovuta sia
alla stessa indeterminatezza cronologica di
« gioventir », sia alle diverse e contrastanti si-
tuazioni socio-culturali, le quali ora solleci-
tano ora scoraggiano I'adesione ad una ideo-
logia « esigente ». Oggi, appunto, si parla di
« culture forti » e di « culture deboli » nella
proposta di valori e nello stimolo alla dedi-
zione. Tuttavia ci sembra che emergano, ab-
bastanza individuabili, due « schemi di com-
portamento )> tenuti dai giovani nei riguardi
delle «agenzie ideologiche» (senza trascura-
re debite pluntlualizzazioni e immancabili do-
saggi).

3.f. Il fascino dell'ideologia

E comprensibile che il giovane, caratterizza-
to dall'instabilità, dalla ricerca di un signifi-
cato, dall'esigenza di difesa (nel gruppo dei
coetanei), dal desiderio di «cambiare)), sen-
ta istintivamente il fascino per I'ideologia si-
cura e forte (e non alludiamo soltanto ai par-
titi politici), la quale prodighi pitr certezze che
verità, più conclusioni che ricerche, più cose
da fare che cose su cui pensare.

447



IDEOLOGIA

In questa atmosfera di allettamento aggrega-
tivo Mounier vi distingue, con acume, due
stadi del cammino verso la « comunità di per-
sone» (cf 3.3). Il primo stadio lo chiama l/
mondo dei << noialtri »> (o il mondo dei « bloc-
clti »), dove i partecipanti nutrono degli ideali
ben definiti, si ergono delle frontiere sicure
e si buttano a capofitto, con abnegazione
concorde e spesso eroica, nella causa comu-
ne. Nel raggruppamento dei « noialtri », I'in-
dividuo è posseduto dall'esaltazione colletti-
va, dal conformismo, il quale - benché po-
larizzato - non cessa di essere tale e non può
non tendere per natura all'ipnosi e alla sper-
sonalizzazione. Si abdica all'angoscia, al dub-
bio della scelta, agli obblighi personali. «I
vantaggi sono individuali, le perdite sono col-
lettive, come nel mondo del denaro; ciascu-
no attribuisce a sé quello che gli altri hanno
pensato e fatto di buono ("per parte nostra
noi abbiamo...") e riversa sugli altri gli er-
rori ("essi avrebbero dovuto...") »> (Rivolu-
zione personalista e comunilaria, p. 107).
Ogni spontaneità originale e ogni freschezza
rivoluzionaria viene strappata all'individuo
dall'appello del «blocco>> che s'impone alla
libertà responsabile dei componenti.
Un passo avanti verso la vera comunità 1o si
ha nel comeratismo (o corporazione). Si trat-
ta di un nucleo alimentato da una ricca vita
privata in cui ognuno degli aderenti puo por-
tare il contributo personale e puo lasciare una
propria impronta. Per molti è un genuino at-
to rivoluzionario il tuffarsi nell'animazione,
nel dinamismo che regnano in uno di questi
gruppi. Non è piccola però la loro meravi-
glia nel constatare, un bel giorno, il brusco
esaurimento di tanto baccano. «Tutto que-
sto dipende dall'aver confuso - come oggi
troppo spesso avviene - ciò che è vivo (il pet-
tegolezzo, il movimento, I'agitazione) con cio
che è reale (la collaborazione, I'approfondi-
mento, la comunità); in poche parole dall'a-
ver preso il dinamismo come un segno di ve-
rità o anche di realtà» (ivi, p. 109).
Nonostante questi vistosi limiti e insidie, lo
«spirito di gruppo» è utile esercizio «per
mettere in moto la macchina »» ed è un vali-
do mezzo materiale per creare un clima in cui
alcune persone possono trovarvi un alimen-
to provvisorio. Comunque un siffatto rico-
noscimento non deve far dimenticare che i
movimenti « ideologicamente forti », amano
profondere energie nell'accusare, denuncia-

re, mettere a nudo la menzogna e il vizio: pro-
prio in questo semplice porsi e sentirsi con-
tro gli altri si nasconde con troppa facilità la
convinzione di possedere senz'altro la verità
assoluta e di propugnare la giustizia più pu-
ra. «Il principale difetto di queste denunce
consiste nel far pesare sempre l'accusa e la
responsabilità sugli altri, quasi scagionando
colui che le pronuncia. Anche se esse inve-
stono un gruppo, persino un gruppo di cui
I'accusatore fa parte, il fatto di essere accu-
satore lo pone anche in questo caso tra le pe-
core buone del gregge in opposizione alle cat-
tive» (lvi, p. 357).

3.2. Il rifiuto dell'ideologia

Le motivazioni addotte dal giovane (in mo-
do esplicito o implicito) per rifiutare l'ideo-
logia si distendono in si ampia gamma di po-
sizioni da poter parimenti tradire acerbità o
maturità di comportamento.
Un primo motivo si annida in quella confu-
sione tra qutenticità e originolità in cui soven-
te incappa l'adolescente (...magari prolunga-
to fino ad età stagionata!). L'originalità è un
«sottoprodotto» dell'autenticità: quando
uno è « autentico » (ossia è se stesso, perché
attua le proprie doti e la propria vocazione,
diventando «qualcuno»), proprio per questo
diviene « originale » (non è una copia di un
altro, si distingue dagli altri). Difatti vedia-
mo che le «grandi personalità» (per es. S.
Francesco, Napoleone, ecc.) furono originali
perché... furono «se stesse» (furono «auten-
tiche »). Spesso invece I'adolescente imbroc-
ca con superficialità la facile via dell'«origi-
nalità» (cioè si vuol distinguere e differen-
ziare dagli altri, rifiutando le loro idee e le
loro maniere, arrivando perfino alle stram-
berie) per far credere a sé e agli altri di esse-
re «qualcuno» (di essere cioè «autentico»).
Di qui un'istintiva ripulsa per tutto quanto
sappia di conformismo o di «pecorismo».
Ora se I'ideologia crea, qualifica e difende un
«gruppo» per plasmarne i membri, è natu-
rale che essa non entri in sintonia con questa
mentalità. Cosìcché se un giovane non chia-
risce prima a se stesso I'ambiguità della pro-
pria «autenticità», non arriverà mai a com-
prendere la validità dell'ideologia, fosse an-
che la più idonea e la più equilibrata.
C'è, poi, un altro tipo di rifiuto, fondato su
una scelta di libertà sinonimo di spontanei-
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tà, di istintività, di disimpegno totale, di in-
differentismo (speciosa preoccupazione è di
«non portare il cervello all'ammasso>>). Non
costa molta fatica scoprire come qui ci tro-
viamo di fronte ad un rigetto apparente, il
quale in sostanza è una accettazione acritica
di una precisa mentalità, con le sue selezioni
teoriche e pratiche. Ne siamo coscienti o no,
ogni nostra azione è la parte emergente di un
« iceberg » (un « insieme di convinzioni ») che
la sostiene e la dirige. È perciò pericolosa in-
genuità trascurare la parte sottostante (por-
tante!) dell'«iceberg >», ritenendola inesistente
o inutile; anzi, se non ci fermiamo, almeno
di tanto in tanto, a pensare come viviamo,
si linisce inesorabilmente per vivere come ci
fan pensare gli altri. Agire senza coscienza
del fine, non vuol dire eliminarlo: significa
rendersi schiavi di decisioni altrui. Del resto
perfino Nietzsche metteva in guardia che « il
fatto è sempre stupido, e in ogni tempo è sem-
pre somigliato piuttosto ad un vitello che a
un Dio».
Infine, quando il rifiuto si spiega, almeno in
gran parte, nel e per il contesto di una «cul-
tura povera » (si parla allora di « nichilismo »

e di « morte dei valori »), o quando si tratta
di un convinto rigetto di specifiche ideologie
totalitaristiche e schiavistiche, in tali casi la
riflessione deve di necessità portarsi su vali-
dità, limiti e rischi dell'ideologia.

3.3. L'educazione all'ideologia

Un discorso sull'educazione all'ideologia si
presenta legittimo e obbligatorio qualora es-
sa denoti - come noi intendiamo - un
« quadro di riferimento », un « criterio di giu-
dizio» per un «giudizio di valore» su ciò che
realizza l'autentico sviluppo umano, «volto
alla promozione di ogni uomo e di tutto l'uo-
mo » (Paolo VI) e su cio che costruisce una
autentica comunità. Qui pensiamo alla « co-
munità di persone » di Mounier, nella quale
ogni persona si attuerebbe nella pienezza di
una vocazione continuamente feconda, e la
comunione dell'insieme sarebbe una risultan-
te di ciascuna di queste conquiste singole.
Punto di partenza per il cammino verso que-
sta meta è I'educazione alla «critica» (nel
senso etimologico greco di «discernimento,
giudizio, valutazione»). Lo ribadiva Giovanni
Paolo II: « La civiltà contemporanea tenta di
imporre all'uomo una serie di imperativi ap-
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parenti che i loro portavoce giustificano ri-
correndo al principio dello sviluppo e del pro-
gresso... Un'educazione (compiuta) esige che
i giovani siano forniti di una coscienzacriti-
ca che sappia percepire i valori autentici e

smascherare le egemonie ideologiche che, ser-
vendosi dei mezzi della comunicazione socia-
le, catturano I'opinione pubblica e plagiano
le menti » (Lettera nel centenario della morte
di San Giovanni Bosco,31.1.1988).
Quando, nel discredito verso I'ideologia, si
accampano le prevedibili delusioni per obiet-
livi realizzalt non a perfezione o per strate-
gie lacunose nel « gestire il presente », va ram-
mentato come sia il trinomio « vedere giudi-
care agire» a dare concretezza e vigore ad
ogni impresa umana. Eludere I'azione con il
pretesto dei limiti congeniti ad ogni ideolo-
gia, è somma astrattezza e infantilismo cro-
nico. Legge inesorabile dell'agire umano è

che «chi agisce sceglie, chi sceglie rinuncia,
chi rinuncia non disprezza». Ci sia consen-
tito un esempio esplicativo: potendo doma-
ni fare una gita o a Firenze o a Venezia, se
decido devo scegliere una delle due città; se

scelgo Firenze, rinuncio a Venezia; rinuncian-
do a Venezia, non per questo la disprezzo o
essa diventa meno bella... D'altronde qui più
che mai va ripetuto che « gli assenti hanno
sempre torto ».
In problemi delicati e complessi come il no-
stro è d'obbligo invocare la prudenza: ...«vir-
tù», che richiede di scegliere con ponderatez-
za e perspica cia i mezzi più adeguati per rag-
giungere uno scopo! Chi non fa nulla, non
è «prudente»»: è un «fannullone>>. Quindi
una prudenza che si limitasse ad una sempli-
ce riguardosa cautela nell'agire, ad una pu-
ra circospezione nemica dei rischi e delle dif-
ficoltà, e bandisse il coraggio, lo spirito d'in-
ventiva, il santo ardire, non sarebbe altro che
un velo menzognero calato su una ideologia
languida e morente.
Nemmeno si può giustificare o consigliare il
disimpegno ideologico con il pretesto che in
un ambiente di pluralismo culturale è il dia-
logo, non l'imposizione, a creare e a difen-
dere tolleranza e democrazia. Dialogare (cf
2.3.3.) non significa «annacquare il proprio
vino» (magari fino a vanificarlo); postula, al-
I'opposto, di conservarlo genuino per presen-
tarlo nella sua migliore vigoria, pronti sem-
mai ad arricchirlo con aromi offerti da altri
produttori. Fuori della metafora: soltanto
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persone e « gruppi » di identità chiara, con-
sistente e vitale permettono il dialogo; se no
vengono meno i supporti e i termini del con-
fronto. « Il dialogo suppone un io autentico
e consapevole, ma che al tempo stesso si ri-
conosca limitato e imperfetto, e percio spon-
taneamente aperto verso I'altro... Il dialogo
esige in entrambi gli interlocutori la docilità
vicendevole e la volontà di migliorarsi con
I'aiuto dell'altro, nella segreta consapevolez-
za che il Vero e il Bene trascendono ogni sog-
getto umano e si perseguono nello scambio
da persona a persona)) (P. Rossr.No). Il rap-
porto creato dal dialogo non mancherà, in-
fatti, di esercitare una reciproca azione
maieutica.
A coloro i quali, sempre « saggi e prudenti »
a dismisura, questa volta temono le delusio-
ni del « sogno », insito in ogni ideologia viva
e vivace, si potrebbe ripetere che, di sicuro,
l'equilibrio e un sano realismo rimangono
dappertutto doverosi; però si dovrebbe con-
temporaneamente ribattere che il sogno è una
dimensione feconda dell'ideologia, perché -
ammoniva Mounier - « quando gli uomini
non sanno più sognare le cattedrali, non so-
no più nemmeno in grado di costruire delle
belle soffitte ».
Non torni impertinente un ultimo sagace afo-
risma di Mounier, rivolto agli « eccessivamen-
te preoccupati » (o che si dimostrano tali) per
disinvolture e intemperanze di aderenti a
ideologie pur sane e costruttive: «Perché un
gallo ha cantato troppo lorte, vogliono che
vi siano soltanto dei capponi! ».

--+ Dio 7.4. - giovani 1.2.; 4. - grazia 1.2.3. - modelti
antropologici 3.2. - relazione educativa 2. I . - speranza
l.l. - teoria/prassi 7.5.4.
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denza si incontrqno

4.2. Fare lo salvezzo secondo il progetto del Dio
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5.1. Alla radice del plurolismo
5.2. L'Incarnazione come criterio

1. ALLA RICERCA DI CRITERI
PER ELABORARE IL PLURALISMO

Siamo in un tempo di largo e diffuso plura-
lismo. Basta guardarsi d'attorno per costa-
tare che il nostro non è un pluralismo solo
formale, come se si usassero dei sinonimi per
dire le stesse cose. Alla radice ci sono modelli
antropologici molto differenti.
Questo pluralismo culturale ha invaso ormai
anche l'ambito dell'esperienza ecclesiale e

della sua prassi pastorale. Siamo in un tem-
po in cui sono diversi i modi di intendere le
dimensioni fondamentali dell'esistenza cri-
stiana.
Tutto questo dà da pensare e provoca chi
vuole fare azione pastorale.
Aiuta innegabilmente a scoprire la precarie-
tà di ogni modello, espressione sempre par-
ziale e limitata, incapace di assicurare piena-
mente tutte le esigenze dei progetti pastorali.
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Nella storia della pastorale non mancano, pur-
troppo, realizzazioni che mostrano come il ri-
schio grave dell'integrismo o del riduttivismo
incombe quando prevale il punto di vista solo
soggettivo e il confronto con Ie altre alterna-
tive resta bloccato da r adicalizzaÀoni indebite.
Il pluralismo non può perciò essere conside-
rato I'ultima parola.
Non lo è quando parla dell'uomo; non lo puo
essere quando narra di Dio e progetta la sal-
vezza dell'uomo in suo nome.
La storia ha scritto pero anche pagine illu-
minanti. Testimoniano la capacità di andare
oltre il pluralismo; permettono I'incontro ap-
passionato nell'unità di intenti, mentre vie-
ne accolta e incoraggiata la diversità di sen-
sibilità e di operazioni.
La Chiesa italiana ha vissuto una esperienza
di questo tipo quando ha elaborato quel gran-
de documento di rinnovamento pastorale che
è Il rinnovamento della catechesi (Roma
1970). Dopo lunghe e sofferte contrapposi-
zioni tra i difensori della svolta antropologi-
ca in pastorale e coloro che spingevano in-
vece verso modelli più teocentrici, essa ha
confessato la sua fede nell'evento di Gesù
Cristo, proclamando: «Dio stesso, quando
si rivela personalmente, lo fa servendosi del-
le categorie dell'uomo. Così egli si rivela Pa-
dre, Figlio, Spirito d'amore; e si rivela supre-
mamente nell'umanità di Gesù Cristo. Per
questo, non è ardito affermare che bisogna
conoscere I'uomo per conoscere Dio; bisogna
amare l'uomo per amare Dio» (RdC 122).
In questa esperienza, come negli altri casi fe-
lici della storia della pastorale, la novità di
prospettive e I'incontro nella diversità sono
fioriti sulla decisione di fare dell'Incarnazione
il criterio normativo di ogni proposta pasro-
rale.
L'Incarnazione ha offerto così un criterio
teologico adeguato per elaborare il plura-
lismo.
In questa logica si muove anche la mia pro-
posta. L'evento dell'lncarnazione rappresen-
ta il criterio fondamentale per ogni progetto
di pastorale: per conoscere il progetto di Dio
sull'uomo, dobbiamo interrogare I'evento di
Gesù Cristo; e lo dobbiamo fare a partire dal-
la prospettiva dell'Incarnazione.

2. L'EVENTO DELL'INCARNAZIONE
Evento di Gesù Cristo e evento dell'Incarna-
zione non sono due formule diverse. Dicono
invece la stessa cosa da angolature differenti
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e complementari. «Evento di Gesù Cristo»
suggerisce il contenuto; «evento dell'Incar-
nazione» sottolinea la prospettiva da cui pos-
siamo riconoscerlo.
Evento di Gesù Cristo e una espressione sin-
tetica che indica il messaggio proposto da Ge-
sù su Dio. Si parla di «evento» per ricorda-
re che sono molti gli awenimenti con cui dob-
biamo confrontarci, se vogliamo raccogliere
il progetto di Dio.
Al centro sta Gesù di Nazareth: una perso-
na, che ha un nome e una patria, che ha vis-
suto la sua esistenza in un segmento preciso
e concreto di spazio e di tempo.
Questo Gesù ha suscitato una esperienza di
sconvolgente e radicale novità in molti uo-
mini. Lo confessano il «Cristo»: il Messia
atteso, il Signore della vita, I'unico Nome in
cui possiamo ottenere la salvezza. Riuniti nel
suo nome, si riconoscono la Chiesa, che con-
tinua la sua causa, in ogni tempo e in ogni
luogo.
La loro confessione di fede e la prassi della
Chiesa apostolica sono decisive per compren-
dere chi è Gesù. Anche questi fatti sono par-
te dell'evento di Gesù Cristo.
L'evento di Gesù Cristo è percio la storia di
Gesir e la storia della fede operosa che ha su-
scitato nei primi discepoli e nelle comunità
ecclesiali, nate sulla loro predicazione.
L'lncarnazione è l'esperienza centrale e fon-
tale della vita di Gesù e della fede che ha su-
scitato. È quindi la prospettiva fondamentale
da cui possiamo comprendere l'evento di Ge-
sù Cristo.
Quando i credenti parlano dell'Incarnazione
indicano prima di tutto un fatto preciso del-
la vita di Gesù di Nazareth: Dio per salvare
I'uomo ha deciso di farsi uno di noi ed è di-
ventato uomo, con la collaborazione mater-
na di Maria, in un segmento concreto di tem-
po e di spazio.
Non esprimono però solo questo atto di fede.
L'Incarnazione è certamente uno dei tanti av-
venimenti che costituiscono la vita di Gesù.
Ma non è solo questo. Essa soprattutto rap-
presenta la prospettiva da cui possiamo com-
prendere in modo più preciso tutte le parole
e i gesti che Gesù ha detto e fatto per rivelar-
ci Dio. Per questo l'lncarnazione permette di
comprendere in modo speciale chi è Gesù e
chi è per noi.
Gli apostoli, le prime comunità ecclesiali, la
Chiesa, in molti momenti solenni della sua
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lunga esistenza, hanno considerato l'Incar-
nazione l'evento, unico e irrepetibile, che ci
spalanca le porte verso il mistero di Dio.
In Gesir di Nazareth, infatti, il Dio inacces-
sibile e misterioso, il Dio ineffabile e radical-
mente trascendente, si è fatto «volto», è di-
ventato «parola». Nel volto e nella parola
di Gesù di Nazareth, si è fatto vicino, com-
prensibile. Possiamo parlare di Dio e possia-
mo parlare a Dio. Possiamo cogliere chi è per
noi e cosa chiede a noi.
Nell'evento di Gesir Cristo, compreso dalla
prospettiva dell'Incarnazione, la comunità
ecclesiale, impegnata per attuare nel tempo
la salvezza, ritrova gli orientamenti autore-
voli per compiere la sua missione.

3. IL CONTENUTO TEOLOGICO
DELL'INCARNAZIONE

3.1. Gesù ci rivela un Dio per I'uomo,
presente e nascosto

Per raccogliere il messaggio dell'Incarnazio-
ne dobbiamo confrontarci prima di tutto con
Gesù di Nazareth, la sua persona, la sua dot-
trina, la sua vita trascinata a sperimentare la
morte umana, proposta di una speranza sta-
bile alla vita nella sua vittoria contro la
morte.
Proviamo a rileggere I'evangelo, a partire da
questa domanda: chi è Dio per I'uomo? quale
volto di Dio Gesù rivela?
Si possono citare tutte le pagine. Sono, in toni
diversi, le battute di una grande, unica sin-
fonia: il Dio di Gesù è il Dio della vita e del-
la felicità. È Dio-per-l'uomo, che fa della vita
dell'uomo I'espressione più radicale della sua
gloria.
Pensiamo, per esempio, alla disputa tra Ge-
sù e i farisei a proposito della guarigione, av-
venuta di sabato, di quel povero uomo che
aveva una mano paralizzata (Mt l2,l-14).
Per la teologia dominante Dio andava ono-
rato prima di tutto rispettando il sabato.
L'uomo paralizzato poteva aspettare: sei
giorni della settimana erano a sua disposizio-
ne, il settimo era invece tutto e solo per la glo-
ria di Dio (Lc 13,10-17).
Gesù propone una teologia molto diversa. La
vita e la felicità dell'uomo è la grande con-
fessione della gloria di Dio. Anche il sabato
è in funzione della vita. Gesù non chiede di
scegliere tra Dio e la felicità dell'uomo. Af-

ferma, senzamezzi termini, che la gloria di
Dio sta nella felicità dell'uomo. Il sabato è

per Dio quando è per la vita dell'uomo.
Gesù non gioca come un adolescente bizzo-
so con la legge. Non si diverte ad infranger-
la, per il gusto anarchico di farne senza.
Egli propone una interpretazione radicale del-
la legge, per rivelare chi è Dio.
La norma fondamentale dell'agire è determi-
nata dalla sola esigenza concreta che può ab-
bracciare senza limiti tutta la vita dell'uomo
e applicarsi nello stesso tempo e in maniera
esatta ad ogni caso particolare: «Amerai il
Signore Dio tuo con tutto il tuo cuore...
Amerai il prossimo tuo come te stesso » (M/
22,37 -40).
Dall'amore nasce la libertà, nello spirito delle
beatitudini: essere liberi da ogni schiavitù ver-
so il mondo e verso se stessi per essere pron-
ti, in ogni momento, per Dio e per i fratelli,
in un amore che si dona e sa rischiare fino
alla morte.
Solo in questa prospettiva di libertà e di amo-
re trova collocazione la legge, un fatto im-
portante ma relativo. La prassi dell'amore
non può essere fissata in leggi concrete. La
libertà per l'amore può esigere talvolta che
si faccia molto di più di quanto è fissato au-
torevolmente, perché Dio viene glorificato
dove l'uomo e reso libero.
Questo (< contenuto » ci giunge pero in un mo-
do molto particolare.
Gesù rivela chi è Dio per l'uomo secondo mo-
delli comunicativi che ripetono la logica fon-
damentale di ogni parola umana.
Gesù pone dei gesti, testimonia un messag-
gio, proclama una parola.
Si tratta di gesti, messaggi, parole che han-
no un loro preciso spessore e sapore storico.
Possono essere compresi e decifrati attraverso
gli schemi interpretativi con cui ogni giorno
valutiamo le nostre esperienze. Nel profon-
do di questi gesti, parole, messaggi, Gesù è

Dio che si manifesta all'uomo.
Le parole umane e le realtà della sua vita quo-
tidiana sono segni che manifestano e nascon-
dono eventi sconfinatamente più grandi: so-
no il segno della presenza di Dio nella storia
dell'uomo.
Il passaggio da quello che si percepisce fisi-
camente al mistero che si porta dentro e che
il segno esterno intende rivelare, richiede sem-
pre uno sguardo penetrante, un intreccio di
fantasia e di amore: richiede la fede. Solo nel-
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la fede dell'interlocutore gesti, messaggi e pa-
role di Gesir esprimono totalmente il miste-
ro di Dio.
Qualche volta la fede è facile, perché il se-
gno esterno è tutto trasparente del mistero di
Dio. Così è capitato per la donna di Naim,
che ha scoperto chi è Dio per lei, stringendo
vivo tra le braccia il figlio che aveva pianto
morto (Zc 7,ll-l'7).
Altre volte la lettura è molto pii.r complessa.
Hanno certamente faticato non poco i ven-
ditori del Tempio che si sono trovati le ban-
cherelle sfasciate e la merce all'aria, sotto la
spinta purificatrice di Geslr. Anche per loro
i gesti e le parole di Gesù manifestavano che
Dio e Padre buono e accogliente, è Dio di tut-
ti gli uomini. Hanno pero dovuto scatenare
una dose alta di fantasia per condividere que-
sta interpretazione (Mt 21 ,12-17\.
Se riorganizziamo gli elementi sottolineati,
possiamo trovarci d'accordo su questa pri-
ma conclusione: Gesù di Nazareth rivela che
Dio è un Dio per l'uomo; lo rivela pero in
un intreccio misterioso di gesti e di interpre-
tazioni di fede. In Gesù, noi incontriamo il
volto e la parola di Dio nello spessore affa-
scinante e fragile della sua quotidiana uma-
nità.

3.2. La testimonianza apostolica

Sappiamo che Ie parole e le azioni di Gesù
non ci sono giunte in una registrazione fred-
da e impersonale, quasi fosse un resoconto
stenografico o una immagine fotografica. Es-
se sono state trasmesse attraverso la fede ap-
passionata di uomini che, animati dallo Spi-
rito, hanno colto il senso dell'esistenza di Ge-
sù e lo hanno espresso nella testimonianza
della parola e della vita.
Evento di Gesù Cristo è anche questa espe-
rienza della Chiesa apostolica, espressa nei
testi dei Vangeli, degli Atti, delle Lettere e

nella prassi ecclesiale adottata.
Per cogliere il significato dell'evento dell'In-
carnazione, dobbiamo percio orientare la no-
stra ricerca anche nella direzione di questa te-
stimonianza apostolica.
I discepoli di Gesù avevano capito di essere
amati e pensati da lui. Essi sperimentavano
che in Gesfi Ia vita umana trovava un senso.
La loro situazione esistenziale, spesso senza
speranza e senza prospettive, carica di tanti
problemi, diventava per Gesir importante, in-
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teressante, affascinante. Era qualcosa che
Gesù faceva pienamente suo.
Assunta in Gesir, questa stessa esperienza,
povera e fragile, veniva restituita ai discepo-
li piena di significati.
Essi poi compresero che tutto questo Gesù lo
diceva e lo faceva nel nome di quel Dio che
chiamava «Padre».
Nella bontà che gli uomini sperimentavano
in Gesir, nel suo perdono, nella sua propo-
sta di libertà, di gioia, di senso alla vita, c'e-
ra il Padre.
Nel contatto quotidiano con Gesù, gli apo-
stoli hanno incontrato Dio e I'hanno scoperto
come un Dio vicino e accogliente. In Gesir
hanno sperimentato che Dio dona Ia salvez-
za in uno stile insperabilmente originale: sal-
va nella solidarietà, in una compagnia così
profonda con ogni uomo da farsi realmente
uomo.
Dopo la morte e la risurrezione di Gesù la co-
munità ecclesiale si raccoglie attorno alla per-
sona del Signore risorto, ora presente in mo-
do nuovo. Animata dal suo Spirito, essa si
costituisce, agisce e proclama I'evento di sal-
vezza che ha sperimentato.
Nasce una prassi ecclesiale in cui la Chiesa
apostolica cerca di ripetere quello che ha spe-
rimentato nell'incontro personale con Gesù
di Nazareth.
Alla scuola di questa prassi possiamo scoprire
ancora meglio il significato dell'evento di Ge-
sù Cristo.
La comunità apostolica deve presto rispon-
dere agli interrogativi nuovi che le circostanze
le lanciano. Tra le tante alternative possibili
essa cerca quelle che permettono meglio ad
ogni uomo di sentirsi amato da Dio, quelle
capaci di consolidare la speranza e la fiducia
nella vita oltre la morte; quelle che realizza-
no più efficacemente la promozione dei po-
veri, di quelli che non contano, per testimo-
niare loro che di essi è il Regno dei cieli.
Agisce in questo stile perché è consapevole
che Gesù stesso aveva vissuto tutto cio in mo-
do radicale.
Basta ripensare a quanto è successo al Con-
cilio di Gerusalemme, come riferisce Atti 15.
La Chiesa apostolica era alle prese con un
gravissimo problema.
Stava suscitando dispute accese, tensioni e so-
spetti. Ci si chiedeva: coloro che si decide-
vano per la fede cristiana e non provenivano
dal mondo giudaico, dovevano vivere sotto-
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posti alle legge di Mosè? I punti scottanti era-
no soprattutto due: la pratica della circonci-
sione e I'astinenza da certi tipi di carne.
Gli apostoli hanno discusso a lungo, senza
riuscire a trovare un accordo. Erano d'accor-
do nel riconoscere la centralità assoluta di Ge-
sù per la salvezza; si rendevano pienamente
conto che la sua mediazione salvifica poteva
risultare incrinata se subentravano altre esi-
genze concorrenti. Risultava però difficile de-
cidere la portata concreta e operativa di que-
sto orientamento di fondo.
La soluzione è apparsa invece immediata
quando la testimonianza di Pietro e la sag-
gezza di Giacomo hanno chiesto di spostare
l'attenzione dai principi all'esperienza fatta
stando con Gesù.
Hanno ricordato: « Non possiamo imporre
agli altri dei pesi inutili, che neppure noi ci
carichiamo sulle spalle».
Il criterio decisivo per risolvere i problemi è

la possibilità di sperimentare la bontà di Dio.
Continuando la prassi di Gesù, bisogna far
sperimentare agli uomini chi è Dio: il Padre
buono e accogliente, che non chiede cose inu-
tili, come invece fa chi comanda per il gusto
di farsi obbedire. Non è possibile annunciarlo
nella verità, se la parola proclamata viene poi
accompagnata da una serie di pretese inuti-
li, motivate sul compromesso e sulla paura.
Sollecita a questa lettura del Concilio di Ge-
rusalemme la meditazione delle pagine di
commento che Paolo ha indirizzato ai Gala-
ti (Gat 5).
Ritorna lo stesso tema. Paolo riprende la con-
clusione del Concilio: la coscienza della gran-
de libertà a cui Gesrì ci ha chiamati e la rac-
comandazione di astenersi dalle carni sacri-
ficate agli idoli.
Il documento conclusivo proponeva questo
impegno a tutti i cristiani. Poteva sembrare
il compromesso dell'ultimo momento, per ac-
contentare anche le minoranze intransigenti.
Paolo invece commenta in termini diversi la
raccomandazione. Sa di essere libero: puo
mangiare qualsiasi genere di carni, per la li-
bertà a cui Cristo ci ha liberati. Non puo pe-
rò usare della sua libertà come gesto di di-
sprezzo e di offesa per il fratello più debole,
che ne rimarrebbe impressionato malamen-
te. La sua inesauribile libertà termina quan-
do incomincia il dovere sommo della carità
fraterna.
Come posso annunciare il Dio di Gesù Cri-

sto, come Padre buono e accogliente, se pro-
voco il fratello nelle sue convinzioni piir pro-
fonde, se lo metto in crisi nel nome della ma-
turazione che ho acquisito?
La logica è la stessa di Giacomo. Paolo la
porta alle conseguenze pifi radicali. Per risol-
vere i problemi pastorali che la comunità cri-
stiana è chiamata ad affrontare lungo lo svi-
luppo della sua storia, il criterio è quello ri-
velato nella prassi di Gesù: 1'esperienza che
il Dio di Gesù è un Dio per l'uomo.

3.3. Gesù, volto e parola di Dio,
rivela chi è I'uomo

Il secondo grande contenuto che la medita-
zione dell'evento dell'lncarnazione ci fa sco-
prire riguarda il significato e il valore dell'u-
manità dell'uomo.
Nell'Incarnazione Dio si è rivelato all'uomo
in modo umano. Il suo ineffabile mistero è

diventato comprensibile e sperimentabile per-
ché ha preso il volto e la parola di Gesù di
Nazaret.
È importante comprendere la qualità di que-
sta assunzione. È troppo facile vanificarla,
ragionando in termini strumentali, come se
il rapporto tra Gesù di Nazaret e il Dio inef-
fabile fosse come quello.di una fotografia ri-
spetto ad una persona amata o funzionasse
come una registrazione rispetto alla viva vo-
ce di un amico lontano.
ln Gesir Dio ha assunto un volto umano e si
è fatto parola non come ci si serve di uno
strumento esterno (che in nulla modifica
quanto uno è), per comunicare qualcosa di
sé, visto che non si può farlo direttamente e

immediatamente.
L'umanità di GesÌr è invece Dio-con-noi: I'e-
vento nuovo e insperabile in cui Dio stesso,
rimanendo Dio, si è fatto vicino, volto e pa-
rola, per incontrare e salvare I'uomo. La sor-
prendente novità, testimoniata da Fil 2,6-8,
sta proprio in questo: Dio non ha abbando-
nato la « forma di Dio » per prendere quella
di <<servor>, ma è diventato pienamente uo-
mo, sussistendo totalmente come Dio.
Per questo I'Incarnazione è anche la rivela-
zione più piena dell'uomo: rivela qual è la sua
sconfinata grandezza.
Gesù è uomo, di una umanità come la no-
stra: è uomo come lo siamo tutti noi.
La sua umanità può manifestare, rendere pre-
sente ed esprimere Dio, perche I'umanità del-

454



I'uomo è stata fatta radicalmente capace di
essere manifestazione di Dio. L'lncarnazio-
ne è incominciata proprio nella Creazione. In
questo primo, definitivo gesto di salvezza,
Dio ha creato un uomo, capace di essere
«volto» e «parola» di Dio.
Se I'uomo non fosse stato costruito così, Ge-
sù di Nazareth non potrebbe essere Dio con
noi, perché la sua umanità sarebbe incapace
di olfrire «una tenda>> a Dio.
Oppure si potrebbe avanzare l'ipotesi contra-
ria. Se Gesù è Dio, allora di certo non è un
uomo come noi; la sua umanità è solo appa-
rentemente simile alla nostra, mentre in realtà
è diversissima, come la luce non ha nulla da
spartire con le tenebre.
Lungo lo sviluppo della fede ecclesiale, ci sono
stati quelli che hanno proposto la prima ipote-
si (Gesù non è Dio) o la seconda (Gesù è Dio,
ma non è vero uomo). La fede della Chiesa
ha difeso sempre con forza e con fierezza che
Gesù è uomo, profondamente e veramente uo-
mo e, nello stesso tempo, Dio-con-noi.
Questa grande affermazione ci assicura che
la nostra umanità è piir grande di quello che
possiamo immaginare. Essa è, in piccola o
grande misura, «volto» e «parola» del Dio
ineffabile e inaccessibile.
Gesù è il caso supremo, unico e irrepetibile,
di una umanità tanto pienamente realizzata,
da essere volto e parola in modo definitivo.
Egli è colui che realizza tutte le possibilità del-
I'uomo, raggiungendo in pienezza l'abban-
dono totale al mistero di Dio.
Cesir lo è di fatto. Noi abbiamo la possibili-
tà di essere uomini pienamente umanizzati
come lui; e di fatto, un pochino almeno, lo
siamo, per la solidarietà di vita e di salvezza
che ci lega a Gesù e a coloro che come lui
hanno portato a pienezza la loro umanità.
Certo, Ìa diversità tra noi e Gesir è grande.
E pero sul piano della realizzazione concre-
ta; non su quello della possibilità.
La conclusione è immediata e concretissima:
l'umanità dell'uomo è il luogo in cui Dio si
fa presente nella nostra esistenza quotidiana,
come il Padre buono e accogliente, che sal-
va e riempie di vita.

4. L'INCARNAZIONE
PER UNA RINNOVATA PRASSI
PASTORALE
Abbiamo sviluppato una lunga meditazione
teologica sull'evento dell'lncarnazione, per
raccogliere il messaggio che esso ci propone.

INCA.RNAZIONE

Le informazioni acquisite ci permettono fi-
nalmente di stabilire alcuni «punti di riferi-
mento» per ogni azione pastorale.
L'evento dell'lncarnazione si fa così «crite-
rio » normativo di una rinnovata prassi pa-
storale.

4,1. La «mediazione»: dove immanenza
e trascendenza si incontrano

Un certo modo di pensare, di fare raccoman-
dazioni e di cogliere problemi e prospettive
è abituato a contrapporre le realtà trascen-
denti a quelle immanenti. Il mondo della tra-
scendenza è quello che riguarda direttamen-
te il mistero di Dio e quei gesti, parole e in-
terventi che cercano di raggiungerlo. Il mon-
do dell'immanenza è invece quello della no-
stra esistenza quotidiana, dove I'uomo si
arrabbatta, solitario, nel labirinto delle ope-
re delle sue mani.
In questo mondo Dio è assente, risulta lon-
tano, estraneo. Se vogliamo incontrarlo, dob-
biamo avere il coraggio di abbandonare pro-
gressivamente tutto quello che ci lega a que-
sta esperienza troppo condizionante per ac-
cedere alla libertà del mistero.
Ci sono dei cristiani coraggiosi che fanno il
grande balzo in avanti e « abbandonano tut-
to» per incontrare Dio. Cambiano dimora;
diventano così la gente della trascendenza.
Gli altri purtroppo devono continuare a fa-
re i conti con le cose di tutti i giorni. Si rita-
gliano però qualche spazio privilegiato dove,
ad intervalli regolari, cercano di incontrare
il loro Dio: i sacramenti, la liturgia, la pre-
ghiera. Questi (e solo questi) sono i tempi sa-
cri dove Dio opera \a salvezza innondando
il mondo «profano» (quello dell'immanen-
za) della sua grazia.
Per molto tempo i cristiani hanno vissuto la
loro esperienza in questo modello. Non so-
no mancate le eccezioni; ma la logica domi-
nante era questa. Ora, molti fattori, dentro
e fuori la vita della Chiesa, hanno messo in
crisi la prospettiva.
Avanzano soluzioni diverse. Il conflitto, su
questa frontiera, attraversa la prassi pasto-
rale. Che fare? E corretto ragionare in que-
sto modo? C'è posto per una visione diversa?
La distinzione tra « sacro » e « profano >» è

classica di ogni esperienza religiosa. Sembra
che anche I'esperienza cristiana non possa su-
perarla. Se è così, la pastorale si impegna a
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sottrarre progressivamente terreno al profa-
no, perché solo immergendo nel sacro può as-
sicurare la salvezza.
L'lncarnazione ci spinge invece ad una pro-
spettiva radicalmente opposta.
Al conflitto tra trascendenza e immanenza
l'evento di Gesù Cristo sostituisce la catego-
ria teologica della « mediazione sacramen-
tale ».
E vero che il mondo di Dio e quello dell'uo-
mo sembrano lontani e incomunicabili. Dio
è il totalmente altro, I'ineffabile e I'indicibi-
le. L'uomo è lontano da Dio perché è crea-
tura e perché ha deciso un uso suicida della
sua libertà e responsabilità nel peccato. Dio
e I'uomo sono i « lontani » per definizione e
per scelta.
Questa pero non è l'ultima parola. La paro-
la decisiva è invece Gesù di Nazareth. In lui,
Dio si è fatto vicino all'uomo: è diventato
((volto» e «parola>>. E I'uomo è stato rico-
struito in una novità così insperata da diven-
tare il volto e la parola di Dio.
In Gesù di Nazareth i lontani sono ormai di-
ventati i «vicini», in una realtà nuova, che
ha trasformato radicalmente i due interlocu-
tori.
Sempre Ia fede della Chiesa ha riconosciuto
a Gesi.r il titolo di «mediatore». Egli non è

solo colui che fa la mediazione. È la media-
zione fatta persona: una persona nuova in cui
Dio e l'uomo sono in dialogo pieno e totale.
La grande mediazione è Gesi.r « uomo »; per
questo I'umanità dell'uomo è, in piccola mi-
sura e in potenzialità totale, mediazione tra
il mondo della trascendenza e quello dell'im-
manenza.
Senza Gesir nella storia dell'uomo il conflit-
to resta e la distanza è incolmabile. In Gesù
la distanza è ormai coperta definitivamente:
l'immanente è il luogo in cui il trascendente
si fa «voltoi» e «parola».
Come in Gesir, si tratta di una presenza sot-
to i veli del segno.
Nel linguaggio della Chiesa questo tipo di
presenza è chiamato con una formula fre-
quente: sacramento e sacramentalità.
L'umanità quotidiana dell'uomo è il sacra-
mento in cui Dio si fa presente e vicino, per
attuare il suo progetto di salvezza.
La contrapposizione tra immanenza e tra-
scendenza, tra orizzontalismo e verticalismo
(un altro gioco linguistico per esprimere la di-
stinzione tra il mondo di Dio e quello dell'uo-

mo), ci riporta ad una logica precedente I'In-
carnazione. Ci priva così dell'esperienza fon-
damentale dell'esistenza nuova del cristiano.
Per fare più spazio a Dio, lo si caccia folle-
mente di casa. Al Dio di Gesù Cristo viene
sostituito il dio dei filosofi, tanto «trascen-
dente» da essere muto e impassibile: senza
parola per l'uomo e senza passione per la sua
vita.

4.2. Fare la salvezza secondo il progetto
del Dio di Gesù Cristo

L'lncarnazione è una delle tante esperienze
in cui si distende 1'esistenza di Gesù e la fede
di coloro che lo confessano il Signore. Si trat-
ta di una esperienza fondamentale; ma a nes-
sun titolo possiamo considerarla come I'u-
nica.
Questa sottolineatura è importante per rac-
cogliere un secondo imperativo all'azione pa-
storale.
Noi confessiamo sulla testimonianza di Pie-
tro che non c'è altro nome in cui ottenere vi-
ta e salvezza, se non Gesù il Cristo, perché
egli è morto e risorto per noi. Nella Pasqua
Gesù è stato costituito Signore e Salvatore
(Atti 4).
Ogni corretta azione pastorale deve portare
alla Pasqua per condurre alla salvezza. Sen-
za I'immersione nella morte di Gesir, senza
la condivisione della sua croce, non possia-
mo condividere la sua vittoria sulla morte e

il trionfo definitivo della vita.
Questo è un dato importante e assodato. La
sua disattenzione riduce la pastorale ad una
delle tante metodologie terapeutiche. La
svuota alla radice e la condanna alla ineffi-
cacia, perché non ha le carte in regola per fare
concorrenza ai sapienti delle tecniche anali-
tiche.
Il problema è un altro, molto più serio.
L'Incarnazione dice condivisione, sottolinea
la continuità tra l'esperienza lumana e il mi-
stero di Dio, anche se sotto il velo della sa-
cramentalità.
La croce di Gesù indica invece la rottura, la
separazione, il salto di qualità, perché impri-
ma alla realtà il movimento della morte per
la vita.
L'Incarnazione mette I'accento sulla costitu-
tiva grandezza dell'uomo. La croce ricorda
invece la sua debolezza e il suo tradimento.
Di conseguenza è grido che invoca il dono che
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ci sfugge, che possediamo solo perché ci im-
mergiamo in Dio e consegnamo a lui ogni no-
stro desiderio.
Se mettiamo sullo stesso piano i due avveni-
menti, ci troviamo costretti a scegliere, sele-
zionando I'uno contro I'altro.
Ma in questa operazione forzata, ci deprivia-
mo comunque di una esperienza fondamen-
tale.
Troppe volte la pastorale ha agito così. E so-
no nati i modelli dell'accondiscendenza inu-
tile e rassegnata. E quelli delle dure pretese
e delle alternative integriste.
Su questa chiarificazione di termini, si col-
loca la proposta di fare dell'Incarnazione Ia
prospettiva fondamentale: non è l'unica, an-
che se resta quella decisiva sul piano inter-
pretativo.
La pastorale è chiamata ad attuare la salvez-
za. Per questo deve portare alla Pasqua di
Gestr, introducendo coraggiosamente in tut-
ta la sua logica e nelle sue esigenze.
Lo puo fare però ignorando I'umanità del-
I'uomo, per immergerlo solo nel mondo di
un futuro che è tutto diverso dal nostro pre-
sente. E lo può fare trascinando I'uomo allo
scontro con le esigenze del suo Dio. L'accento
è posto sulla distinzione e sulla alterità.
Se pero consideriamo I'Incarnazione come il
modello fondamentale anche per la salvezza,
se ripensiamo la prassi di Gesù per fare sal-
vezzatra la gente di Galilea e di Gerusalem-
me, le cose cambiano intensamente.
Gesù ha portato alla salvezza di Dio facen-
do prima di tutto toccare con mano la sua
bontà, accogliente e perdonante. Ha restitui-
to vitalità alle gambe rattrappite dello zop-
po di Cafarnao, per potergli dire in verità:
Dio perdona i tuoi peccati (Lc 5,17-26).
L'ha imitato Pietro, alla porta bella del Tem-
pio, perché tutti sappiano che solo in Ges[r
c'è salvezza (Atti 3).
Siamo peccatori; abbiamo bisogno di uscire
dal nostro peccato e non Io possiamo fare che
consegnando tutta la nostra vita a Dio: risuo-
na così la voce di Gesfr, oggi come nella casa
di Pietro sulla riva del lago. Per vivere dob-
biamo morire: come il chicco di frumento.
Riconoscere il peccato e affidare la propria
morte al Dio della vita è un rischio, un salto
nel buio. Ci distrugge, nella nostra presun-
zione saccente. Ci chiede un modo nuovo di
vivere, riconoscendo che solo Dio è il Si-
gnore.
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Questo invito, tanto sconvolgente, è accom-
pagnato da un gesto che ce lo rende familia-
re e suasivo. Continua la voce di Gesù, oggi
come a Cafarnao: càricati sulle spalle lettuc-
cio e stampelle e torna a casa con le tue gam-
be. Nell'esperienza di una accoglienza che an-
ticipa nel piccolo la novità promessa, scopria-
mo chi è Dio per noi: il Dio che salva solo
chi consegna a lui la sua fame di vita, come
nella croce. Ma è un Dio di cui possiamo fi-
darci incondizionatamente. Lo attestano le
cose meravigliose che sta compiendo oggi per
il suo popolo, come segno manifestatore di
interventi dalla risonanza molto più sconvol-
gente.
Da questa prospettiva, la pastorale trova un
modo diverso di impegnarsi per la salvezza.
Mette al centro la Pasqua, ma lo fa a partire
dall'Incarnazione.
La vita nuova che nasce dalla croce, viene co-
sì sperimentata inizialmente attraverso i suoi
segni anticipatori.

4.3. La «svolta antropologica»
nella pastorale

Questo terzo tema riprende e rilancia i primi
due, verso modelli generali, che investono la
struttura fondamentale dell' evangeliz zazione.
Si esprimono bene con la formula messa a ti-
tolo: la svolta antropologica.
Molti lettori ricordano le lunghe polemiche
suscitate nella Chiesa italiana del dopocon-
cilio attorno a questo problema. Spesso na-
scevano da una sua cattiva comprensione. Al-
tre volte avevano alla radice le resistenze e le
paure che il vento rinnovatore del Concilio
aveva seminato.
Il rinnovamento della catechesi ha prodotto
chiarezza e consenso, soprattutto perché ha
ancorato la «svolta antropologica» alla ri-
scoperta dell'evento dell'Incarnazione.
Un suo articolo è diventato presto famoso:
« Chiunque voglia fare all'uomo d'oggi un di-
scorso efficace su Dio, deve muovere dai pro-
blemi umani e tenerli sempre presenti nell'e-
sporre il messaggio. E questa, del resto, esi-
genza intrinseca per ogni discorso cristiano
su Dio. Il Dio della Rivelazione, infatti, è il
Dio con noi, il Dio che chiama, che salva e
dà senso alla nostra vita; e la sua parola è de-
stinata ad irrompere nella storia, per rivela-
re a ogni uomo la sua vera vocazione e dar-
gli modo di reahzzarla» (RdC 71).
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Lo consideriamo per qualche momento as-
sieme. Ad oltre quindici anni della sua for-
mulazione ha ancora suggerimenti preziosi da
offrire.
Il tono solenne della citazione lo indica co-
me un dato centrale e discriminante. Fedeli
a questa esigenza, facciamo un discorso'« cri-
stiano» su Dio. Se invece ci discostiamo da
essa, possiamo diventare responsabili dell'a-
teismo reattivo di tanti nostri amici, come ri-
corda anche la Gqudium et spes (GS l9).
La pastorale è chiamata in causa proprio nel-
le sue pretese costitutive.
Il problema non è se e come parlare dell'uo-
mo, facendo teologia e operando in pastora-
le. Si è fatto sempre così. La teologia aveva
interi trattati sull'uomo e la pastorale si in-
teressava all'esistenza concreta e quotidiana
delle persone.
L'uomo e la sua vita erano pero uno dei te-
mi: si parlava di Dio e dell'uomo.
La svolta antropologica segna un cambio ra-
dicale di prospettiva, perché mette la vita
quotidiana dell'uomo al centro, per poter
parlare del Dio di Gesir Cristo. La parola e

il volto dell'uomo sono I'unico luogo dove
è possibile incontrare e parlare di Dio nella
sua verità. Non sono uno dei tanti temi al-
I'ordine del giorno. Sono invece lo strumen-
to linguistico, unico e insostituibile, per af-
lrontare correttamente tutti i temi.
Per questo Il rinnovamento dello catechesi ri-
corda perentoriamente che un parlare cristia-
no su Dio deve «muovere» sempre dall'uo-
mo e dalla sua vita; e deve tener presente co-
stantemente questo orizzonte linguistico per
non slittare da un discorso sul Dio di Gesù
Cristo ad una ricerca sul dio astratto e im-
personale dei filosofi.
Ricorda anche la motivazione. Ed è prezioso
suggerimento, da non dimenticare, per resta-
re nella verità. Non si tratta di un ritrovato
metodologico. Non è quel modo di fare fun-
zionale, richiesto da una corretta comunica-
zione intersoggettiva, che sollecita a conosce-
re la lingua dell'interlocutore, per entrare in
dialogo con lui; o quello che spinge a preferi-
re un linguaggio immaginifico ad uno stret-
tamente tecnico, per non escludere dal dialo-
go coloro che non sono addetti ai lavori.
Tutto questo è importante. Ma resta « discu-
tibile», in ultima analisi. E soprattutto non
dice mai fino a che punto sia necessario giun-
gere a questi «adattamenti».

La ragione, ricordata da Il rinnovamento del-
la catechesi, è molto più sostanziale: chiama
in causa l'lncarnazione. Riporta cioè all'e-
vento fondante l'esistenza cristiana. Parlare
di Dio muovendo dalle parole dell'uomo è

I'unico modo praticabile di parlare di Dio,
dal momento che Gesu è la parola e il volto
definitivo di Dio.
In questa indicazione Il rinnovamento della
catechesi fa eco alla affermazione molto più
autorevole della Dei Verbum: « Le parole di
Dio, infatti, espresse con lingue umane, si so-
no fatte simili al parlare dell'uomo, come già
il Verbo dell'Eterno Padre, avendo assunto
le debolezze dell'umana natura, si fece simi-
le all'uomo » (DV l3).
Parlare di Dio in parole umane significa, a
conclusione, una grande conversione per gli
operatori della pastorale: la svolta antropo-
logica.
Redemptor hominis, collocata in questa pro-
spettiva, ricorda la grande legge di ogni azio-
ne pastorale: << L'uomo, nella piena verità del-
la sua esistenza, del suo essere personale ed
insieme del suo essere comunitario e sociale,
(...) quest'uomo è la prima strada che la
Chiesa deve percorrere nel compimento del-
la sua missione: egli è la prima e fondamen-
tale via della Chiesa, via tracciata da Cristo
stesso, via che immutabilmente passa attra-
verso il mistero dell'Incarnazione e della Re-
denzione» (RH 14).
La «svolta antropologica» mette cosi l'uo-
mo al centro della missione della Chiesa e se-
gna, nello stesso tempo, lo stile di questa mis-
sione.
Non possiamo pretendere una parola su Dio
e un gesto di salvezza che non sia costituti-
vamente la nostra povera parola e il nostro
gesto. Lì Dio si fa presente, come colui che
rivela e che salva.
Ritorna il tema della sacramentalità. Non
possiamo cercare altrove parole e gesti, qua-
si potessimo rubare agli angeli il loro linguag-
gio... Lo diciamo con gioia e con fierezza:
non è il limite che dobbiamo soffrire e supe-
rare, ma I'esperienza di cui in Gesù dobbia-
mo compiacerci.
Se usiamo parole umane, gesti e parole re-
stano sempre nella logica di ogni fatto uma-
no. Sono povere, fragili, spesso opache. C'è
posto per una pluralità di parole, perché nes-
suna può pretendere di catturare in modo
esclusivo il mistero che intende esprimere. La
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trasparenza rispetto al mistero è assicurata
dalla qualità intrinseca del discorso e dalla
competenza di colui che lo pone.
Certamente, la forza di salvezza trascende
questa competenza. Chi parla è sempre un
«servo inutile», perché non puo olfrire quel-
lo che per primo invoca con trepida attesa.
Nella debolezza dell'uomo la potenza del mi-
stero si fa forza di vita. Al «servo inutile»
si chiede pero la quotidiana fatica di far tra-
sparire il mistero che serve.
Questi cenni non possono far concludere sulla
sponda pericolosa del relativismo generaliz-
zato. Ce lo proibisce la certezza che nella no-
stra povera espressione c'è sempre un miste-
ro di grazia e di salvezza, che si fa volto e pa-
rola. Di questo mistero alcuni fratelli sono
nella comunità ecclesiale testimoni autorevo-
li. Anche la loro parola è parola d'uomo, per
essere parola per I'uomo. La loro parola con-
tinua però in modo privilegiato quella di Ge-
sù e dei suoi primi discepoli. Può sostenere
la nostra debole fede e impegnarci in una de-
cisione che coinvolge tutta la nostra esistenza.
La pastorale è servizio della comunità eccle-
siale per attuare nel tempo la salvezza di Dio.
E servizio di uomini per i loro fratelli.
Lo Spirito di Gesù sostiene questo servizio.
Dà forza specialissima ad alcuni segni; dà au-
torevolezza particolare ad alcune parole.

5. CONCLUSIONE:
L' INCARNAZIONE COME CRITERIO

La ricerca sull'Incarnazione ha preso l'avvio
da una costatazione e da una esperienza: il
fatto del pluralismo pastorale e la soluzione
elaborata dalla Chiesa italiana.
AI termine del lungo cammino possiamo ve-
rificare fino a che punto la prospettiva scel-
ta aiuta a districarsi in modo corretto nell'at-
tuale situazione pastorale.

5.1. Alla radice del pluralismo

Se consideriamo il fatto del pluralismo da
un'ottica pastorale, sembra facile approda-
re a due costatazioni.
Prima di tutto è importante prendere atto che
il pluralismo è una imposizione della stessa
struttura della verità. Il mistero di Dio si ren-
de presente all'uomo nel volto e nella parola
dell'Uomo e di ogni uomo. La parola uma-
na è sempre povera, parziale,lrammentata,
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incapace di esprimere in modo totale il mi-
stero di cui è presenza. Sono necessarie mol-
te e differenti parole per approssimarsi alla
verità. E si richiede sempre I'espressione sog-
gettiva della fede per traforare il segno ver-
so il mistero che si porta dentro.
All'interno di questa consapevolezza si col-
loca la seconda coslatazione.
La parola umana che dà espressione al mi-
stero non è mai neutrale rispetto al mistero
stesso. Al contrario, lo condiziona intensa-
mente. Non solo lo rappresenta in modo sem-
pre relativo, ma lo può disturbare e persino
vanificare.
Certamente questo rischio è assente nella Pa-
rola definitiva di Dio, Gesù di Nazareth, an-
che se molti suoi contemporanei non sono
riusciti a decifrare adeguatamente la sua me-
diazione. E invece molto presente nelle no-
stre parole e nei nostri progetti. Si richiede
perciò un confronto critico tra mediazione e
evento, tra parola umana e Parola di Dio, tra
modello pastorale e progetto di fede.
Il pluralismo non puo quindi essere conside-
rato l'ultima parola.
Abbiamo invece bisogno di criteri, capaci di
funzionare come principio di verificazione nel
pluralismo.
L'Incarnazione «giustifica» così il plurali-
smo nel rapporto tra segno e evento, sugge-
risce il criterio fondamentale per valutarlo ed
elaborarlo.

5.2. L'Incarnazione come criterio

L'lncarnazione, come ho ricordato nelle pa-
gine precedenti, ci propone un evento salvi-
fico, che fonda un metodo pastorale, un me-
todo cioè di attuazione di questa salvezza. ln
questo senso, la considero il criterio fonda-
mentale della pastorale e della pastorale gio-
vanile. La pongo al centro di ogni ricerca non
come il dato unico e conclusivo, quasi che
tutta la pastorale potesse ridursi alla attua-
zione dell'Incarnazione. Lo considero inve-
ce come il progetto costitutivo su cui misu-
rarsi e la sorgente degli imperativi per I'azione
pastorale.
Dall'evento dell'Incarnazione la pastorale ri-
trova il suo obiettivo e l'orientamento meto-
dologico fondamentale: attuare la salvezza
« incarnandosi » nella vita quotidiana dei gio-
vani concreti.
La fedeltà al criterio dell'Incarnazione spin-
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ge a dilatare lo sguardo e la preoccupazione
della comunità ecclesiale e dell'operatore pa-
storale verso una interpretazione globale della
storia e del destino di Gesir per la salvezza
dell'uomo.
Tutto questo introduce in ogni progetto pa-
storale la prospettiva escatologica, in tensione
perenne con quella incarnazionistica.
La critica escatologica contesta la radicale
provvisorietà di ogni realizzazione, svuota la
pretesa risolutiva delle mediazioni pastorali,
stempera le pianificazioni troppo sapienti, nel
ricordo della sconvolgente creatività di ogni
dono dello Spirito. L'Incarnazione non ridu-
ce percio l'approccio cristologico. Suggerisce
invece il metodo mediante cui aprire I'uomo
all'autocomunicazione di Dio nello Spirito
Santo e sollecita verso condizioni precise da
assicurare per rendere quest'uomo capace di
accogliere il dono della salvezza.
L'evento si fa cosi criterio.

--+ Dio 5.6. - educazione/pastorale 2.3.; 4. - santi 1.2.;
2. - spiritualità giovanile 1.2. - storicità 2.2. - teolo-
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tare crisliani>>
1.2. La comunicoz.ione come schema interpretotivo

2. La crisi dell'iniziazione cristiana dei giovani

2.1. La difficile sociolizzazione religiosa
2.2. Scarsa significatività in un tempo di cambi

culturali
2.3. Le strane attese di mohi educatori
2.4. Tra soggeltivizzazione e disatlenzione oll'e'

ducativo

3. Verso un modello di iniziazione cristiana dei
giovani

3.1. Il processo

3.1 .1. L'iniziazione cristiana tra « traditio » e « red-
ditio »

3.1.2. La comunità ecclesiale come vero soggetto
collettivo

3.1.3. Fare proposte facendo fare esperienze
3.1.4. Un ambiente dove fare esperienza

3.2. Gli atteggiamenti al centro del processo

3.2.1. I comportamenti
1.2.2. Atteggiamenti e conoscenze

3.3. Riformulare i «sistemi simbolici» dell'espe-
rienza cristiana

I. IL TERMINE

Il tema della iniziazione cristiana dei giova-
ni è centrale in ogni ricerca di pastorale gio-
vanile.
La ragione è evidente: la formula esprime
I'insieme degli interventi attraverso cui la co-
munità ecclesiale prepara le giovani genera-
zioni a «diventare cristiani».

l.l. lnizizzione cristiana come tirocinio
al «diventare cristiani»

Proprio la complessità e la molteplicità de-
gli interventi realizzabili colloca però il tema
tra quelli non immediatamente univoci. Di-
cendo «iniziazione cristiana», operatori e ri-
cercatori richiamano problemi e prospettive
diverse. Si parla infatti di iniziazione cristia-
na per indicare la preparazione ai sacramen-
ti dell'Eucaristia, della Penitenza e della Con-
fermazione; si usa il termine per sottolinea-
re 1o sviluppo della catechesi; qualche volta
diventa sinonimo di « catecumenato » (con-
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siderato, a sua volta, in senso tecnico o in sen-
so analogico).
In questo contesto, dò al termine un signifi-
cato ampio e globale.
Iniziazione cristiana riguarda perciò tutto il
tirocinio di apprendimento cristiano: I'inte-
riorizzazione dei contenuti della fede, comu-
nicati attraverso le diverse modalità in cui si
r ealizza l' ev angelizzazio ne ; I' appren di stato
alla preghiera, alla vita liturgica e alla cele-
brazione dei sacramenti; il progressivo inse-
rimento nella comunità ecclesiale; la cresci-
ta nell'impegno sociale, caritativo, aposto-
lico.

1.2. La comunicazione come schema
interpretativo

Per muovermi in modo organico in questa
complessità di problemi e prospettive, utilizzo
come schema interpretativo unificante quel-
lo della comunicazione. Non è certamente
I'unico possibile. Ha pero evidenti motiva-
zioni per chi assume I'evento dell'Incarnazio-
ne come criterio orientativo globale.
L'evento di Dio si rende comunicabile all'uo-
mo attraverso le parole umane che lo espri-
mono (cf DZ 13). La risposta dell'uomo s'in-
vera nella sua esperienza quotidiana. Appel-
lo e risposta possiedono percio una struttu-
ra visibile che veicola un evento più profon-
do e radicale. Perché comunicazione «ad»
un uomo e «di» un uomo, sono nell'ordine
simbolico: una struttura di significazione in
cui un senso diretto, primario, letterale, de-
signa un altro senso indiretto, secondario, fi-
gurato, che puo essere appreso solo attraver-
so il primo.
Anche I'iniziazione cristiana si realizza in
questo intreccio simbolico: la comunità ec-
clesiale che lancia l'appello dell'evangelizza-
zione e il credente che offre la risposta della
sua decisione di vita, non propongono diret-
tamente la parola di Dio o il misterioso gio-
co di una libertà piegata verso Dio. Quello
che si vede, si puo controlÌare e manipolare
è solo un segno umano di un grande evento
di salvezza e d'amore. Attraverso questo se-
gno la comunità ecclesiale rende presente nel-
la parola umana l'ineffabile parola di Dio e

il credente esprime la sua decisione radicale
nella fede, speranza e carità.
L'oggetto scambiato è il «contenuto» della
comunicazione; il processo che porta due in-
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terlocutori a scambiarsi oggetti linguistici si
definisce di solito come la « relazione comu-
nicativa ».
Purtroppo, una vecchia abitudine intellettua-
listica ci porta spesso a considerare i conte-
nuti come piir importanti o più decisivi della
relazione. Gli studi attuali sulla comunicazio-
ne procedono spesso in una logica quasi op-
posta.
Una corretta verifica del processo di inizia-
zione cristiana chiede invece di studiare i due
momenti in modo interattivo. Ed è quello che
cerco di fare in questo contributo.

2. LA CRISI DELL'INIZIAZIONE
CRISTIANA DEI GIOVANI

L' iniziazione cri stiana dei giovani si r ea\zza
sempre in un contesto preciso e concreto. Es-
so la condiziona: la orienta, la sostiene, qual-
che volta la mette in crisi. Una ricerca sulla
iniziazione cristiana dei giovani deve muovere
quindi da una comprensione del contesto.
A questo riguardo è facile costatare la pre-
senza oggi di alcuni fatti che fanno problema.

2.1. La difficile socializzazione religiosa

Nell'attuale situazione culturale, l'iniziazio-
ne cristiana dei giovani è minacciata nella sua
funzionalità dalla diffusa e più generale cri-
si della socializzazione primaria.
L'approfondimento del processo di secolariz-
zazione in atto nella nostra società spinge il
discorso religioso e l'istituzione che lo pro-
pone verso la marginalità. I giovani vengo-
no così a trovarsi, in un momento cruciale
della loro maturazione, di fronte ad alterna-
tive di peso molto diverso: da una parte le
esigenze della fede e dell'etica cristiana e dal-
l'altra il messaggio della modernità, nella sua
etica e nei suoi valori.
E innegabile l'ipotesi di una crescente con-
dizione di iposocializzazione religiosa delle
nuove generazioni, dal punto di vista quan-
titativo (meno persone sono raggiunte dalle
proposte formative) e qualitativo (più perso-
ne interiorizzano la proposta religiosa come
un contenuto periferico rispetto alla cultura
complessiva).
Esiste inoltre una tendenza a reagire alla cri-
si dei processi formativi mediante l'adozio-
ne di risposte rigide e polemiche, finalizzate
alla definizione di una identità personale di
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difesa e di isolamento. Questo modo di fare
produce uno stato di ipersocializzazione che,
all'atto pratico, aumenta l'indice di margi-
nalizzazione e di privatizzazione dell'espe-
rienza religiosa.

2.2. Scarsa significatività in un tempo
di cambi culturali

Le difficoltà non riguardano solo la crisi dei
processi di socializzazione, in un contesto che
tende a mar ginalizzare I'esperienza religiosa.
Spesso i contenuti della fede, proposti nell'e-
v angelizzazion e ecclesi ale, ri su ltano so g get-
tivamente poco significativi: esiste una di-
stanza notevole tra le espressioni culturali del
progetto di esistenza cristiana e i suoi desti-
natari.
Molti osservatori riconoscono che la riaffer-
mazione in termini rigidi del progetto cristia-
no e la difesa ad olfianza delle sue modalità
culturali rappresentano qualche volta una
reazione, implicita e poco motivata, al ten-
tativo in atto di marginalizzare I'esperienza
ecclesiale. In altri casi, invece, gruppi e sin-
goli credenti cercano di recuperare rilevan-
za, in questo contesto sociale ridimensionan-
do in modo scorretto le esigenze della fede.
Per questa ragione, c'è una crisi di iniziazio-
ne cristiana che va oltre la crisi dei suoi pro-
cessi. Investe il progetto stesso.
Sono certamente molto meno di un tempo i
giovani socializzati all'interno della comunità
ecclesiale. Anche coloro che usufruiscono di
questo servizio formativo, fanno fatica a rag-
giungere una vera maturazione cristiana per-
ché non avvertono soggettivamente come si-
gnificativa la proposta. Oppure si creano una
falsa coscienza élitaria, come autoriconosci-
mento in situazione di diffuso misconosci-
mento.

2.3. Le strane attese di molti educatori

Molti operatori di pastorale giovanile carica-
no I'iniziazione cristiana dei giovani delle
stesse attese con cui veniva risolto il proces-
so in un tempo ormai lontano. Per essi, la
verifica sull'esito è assicurata su alcuni indi-
catori facili e sicuri: la capacità di riesprime-
re la fede attraverso formule linguistiche pre-
cise e corrette, la partecipazione assidua ai
sacramenti, I'impegno etico coerente.
Quando queste attese non sono saturate, vie-
ne spontaneo chiamare in causa i meccani-
smi di trasmissione. Si riconosce una conse-

quenzialità abbastanza rigida tra interventi
di socializzazione religiosa ed esiti positivi.
In questa prospettiva, I'iniziazione cristiana
e tutta sbilanciata dalla parte della ricerca di
strumenti adeguati. Qualche volta sono rivi-
sitati con nostalgia quelli che un tempo da-
vano buoni frutti; altre volte sono frettolo-
samente attivati meccanismi alternativi.

2.4. Tra soggettivizzazione e disattenzione
all'educativo

Fanno da cassa di risonanza negativa alcuni
dati, caratteristici di questo nostro tempo.
Alla complessità, culturale e sociale, molti
giovani reagiscono assumendo una dimensio-
ne « debole » del loro vivere individuale e so-
ciale. Essa si manifesta nella diffusa sogget-
tivizzazione e nella ricostruzione di una iden-
tità fragile e di ricerca. Tutto questo condi-
ziona notevolmente i processi di iniziazione
cristiana. Li sbilancia dalla parte di uno spon-
taneismo e di una verifica solo a partire dal
consenso soggettivo, che tende ad escludere
dalla formazione le esigenze indiscutibili della
«verità» (teologica ed etica) della esperien-
za cristiana.
Qualcuno reagisce a questa situazione pro-
blematica, proponendo modelli in cui la ri-
sonanza educativa risulta davvero povera.
Ci si rifugia in un linguaggio inverificabile,
dove prevale il gergo mistico e le formule ad
effetto. Ci si immerge in un fondamentali-
smo biblico o liturgico, che dimentica fret-
tolosamente il cammino lento della Parola e
dell'Evento di salvezza nella storia dell'uo-
mo. Gli imperativi etici risuonano con una
radicalità che ha poco dell'amore accoglien-
te e impegnativo dell'evangelo. Si afferma la
distinzione rigida tra i rituali di appartenen-
za ad una comunità umana e l'introduzione
dell'uomo al mistero della vita nuova in Dio.
Qualche volta I'enfasi sul « cristiano adulto »,
come esito della iniziazione cristiana, spinge
a considerare solo il dato cronologico. L'at-
tenzione si sposta così lontano dal mondo
giovanile, dalle sue esigenze e dalle sue sen-
sibilità.

3. VERSO UN MODELLO
DI INIZIAZIONE CRISTIANA
DEI GIOVANI
Da questa situazione di crisi non si esce cer-
tamente solo recuperando i sentieri tradizio-
nali con un entusiasmo rinnovato. Soprattut-
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to non basta affatto risolvere qualcuno de-
gli elementi confl ittuali. L' iniziazione cristia-
na dei giovani richiede progetti capaci di af-
ferrare la situazione problematica in tutta la
sua globalità.
Suggerisco un modello, fatto di tre preoccu-
pazioni.
Con il primo paragrafo sottolineo la neces-
sità di elaborare un nuovo modello formati-
vo, capace di fornire un'alternativa seria a
quello rigido e oggettivistico, entrato violen-
temente in crisi, e a quello della facile sog-
gettiv izzazione, inutile e inef ficace.
Propongo una «relazione» nuova per met-
tere in comunicazione giovani e comunità ec-
clesiale.
Nel secondo paragrafo affermo e preciso una
scelta di fondo del progetto: la centralità de-
gli atteggiamenti nella vita cristiana e la loro
conseguente centralità nella attuazione e nella
verifica dell'iniziazione cristiana.
Nel terzo paragrafo considero i «contenuti»
fatti scorrere in questa relazione. Per collo-
carmi meglio dalla parte della comunicazio-
ne, chiamo « sistemi simbolici » i contenuti at-
traverso cui la comunità ecclesiale fa la sua
proposta e il soggetto esprime l'avvenuta ini-
ziazione.

3.1. I| processo

L'iniziazione cristiana è un processo forma-
tivo. Come ogni processo formativo può es-
sere compresa e risolta secondo modelli pro-
cedurali differenti. Essi non sono mai neu-
trali rispetto alla qualità e all'incidenza del
processo stesso.
L'attenzione va posta perciò prima di tutto
sulla verifica di questi modelli, alla ricerca di
quello più adeguato per esprimere le sue lo-
giche costitutive.

3.1 .l . L'iniziazione cristianu trq << troditio >)

e << redditio »»

L'iniziazione cristiana è fatta di «traditio»
e di «redditio». La comunità ecclesiale con-
segna ai giovani il patrimonio vitale della sua
fede; i giovani restituiscono la fede ricevuta,
piena della loro storia, personale e collettiva.
Mostrano di riconoscere in essa il fondamen-
to di una qualità nuova di vita non quando
la sanno riesprimere in una ripetizione pas-
siva, ma quando vivono la loro quotidiana
esistenza in modo che il Signore Gesù risulti
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veramente il « determinante » di tutte le de-
cisioni e gli orientamenti che contano.
La fede infatti è una risposta personale, li-
bera e responsabile, pronunciata all'interno
di un progetto dotato di una sua consistenza
normativa e segnato da una precisa dimen-
sione comunitaria.
Per formare a questa decisione si richiede,
nello stesso tempo, I'educazione alla libertà
e responsabilità e all'accoglienza di progetti
già dati. La libertà riconquista alla verità per-
sonale il dono in cui siamo collocati, che giu-
dica e misura questa stessa libertà.
Per dire questo processo in modo concreto,
con una terminologia che proviene dalle
scienze dell'educazione, affermo che l'inizia-
zione cristiana dei giovani è una sintesi dina-
mica di socializzazione, inculturazione e edu-
cazione.
La « traditio )» assicurata attraverso interventi
riconducibili alla socializzazione (il proces-
so mediante il quale I'individuo viene pro-
gressivamente inserito nelle strutture, nei ruo-
li e nelle forme della vita sociale) e alla in-
culturazione (il processo mediante il quale
l'individuo acquisisce il patrimonio sociale di
idee e valori che caratterizzanola <<cultura»
dell'insieme sociale di cui è parte).
Il processo formativo richiede però anche un
incontro di intenzionalità educativa (un in-
contro tra società, educatore, educando), una
chiara definizione di finalità condivise, l'at-
tivazione di precise e impegnative responsa-
bilità, per assicurare, nel vivo della storia per-
sonale e comunitaria, un'esistenza cosciente.

3.1 .2. Lq comunità ecclesiale come vero
soggetto collettivo
Il soggetto di questo processo è veramente
tutto il popolo di Dio: la comunità ecclesiale
in una piena corresponsabilità. Oggi, spesso,
il processo invece viene attuato da qualche
addetto ai lavori, forte della sua competen-
za intellettuale, trincerato nelle sue sicurez-
ze e accuratamente isolato per non essere di-
sturbato dal rumore della storia.
Quando la comunità ecclesiale, come sogget-
to popolare e collettivo, non viene espropria-
ta delle sue responsabilità (proprio perché
condivide spontaneamente vita e cultura con
gli uomini del suo tempo), opera senza pau-
re, fuori da quegli schemi difensivi che con-
siderano I'esistente come un ingiusto aggres-
sore.
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Nel grembo della comunità ecclesiale il cre-
dente si appropria del modo di dire la sua fe-
de. Elabora una sua organizzazione dei con-
tenuti religiosi. Intreccia su essi la sua sto-
ria, assicurando una spontanea integrazione
tra fede e cultura. E così non è abbandonato
alla solitudine della propria libertà. Al con-
trario, vive e respira dentro la sua comunità
umana. E sostenuto, protetto, guidato in for-
za della pressione di appartenenza.

3.1 .3. Fare proposte focendo fare
esperienze

Nelle logiche tradizionali, il diritto e la pos-
sibilità di collocare una proposta dove si cerca
e si produce il senso della vita, era segnato
prevalentemente dalla discriminante vero / fal-
so. Quando una proposta era oggettivamen-
te vera, possedeva il diritto di essere offerta
con decisione. Al diritto del proponente cor-
rispondeva il dovere di ogni persona saggia
di accogliere.
Al massimo, difficoltà e resistenze erano tol-
lerate sul piano della prassi spicciola, per ri-
spetto della costitutiva debolezza dell'uomo.
Questo era il modello, diffuso e pacifico, in
una cultura della oggettività, quando la ri-
cerca personale sul senso della propria vita
era risolta nella fatica di riscrivere, nelle ri-
ghe della propria storia, il senso che la real-
tà si porta dentro, quasi strutturalmente.
Oggi, le logiche sono molto diverse.
La discriminante è tracciata sulla frontiera
della significatività. Solo quello che è senti-
to come soggettivamente significativo, per-
ché si colloca dentro gli schemi culturali che
una persona ha fatto ormai propri, merita di
essere preso in considerazione. Ci si interro-
ga sulla «verità» solo dopo aver risposto af-
fermativamente alla domanda della signifi-
catività.
Quando la proposta viene avvertita come po-
co significativa, è fuori gioco, perché è fuori
dal gioco personale. Non basta alzare il to-
no della voce; non è sufficiente la convinzione
di chi propone. Se non riesce a far esplodere
I'indifferenza, viene considerata una delle
tante voci, cui si riconosce il diritto di parla-
re perché dice cose che non contano.
L'esodo verso l'attenzione e la decisione pas-
sa attraverso il fare esperienza. In un tempo
di soggettivizzazione e di pluralismo, le of-
ferte di senso diventano proposte, capaci di
saturare la forte e sofferta ricerca di senso,

quando sono esperienze di vita, che diventa-
no messaggio.
Fare proposte significa « far fare esperienze ».
La forza comunicativa, evocata dalle espe-
rienze, sollecita verso decisioni impegnative
e coinvolgenti, anche in un tempo di basso
investimento progettuale.
Un momento fondamentale in cui la comu-
nità ecclesiale concrelizza I'esigenza del «fare
esperienza>>, è quello della celebrazione litur-
gica e sacramentale.
Per approfondire questo tema, rimando ai
molti e stimolanti contributi contenuti in que-
sto « Dizionario ». In questo contesto lo riaf-
fermo esplicitamente per sottolineare due mo-
tivi.
L'iniziazione cristiana dei giovani è un pro-
cesso formativo, che condivide preoccupazio-
ni e stile di ogni processo educativo. Ha pe-
rò una sua originalità costitutiva: introduce
I'uomo nella vita nuova, trasformandolo in-
tensamente dall'interno, lo impegna ad una
decisione di fede, lo integra in una comunità
che lo accoglie (nel battestimo), lo ispira nel-
I'agire (nella cresima), lo nutre con il pane
e la parola (nell'eucaristia), lo rigenera a vi-
ta nuova (nella riconciliazione). Per questo,
l'iniziazione cristiana ha come suo ambito
privilegiato il momento liturgico.
Questo momento non va considerato « stru-
mentale» rispetto al processo. È invece pro-
fondamente « esperienziale ». Il cristiano ce-
lebra la sua vita e la sua religiosità in una
esperienza che lo immerge nel mistero di Dio.
Facendone esperienza, nella comunità eccle-
siale, lo scopre vicino e decisivo, anche quan-
do lo adora «in spirito e verità» nel ritmo
della sua vita quotidiana.

3.1 .4. Un ambiente dove fare esperienzo

Una esigenza ritorna con prepotenza, come
condizione irrinunciabile per assicurare la si-
gnificatività e la possibilità di fare davvero
esperienza: un ambiente come luogo di iden-
tificazione e struttura di attendibilità.
Soggetto dell'iniziazione cristiana e la comu-
nità ecclesiale nella sua dimensione globale
e istituzionale. Per molti giovani però essa re-
sta una esperienza astratta e lontana. Diffi-
cilmente è in grado di assicurare quella iden-
tificazione che è richiesta per l'iniziazione.
Diventa vicina, significativa quando assume
il volto concreto di uno spazio fisico, a mi-
sura giovanile e d'intenso respiro ecclesiale.
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Possono essere diversi questi ambienti.
Nel vasto panorama ecclesiale attuale ritro-
viamo gruppi e movimenti, oratorj e centri
giovanili, luoghi di intensa esperienza cristia-
na, riferimenti culturali a leaders o a propo-
ste. L'esigenza resta, al di là della pluralità
di espressioni. E il guadagno per l'iniziazio-
ne cristiana dei giovani è costatabile imme-
diatamente.
Questi spazi vitali sono per chi li frequenta
una urgente esperienza di rassicurazione, di
nuova qualità di vita, di ricostruzione della
personale identità, di proposta di senso. Que-
sta stessa esperienza viene interpretata e ri-
compresa nella sua ragione più intima e sol-
lecitante. Diventa così un messaggio religio-
so: una parola su Dio. Questa parola risuo-
na di una particolare forza comunicativa per-
ché è costituita dalla esperienza viva di
testimoni che riempiono questi luoghi della
loro intensa vita cristiana ed ecclesiale, dan-
do le ragioni della loro presenza e del loro
operare.
Nell'identificazione a questi testimoni e nel-
la proposta globale che essi esprimono i gio-
vani incontrano la Chiesa come evento di sal-
vezza che si fa annuncio e progetto. La Chie-
sa è il gruppo stesso, gli educatori credenti,
le celebrazioni della fede partecipate corre-
sponsabilmente. Queste esperienze permetto-
no e sostengono il cammino di progressivo
riavvicinamento nei confronti dell'istituzio-
ne ecclesiale.
La forte risonanza comunitaria si pone inol-
tre come struttura di attendibilità a livello di
contenuti dottrinali, di pratiche, di leader-
ship. I modelli di vita incarnati nelle norme
e nei leaders, il controllo sul dissenso fanno
di questi luoghi l'ambito ideale per definire,
proporre, sperimentare e consolidare una
nuova qualità di vita, umana e cristiana.

Gli atteggiamenti al centro
processo

L'iniziazione cristiana ha come obiettivo la
maturazione e il sostegno della vita cristiana.
Su questo sono tutti d'accordo.
Non basta però certamente restare ad un li-
vello così generale. Esso suscita più equivoci
di quelli che aiuta a risolvere.
Per determinare concretamente la qualità del
processo e i criteri di verificazione della sua
funzionalità, dobbiamo trovare un accordo
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previo attorno alle « competenze » che defi-
niscono questo obiettivo.
In un ambito prevalentemente formale, si

tratta di determinare l'organizzazione di que-
ste competenze nella struttura di personalità
del giovane cristiano. Di solito, il richiamo
alle « competenze )) connota un riferimento a

conoscenze da interiorizzare, comportamenti
da assicurare, atteggiamenti a cui abilitarsi.
Per organizzare operativamente questi livel-
li, dobbiamo scegliere un modello concreto.
Come organizzareil rapporto tra conoscen-
ze, comportamenti, atteggiamenti?
La mia proposta colloca al centro del proces-
so di iniziazione cristiana dei giovani la preoc-
cupazione di abilitarli ad atteggiamenti e ri-
pensa da questo orientamento la funzione
delle conoscenze e dei comportamenti. La
prospettiva è abbastanza articolata. Per que-
sto devo approfondirla con qualche battuta.

3.2.1 . I comportomenti

Ricordo prima di tutto la distinzione tra at-
teggiamento e comportamento.
Comportamento è la reazione soggettiva con
cui la persona esprime la sua presenza nel
contesto sociale di cui è parte. Queste reazioni
sono osservabili e quantificabili. Nella per-
sona adulta, esse sono normalmente coeren-
ti e stabili; incanalano quindi la sua sponta-
nea reattività verso l'esistente, secondo mo-
dalità che vanno consolidandosi. La ripeti-
zione di comportamenti assicura quindi una
specie di «pacchetto» stabilizzato di creden-
ze, sentimenti, risposte particolari, sempre
presente, pronto ad essere usato quando I'in-
dividuo si trova a dover affrontare I'oggetto
appropriato. Questo sistema è I'atteggiamen-
to: una strutturazione del proprio dinamismo
psichico, che orienta i comportamenti a ri-
guardo di un oggetto proposto.
La reale personalità di un individuo, le sue
tendenze valutative e operative, i quadri di
orientamento del vissuto sono espressi dagli
atteggiamenti acquisiti.
Molte variabili influenzano i comportamen-
ti, in tutte le direzioni. Gli atteggiamenti in-
vece orientano la persona verso un progetto
d'insieme in cui si esprime una decisione più
carica di responsabilità e di libertà delle di-
verse decisioni parziali e dei comportamenti
concreti che a questo progetto danno esecu-
zione.
Attraverso il tessuto degli atteggiamenti e dei

3.2
del
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differenti progetti d'insieme che li fondano,
Ìa persona manifesta la presenza di un dise-
gno unitario che sorregge, comanda e rende
comprensibile la scelta di fondo della vita.
Tutto questo pesa, in modo particolarissimo
nella vita cristiana.
Il giovane vive da credente quando è educa-
to al pensiero di Cristo, vede la storia come
Lui, giudica la vita come Lui, sceglie ed ama
come Lui, spera come insegna Lui, vive in
Lui la comunione con il Padre e lo Spirito
Santo (cfRdC38). In questo «progetto di vi-
ta» dice la sua decisione radicale nei confron-
ti di Dio.
Sul piano delle prassi quotidiane, si ricono-
sce invece sempre un peccatore in trepida at-
tesa di salvezza. I suoi comportamenti ma-
nifestano più il grido verso la salvezza di Dio
che la novità di vita in cui già siamo costituiti.
Per questa consapevolezza, antropologica e
teologica, I'iniziazione cristiana non si rivolge
eccessivamente al piano dei comportamenti.
Non li relega certo tra le cose che non conta-
no. Sul piano educativo, infatti, i compor-
tamenti rappresentano la via obbligata per la
costruzione e la stabilizzazione degli atteggia-
menti. Ne manifestano la qualità e ne con-
solidano I'esistenza nella personalità in cre-
scita. Nell'iniziazione cristiana non sono pe-
rò il fine, ma, in qualche modo, solo il « mez-
zo»», parziale e ambivalente.

3.2.2. Atteggiamenti e conoscenze

Diverso è il tono rispetto alle conoscenze.
L'abilitazione a vivere nell'integrazione tra
fede e vita rappresenta un insieme organico
di competenze in cui si coniugano atteggia-
menti e conoscenze: un insieme di atteggia-
menti, normati e oggettivati linguisticamen-
te da conoscenze precise e irrinunciabili. So-
lo quando si è fedeli a queste «conoscenze»,
così come sono documentate nell'autoco-
scienza ecclesiale, si può vivere da credenti.
La dimensione veritativa dell'esperienza cri-
stiana (quella attenzione alla formulazione
corretta della fede e all'assimilazione perso-
nale delle conoscenze in cui si esprime) viene
sottolineata come davvero importante. Lo è
sempre; lo diventa in modo speciale in que-
sto tempo di soggettivizzazione sfrenata.
Le conoscenze però non sono fine a se stes-
se; né rappresentano il terreno su cui verifi-
care il livello di maturità cristiana. Non si
tratta infatti di « sapere » e di dimostrare di

« sapere », ma di investire tutta l'esistenza di
questo «sapere». Vivere da credenti signifi-
ca fondamentalmente operare una ristruttu-
razione di personalità, tale da restituire al-
I'evento di Gesù la funzione di « determinan-
te» nelle scelte e nelle decisioni di vita. Non
ricerchiamo quindi conoscenze di tipo nozio-
nistico, ma conoscenze che permettano di va-
lutare e di intervenire nelle concrete situazioni
di vita, con costanza e con coerenza.
Questo modo di comprendere le « conoscen-
ze» sposta I'accento dalle conoscenze stesse
verso l'«atteggiamento»: una capacità ope-
rativa che armonizzi le doti personali in una
disponibilità, agile e pronta, ad intervenire
quando è il momento, sapendosi richiamare
a motivazioni di riferimento. Gli atteggia-
menti sono quindi il centro delle preoccupa-
zioni pastorali.
Gli atteggiamenti rimandano continuamen-
te alle conoscenze. Di esse esprimono la di-
mensione operativa e da esse, soprattutto, ri-
prendono la qualità cristiana. Come ho già
sottolineato, non qualsiasi atteggiamento fa
il cristiano: egli deve misurarsi su Gesù Cri-
sto, il suo messaggio e la testimonianza at-
tuale della Chiesa. C'è quindi una linea di de-
marcazione netta tra atteggiamenti « determi-
nati » in Gesù Cristo e atteggiamenti lontani
dal suo progetto di vita. Le conoscenze sono
la verifica oggettiva degli atteggiamenti, la lo-
ro riappropriazione nella direzione della ve-
rità dell'evento di Gesù.

3.3. Riformulare i «sistemi simbolici»
dell'esperienza cristiana

Il processo di iniziazione cristiana dei giova-
ni richiede anche una riformulazione dei
«contenuti>> teologici che descrivono il do-
ver-essere deÌ cristiano.
L'affermazione ricorda due esigenze comple-
mentari.
Sottolinea prima di tutto, almeno implicita-
mente, I'importanza del momento proposi-
tivo. L'iniziazione cristiana dei giovani non
è un processo che macina qualsiasi contenu-
to. Richiede al contrario la diffusione e I'in-
teriorizzazione dei contenuti normativi del-
I'esistenza cristiana, a tutti i livelli (dogma-
tico, liturgico, etico). Questa esigenza va pro-
clamata con fermezza, soprattutto oggi, in un
tempo di relativizzazione e soggettivizza-
zione.
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La dichiarazione ricorda però, nello stesso
tempo, che l'iniziazione cristiana non è però
neppure il supporto metodologico per far
passare contenuti, rigidamente bloccati, o per
assicurare esiti, predefiniti con eccessiva si-
cvrezza. Coinvolge, nello stesso ritmo, rela-
zione e contenuto, per ridire il processo nel-
lo schema di una corretla comunicazione.
Le riflessioni precedenti hanno già sottolinea-
to lo stretto rapporto esistente tra processo
e contenuti. Collocati in una ricerca sull'ini-
ziazione cristiana dei giovani, non possiamo
immaginare i « contenuti »» isolati dal proces-
so, come se potessero essere definiti in uno
spazio protetto e sicuro e poi affidati a chi
ha il compito di trasmetterli. Mi piace inve-
ceipotizzare una «traditio» e «redditio» in
termini anche diacronici: la comunità eccle-
siale attuale restituisce la fede che ha ricevu-
to dalla tradizione, fatta nuova perché rie-
spressa dentro la cultura che la segna inten-
samente.
Per questo, indico la necessità di «riformu-
lazione»: sottolineo che Ie espressioni con cui
la comunità ecclesiale testimonia la sua fede
e quelle con cui i giovani manifestano la lo-
ro esperienza cristiana sono sempre segni evo-
cativi di una realtà, più grande e meno facil-
mente verificabile; le riconosco segnate pro-
fondamente dalla cultura e ne cerco una con-
tinua riespressione per assicurare meglio la
loro risonanza autoimplicativa.
Nel titolo del paragrafo ha chiamato « siste-
mi simbolici >> dell'esistenza cristiana questa
trama di eventi normativi ed espressioni cul-
turali. Simbolo infatti è un segno la cui fun-
zione non è di promuovere la conoscenza pu-
ramente cognitiva di una realtà (indicando-
la, ricordandola, spiegandola...), ma di sta-
bilire con quella realtà una relazione che coin-
volga il soggetto nell'insieme del suo esistere,
verso la frontiera misteriosa del suo bisogno
di senso.
Molti dei «contenuti» tradizionali sono di-
ventati «opachi» per I'uomo contempora-
neo, mettendo in questione così proprio la lo-
ro funzione simbolica. So che una certa estra-
neità è indispensabile, perché solo così pos-
sono orientare verso un'esperienza religiosa
che resta, in parte, indicibile. Per questo cer-
co dei «simboli», che evocano la realtà si-
gnificata senza mai renderla totalmente ma-

{polabile.
E importante.<riempire di vita vissuta» i si-
stemi simbolici tradizionali, per restituirli alla
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loro carica simbolica, quando I'operazione è

possibile. Ed è urgente ricostruire nuovi
« simboli », senza rinunciare a quel livello di
estraneità di cui dicevo, per restituire anche
ai giovani di oggi la possibilità di dire la loro
esperienza religiosa in un linguaggio attuale
e significativo. In questa operazione, le co-
munità ecclesiali sono chiamate a « sveglia-
re » (alla significatività anche religiosa) i molti
simboli che dormono nascosti sotto le ceneri
dell'attuale cultura, continuando anche og-
gi quel modo di fare che ha caratterizzato
sempre la storia religiosa dell'uomo e la vita
della Chiesa nelle sue stagioni più felici.
In questo contesto mi basta affermare I'ur-
genza. Per procedere oltre dovrei ripetere in
modo approssimativo espressioni contenute
in molti contributi del «Dizionario». Mi ba-
sta affermare l'esigenza, per restituire I'ini-
ziazione cristiana dei giovani alla sua verità
e alla sua funzionalità.

---) catechesi 1.3.;4.2. - modelli antropologici 7.4. -

pastorale giovanile 2.2.1.
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1. LA DEFINIZIONE

Nelle scienze sociali si fa in genere riferimento
a una accezione ristretta e a una accezione al-
largata del termine istituzione. Con la prima
si intende indicare quell'insieme di valori,
norme, consuetudini che «definiscono e re-
golano, durevolemente e in modo relativa-
mente indipendente da finalità particolari e

caratteristiche personali dei singoli compo-
nenti, a) i rapporti sociali e i comportamenti
di un gruppo di soggetti la cui attività è con-
siderata socialmente rilevante per la struttu-
ra della società o di importanti settori di es-
sa, e b) i rapporti che altri soggetti possono
avere a vario titolo con tale gruppo, nonché
i relativi comportamenti ». Nell'accezione più
estesa invece il termine istituzione viene uti-
lizzato anche per indicare sia il personale stes-
so che attraverso il suo impegno rende pos-
sibile I'attuazione e Ia riproduzione del com-
plesso di norme e di rapporti di cui si è det-
to; sia le risorse materiali (l'insieme cioè di
apparati, strutture, strumenti, procedure,
ecc.) che risultano necessarie per I'attuazio-
ne e lo svolgimento dell'attività in questio-
ne. Nel primo caso il termine istituzione si ap-
plica a realtà quali, ad esempio, il matrimo-
nio, il divorzio, I'istruzione, la proprietà pri-
vata, la successione ereditaria, ecc.; nel se-
condo caso si utilizza il termine istituzione per
indicare realtà come la famiglia, la scuola,
lo stato, la chiesa, ecc.
In sintesi, il concetto di istituzione tende a in-

dicare quei rapporti sociali e quei comporta-
menti di gruppo che sono socialmente rile-
vanti, caratterizzatinel tempo da elevata re-
golarità e prevedibilità (insieme, ovviamen-
te, al complesso di valori, di norme e di ap-
parati che rendono possibile detti rapporti e
comportamenti). Proprio il carattere di sta-
bilità e di prevedibilità dei rapporti sociali in
questione è I'aspetto più evidenziato da quan-
ti - nella tradizione sociologica - hanno
analizzato il ruolo delle istituzioni nella so-
cietà.

2. IL CONCETTO NELLA
TRADIZIONE SOCIOLOGICA

Nei «Principi di Sociologia» H. Spencer ri-
conduce una vasta gamma di fenomeni so-
ciali (lo stato, la legislazione, la moda, la pro-
prietà, la religione, il sacerdozio, il sindaca-
lismo, il lavoro, le professioni, ecc.) a cinque
classi di istituzioni, ritenute gli « organi » della
società e intese - alla stregua di modelli cul-
turali - come <<forme di azione, di condot-
te di vita, di credenze, che caratterizzano in
modo stabile una collettività »: le istituzioni
del cerimoniale, le istituzioni politiche, le isti-
tuzioni ecclesiastiche, quelle professionali e

le istituzioni industriali.
Secondo W. G. Summer il fondamento del-
la vita sociale in generale, e delle istituzioni
in particolare, è da individuare nei costumi
collettivi e nei «mores»; col primo termine
I'autore intende riferirsi alle usanze colletti-
ve assimilate dagli individui attraverso mec-
canismi di imitazione o di ripetizione (e poi
trasformate in modelli di comportamento),
mentre il secondo termine viene applicato agli
aspetti normativi che regolano ulficialmen-
te i costumi collettivi. Sempre a detta di Sum-
mer, le istituzioni si distinguono poi in natu-
rali e positive, in spontanee e internazionali,
ritenendo le prime quelle che si sviluppano
per forza interna, in modo autonomo, e le
seconde quelle che si costituiscono «artificial-
mente in base a un disegno».
Si deve a E. Durkheim l'iniziale convinzione
che la sociologia sia la scienza delle istituzioni
sociali. Preoccupato, come è noto, di non
esaurire le dinamiche sociali nella sfera « delle
rappresentazioni, delle motivazioni, della co-
scienza dell'individuo », di affermare I'ogget-
tività dei fatti sociali e la loro irriducibilità
rispetto alla coscienza soggettiva, Durkheim
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individua l'oggetto specifico della sociologia
nelle istituzioni, in quelle realtà non imme-
diatamente trasparenti e perlopiil sconosciute
nelle loro cause o nelle funzioni che esercita-
no nella società e nelle leggi della loro evolu-
zione, ma che di fatto preesistono agli indi-
vidui stessi. Nella prefazione di «Les règles
de la Méthode sociologique » Durkheim de-
finisce istituzione « ogni credenza e forma di
condotta istituita dalla collettività». L'inte-
resse di Durkheim non si è orientato soltan-
to all'analisi delle uniformità (rilevabili sul-
la base dell'esistenza delle istituzioni) « indi-
viduabili nei fatti sociali, ma anche alle mo-
dalità attraverso cui gli individui - inseriti
in un processo di consolidamento istituzio-
nale - interiorizzano le norme, le credenze,
le condotte socialmente riconosciute».
Quest'ultimo aspetto - l'interiorizzazione
delle norme sociali - è stato oggetto di par-
ticolare approfondimento da parte di M. We-
ber, interessato a rilevare le modalità attra-
verso le quali un ordinamento sociale (nor-
me e istituzioni) viene legittimato dagli indi-
vidui e dai gruppi sociali. A detta di Weber,
la validità delle varie norme e istituzioni non
si fonda soltanto sull'influenza esercitata dal
costume sociale sugli individui o sul fatto che
dette norme e istituzioni rispondono a speci-
fici interessi dei soggetti. Oltre a ciò un cri-
terio di legittimazione di norme e istituzioni
è da individuare nel processo di interiorizza-
zione di determinati valori, la cui funzione
è di orientare I'azione sociale dei soggetti e

di vincolare la loro presenza sociale. Inoltre
la legittimità di norme e di istituzioni emer-
ge - paradossalmente - nel momento stes-

so in cui queste vengono violate o sconfessa-
te da alcuni gruppi sociali. La validità che vie-
ne socialmente riconosciuta alle sanzioni o al-
le azioni repressive messe in atto a seguito del-
la violazione delle norme e delle istituzioni
da parte di alcuni gruppi sociali, indica in-
fatti indirettamente il grado di legittimazio-
ne sociale che caratterizza le norme e le isti-
tuzioni in oggetto.
Anche T. Parsons ha prestato particolare at-
tenzione al processo di interiorizzazione del-
le norme e delle istituzioni nella società. Se-
condo questo autore la conformità ai valori
che si riscontra in una società «tende a for-
mare particolari disposizioni di bisogno che
caratterizzano la struttura della personalità
dei soggetti. Si ha qui una prospettiva teori-
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ca nella quale appaiono integrate le struttu-
re della personalità con gli elementi culturali
e con I'organizzazione del sistema sociale. Al-
la conformità del comportamento di ruolo al-
le norme e ai valori emessi dalla cultura, i
soggetti sono spinti, oltre che dall'interioriz-
zazione, anche dalla gratificazione soggetti-
va che tale adesione comporta. La convergen-
za tra ll comportamento del soggetto e le
aspettative che in rapporto ad esso si produ-
cono nell'interazione tra un soggetto e I'al-
tro è uno dei fattori che più contribuiscono
all'equilibrio del sistema sociale».

3. L'ATTEGGIAMENTO DEI GIOVANI
NEI CONFRONTI DELLE
ISTITUZIONI IN UNA SOCIETA'
ALTAMENTE DIFFERENZIATA

Il quadro concettuale e problematico qui pre-
sentato offre le coordinate culturali e di di-
battito sociologico entro le quali affrontare
in generale il tema delle istituzioni sociali. Al-
I'interno però di questo scenario di apporti
e di problemi la stesura della voce « istituzio-
ne» (nell'ambito di un dizionario di pasto-
rale giovanile) deve essere orientata a rileva-
re i processi sociali che più caratterizzano o
condizionano la presenza delle giovani gene-
razioni negli spazi istituzionali, con partico-
lare riferimento alle dinamiche che attraver-
sano la socializzazione religiosa e piir in ge-

nerale il rapporto dei soggetti con le istitu-
zioni religiose. E ciò privilegiando ovviamen-
te - nella necessità di operare delle scelte di
campo - le dinamiche più recenti, quelle re-
lative alle condizioni di vita delle giovani ge-

nerazioni nella società contemporanea, in un
contesto fortemente segnato dai caratteri del-
la differenziazione sociale e del pluralismo
culturale.

3.1. La rivalutazione delle istituzioni

Proprio la marcata esposizione dei giovani
d'oggi a un clima sociale assai differenziato
e pluralistico rappresenta il punto di ingres-
so nell'analisi del modo con cui le giovani ge-
nerazioni si rapportano alle istituzioni sociali.
Recenti indagini sulla condizione giovanile
nei paesi occidentali (e in particolare nel no-
stro) attestano che la grande maggioranza dei
giovani si caratterizza per una socializzazto-
ne «differenziata>>, componendo nella pro-
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pria esistenza quella molteplicità di apparte-
nenze, di condizioni di vita e di riferimenti
culturali che in genere è considerata come un
tratto costitutivo di una personalità informa-
ta in senso forte dall'esperienza della moder-
nità. I giovani d'oggi esprimono nelle loro
esperienze, istanze, sensibilità, la caratteristi-
ca di estrema differenziazione del nostro si-
stema sociale. Essi non confinano la loro esi-
stenza prevalentemente all'interno di istitu-
zioni alle quali era ufficialmente demandata
nel passato la funzione formativa (come po-
tevano essere la famiglia e la scuola), né at-
tribuiscono a tutte le loro esperienze e appar-
tenenze un significato prevalentemente uni-
tario.
Oltre che stare in famiglia o nella scuola o
nel mondo del lavoro, essi fanno parte del
gruppo dei pari (gruppo amicale), hanno
molteplici interessi, moltiplicano i luoghi e le
occasioni di incontro, fanno esperienze diver-
se (alle quali attribuiscono grande importanza
per il loro personale arricchimento), appar-
tengono - in molti casi - a gruppi e movi-
menti organizzati. Abbiamo pertanto a che
fare con un giovane che risponde alla com-
plessità sociale (all'estrema differenziazione
del sistema sociale) con il moltiplicare le ap-
partenenze, le esperienze, le iniziative, gli in-
teressi; con un giovane che in luogo di con-
finare la sua esistenza in ambiti ristretti e uf-
ficialmente riconosciuti tende a sperimenta-
re e a conoscere in modo autonomo, nel ten-
tativo di essere attivo nel determinare la
propria vita quotidiana, quanto è nella sfera
delle proprie possibilità.
Questa pratica di differenziazione sociale,
questa esposizione a molteplici ambienti e
modelli di vita, ha indubbiamente varie riper-
cussioni nell'orientamento culturale delle gio-
vani generazioni. Tra queste, due risultano
di particolare rilievo per l'analisi che qui si
sta conducendo. Una prima generale conse-
guenza riguarda la refrattarietà dei giovani
a identificarsi con una sola appartenenza o
con appartenenze impegnative. Prevale un
modello culturale da socializzazione « aper-
ta>r, grazie al quale il soggetto individua nella
pendolarità tra molti ambienti, appartenen-
ze e condizioni di vita, un criterio di arric-
chimento della personalità. La vita dei sog-
getti non sembra più ancorata a una sola con-
dizione, a un riferimento culturale prevalen-
te, ad appartenenze messe in atto nel segno
della continuità e della congruenza interna.

Questa varietà di ambienti e di appartenen-
ze abitua il giovane a non avere (né ricerca-
re) un punto di riferimento preciso, affidan-
dosi quindi a un modello di realizzazione as-
sai articolato e vario. Una seconda conse-
guenza (direttamente collegata alla preceden-
te) è individuabile nel fatto che sovente i
giovani hanno difficoltà a ridefinire la loro
identità in rapporto alle diverse appartenen-
ze e ambienti in cui sono inseriti, ai diversi
riferimenti culturali con cui vengono in con-
tatto. Nell'affacciarsi a contesti sociali e cul-
turali molteplici e diversi, il giovane si espo-
ne al rischio della dissociazione, alla difficoltà
di comporre istanze e valori eterogenei, se
non opposti. Sovente più che la logica della
composizione prevale I'atteggiamento eclet-
tico, proprio di chi in luogo di avvertire l'e-
sigenza di ordinare le varie esperienze e i va-
ri modelli culturali, tende a modellarsi diver-
samente a seconda degli ambienti e delle cir-
costanze.

3.2. Flessibilità, selettività, tolleranza

Il modo con cui le giovani generazioni si rap-
portano alle istituzioni rispecchia indubbia-
mente i caratteri di flessibilità di atteggiamen-
to e di refrattarietà a maturare forti identifi-
cazioni or ora descritti come tipici d'una con-
dizione di modernità. Al riguardo, molte in-
dagini hanno rilevato una certa qual riconsi-
derazione delle istituzioni tradizionali da par-
te delle giovani generazioni, atteggiamento
questo che sembrerebbe da un lato antiteti-
co alla cultura della differenziazione sociale
e che dall'altro lato segnalerebbe una mar-
cata diversità di posizione degli attuali gio-
vani rispetto alla generazione che li ha imme-
diatamente preceduti. In altri termini: rela-
tivamente al primo aspetto non si verifica la
plausibile previsione che un soggetto inseri-
to in un clima socio-culturale molto differen-
ziato abbia a caratterizzarsi per la caduta dei
riferimenti tradizionali, per Ia progressiva
perdita di influenza delle prospettive istitu-
zionali di realizzazione; e relativamente al se-
condo aspetto, si osserva che nei confronti
delle istituzioni l'atteggiamento delle giova-
ni generazioni non riproduce quel clima di
conflittualità e di opposizione che informa-
va lo stile di vita della generazione precedente
di coetanei.
Affermare che i giovani d'oggi rivalutano le
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istituzioni o che non maturano piir nei con-
fronti di esse atteggiamenti conflittuali o op-
positivi, non significa pero ritenere che det-
te istituzioni rappresentino per questi soggetti
un riferimento positivo o luoghi di precisa
identificazione. L'atteggiamento di flessibi-
Iità e di allentamento dei rapporti sociali -
tratto costitutivo di un'esperienza di differen-
ziazione sociale - sembra essere ad un tem-
po alla base della rivalutazione delle istitu-
zioni da parte dei giovani e del fatto stesso

che esse non abbiano a rappresentare poli si-
gnificativi di riferimento. «I giovani, in al-
tri termini, attribuiscono alla loro esposizio-
ne istituzionale un significato particolare, che
risulta comprensibile soltanto se lo si ricol-
lega all'allargata pratica di differenziazione
che caratterizza la loro esistenza. L'ipotesi è

che l'atteggiamento di maggior considerazio-
ne o tolleranza che caratterizza i giovani nel-
l'inserimento istituzionale derivi loro dal fat-
to di essere esposti a molteplici appartenen-
ze ed esperienze nella società, dall'essere in-
seriti in un contesto pluralistico di riferimen-
to, dall'esprimere un modello di socializza-
zione assai aperto e articolato. In tal modo
quella istituzionale viene considerata come
una tra le tante appartenenze, si presenta co-
me svuotata d'un carattere totalizzante, non
viene interpretata in termini univoci. Nel qua-
dro dei molteplici ambiti di realizzazione il
giovane puo rivalutare appartenenze e rife-
rimenti istituzionali, in quanto questi assol-
vono a necessità che non vengono avviate a

soluzione in altri ambiti di vita, da altre ap-
partenenze ».
In sintesi, stato, famiglia, scuola, chiesa, par-
titi, ecc., sono istituzioni nelle quali il giova-
ne non si identifica anche se sta all'interno
di alcune di esse, anche se nei riguardi di es-

se non è piu caratterizzalo - come avveniva
per i giovani di l5-20 anni fa - da atteggia-
menti contestativi. Il rapporto che i giovani
sembrano avere con queste realtà non è di
piena identificazione, ma nemmeno di mar-
cato rifiuto. Emerge una posizione interme-
dia, piir flessibile e duttile a seconda delle va-
rie circostanze, piir attenta a considerare gli
aspetti che possono recare un apporto posi-
tivo alla soluzione dei propri problemi e a tra-
lasciare gli altri nel segno della tolleranza.
Si delinea quindi un giovane realista nel suo
stare all'interno delle istituzioni, che sa di-
stinguere gli aspetti interessanti da quelli pro-
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blematici, che sa far leva sugli elementi po-

sitivi per avviare a soluzione le proprie con-
traddizioni, senza mai rompere o identificarsi
del tutto con le varie realtà in cui è chiamato
a vivere. In altri termini, prevale un atteggia-
mento strumentale nei confronti della realtà
istituzionale, proprio di chi rivaluta aspetti
e istituzioni nelle quali deve per forza di co-
se stare e che possono essere funzionali alla
formazione dell'identità personale (le cosid-
dette istituzioni da «vita quotidiana»), e av-
volge nell'oblio o nell'insignificanza altre isti-
tuzioni avvertite come maggiormente estra-
nee rispetto alle proprie esigenze e sensibilità.

3.3. La considerazione affettiva della
famiglia

Esemplificando, si può osservare che oggi il
giovane tende a rimanere all'interno del nu-
cleo familiare d'origine sia perché esso ap-
pare il luogo piu economico per vivere (il co-
sto della vita aldifuori del nucleo familiare
risulta infatti assai elevato), sia perché I'età
dell'effettiva autonomia di vita per il giova-
ne tende sempre più a procrastinarsi. Ma ol-
tre a cio, molte indagini attestano una certa
qual rivalutazione « affettiva » della famiglia
da parte del giovane. Interrogati sul rappor-
to in famiglia, la maggior parte dei giovani
risponde che tra genitori e figli vi sono opi-
nioni diverse, ma che queste non costituisco-
no un impedimento al « volersi bene », all'af-
fetto. Non si tratta di divergenze di poco con-
to, dal momento che interessano perlopiù
aspetti essenziali della vita, quali il modo di
concepire il rapporto di coppia, la concezio-
ne del denaro, I'educazione dei figli, la con-
cezione e 1' or ganizzazione della f ami glia, ecc.

La dimensione affettiva sembra però supe-
rare Ie reali divergenze di opinione, il distac-
co generazionale tra padri e figli imputabile
a un processo di socializzazione profonda-
mente differente. In un contesto sociale co-
me l'attuale, carattetizzato da profonda in-
certezza e insicurezza, il giovane può rivalu-
tare I'ambito familiare per la risposta che a
questo livello tale ambiente può assicurare.
La famiglia permette comunque al giovane
di maturare un'identificazione, accetta per-
lopiu il giovane, risulta con lui tollerante, gli
offre quella sicurezza che in molti casi egli
non ha rispetto al futuro, al suo sbocctl oc-
cupazionale, alle possibilità di scelta; la
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famiglia inoltre può rappresentare - per la
biografia del soggetto - uno spazio e una
possibilità di continuità che controbilancia in
qualche modo la forte discontinuità di espe-
rienze e di appartenenze a cui il giovane si
espone in una società pluralistica e differen-
ziata. La considerazione affettiva della fami-
glia da parte dei giovani sembra determinar-
si anche in rapporto al fatto che la famiglia
d'oggi non è piir in grado di coinvolgere in
senso forte la vita del giovane (non si carat-
terizza più per questa pretesa o accetta il da-
to di fatto di rapporti familiari più allenta-
ti), dal momento che essa rappresenta (di fat-
to, ma anche nell'intenzionalità dei diretti
protagonisti) soltanto uno dei molteplici am-
bienti e luoghi di appartenenza, tra i quali il
giovane scandisce la sua vita quotidiana.
In sintesi, la considerazione affettiva non si-
gnifica rivalutazione tout court della famiglia
da parte dei giovani, dal momento che essa
avviene senza che si abbia a registrare un pro-
cesso di marcata identificazione dei soggetti
con l'ambito familiare. In particolare, la fa-
miglia non sembra in grado di affermare nel
tempo presente la funzione di incontro dia-
lettivo e dialogico tra generazioni diverse, tra
per sone car atter izzate da di f f erenti proces si
di socializzanone. Non si innescherebbe cioè
quella dinamica tra generazioni, tra i vari
membri della famiglia, che può arricchire le
reciproche esperienze o che aiuta il giovane

- insieme alla dimensione affettiva - a ma-
turare una propria identità e a inserirsi gra-
dualmente e criticamente nel contesto sociale.

3.<1. Un lavoro per la realizzazione
personale

L'atteggiamento di attenzione e nello stesso
tempo di non piena identificazione che carat-
terizza le giovani generazioni nel loro inseri-
mento in famiglia si ritrova anche nella con-
cezione ed esperienza lavorativa. La grande
maggioranza dei giovani esprime indubbia-
mente una forte esigenza di lavoro, ma que-
sta esigenza non si accompagna nei giovani
a una identificazione nel modello del lavoro
come valore, dal momento che emerge anche
in questo campo un atteggiamento prevalen-
temente strumentale. L'obbiettivo non è tan-
to quello di recare un contributo alla socie-
tà, di migliorare il proprio status sociale, di
identificarsi col sistema, di modificare I'or-

ganizzazione del lavoro, quanto - prevalen-
temente - di ritrovare nel lavoro una possi-
bilità di personale realizzazione. Si tratta di
una possibilità che risulta diversa a seconda
della differente occupazione dei giovani.
NeÌ complesso questo orientamento non in-
dica che i giovani d'oggi siano insensibili ai
problemi sociali, così centrati sulla propria
condizione da perdere di vista i fattori di
alienazione presenti nella attuale divisione e
organizzazione del lavoro, presentino una ca-
renza di riflessività circa il contesto in cui so-
no inseriti o non abbiano più la coscienza dei
condizionamenti sociali. Ma soÌtanto che essi
avvertono che i problemi sociali sono più
complessi della propria capacità di compren-
sione e di intervento, e che la modifica delle
condizioni strutturali del lavoro appare remo-
ta rispetto alle loro possibilità e prospettive.
Uno stato d'animo di impotenza sociale e po-
litica sembra produrre nei giovani I'orienta-
mento a ricercare negli ambienti in cui vivo-
no obiettivi realistici, che possono avviare a
soluzione i problemi che la vita quotidiana
loro pone.

3.5. Una scuola per migliorare le
possibilità di inserimento sociale

Molte indagini attestano che, rispetto a quan-
ti hanno vissuto la loro giovinezza l5-20 an-
ni or sono, gli attuali giovani appaiono me-
no conflittuali anche nei confronti della scuo-
la, riscoprono il valore dello studio, dimo-
strano una maggior disponibilità all'appren-
dimento, presentano una minor contestazione
del ruolo degli insegnanti e dei contenuti dello
studio. Questa disponibilità nei confronti del-
la scuola e dello studio non indica però che
i giovani non siano disincantati verso I'istru-
zione o la formazione loro impartita. Anche
gli attuali giovani sembrano aver coscienza
delÌo scollamento tra titolo di studio e possi-
bilità di trovare un'occupazione con esso con-
gruente, della separatezza che si determina in
molti casi tra scuola e vita quotidiana, tra
scuoÌa ed esperienza sociale. Di fatto pero le
minori alternative sociali e politiche sembra-
no spingere i giovani a ricercare anche in ter-
mini scolastici quegli aspetti che piir posso-
no favorire la formazione della loro perso-
nalità, che più li aiutano a ridefinire la loro
identità, senza attendersi che la presenza in
questa istituzione risolva i problemi di auto-
nomia e di inserimento nella società.
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In sintesi, anche nei confronti della scuola
prevale da parte dei giovani quella conside-
razione « personalizzata» della presenza che
caratterizza in generale il loro atteggiamen-
to nei confronti delle istituzioni. L'istituzio-
ne scolastica viene valutata per gli apporti po-
sitivi o negativi che può offrire per la pro-
pria biografia, per le opportunità di inseri-
mento sociale e professionale. In altri termi-
ni - rispetto alla generazione giovanile
precedente - i giovani d'oggi non contesta-
no la scuola in quanto apparato ideologico,
in quanto luogo di trasmissione della cultu-
ra dominante, in quanto ambiente preposto
alla riproduzione socio-culturale; né affida-
no alla scuola - in modo acritico e fideisti-
co - la speranza di migliorare senz'altro la
propria posizione sociale, considerandola per
definizione un veicolo di modalità sociale. In
luogo di cio essi domandano un ambiente so-
cialmente e culturalmente efficiente, in gra-
do di dare un contributo alla loro generaliz-
zata ricerca di migliori opportunità non sol-
tanto di inserimento sociale ma anche di rea-
lizzazione personale.

3.6. Selettività e tolleranza nei confronti
delle istituzioni religiose

L'atteggiamento ad un tempo di considera-
zione e di distacco caratterizza anche il rap-
porto degli attuali giovani con I'istituzione ec-
clesiale. Anche la chiesa non è più oggetto di
contestazione da parte dei giovani, come in-
vece avveniva 15-20 anni or sono. I giovani
sembrano essersi svestiti dei « pregiudizi » nei
confronti della chiesa e rivalutare I'azione che
questa istituzione puo svolgere per la salva-
guardia della pace, per la promozione della
giustizia nella società, per l'aiuto ai gruppi
sociali marginali, per la funzione di integra-
zione della collettività. Di fatto però, men-
tre rivalutano soprattutto il dover essere della
chiesa, mentre risultano disponibili ad accet-
tare una funzione sociale delle strutture reli-
giose in campi nei quali le forze laiche risul-
tano insufficienti. i giovani sono assai critici
nei confronti di alcune modalità di presenza
sociale della chiesa e indifferenti o contrari
ai dettami del magistero ecclesiale soprattutto
nel campo della morale sessuale e familiare.
In sintesi, i giovani sembrano rivalutare del-
la Chiesa più l'azione sociale che quella reli-
giosa, più il dover essere di questa istituzio-
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ne che il modo con cui essa di fatto opera nel-
la società, piir I'impegno generale nella so-
cietà a difesa di alcune categorie sociali che
l'azione di magistero o Ia funzione specifi-
camente educativa.
Questo atteggiamento di distinzione si riscon-
tra in molte pieghe dell'esistenza giovanile.
Così le giovani generazioni possono presta-
re attenzione all'istruzione ecclesiale e nello
stesso tempo essere tiepidi verso specifiche
azioni della chiesa nella società; possono es-
sere attratti dal papa per ciò che egli rappre-
senta in termini di visibilità sociale e nello
stesso tempo risultare refrattari al messaggio
che egli annuncia; possono esprimere una do-
manda religiosa e nel contempo rifiutare la
funzione di mediazione religiosa esercitata
dall'istituzione ecclesiale; possono essere ben
disposti nei confronti di alcune figure sacer-
dotali o religiose e verso alcune esperienze di
chiesa e indifferenti verso la chiesa in gene-
rale. In altri termini, anche in rapporto alla
chiesa i giovani possono sottolineare alcuni
aspetti di interesse, che appaiono congruen-
ti con le loro aspettative, e tralasciare altre
realtà su cui la distanza culturale appare più
pronunciata.

3.7. L' atteggiamento ambivalente dei
giovani appartenenti all'associazionismo
religioso-ecclesiale

Elementi di ambivalenza circa il modo in cui
ci si rapporta all'istituzione ecclesiale - e piit
in generale ci si pone nei confronti della stessa
proposta di fede - sono individuabili anche
per i giovani « orientati religiosamente », per
quei soggetti giovanili che individuano nella
fede religiosa un criterio di riferimento per
la vita quotidiana e che possono essere inse-
riti nei gruppi-movimenti religioso-ecclesiali.
A questo proposito uno degli elementi di am-
bivalenza è stato individuato nel fatto che le
aspettative nei confronti dell'appartenenza
religiosa possono essere non tanto di tipo re-
ligioso, quanto legate alla possibilità di tro-
vare nell'associazionismo o nella socializza-
zione ecclesiale « una risposta al problema
dell'identità, all'esigenza di autoaffermazio-
ne, alla tensione allarealizzazione, alla ricer-
ca di libera espressione, tutti aspetti assai
marcati » nell'età immediatamente post-
adolescenziale.
Oltre a ciò, anche i giovani appartenenti al-
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I'associazionismo di matrice religioso-eccle-
siale risultano « informati da atteggiamenti
e orientamenti - tipici delle attuali condizio-
ni di vita - che possono risultare non con-
gruenti con una prospettiva di fede o col qua-
dro di valori e riferimenti proposto esplici-
tamente in queste realtà associative ». Anche
tra i giovani di quest'area associativa posso-
no emergere, per esempio, atteggiamenti di
refrattarietà alle appartenenze impegnative,
alle proposte « educative >> e « religiose » co-
stringenti. Cio in quanto molti giovani non
esauriscono la loro esperienza all'interno del
gruppo religioso o tendono a non ordinare

- sulla base di un determinato quadro di va-
lori - le varie esperienze e appartenenze di
cui essi si rendono protagonisti nelle dinami-
che della vita quotidiana.

--r agenzie formative - associazionismo - chiesa 2. -
donna-uomo (chiesa) 2.2.; 2.5.; 3.4.; 4.3.; 4.4. -
donna-uomo (società) 1.3.;2. - educazione 3.3. - gio-

vani 5.3.;6.3.1. - identificazione3.2. - legge - mini-
sleri 2.2.2. - parrocchia 2.2. - peccalo 2.2.2. - rela-
zione educativa 5.2. - religione l l. - struttura - teo-
logia pastorale 1.3.2. - s. Carlo Borromeo 3.6.
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PrpnsaNono VaNzeN

1. «Status quaestionis»

l.l. Dai nodi storici al problema della <<struttu'
ra» ecclesiale

1.2. lpoteche e abbreviazioni

2. Alcune grandi linee prospettiche

2.1. Indicazioni sinodoli
2.2. Ruolo dei jedeli laici all'interno dello Chiesa
2.2. l. F unzione sacerdotale
2.2.2. F unzione profetica
2.2.3. Funzione regale

2.3. Ruolo dei fedeli laici nel e per il mondo
2.3. l. Funzione sacerdotale
2.3.2. F unzione profetica
2.3.3. Funzione regale

do <<l'indole secolare propria e peculiare dei
laici » (LG 3l) a tutta la chiesa, in base all'e-
spressione di Paolo VI: «La chiesa ha un'au-
tentica dimensione secolare » (2 febbraio
1972). A parte l'indebita estrapolazione del
lemma indole h dimensione - questa indi-
ca il fatto stesso d'essere nel mondo ( = I'in-
carnazione), quella invece l'ambito proprio
dell'identità e missione dei fedeli laici (:le
specifico) - ci sembra molto pericoloso so-
stenere che una dimensione possa definire la
natura di alcunché. E pur comprendendo lo
scopo dell'operazione - dato che il definire
secolare/laicale tutta la chiesa colmerebbe
d'un sol colpo il fossato (e dualismo) preti-
laici apertosi lungo i secoli - riteniamo che
alla bontà dell'intenzione non corrisponda la
correttezza della soluzione.

1. «STATUS QUAESTIONIS»

C'è un gran parlare e scrivere, oggi, sul dua-
lismo ecclesiologico (preti-laici) o sulla trico-
tomia clero-laici-religiosi, tra l'altro con gran-
de incertezza circa il nome da usare per la
classificazione di questi soggetti collettivi o
componenti ecclesiali, che alcuni vorrebbe-
ro considerare quasi tre corpi o stati nella
chiesa - come le tre classi nella società -,
le cui differenze sarebbero radicate per così
dire « in natura », anche se il Vaticano II (LG
l3) lascia intendere che la triade non emerge
dallo stesso principio formale. La distinzio-
ne clero-laici, infatti, deriva dalla considera-
zione dell'ufficio, mentre quella religiosi-laici
dalla considerazione del carisma o della scelta
di vita. Né le cose si sono chiarite quando,
ultimamente, alcuni teologi hanno tentato di
risolvere il contenzioso... abolendone la com-
plessità. Una scorciatoia praticata amplian-

1.1. Dai nodi storici al problema della
« struttura » ecclesiale

I pochi cenni precedenti bastano a far capire
che certe scorciatoie non portano da nessu-
na parte come, d'altronde, ben poco si ottie-
ne con lo scavo filologico del sostantivo gre-
co lads - indicante un popolo scelto (eletto)
tra gli altri popoli (etné) - né dell'aggettivo
laikds, che nell'antichità significava la mas-
sa della popolazione, in quanto distinta dai
suoi capi, e che nei primi secoli della chiesa
indicava quella componente sociologica che
non apparteneva al clero (senza peraltro avere
il senso peggiorativo dell'alto medioevo: r'dlo-
tae o illetterati). Né si va molto lontano con-
trapponendo le più libere e carismatiche co-
munità paoline - ad alto protagonismo « lai-
cale » (e femminile) - a quelle petrine o ge-

rosolomitane, quasi che la maggiore struttu-
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ra («clericale >> ante litterarn) di queste, im-
pedisse loro di autocomprendersi - non me-
no di quelle - come realtà misterica guida-
ta dallo Spirito, e dove la profonda comu-
nione tra le componenti non abolisce la di-
versità delle funzioni. E se le cose peggiora-
no, per quanto riguarda il nostro tema, con
la svolta costantiniana - che, innegabilmen-
te, determina un progressivo distacco del ve-
scovo dalla comunità e una crescente « spe-
cializzazione», all'interno di questa, di ruo-
li e funzioni prima molto più in osmosi -,
non si può certo disattendere le ragioni di
questa evoluzione, ignorando per esempio
quali contraccolpi abbiano determinato nel-
la vita e struttura della chiesa sia le varie in-
vasioni barbariche, sia le diverse eresie e poi
lo scisma d'Oriente.
Ancor più negativa è la confusione che si in-
genera contrapponendo, infine, ai «tre generi
di cristiani» (preti, religiosi, laici) - via via
affermatisi nel medioevo, specialmente do-
po la vittoria degli Ordini mendicanti sul cle-
ro diocesano - un ritorno abbastanza ro-
mantico all'ecclesiologia popolare delle ori-
gini - povera di strutture e ricca di protago-
nismo dei battezzati (sacerdozio comune dei
«cristiani e basta») -, rieditando la Volks-
kirche hterana con un'operazione che, per
quanto suggestiva, trascura la buona stori-
cità e rischia d'insabbiarsi nel mito dell'ar-
cheologia ecclesiologica.
Come ha dimostrato L. Sartori, l'ipoteca
ideologica, sottesa a tutti questi pur genero-
si tentativi di rinnovare la chiesa e le sue strut-
ture, consiste sia nell'impegno settoriale della
stessa riforma - come quando s'interviene
su un aspetto, ma ignorando (o contrappo-
nendolo a) un altro - sia nell'a//enzione al
possato, con un ritorno mitico alle origini,
ma trascurando l'altrettanto essenziale oriz-
zonte escatologico, verso cui la chiesa si muo-
ve. Si dimentica, infatti, che il .fine influisce
sul movimento sin dall'inizio, anche se I'esi-
to sarà perfetto solo alla fine. Percio, la so-
luzione corretta del nostro problema dev'es-
sere insieme complessivo - assumendo dina-
micamente tutte le dimensioni spazio-tem-
porali e tutte le componenti personali della
chiesa - e storicizzata, nel senso di cogliere
il meglio delle complessificazioni succedute-
si (vitalmente, per intussusceptionem, e non
archeologicamente, a strati o per giustappo-
sizione) lungo il corso dei secoli. Cio sup-

pone coniugare la complessità del passato
(tradizione) con le trasformazioni del presen-
te (innovazione), in funzione della migliore
sintesi futura (proiezione); secondo il motto
e programma di Giovanni XXIII: «La tra-
dizione per la transizione».
In breve, poiché il nostro problema è fonda-
mentalmente strutturale e teologico, e non so-
lo contingente e sociologico, la soluzione non
potrà consistere in questo o quel ritocco set-
toriale e miglioramento episodico, né in ope-
razioni totalizzanti ma ideologiche - del ti-
po « fuga in avanti » dei progressisti, che so-
gnano il Vaticano III, o « riflusso integrista »
dei conservatori, che rimpiangono il Conci-
lio di Trento - bensì in una rivisitazione del-
f identità del personale della chiesa (preti, lai-
ci, religiosi) e delle mutue relazioni che si dan-
no tra queste componenti. Si tratta cioè di ri-
visitare con acribia la struttura intraecclesiale,
ampliando il discorso a suo tempo iniziato
da K. Rahner e da H. Kùng.
Per « struttura » intendiamo quella totalità
organica di elementi che determina un siste-
ma di rapporti tali che lo spostamento o la
modifica di uno comporta inevitabilmente lo
spostamento o la modifica degli altri. Con-
seguentemente, la coerenza e I'intelligibilità
della struttura vanno cercate nel quadro del-
la sua unità globale, mentre se un elemento
e preso per il tutto o se, al contrario, cessa
d'interagire con gli altri, la struttura comples-
siva ne risente (R. Parent). Cio è certamente
accaduto lungo il corso dei secoli, sia per le
awerse congiunture e interferenze esterne, sia
per la prevaricazione dell'uno sull'altro de-
gli elementi infrastrutturali 1:sLri.^rirr -
zione della chiesa e progressiva emarginazio-
ne dei laici). E tuttavia la riforma ecclesiale
non equivale a un sublime restauro artistico,
ma a una ripresa vitale di un organismo vi-
vo, momentaneamente bloccato nella sua cre-
scita da fartori patologici.
Urge quindi modificare certe situazioni e for-
me intraecclesiali, ma non per raddrizzarell
capovolto - con buona pace degli allarmati
tradizionalisti, che guardano (e reagiscono)
al Vaticano II in maniera speculare capovol-
ta -, bensì per rispettare il progetto ecclesio-
logico di fondo, che il discernimento biblico-
teologico dovrà realizzare come fedeltà dina-
mica allo Spirito. Nel nostro caso, non si trat-
ta di preferire una chiesa « tutta laicale » -
che desacralizza oltre il lecito e favorisce il
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secolarizzarsi della cristianità - o, all'oppo-
sto, una Chiesa «tutta clericale» - che risa-
cralizza I'attuale fase di riflusso della seco-
larizzazione -, quanto di scavalcare entram-
be quelle forzature in nome dell'originale
progetto di Dio per ciascuna componente ec-
clesiale - che meglio si direbbe rifrazione
prismale dell' unica vocazione cristiana (fi lii
in Filio) - e di ristabilire il corretto rappor-
to tra di loro. E cio coniugando armonica-
mente la legge dell'unità o della soggettività
cristiana - fondata sull'ontologia di grazia,
che nei sacramenti dell'iniziazione (battesi-
mo, cresima, eucaristia) pone la pari dignità
di tutte le membra del corpo mistico di Cri-
sto - con la legge della diversità o delle dif-
ferenze intraecclesiali - che si esprime e si

articola sia mediante gli altri sacramenti so-
ciali (matrimonio e ordine), sia attraverso i
diversi ministeri e stati di vita (religiosi, isti-
tuti secolari e varie diaconie de facto) -, così
da rendere non solo ben compaginato od in-
tro, ma anche meglio attrezzato ad extra qlue-

sto segno e sacramento della comunione con
Dio e tra gli uomini che è la chiesa.
Perciò, senza disperderci all'inseguimento
dell'evoluzione (involuzione) dei vari modelli
strutturali nelle diverse epoche - le cui va-
riazioni, certamente non sempre felici, sono
state tuttavia riscattate dalla creatività dello
Spirito, anche se a tempi lunghi (cf come il
Vaticano II ha «completato» il I) - concen-
treremo la nostra attenzione sull'oggi di quel
non facile processo di complessificazione sia
del personale (preti, religiosi, laici) sia delle
mutue relazioni, cercando d'integrare (e non
di contrapporre) il meglio di ieri col meglio
d'oggi, in vista d'un miglior domani anche
ecclesiologico. Del resto, questa concentra-
zione attualizzante è ricca e difficile quanto
basta: sia perché nelle aporie contemporanee
s'intravedono, come in filigrana, le ipoteche
del passato; e sia perché non mancano certo
neppur oggi gli equivoci, tanto a livello ter-
minologico e contenutistico, quanto negli am-
biti intra ed extra ecclesiali, con grave defi-
cil di comunicazione per tutti. Si pensi, per
esempio, all'uso equivoco della parola « lai-
co» che, a seconda dei contesti, indica il non
sacerdote, il non credente, il non democristia-
no ecc., fino al magistrato che non entra di
diritto nel Consiglio superiore della magistra-
tura (: i togati), ma vi è mandato,/eletto dai
partiti (: i laici).
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Né meno equivoco è l'uso abbreviato, inval-
so nello stesso ambito ecclesiale, della dizio-
ne conciliare di christifideles laici (cf LG 30
ecc., CIC 207 , ecc.). La separazione tra i due
termini non è immune da rischi. Infatti, la
semplice denominazione di «cristiani» o «fe-
deli>> (christifideles) sottolinea I'elemento
fondante la dignità-base dei battezzati nella
Chiesa (filii in Filio), ma non specifica il pro-
prium del <<battezzato laico » quando, per
esempio, col sacramento del matrimonio en-
tra nella particolare <<vocazione alla santità»
per la via coniugale,/familiare o, con la con-
sacrazione in un Istituto secolare, entra nel-
I'altra particolare sequela Christi nel mondo

- tipica della chiesa occidentale - caratte-
rtzzabile come vocazione alla testimonianza-
ponte tra i christifideles /aicl e quelli religio-
sl (donde I'appellativo di «laici consacrati»).
In breve, nella temperie socioculturale odier-
na, dire solamente « laici » è inadeguato a

esprimere inpienezza quello che pure si vor-
rebbe dire, evocando fatali ipoteche laiciste.
D'altra parte, dire solamente «cristiani» o
« fedeli » non specifica sufficientemente le
diverse vocazioni intraecclesiali che, come
emerso anche dal dibattito sinodale (ottobre
1987), spaziano caleidoscopicamente dal sa-

cerdozio universale a quello ministeriale, dai
ministeri ordinati a quelli istituiti e de fqcto,
dal carisma dei religiosi laici a quello degli
Istituti secolari (anche sacerdotali), per arri-
vare infine alle diverse funzioni, nella chiesa
e per il mondo, dei fedeli laici (su cui torne-
remo).

1.2. Ipoteche e abbreviazioni

Possiamo certo comprendere il disagio che
tutto questo «distinguere per unire>> ingene-
ra in chi vorrebbe che, almeno pastoralmen-
te, si procedesse piir spediti, ma non ci sem-
bra corretta I'abbreviazione di quelli che con-
siderano il « fedele laico » come il « cristiano
e basta» (quasi che laikds fosse il «generi-
co )), mentre il prete e il religioso avrebbero
vocazioni «specifiche» nella chiesa). Col ri-
sultato di superare sì la malintesa tricotomia

- laici, chierici, religiosi (che noi, invece,
consideriamo la triplice rifrazione prismale
dell'unica vocazione) - ma d'impoverire più
del lecito la galassia laicale che, come vedre-
mo, è ricca di carismi e ministeri nella chiesa
e per il mondo (cf esortazione apostolica post-
sinodale Christifideles laici, capp.II e III).
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Cio basti per intravedere come la matassa sia
ingarbugliata, tanto a livello terminologico
e contenutistico, quanto negli ambiti intra ed
extra ecclesiali. Né c'è da meravigliarsi più
di tanto, se consideriamo da quale travagliata
storia d'opposizioni clerico-laiciste provenia-
mo, mentre, per quanto riguarda la decan-
tazione iniziata nel secondo dopoguerra, a
opera della Costituzione repubblicana e del
Concilio ecumenico, i primi frutti raccolti nel
nuovo Codice di diritto canonico e nella re-
visione del Concordato sono troppo recenti
per essere in grado di correggere adeguata-
mente scepsi o abbagli plurisecolari (e per non
generarne degli altri, magari in chiave anti-
tetica).
Tanto più che, per venire più direttamente al
nostro tema, la stessa ricchezza conciliare -l4 su l6 documenti trattano più o meno dif-
fusamente dei « fedeli laici » - non ci ha da-
to una trattazione organica de loicis, ma so-
lo una descrizione tipologica, tanto ricca
quanto composita, del loro essere e agire nella
chiesa e nel mondo. Di qui la possibilità, in
agguato nello stesso dettato conciliare, d'in-
terpretazioni anche divaricanti, a seconda che
si privilegia la prospettiva dell'uno o dell'al-
tro testo e, con gli ulteriori sviluppi postcon-
ciliari, si sposta il baricentro dall'ecclesiolo-
gia per così dire tridimensionale (clero, lai-
ci, religiosi) a quella cosiddetta totale, che
considera la laicità come dimensione totaliz-
zante della Chiesa (/ads).
Illuminante ci sembra, in proposito, questo
passaggio del citato discorso di Paolo VI (2
febbraio 1972, notando che le parole tra pa-
rentesi quadre sono le variazioni che « a brac-
cio» il Papa fece leggendo il testo scritto):
« Di per sé, il sacerdote in quanto tale ha an-
ch'egli, come il laico cristiano, un'essenziale
relazione al mondo, che egli deve esemplar-
mente realizzare nella propria vita, per ri-
spondere alla propria vocazione, per cui è

mandato nel mondo come Cristo è stato in-
viato dal Padre (cf Gv 20,21). Ma come sa-
cerdote, egli assume una responsabilità spe-
cificamente sacerdotale per la retta confor-
mazione dell'ordine temporale. A differen-
za del laico - salvo in casi eccezionali, co-
me ha previsto un voto del recente Sinodo
Episcopale - egli non esercita questa respon-
sabilità con un'azione diretta e immediata
nell'ordine temporale; [che so io, farsi ban-
chiere, o se no farsi capo delle ferrovie, o se

no, farsi deputato, ecc. Un sacerdote che vi-
ve nel mondo, anche se vuol servire diretta-
mente il mondo, si astiene da queste profes-
sioni di loro natura profana e non coincidenti
con la sua specifica missione, che è sacra e

religiosa;] ma sta nel mondo con la sua azio-
ne ministeriale e mediante il suo ruolo di edu-
catore alla fede, [con un'attitudine partico-
lare nell'esercizio della fatica e del lavoro pa-
storalel ed è il mezzo più alto per contribui-
re a far sì che il mondo si perfezioni costan-
temente, secondo I'ordine e il significato della
creazione» (Gli Istituti Secolori uno presen-
za viva nella Chiesa, a cura di A. Oberti, OR,
Milano 1986, 48s).
In breve, nessuna bipolarità - ai laici il mon-
do, ai preti la chiesa - né alcuna tricotomia

- al clero I'alto (la Chiesa e la sua unità), ai
laici il basso (il mondo e la sua frammenta-
zione), ai religiosi il tutt'altro (la testimonian-
za a dimensione escatologica) -, bensì la re-
ciproca integrazione col fine comune, da per-
seguire in solidum, del bonum Ecclesiae oc
pro mundi yito. Certamente, le componenti
clericali e religiose della chiesa dovranno con-
correre - ciascuna per la sua parte e con le
rispettive reciprocità - a promuovere un lai-
cato che sia pienamente cosciente del suo bat-
tesimo (: sacerdozio universale) e della con-
seguente sua missione (: doppia cittadinan-
za: vivendo cioe da laici nella chiesa e da cri-
stiani nel mondo). Ma cio iignifica valoriz-
zare sia la laicità,/secolarità nella (ma non
della) chiesa, sia I'ecclesialità o presenza della
chiesa nel mondo (ma senza comprometter-
ne I'autonomia col clericalismo). Se il fedele
laico perde di vista questa bipolarità - cer-
tamente pii-r delicata di quella che pur si dà
anche per i religiosi e i preti (tuttavia meglio
tutelati dai vari «codici di separatezza») -
dietro I'angolo è in agguato il rischio, ugua-
le e contrario, sia del riflusso clericale o lai-
cista, sia della divaricazione tra il sacerdozio
universale e quello ministeriale, o della con-
fusione tra i due (magari attraverso l'infla-
zione dei ministeri e della conseguente for-
zatura di una «Chiesa tutta ministeriale»).
Non è questa la sede per affrontare tutte le
controversie esplose nell'ultimo periodo, ma
è sufficiente averle richiamate perché - co-
me variante della suaccennata complessifica-
zione infrastrutturale - c'è qui sottesa la vi-
cenda storico-evolutiva della teologia e prassi
ecclesiale dell'ultimo secolo e mezzo, special-
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mente in Europa. Infatti, dalla nascita del-
I'Azione Cattolica - che ha potuto rilancia-
re il protagonismo laicale solo facendone un
«clero di riserva» - alla teologia del laica-
to - che ha preparato il balzo successivo ma
insistendo un po' troppo sullo «specifico»,
col rischio di consolidare la tricotomia già la-
mentata - si è via via passati, attraverso la
crisi della secolarizzazione e la teologia cor-
rispondente, alla teologia politica e a quella
della liberazione (ad extra) e alla teologia dei
ministeri (ad intra), fino ad approdare - al-
la vigilia del Sinodo '87 - sulle rive dell'ac-
cennata ecclesiologia totale di cui, il minimo
che si puo dire, è l'indistinzione sia del con-
cetto di laicità e di ministeri sia, di riflesso
e pitr a monte, del concetto di mondo e di
chiesa (e dei corretti rapporti tra queste due
realtà). Per dirla con G. Angelini: « Indice si-
gnificativo dell'imprecisione del pensiero è

l' utilizzazione simultanea delle categorie pro-
prie della teologia degli anni Cinquanta
("realtà terrestri", "ordine temporale",
"missione dell'incarnazione", ecc.) e di quel-
le della teologia politica ("riserva escatolo-
gica", "ruolo critico-profetico" del cri-
stiano) ».

2. ALCUNE GRANDI LINEE
PROSPETTICHE

La «retrospettiva» fin qui percorsa ci ha con-
sentito non solo d'individuare certi snodi cri-
tici, nell'evoluzione (involuzione) storica del
nostro tema, ma anche di mettere a fuoco i
punti cruciali ancora controversi. Ci ha con-
sentito, soprattutto, d'intravedere una qual-
che via d'uscita mediante la rivisitazione della
« struttura » tipicamente comunionale della
chiesa. E cio, chiarendo meglio I'identità (pa-
ri dignità) del suo «personale», e impostan-
do correttamente le « mutue relazioni » tra le
varie sue componenti, memori che lo statu-
to ecclesiologico postula che I'essere (sefu) sia
un essere-con \mit-sein), a corpo mistico, e

che I'agire sia un inter-agire delle diverse
membra e funzioni, senza confusione né se-
parazione, bensì con la sussidiarietà integra-
tiva: nella chiesa e per il mondo. Su questo
sfondo possiamo ora abbozzare le grandi li-
nee della «prospettiva», attraverso una de-
scrizione ravvicinata dell'identità del fedele
laico e del suo triplice ruolo, nella chiesa e
per il mondo, quali emergono dall'esortazio-
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ne apostolica Christifideles /aicl, rispettiva-
mente al cap. I e capp. II e III.

2.1. Indicazioni sinodali

Non a caso il primo impegno del Sinodo '87
fu di superare la definizione «al negativo»
dei laici che, fino al 1983 - data del nuovo
Codice di diritto canonico - erano identifi-
cati come « non preti e non religiosi » e quin-
di, implicitamente, come «un meno» rispet-
to a questi altri soggetti ecclesiali. Con quali
danni per il discorso strutturale che qui c'in-
teressa è facile immaginare, dato che un'iden-
tità diminuita ingenera mutue relazioni alte-
rate. Così, laclericalizzazione della chiesa è
un esempio di squilibrio strutturale, derivante
dalla sopravvalutazione del prete/vescovo, la
cui ordinazione lo farebbe ontologicamente
più cristiano dei «semplici cristiani» e, po-
nendolo al di sopra dei laici, inevitabilmente
gli attribuisce il monopolio della vita eccle-
siale. Una manomissione fatale perché, men-
tre riduce ibattezzali al ruolo deteriore di laici
nel senso già ricordato di laikds ( = massa,
senza competenze specifiche), considera il
prete/vescovo come unico soggetto ecclesia-
le, prima e sopra - e non insieme e dentro

- il popolo di Dio (che, nell'ipotesi, è mero
oggetto delle cure pastorali altrui e mai sog-
getto della pastoralità d'insieme, in solidum
con le altre componenti ecclesiali). Col risul-
tato che la chiesa finisce per essere identifi-
cata con una persona particolare (il papa) o
con uno dei soggetti collettivi (clero,/religio-
si) o, peggio, con questa o quella struttura
anonima - ex Sant'Uffizio o Segreteria di
Stato - che invece dovrebbe essere (ed è) pu-
ramente « in funzione » della struttura eccle-
siale complessiva e della comune missione di
cui, pur se in varietate, è investito tutto il po-
polo di Dio.
In altre parole, nella misura in cui tutti e me-
glio comprenderemo che solo I'insieme delle
persone e forze, componenti e funzioni del-
la comunità credente è il soggetto chiesa, al
movimento dall'alto al basso, tipico dell'ec-
clesiologia piramidale-gerarcologica (Y. Con-
gar), subentrerà quello circolare-integrativo
dell' ecclesiologia comunionale-partecipativa.
In caso contrario, tanto per limitarci a qual-
che esempio, sia gli organismi di partecipa-
zione (consigli pastorali parr./dioces.) si ri-
durranno a pure strutture d'appoggio o en-
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tità in aiuto al parroco,/vescovo, sia i movi-
menti dilagheranno sempre più caoticamen-
te - e disattendendo le indicazioni sia dell'e-
sortazione apostolica postsinodale (nn. 20-
31), sia del recente documento CEI sulla «di-
sciplina ecclesiastica >» -, anche per la giusta
esigenza di protagonismo ecclesiale e l'incon-
scio timore che in parrocchia - cioè nella
struttura tradizionale - sarebbero fagocita-
ti (nel senso di « clericaliz zati>») . Perciò è im-
portante ribadire che, all'interno dell'unico
soggetto chiesa (e del movimento circolare
che si dà tra le varie sue componenti), i chri-
stifideles preti e religiosi non hanno un « di
più» ontologico, ma una «differente» fun-
zione che, per quanto riguarda il nostro te-
ma, consiste nell'aiutare più che mai i chri-
stifideles laici a essere se stessi: provveden-
do a formarli adeguatamente e facendoli par-
tecipare in solidum (convergere e collabora-
re, si disse al Convegno di Loreto) nella
Chiesa locale e nella sua pastorale organica
o d'insieme. Non quindi per farne - come
si pensava fino a ieri - «truppe ausiliarie»
del clero per quanto riguarda l'impegno apo-
stolico (cf I'epopea dell'Azione Cattolica fi-
no a Pio XII) e/o « religiosi adattati » rispet-
to alle grandi scuole di spiritualità (cf i ter-
z'ordini e molte confraternite), ma neppure

- come rischia d'accadere oggi, con I'accen-
nata ecclesiologia totale - per essere «cristia-
ni e basta».
A ben guardare, l'apparente freschezza del-
la locuzione sottovaluta il fatto che anche i
« semplici cristiani » non restano a lungo tali
perché Dio stesso li chiama, di volta in vol-
ta, sia a formare una «chiesa domestica» e

a svolgervi tutta una serie di ruoli e uffici cui
li abilita il sacramento del matrimonio, sia
ad assolvere - in alternativa (come celibi e/o
consacrati in Istituti secolari) o contempora-
neamente - tutta una serie di altri compiti
e servizi, tanto nella chiesa quanto nella so-
cietà, cui li abilitano carismi e ministeri, isti-
tuiti o de faclo (si pensi a Moro e Bachelet,
a La Pira e Lazzatr), su cui peraltro c'è an-
cora molto da chiarire - a livello semantico
e contenutistico - cosicché il Papa ha nomi-
nato una commissione apposita (cf Christi-
fideles laici, n. 23).
Da parte sua, il Sinodo '87 ha individuato
due opposte minacce: quella secolarista,
espressa dalla tendenza di chi, enfatizzando
la bontà delsaeculum e del processo di seco-

larizzazione, sembra dimenticare che a Gn l-
2 segue Gr 3 e che, a svigorire il lievito evan-
gelico, non c'è più un'animazione cristiana
dell'ordine temporale; e quella della «fuga
mundi»> che, all'opposto, esaspera apocalit-
ticamente la corruzione del mondo e applica
ai laici cristiani I'orientamento buono per i
religiosi in genere e per i monaci in partico-
lare: confondendo ancora una volta - anche
se per un'altra via - le rispettive vocazioni
e missioni. Se infatti è proprio dei religiosi
il codice della separatezza, in funzione del-
I'anticipo escatologico che la loro testimo-
nianza deve rendere visibile nella chiesa, è ti-
pico invece dei fedeli laici essere il lievito nella
pasta della storia, esprimendo in modo for-
te la dimensione incarnazionista della mede-
sima.
Già nei Lineamenta (n. 9), in preparazione
al Sinodo, si denunciavano le tendenze erra-
te della clericalizzazione dei laici e della se-
colarizzazione dei preti, mentre nell' I ns t ru-
mentum lqboris al n. 77 , si raccomandava ai
presbiteri di non clericalizzare né di esclude-
re i laici, e al n. 33 si accennava esplicitamente
alla via d'uscita delle mutue relazioni « ad an-
damento circolare», che dovrebbero darsi tra
preti, religiosi e laici. Tutto ciò è ora sinte-
tizzato nell'esortazione apostolica postsino-
dale che tratta: al n. 14, della specifica par-
tecipazione dei fedeli laici al triplice ufficio
(sacerdotale, profetico, regale) di Cristo; al
n. 15 dell'indole secolare loro propria; ai nn.
16-17 dell'andare a Dio per la via «incarna-
zionista», cioè del «santificarsi proprio san-
tificando il mondo» (famiglia, cultura, po-
litica, ecc.); mentre ai nn. 7, 2l-22, 32 si rr-
badiscono le « mutue relazioni » con le altre
componenti ecclesiali. Evidentemente ciò è

possibile solo se tutte le componenti si rife-
riscono all'elemento comune e fondante del
popolo di Dio: i sacramenti dell'iniziazione
cristiana, fonte dell'unità e pari dignità di tut-
ti i christffideles nella chiesa (: filii in Filio);
I'universale chiamata alla santità o cristifi-
cazione, da conseguire con gli stessi mezzi
1: parola, preghiera, sacramenti, doni del-
lo Spirito, ecc.); per realizzare la comune mis-
sione, in cui tutti siamo coinvolti in solidum
(: ricapitolare tutto in Cristo: Ef l, 10).
E chiaro infatti che mai come oggi, nella tran-
sizione al postmoderno in atto e con una chie-
sa tornata minoritaria, o tutti insieme ritro-
viamo il dinamismo missionario che si spri-
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giona dalla struttura comunionale-parteci-
pativa, o la Chiesa è destinata a perdere la
sua incidenza storica. Ma ciò suppone tute-
lare sia I'identità di ciascuno, in forza di quel-
I'ontologia di grazia che garantisce la pari di-
gnità di tutte le membra del corpo mistico,
sia le differenti vocazioni e funzioni che, at-
tivate dai carismi e ministeri diversi, ordina-
ti e non (: diversa quantità di talenti in par-
tenza e di grazie attuali per via), suppongo-
no la differente generosità personale nel cor-
rispondervi (cf Mt 25,14-29), cosicché i sin-
goli cristiani realizzano diaconie e percorsi di
santità propri e irripetibili all'interno dell'u-
nico popolo e in vista dell'esito comune: il
Regno.
Perciò, ripetiamolo, nella chiesa nessuno è

«cristiano e basta», perché ciascuno è chia-
mato a una particolare sequelo Christi, cioè
a una modalità propria nel rendere presente
la vita e la missione di Cristo risorto e viven-
te nella comunità pro mundi vlla. Tutta la
chiesa, infatti, è sacerdotale, profetica e re-
gale, anche se a questa triplice missione -
che ha le sue radici nel mistero di Cristo sa-
cerdote, profeta e re - preti, laici, religiosi
e altre forme di consacrati partecipano secon-
do modi diversi. Tant'è vero che, mentre il
sacerdote si santifica prevalentemente trat-
tando le cose sante e il religioso soprattutto
attraverso il cosiddetto «codice della separa-
tezza>» - abito, vita, comune, clausura ecc.
(tutti elementi che, per altro verso, lo distin-
guono dal consacrato in un Istituto secola-
re) -, il laico si santifica assolvendo «da pari
suo», cioè con la «specificità» del suo stato
(e grazia) laicale, il ruolo suo proprio non so-
lo nel mondo, ma anche all'interno della
chiesa.
Percio tratteremo del munus (ufficio e fun-
zione) dei fedeli laici sia qd intra sia ad ex-
tro, perché sarebbe riduttivo e fuorviante
confinare la loro attività e competenza alla
sola traduzione dell'ideale evangelico nell'or-
dine mondano,/temporale. Infatti, se niente
di ciò che è comune a tutti i battezzati/cresi-
mati dev'essere taciuto e niente di cio che è

specifico di ciascuna vocazione dev'essere
sottovalutato, allora dev' essere v alor izzato lo
statuto della «doppia cittadinanza» - che
troviamo nell'A Diogneto, fin dal 160 d. C.

- e non perpetuare I'infelice slogan: al cle-
ro la chiesa, ai laici il mondo (e ai religiosi
I'escatologia?). In realtà, il segreto di ogni
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vita cristiana è racchiuso in un paradosso per
così dire «trasversale>>. Chiunque lavora a
rendere la Chiesa più visibile - nel senso non
trionfalistico ma comunionale (At 2 e 4) -
partecipa a qualcosa d'invisibile, I'avvento
del Regno: che inizia proprio nella Chiesa -
in quanto storia/realtà terrena che accoglie
\a salvezza - e attraverso di essa va lievitan-
do (più o meno anonimamente) il mondo in-
tero. Il Regno, infatti, è «il terzo trascenden-
te» rispetto al sale/lievito e alla pasta, e quel-
la salvezza è opera trascendente tutte (ma
coinvolgente ciascuna delle) componenti ec-
clesiali. E chiaro infatti che solo congiunta-
mente al Capo esse possono compiere (qdim-
pleo\ la triplice funzione o, meglio, i tre
aspetti prismatici dell'opera complessiva di
Cristo: quella sacerdotale o della leiturgio,
quella profetica o della mortyrio, e quella re-
gale o della diakonio.
Inutile dire che tali funzioni vengono svolte
con sensi e valori «analogici» da ciascuna
delle tre componenti ecclesiali, e che tale sche-
ma tripartito o a triplice rifrazione prisma-
le, al di là delle oscillazioni semantiche cui
è sottoposto, non esclude altre possibili pre-
sentazioni della materia che qui c'interessa.
In ogni caso, non va dimenticato che esso fu
ampiamente utilizzato dal Vaticano II e ben
ripreso sia dall' Instrumentum laboris del Si-
nodo '87, sia dalla relazione iniziale del card.
Thiandoum, e che ora è ribadito nella Chri-
stifideles laici, nn. 9, 14, 23, 33, 5l ecc.

2.2. Ruolo dei fedeli laici all'interno della
Chiesa

2.2.1 . Funzione sscerdotsle

Se Cristo è I'unico ed eterno sacerdote (EA),
allora è in lui che si deve cercare sia I'identi-
tà del sacerdozio universale e di quello mini-
steriale, sia le mutue relazioni tra questi due
aspetti di quell'unico sacerdozio. Per esem-
pio ricordando che il sacerdozio battesimale
è pienezza di partecipazione storica al sacer-
dozio di Cristo, cosicché il ministro ordina-
to deve considerarsi come una differenza es-
senziale nella funzione, ma non un gra-
dolgradino più alto nell'essere chiesa. Era
precisamente questa roccaforte di un certo
clericalismo che LG 10 tentò di snidare con
la celebre espressione della «differenza essen-
ziale e non di grado» perché, in caso contra-
rio, i due sacerdozi sarebbero pensati in ter-
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mini di subordinazione e non di mutue rela-
zioni, e I'ordinazione sacerdotale farebbe del
prete un super-cristiano (H. de Lubac, Me-
ditqzioni sullo Chiesa, Jaca Book, Milano
1979,89).
Perciò, su questo punto del nostro discorso,
urge fare due considerazioni specularmente
integrative. La prima, che il sacerdozio di tut-
ti i fedeli trova in quello ministeriale la sua
ricapitolazione e visibilità (J.-M. Levasseur,
Le prétre hier, aujourd'hui, demain, Fides,
Montréal 1970,371); la seconda, che il sacer-
dozio universale sgorga dall'essere d'ogni
battezzato cosicché, in quanto riguarda ed
esprime I'ordine dei fini, ha un orizzonte più
vasto del sacerdozio ministeriale che, invece,
si muove nell'ordine dei mezzi. E in forza di
questa sacerdotalità che ogni battezzato è abi-
litato sia abattezzare, sia a partecipare atti-
vamente all'oblazione eucaristica. Notando,
a quest'ultimo proposito, l'importanza (e «il
distinguere per unire») sia dell'esortazione
del sacerdote ministeriale all'assemblea eu-
caristica del popolo di Dio - «Pregate fra-
telli, perché il mio e vostro sacrificio sia gra-
dito a Dio, Padre Onnipotente)) - sia que-
sti passaggi ben illuminanti del canone euca-
ristico I: «Per loro ti offriamo e anch'essi ti
offrono. [...] Accetta I'offerta che ti presen-
tiamo noi tuoi ministri e tutta la tua fami-
glia ». Solo così abbiamo la « preghiera pub-
blica», cioè di tutta la Chiesa, e non la pur
lodevole «preghiera privata», né la somma
di tante singole preghiere, bensì quell'ora/lo
fidelium che, dopo I'invito del sacerdote -
oremus - e l'adeguato silenzio (durante il
quale ogni battezzato esercita il proprio sa-
cerdozio universale), esprime - una cum pre-
sbitero - 1'ammirevole cospiratio di tutto il
corpo mistico.
Ma la lunzione sacerdotale propria dei fede-
li laici ad intra ecclesioe si manifesta con par-
ticolare luce nel ruolo di santificazione tipi-
co degli sposi cristiani che, ministri del ma-
trimonio, sono chiamati ad esercitare il loro
sacerdozio universale nello «spazio)) - an-
che teologico e di spiritualità propria - del-
la « Chiesa domestica » (LG I l; AA I 1). La
loro specifica vocazione - cui li abilita un
preciso sacramento - consiste allora nel vi-
vere secondo Dio la realtà matrimonio,/fami-
glia, salvandola dalle insidie del serpente e

realizzandovi tutta la simbolica-sacramentale
dell'amore Cristo-Chiesa, affermata da Ef

5,31 e ampiamente attualizzata nella Fami-
lioris consortio da Giovanni Paolo II, a con-
clusione del Sinodo 1981. Perciò il Sinodo '87
ha parlato della «santità autentica della fa-
miglia, fondata sul sacramento del matrimo-
nio e inserita vitalmente nella comunità ec-
clesiale, che si esprime soprattutto con la pro-
mozione dei valori dell'amore, della fedeltà,
del rispetto della vita e della solidarietà», sot-
tolineando come « I'amore coniugale, anche
sessuale, sia I'elemento costitutivo della spi-
ritualità degli sposi cristiani » che, ripetiamo-
lo, si santificano «vivendo la loro unione in
e come Cristo e la Chiesa » e intrecciando tut-
te le relazioni intrafamiliari in maniera de-
gna della « famiglia di Dio » (cf proposizioni
finali nn. 48-50, ora rielaborate nell,a Chri-
stifideles laici, nn. 40 e 62).

2.2.2. Funzione profetica
Memore che ogni manifestazione della vita
cristiana non ha solo una dimensione cultuale
(leiturgio) ma anche di testimonianza con la
parola e le opere (martyria), il Concilio ha
ribadito che Cristo « adempie la sua funzio-
ne profetica [...] anche pet mezzo dei laici,
che percio costituisce suoi testimoni e li prov-
vede del senso della fede e della grazia della
Parola, perché laforza del Vangelo risplen-
da nella vita quotidiana» (LG 35). Questa te-
stimonianza, poi, non ha solo una valenza nel
mondo - dove, come vedremo, i fedeli laici
diventano efficaci araldi del Vangelo con l'a-
nimazione cristiana delle varie professioni e

attività in cui sono immersi - ma anche nella
comunità credente, e in molteplici modi. Qui
ci basterà ricordare - in collegamento col sa-
cramento del matrimonio e con le esplicita-
zioni che vengono dal rito e dalla catechesi
battesimali - che i genitori sono i primi te-
stimoni e maestri della fede dei figli, cosic-
ché è nella « Chiesa domestica » che avviene
la prima evangelizzazione e la successiva ca-
techesi di questi nuovi membri del popolo di
Dio.
Ma il munus propheticum dei fedeli laici al-
I'interno della chiesa spazia poi dalla più am-
pia funzione catechetica nell'ambito delle
parrocchie e delle altre aggregazioni ecclesiali

- cf il movimento catechistico e il suo rilan-
cio nazionale al Convegno romano del23/25
aprile '88 - a quella complessivamente for-
mativa delle scuole e università cattoliche, do-
ve piir vivaci e feconde sono le mutue rela-
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zioni tra le varie componenti intraecclesiali
e meno stridente il divario tra fede e cultura,
per esempio nei vari « laboratori » sia dei pro-
getti educativi integrati, sia della rifondazione
etico-culturale anche della politica (cf rilan-
cio delle Settimane Sociali da parte della CEI
e il macrofenomeno delle Scuole di forma-
zione sociopolitica).
In quest'ottica il Sinodo '87 ha raccomandato
ai religiosi con carisma fondazionale a forte
accentuazione culturale, di aprirsi sempre piu
ai laici impegnati, trasformando se stessi e le
loro opere in perni di coinvolgimento e in la-
boratori sperimentali d'avanguardia del Re-
gno, mentre a quelli con carisma fondazio-
nale ad accentuazione spirituale, d'essere di
supporto e animazione per i tanti gruppi bi-
blici e di ascolto della Parola, in grande
espansione tra i fedeli laici.
A tutti infine - preti, religiosi e laici più pre-
parati - il munus propheticum richiede uno
sforzo supplementare nell'insegnamento teo-
logico superiore, negli Istituti di scienze reli-
giose e nelle stesse Facoltà ecclesiastiche, dove
un cenno particolare merita la crescente pre-
senza di laici e laiche che vi insegnano. Cio
determina un fecondo circuito di causa ed ef-
fetto non solo ai fini della promozione com-
plessiva del laicato, ma anche dell'integrazio-
ne laico-femminile della precedente riflessio-
ne teologica clerico-maschile, al punto che
H. U. von Balthasar vi scorgeva il realizzar-
si della mutualità del principio petrino con
quello mariano, in una bilanciata reciproci-
tà uomo-donna, pure a questo livello, all'in-
terno dell'unico popolo di Dio.
Com'è facile intravedere, gli spazi e orizzonti
del munus propheticum laicale, maschile e

femminile, ad intra ecclesiae sono davvero
ampi, specie se ricordiamo che tale «profe-
zia » può influire sullo stesso magistero e,/o
politica ecclesiastica.
Si pensi al ruolo di santa Caterina da Siena
presso Gregorio XI e la cattività avignonese
o all'influsso teologico-pastorale della beata
Elena Guerra su Leone XIII, e si compren-
derà che qualsiasi cristiano, col suo grado di
santità e la spirituale forza del suo carisma,
è chiamato a svolgere un ruolo attivo nella
costruzione della chiesa (cf « I'autorità laica-
le>> in teologia: voce omonima, di C. Vagag-
gini, in Nuovo Dizionario di teologia, EP
1919, r694s).
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2.2.3. Funzione regale

Tocchiamo qui il punto forse più delicato del
nostro discorso « in prospettiva » perché - al
di là degli equivoci terminologici, se dimen-
tichiamo I'identificazione del Cristo Re col
Servo di Jahvè - il servizio che anche i fe-
deli laici dovrebbero svolgere a questo livel-
lo, storicamente il piir <<clericalizzato», non
comprende solo l'ovvia (e più pacifica) dia-
konia coritatrs, ma anche quel particolare
aspetto del munus regale che (od intra) è il
ruolo pastorale, specie nel molteplice apporto
che anche i laici dovrebbero dare al rinnova-
mento delle parrocchie e delle altre strutture
intraecclesiali. Per esempio, inserendosi sem-
pre più attivamente - e perciò stesso decle-
ricalizzandoli - nei consigli pastorali, nei
consigli per la conduzione economica delle
parrocchie, e in tutti gli altri luoghi e tempi
di ricerca, studio e programmazione pasto-
rale. Fino ad assumere il munus postorale in
comunità prive di preti o diaconi; in questo
intrecciandosi col pari ruolo che qua e là già
assolvono diaconi permanenti, religiose e/o
catechisti.
Percio il Sinodo '87 ha ribadito che «i laici
hanno il diritto e il dovere di partecipare al-
la vita ecclesiale e alla sua formazione », co-
me avviene in varie comunità ecclesiali di base
dell'America Latina, e altrove. Cio suppone
riscoprire il principio di sussidiarietà anche
nel munus regendi Ecclesioe e far sì che le va-
rie componenti ecclesiali, integrandosi a vi-
cenda, realizzino - attraverso il dialogo e il
discernimento spirituale anche a livello di Si-
nodi diocesani e di Concili provinciali, si leg-
ge nella Christifideles lqici, n.25 - quel con-
senso e collaborazione da cui dipende il be-
ne di tutti e di ciascuno. Una proposizione
finale recita: « La caratteristica "consultiva",
che è presente nella Chiesa, deve avere tutta
l'ampiezza della comunione ecclesiale, per-
ché siano assicurati sia il servizio dell'unità
nella fede e nell'amore da parte dei Pastori,
sia la partecipazione attiva di tutti i battez-
zati» (cf ivi, nn. 26-27).
Di qui la particolare attenzione data dal Si-
nodo alle varie espressioni del munus rega-
le/pastorole dei laici, sia nelle parrocchie (co-
munione di comunità), sia nelle comunità ec-
clesiali di base, sia nelle diverse aggregazio-
ni che i laici hanno diritto di fondare e gesti-
re in proprio. Notando peraltro che, da più
parti, si registra la non sempre facile comu-

485



LAICITA

nione di alcuni gruppi e movimenti non solo
con altre realtà simili e magari più antiche,
ma anche con i vescovi, il cui ministero spe-
cifico è quello dell'unità, favorendo il con-
vergere di tutti nella pastorale d'insieme (pe-
na la dispersione o le pastorali parallele). Su
tutto cio cf l'esortazione apostolica postsino-
dale, nn. 29-31, anche per i «criteri di eccle-
sialità» delle aggregazioni laicali, e il docu-
mento CEI sulla «disciplina ecclesiastica»,
specialmente nn.74-79.In generale, oltre al
moto centrifugo di vari gruppi e movimenti
laicali, si lamentano ritardi nell'attivare i vari
organi di partecipazione, come se fossero sor-
ti più per imposizione conciliare che per sen-
sibilità e convinzione della base (anche cleri-
cale) della Chiesa.
Per quanto riguarda infine I'Azione Cattoli-
ca, qui ci basterà ricordare come le migliaia
di sue associazioni condividono il cammino,
le fatiche e i problemi, le gioie e le speranze
delle singole chiese locali nelle quali, per in-
dole e strutture proprie, I'AC è profonda-
mente inserita, come lievito nella pasta eccle-
siale (proprio nel sommerso del popolo di
Dio: donde l'indole « popolare » di questa as-
sociazione). Così pure, educando alla santi-
tà, perseguita con i mezzi ordinari della vita
cristiana, e procedendo con umiltà e rispet-
to verso tutto e tutti, l'Azione Cattolica rea-
lizzauna vera e feconda collaborazione di sa-
cerdoti, religiosi e laici, offrendo un esperi-
mento d'avanguardia di quelle mutue relazio-
ni cui ripetutamente abbiamo fatto cenno.

2.3. Ruolo dei fedeli laici nel
e per il mondo

2.3.1 . Funzione socerdotale

Nell'accingerci a sondare, con la stessa tri-
plice rifrazione usata od intrq, le valenze ad
extra della ministerialità laicale, osserviamo
anzitutto il cambio di prospettiva evidenzia-
to dalla modifica del titolo de\\a Gaudium et
spes. Giunta in aula conciliare come Ls Chie-
so <<e»> il mondo contemporaneo, i padri vol-
lero che la costituzione pastorale per eccel-
lenza s'intitolasse Za Chiesq <<nel»> mondo
contemporaneo, così da esprimere fin dall'i-
nizio quale doveva essere, d'ora in poi, I'im-
postazione teorica e l'atteggiamento pratico
dei cristiani: nel mondo, ma non del mondo,
bensì per il mondo (: pro mundi vlla). Sul-
lo sfondo c'è sia la ricuperata cordialità evan-

gelica verso il mondo (cf Gv 3,16 e 10, l0),
sia I'icona dei primi cristiani che escono dal
Cenacolo e portano nel mondo I'evangeliz-
zazione e la promozione umana integrale, da-
to che - come precisato anche dal Sinodo del
1971 - la giustizia è coessenziale al Vangelo.
In termini di sacerdotalità laicale, e sempre
analogicamente parlando, c'è una liturgia ad
intra, che è il tempo,/luogo in cui il fedele lai-
co entra in contatto diretto e personale col
Risorto, vivendo intensamente la sua vita di
membro del corpo mistico di Cristo, secon-
do il ruolo e l'ordine suo proprio, incentra-
to sulla parola di Dio, i sacramenti e gli altri
mezzi di grazia, affidati in modo specifico al
clero; e c'è una specifica liturgia laicale ad
extra, che consiste nella santificazione della
pasta secolare, cioè nella cristificazione di tut-
te le realtà (professioni e attività) mondane
in cui, per la ricordata «indole secolare»,
questi cristiani sono inseriti proprio col mu-
nus sanctificandi tipico del sacerdozio neo-
testamentario (A. Vanhoye).
Illuminante è stata in proposito l'insistenza
del Sinodo '87 sulla novità assoluta del cul-
to cristiano, che non consiste tanto in ceri-
monie o riti esterni, quanto nell'oblazione di
tutta la vita, conforme all'insegnamento della
grande patristica: « Noi crisl.iani siamo preti
per l'offerta di noi stessi in sacrificio spiri-
tuale» (Gregorio Naz.); «Tutti i figli della
Chiesa sono sacerdoti » (Ambrogio), abilitati
cioè a offrire a Dio non solo se stessi (come
figli nel Figlio), ma anche il mondo (col sa-
cerdozio cosmico del giusto Abele). Di qui il
«sacerdozio comune» di ogni battezzato, che
si esplica attraverso il lavoro e la professione.
E se piir sopra, trattando del munus sacer-
dotole ad intra, indicavamo la « chiesa dome-
stica » come spazio santo per il sacerdozio ti-
pico degli sposi cristiani, qui esso è dato dal-
le diverse realtà terrene in cui il battezzato « si
santifica santificandole » cioè, analogamen-
te a quanto si dice e avviene per il sacerdote
ministeriale, i laici «operando santamente
dappertutto, consacrano a Dio il mondo stes-
so» (LG 3l e 34). Questa sacerdotalità lai-
cale nel mondo spazia dall'offerta quotidia-
na di sé in unione col sacrificio eucaristico

- per es. secondo la spiritualità dell'Aposto-
lato della Preghiera - alla « messa sul mon-
do » di Teilhard de Chardin (che, privo della
materia per l'Eucaristia, esercitò appunto la
«sacerdotalità cosmica»); senza con questo
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dimenticare tutto l'altro fitto intreccio, piir
modesto ma non meno efficace, sia della ca-
salinga e dell'operaio, che nel nascondimen-
to si santificano santificando tutto cio che
fanno, sia degli ammalati che, soffrendo e of-
frendo con e come il Cristo vittima e sacer-
dote, «completano» la sua passione per la
salvezza del mondo (Col 1,24; cf Christifi-
deles laici, nn. 52-54, mentre al n. 55 si riba-
discono le specificità delle tre grandi compo-
nenti ecclesiali e le loro mutue relazioni).

2.3.2. Funzione profetica

La dimensione laicale della martyria (testimo-
nianza e annuncio) nel mondo contempora-
neo - e «perché abbia la vita, e l'abbia in
abbondanza>> (Gv 10, 10) - consiste soprat-
tutto nel rispondere adeguatamente alle sfi-
de del postmoderno: quelle del pensiero de-
bole, dei valori bassi, delle appartenenze cor-
te che, secondo alcuni osservatori, sono in-
sieme causa ed effetto della deriva nichilista
subentrata al crollo delle ideologie moderne.
A differenza dell'evangelizzazione e catechesi
ad intra, cioè nell'ambiente cristiano omoge-
neo detto più sopra, qui si tratta dell'annun-
cio del Regno in una società pluralista fino
al relativistico «così è se vi pare» e le cui
« scintille multiple » determinano un cortocir-
cuito di idee e valori, con I'imporsi dell'ave-
re sull'essere e del tecnico sull'etico. Ciò po-
stula, da parte dei fedeli laici, anzitutto quella
testimonianza di fede che si fa << vita contro-
corrente» - per es. riguardo al dilagante
consumismo e degrado morale -, per passa-
re poi a quell'antica e sempre nuova strate-
gia della mediazione culturole, fatta di giu-
dizio critico e di proposta alternativa rispet-
to agli idola tribus contemporanei. Si tratta
cioè di procedere senza compromessi, anche
se con atteggiamento dialogico e acuto sen-
so del discernimento, nelle rispettive situazio-
ni in cui si vive e opera: realizzando, pur nella
frammentazione di una società a « politeismo
culturale », quell' integra zrone dell' o ro e t I q -

bora (o di azione e contemplazione) che non
solo è I'anima di ogni apostolato, ma influi-
sce non poco sulla stessa «umanizzazione del-
Ia tecnopoli postmoderna ». Mediazione cul-
turale che non significa « dimidiazione » del-
la verità rivelata bensì, alla scuola della mi-
gliore patristica (e odierna missiologia), lo
sviluppare i tre tempi accennati n. 44 della
Christifideles loici (che cita Gaudium et spes
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58). E cioè: valorizzare i «semi del Verbo»
che lo Spirito dissemina dappertutto, anche
oggi; contrastare le tossine dell'anticristo, o
deriva del maligno; spingere all'ulteriorità
sempre nuova dell'orizzonte messianico. Cio
comporterà spesso e inevitabilmente d'esse-
re perseguitati: sia nella forma classica del
martirio, - di cui sono risuonate in aula va-
rie e drammatiche testimonianze -, sia nel-
la forma più subdola ma non meno costosa
qual è appunto la persecuzione/irrisione pro-
veniente da una società/cultura spesso neo-
pagana (edonistico-consumista), affascinata
dall'effimero e, perciò stesso, allergica all'im-
pegno e ai valori (che, per definizione, richie-
dono sacrifici).
Andrebbero sviluppate a questo punto e nel-
l'ottica della «nuova missionarietà» affida-
ta in modo speciale ai fedeli laici, sia la rie-
vangelizzazione della cosiddetta « svolta a
Oriente » di molti cristiani - anche nella for-
ma sincretistica di varie sètte - sia quella
particolare mediazione culturale che consiste
nel ricupero della dimensione estetica (e
ludico-poetica) della vita, di cui l'Occidente
postmoderno ha particolarmente bisogno. Già
C. Spicq (Les épitres pastoroles, Gabalda, Pa-
ris 1969, 681) ne aveva dato la fondazione ese-
getica, scavando nel kald del testo greco e di-
mostrando che il « glorificare » di Mt 5,16 si-
gnifica: «attraverso le opere belle vedano la
gloria di Dio». Proprio perché si tratta di
splendore - riflesso della luce evangelica -
le opere belle dei cristiani attirano gli uomini
che, affascinati, glorificheranno la presenza
di Dio nei credenti (cf Mt 9,8; Gv 9,24).
In altre parole, I'agire dei cristiani nel mon-
do è molto più della manifestazione di una
perfezione morale. La condotta dei fedeli lai-
ci diventa «l'epifania del tutt'altro» in cui
essi sono coinvolti, essendo immersi nel no-
vum esse cristico (P. Tillich). In questo sen-
so la vita,/testimonianza dei cristiani nel mon-
do diventa dossologia di Dio in mezzo agli
uomini, al punto da poter dire che Ia condot-
ta esemplare dei cristiani « ricorda », cioè ren-
de presente e attuale (analogamente al me-
moriale liturgico) I'amore di Dio, che vuole
ogni uomo partecipe della sua vita tutt'altra.

2.3.3. Funzione regale

Su quest'ultimo aspetto della ministerialità
diffusa o defacto dei laici cristiani nel mon-
do possiamo dire, in estrema sintesi, che si
tratta di realizzare quanto, teoricamente, è
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stato detto o intravisto r.el munus propheti-
cltm, memoti che i battezzati sono «cittadi-
ni di due città » e che, come nella chiesa, an-
che nel mondo essi non sono semplici ospiti
ma artefici. Poiché la chiesa è il prolunga-
mento dell'incarnazione del Verbo, non può
estraniarsi dal mondo e dalla sua storia, bar-
ricata nel Cenacolo, ma deve uscire per le vie
del mondo a portare - soprattutto attraver-
so la sua componente laicale - il contributo
specificamente cristiano nella costruzione del-
la «città dell'uomo». A questo proposito, la
vita e l'opera dei vari Lazzati, Bachelet, La
Pira ecc. restano esemplari.
In altre parole. la diaconia caritatis a questo
livello postula prendere sul serio sia le indi-
cazioni della Gaudium et spes sull'economia,
giustizia sociale, politica, ecc., sia gli ulteriori
sviluppi del magistero pontificio e sinodale
che, concretamente, si riassume oggi nel ri-
lancio della cosiddetta dottrina sociale della
chiesa, delle Settimane Sociali e delle corre-
lative Scuole di formazione. Non a caso il Si-
nodo '87, ampliando il già ricco materiale of-
ferto in proposito dall'Instrumentum labo-
rus, ha insistito sull'impegno sociopolitico dei
fedeli laici, proprio considerandolo un'e-
spressione forte della carità e una dimensio-
ne privilegiata di quella che i teologi orien-
tali chiamano «riprodurre I'icona della so-
cietà trinitaria in una società di spiriti incar-
nati», fino a dire che «la santa Trinità è il
nostro programma sociale» (N. Fedorov).
Notevoli le sottolineature della Christifide-
les laici, nn. 4l-43, sia per quanto riguarda
il primato dell'uomo sull'economia, lavoro,
ecc. - cf anche le encicliche Laborem exer-
cens e Sollicitudo rei sociqlis - sia per I'en-
fasi sul principio base secondo cui « la verità
e la giustizia sono preferibili all'efficienza e

alla potenza, sullo sfondo del mistero della
croce ». A evitare il rischio che, mentre si ten-
ta di dare alla carità la forma della politica,
ci si dimentichi di dare alla politica la forma
della carità: che non è una qualunque filan-
tropia, ma amare tutti gli uomini come Dio
li ama in Cristo.
Percio non si realizza un'azione politica cri-
stiana quando, preoccupati di essere forza so-
ciale, si ignora il valore della debolezzo -
quella assunta dal Verbo e quella nostra -
mediante la quale la potenzo di Dio entra nel
mondo per operare la salvezza tutt'altra. Non
possiamo infatti sottovalutare le tentazioni

cui sembrano esposti alcuni laici e movimenti
contemporanei, magari nell'ottica di una pur
generosa riconquista della «nuova cristiani-
tà perduta». Secondo Lazzati, Monticone,
Bachelet, La Pira, ecc., onorara la politica
«da» cristiani significa non tanto promuo-
vere crociate o, peggio, intrallazzi e compro-
messi di potere, bensì cercare il dialogo con
tutte le persone e le forze di buona volontà,
per costruire tutti insieme una migliore « cit-
tà dell'uomo» (che i credenti sanno essere,
per cio stesso, avanguardia della «città di
Dio»).
Siamo infatti convinti che la verità cristiana,
suffragata dalla testimonianza di vita, può ri-
petere anche nella società e cultura del po-
stmoderno le grandi cose realizzate dai laici
cattolici, insieme agli uomini di buona volon-
tà delle opposte provenienze, nella stagione
della Costituente di questa Repubblica. Cer-
to, la deriva della secolarizzazione ha preso
ormai in contropiede tutte le Chiese (anche
quella comunista!); ma non per questo la
strategia conciliare e dell'Ecclesiam suam di
Paolo VI è superata! Perciò molti fedeli lai-
ci - e fedeli preti, fedeli religiosi e religiose

- si sono consolati leggendo il documento
che M. E. Martini e altri 170 deputati demo-
cristiani hanno inviato ai padri sinodali, chia-
rendo quello che dovrebbe essere un corret-
to «onorare la politica da cristiani», come
via media tra una politica dl cristiani - cioè
dibattezzati, che però non hanno (né voglio-
no avere) una progettualità propria: donde
I'idiosincrasia per la dottrina sociale della
chiesa - e wa politica cristiqna o confessio-
nale, in cui la fede diventa praticamente ideo-
logia e finisce catturata da una progettualità
eccessiva, quella della cosiddetta <<terza via >»,

alternativa al capitalismo e al marxismo.
In ogni caso, e per concludere, I'identità del
fedele laico e le corrette mutue relazioni che
dovrebbero stabilirsi con le altre componen-
ti ecclesiali, nell'ottica della rivisitazione
« strutturale >> della chiesa da cui siamo par-
titi, non possono trascurare la coniugazione
di questi due aspetti integrativi, richiamati da
Giovanni Paolo II, all'omelia del 30 ottobre
1987, durante la messa di chiusura del Sino-
do: « Il fedele laico non solo condivide la re-
sponsabilità del mandato missionario Idi tut-
ta la chiesa], ma si distingue per una sua ca-
ratteristica condizione d'impegno nella dif-
fusione del Regno di Dio: I'indole secolare».
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Senza mai perdere di vista, però, che «il fe-
dele laico, in questo suo protagonismo cri-
stiano nel mondo, è associato e sorretto dai
fedeli pastori e dai fedeli religiosi e religiose,
con compiti differenti pur nella comune mis-
sione» (n. 7).
Di qui tre nostre sottolineature finali. Lo pri-
ma, il protagonismo cristiano (come lievito
evangelico) nel mondo spetta principalmen-
te ai fedeli laici, non ai preti né ai religiosi
(anche se a volte, e come per supplenza, do-
vranno fare pure questo che, tuttavia, non è
il loro propriumr.).
D'altronde, qltrq sottolinestura, il laicato cat-
tolico non è solo, né dev'essere lasciato a se
stesso, bensì è sorretto «dai fedeli pastori e
dai fedeli religiosi e religiose», che sono co-
me « la spalla » per la stessa missione laicale
nel mondo!
Papa e Sinodo, infine - terza sottolineatu-
ra - hanno ammesso sfumature diverse in
questa stessa opera di supporto, accennan-
do ai «compiti diversi» che, salvaguardan-
doci dall'ecclesiologia di confusione, ribadi-
scono quella di comunione e partecipazione
(: differenti ruoli, ma interconnessione: dato
che nell'unico corpo mistico « tutto si lega »;
di nuovo il punto cruciale delle « mutue re-
lazioni).
Perciò la recezione del Sinodo '87, che ora
sta davanti a noi, dovrà tentare di coinvol-
gere in solidum le varie componenti ecclesiali

- persone, aggregazioni, centri di preghiera
e di elaborazione socioculturale, ecc. - e di
attivare i tempi e luoghi più adatti per pro-
muovere un'adeguata formazione (coscien-
tizzazione per la « nuova missionarietà ») di
quel sommerso della chiesa rappresentato dal
9090 di cristiani domenicali e marginali. È
quanto raccomanda il V e ultimo cap. della
esortazione apostolica postsinodale, proprio
lamentando la marginalità di troppi fedeli lai-
ci che, non per questo, sono esclusi dall'uni-
versale chiamata alla santità - che scorre
nelle loro vene fin dal battesimo - ne dalla
specifica loro « doppia cittadinanza >> da ono-
rare «nella chiesa e/ pro mundi vita>>.

--+ chiesa 2.-3. - educazione 3.4. - parrocchia 1.2.;
3.4. pastorale in ltalia 3. - politica 1.3.;2.;3.3. - se-
gni dei tempi 4.1.; 4.2. - teologia past. 1.-2. - teolo-
gia past. (storia) 2.2.; 3.;4.; 5.3.;6.;7.; 8.2.; 8.3.;
- Lazzati G. 1.-4. - s. Carlo Borromeo 3.4.
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Esperienza centrale e fondamentale nella vi-
ta dell'uomo - e dunque nella stessa vita del
credente - il lavoro appare assoggettato, so-
prattutto da un ventennio a questa parte e con
specifico riferimento alle società industriali
avanzate, a radicali trasformazioni. L'imma-
gine complessiva di lavoro che si va affer-
mando fra le nuove generazioni ha ormai ben
pochi punti di contatto con quella delle pre-
cedenti generazioni. Comprendere il signifi-
cato dei mutamenti culturali in atto è condi-
zione essenziale perché la comunità cristia-
na possa continuare ad annunziare il «Van-
gelo del lavoro» e rispondere dunque alla
nuova domanda di senso che emerge, per lo
più a livello inconsapevole, dalla coscienza
delle nuove generazioni.

1. IL DISAGIO GIOYANILE NEI
CONFRONTI DEL LAVORO

1.1. Svolta della «cultura del '68»

Il 1968 (non, evidentemente, in quanto acca-
dimento cronologico, ma come « simbolo » di
un mutamento culturale profondo) rimarrà
probabilmente come uno dei punti discrimi-
nanti della storia ideale della concezione del
lavoro in occidente. Quella stagione, infatti,
segna in un certo senso la crisi, almeno nel-
l'area europeo-nordamericana, di quello che
è stato chiamato I'ethos borghese del lavo-
ro; di una visione del mondo, cioè, al cui cen-
tro sta I'homo faber, espressione fondamen-
tale del quale è appunto il lavoro (e, con es-
so, la tecnica e la produzione). A partire dalla
svolta rappresentata dalla «cultura del '68 »,
per gran parte delle nuove generazioni il cen-
tro dell'esistenza si è trasferito fuori del la-
voro, in quello che prima di allora veniva
chiamato «tempo libero» e che sarebbe più
proprio definire come « tempo del non lavo-
ro ». Momento centrale dell'esistenza è diven-
tato quello del «consumare», nella accezio-
ne più vasta e comprensiva, e non più del pro-
durre; e del resto si produce quasi esclusiva-
mente per procurarsi i mezzi necessari per
consumare.
La società occidentale aveva a lungo teoriz-
zato, e spesso praticato, un ideale di vita al
centro del quale stava il lavoro, con I'impor-
tante conseguerrza - evidenziata in partico-
lare da Marx, il quale può essere considera-
to il piir coerente assertore della teoria del pri-

mato del lavoro - che espropriare l'uomo
del suo lavoro e dei frutti di esso significava
in qualche modo espropriqre I'uomo. La
grande protesta morale del movimento ope-
raio dell'Ottocento nasceva dalla rivolta di
uomini, i «proletari», che si consideravano
« estraniati » rispetto alla società borghese
proprio perche non riconosciuti in una loro
fondamentale dimensione, il lavoro. Le stesse

libertà civili apparivano prive di senso se non
collegate a una nuova visione del rapporto
fra uomo, lavoro e società.

1.2. Crisi dell'ethos borghese e marxista del
lavoro

In una società sempre pitr largamente dotata
di beni di consumo, nella quale è sufficiente
lavorare poco (o, al limite, si può non lavo-
rare affatto) per vivere e per raggiungere, no-
nostante tutto, un tenore di vita forse mode-
sto ma comunque immensamente superiore,
in termini di disponibilità di beni pubblici e

privati, rispetto a quello dell'uomo del mon-
do antico, I'appello che suscita maggiore ri-
sonanza fra le nuove generazioni è quello a
una vita tutta libera, tutta ludica, tutta ero-
tica, in cui elemento fondamentale non è la
fatica del produrre ma la gioia del consu-
mare.
Questo cambiamento di prospettiva mette in
crisi congiuntamente tanto l'ethos borghese
quanto I'ethos marxista del lavoro, e in par-
te lo stesso ethos cristiano, che tuttavia non
si è mai del tutto identificato né con l'uno né
con l'altro, poiché ha sempre affermato il pri-
mato della contemplazione in quanto espres-
sione del primato di Dio rispetto alle cose.
L'ethos borghese del lavoro, come del resto
quello marxista, si era fondato sul primato
della prassi. Lavorare non era semplicemen-
te un modo di procurarsi i beni necessari al-
l'esistenza, ma era la via maestra per realiz-
zare l'uomo in una sua fondamentale dimen-
sione e per dare avvio alla trasformazione del
mondo attraverso un nuovo rapporto fra
l'uomo e la natura. Il marxismo contestava
il sistema di potere della società borghese ma
non ne metteva in discussione il centro, ap-
punto il lavoro: Ia rivoluzione, eliminando
per sempre lo sfruttamento dell'uomo sul-
I'uomo, avrebbe dovuto creare le premesse
per la realizzazione non solo di un nuovo mo-
do di produzione ma dilun uomo nuovo; ma
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il centro di questo «uomo nuovo)) era pur
sempre costituito, in virtir del primato della
prassi, dal suo rapporto con la natura, men-
tre le dimensioni della trascendenza, della
contemplazione, dello stesso gioco, veniva-
no presentate come astratte e alla fine alie-
nanti. Ne derivava in generale una concezio-
ne della vita che aveva il suo fulcro nel lavo-
ro e nei rapporti di potere ad esso collegati.

1.3. Fenomeni attuali: tempo libero,
part time

Nella coscienza delle nuove generazioni il la-
voro si colloca ormai alla periferia, non piir
al centro, dell'esistenza. Il luogo fondamen-
tale di realizzazione di se stessi è visto sem-
pre piir frequentemente nel «non lavoro»; e

anche quando il lavoro viene ricercato e co-
munque accettato, lo si persegue per quegli
aspetti di inventività, di imprevedibilità, in
qualche modo di « gratuità » che lo assimila-
no quanto più possibile al «tempo libero».
Il rifiuto che in occidente sta colpendo tutta
una serie di attività considerate troppo poco
creative ed eccessivamente ripetitive (oltre che
troppo gravose e stressanti), o anche solo
troppo assorbenti e tali dunque da lasciare
troppo ristretti spazi di libertà, e illuminan-
te al fine della comprensione di questo mu-
tamento di prospettiva.
Alla contestazione radicale del lavoro portata
avanti negli anni attorno al 1968, e che si
esprimeva nell'idealizzazione di una vita di-
sancorata dal lavoro (di cui la figura dello
hippy era in qualche modo il simbolo) è su-
bentrata una contestazione di altro segno più
duttile e più pragmatica. Si tende a ritardare
da un lato I'ingresso formale nel mondo del
Iavoro e ad anticiparne dall'altro lato I'usci-
ta (dando luogo ai paralleli fenomeni degli
«eterni studenti» e dei «pensionati baby»),
in modo da fare della fase lavorativa - al-
I'interno di una vita media che tende costan-
temente a prolungarsi - una sorta di paren-
tesi, pur sempre necessaria in attesa di nuo-
ve invenzioni tecnologiche, nell'arco com-
plessivo dell'esistenza. Agli occhi di molti, I'i-
deale è quello di lavorare per un tempo
quanto più breve possibile, per potere dispor-
re di un tempo di non lavoro quanto più lun-
go possibile.
Nella stessa direzione opera la tendenza, da
parte della nuove generazioni, ad accettare
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preferibilmente forme di lavoro pqrt time o
comunque tali da non assorbire un segmen-
to troppo ampio della giornata. I tipi di la-
voro che, per la loro stessa struttura, impon-
gono in qualche modo un'identificazione tra
esistenza e lavoro vengono spesso rifiutati e

lasciati alle macchine o subordinatamente alle
correnti migratorie che stanno determinan-
do, in ltalia come in quasi tutti i paesi occi-
dentali, una sorta di nuova «divisione del la-
voro)), per effetto della quale alle nuove ge-
nerazioni dei residenti restano affidate sol-
tanto le mansioni meno pesanti, meno one-
rose in termini di tempo, meno ripetitive (e
spesso anche meglio remunerate).

1.4. Modificazioni tecnologiche

Questo mutamento di prospettiva nel modo
di percepire il lavoro da parte della nuove ge-
nerazioni non sarebbe ovviamente intervenu-
to se nel frattempo non si fossero verificate
prolonde modificazioni tecnologiche, quel-
le stesse che hanno indotto a coniare il ter-
mine di «società post-industriale», caratte-
rizzata dalla fine della centralità del lavoro
industriale e dall'emergenza di una serie di
attività e di professioni che hanno, almeno
in parte, quelle caratteristiche di autogestio-
nalità e di duttilità che le rendono più appe-
tibili alle nuove generazioni. Relegare il tem-
po di lavoro in una posizione relativamente
marginale nel corso dell'arco dell'intera esi-
stenza è ora possibile in quanto Io sviluppo
tecnologico, trasferendo alla macchina una
serie di mansioni, ha reso sempre più margi-
nale, in termini di tempo, I'impegno diretto
dell'uomo, riservando a questi funzioni es-
senzialmente di programmazione o di dire-
zione. La società informatica (o cibernetica)
alla quale in occidente ci si sta ormai avvian-
do a rapidi passi si caratterizza appunto per
questo radicale ridimensionamento del lavo-
ro, in termini di tempo globale se non pro-
priamente di impegno intellettuale.
La società post-industriale, dunque, da un Ia-
to spinge essa stessa in direzione di una mar-
ginalizzazione del lavoro; dall'altro favori-
sce una riflessione culturale che propone in
termini nuovi il rapporto tra tempo di lavo-
ro e tempo di non lavoro. Del resto, se si con-
tinuasse a teorizzare il lavoro come centro
dell'esistenza in una società in cui se sta or-
mai diventando la periferia (anche, come
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si è visto, sotto il profilo della parte dell'esi-
stenza complessivamente dedicata al lavoro),
si determinerebbe una sorta di intollerabile
schizofrenia: atteggiamento, questo, per al-
tro riscontrabile di fatto, soprattutto nel con-
fronto,/conflitto fra le vecchie e le nuove ge-
nerazioni, dal momento che vi è chi continua
a identificare la persona prevalentemente in
base al s\o stotus professionale, come se es-
so fosse I'unico o almeno il principale fatto-
re di individualizzazior,e. Alla posizione pe-
riferica che di fatto il lavoro ha occupato cor-
risponde ancora (ma fino a quando?) una po-
sizione di tutto rilievo che esso continua ad
avere nel costume e nella mentalità prevalen-
ti; ma si tratta in realtà di una sorta di ritar-
do culturale a forte caratterizzazione ideolo-
gica, nel senso che la realtà appare in qual-
che modo «camuffata» e si continua a pre-
sentare come reale, e ateorizzare, quel «pri-
mato del lavoro>> che, riscontrabile nell'ori-
ginaria società borghese, non sussiste piir nel-
le società tecnologicamente avanzate, nelle
quali il centro dell'esistenza tende a spostar-
si altrove.

1.5. Nuove generazioni femminili

Una particolare attenzione merita, all'inter-
no del mondo giovanile, quel particolare
«universo>> che è rappresentato dalle nuove
generazioni femminili. Da circa un trenten-
nio a questa parte, e per la prima volta nella
storia dell'umanità, si è spezzata la connes-
sione - rimasta a lungo nella cultura tradi-
zionale, sino ad apparire quasi «naturale» -
fra donna e lavoro prestato all'interno della
casa (non necessariamente, dunque, «lavo-
ro domestico)), ma pur sempre lavoro svol-
to nel fondo agricolo vicino alla casa, o nel-
la casa stessa trasformata in laboratorio ar-
tigianale o in piccola fabbrica). Cio che a par-
tire dal Settecento veniva presentato come
una <<necessità», e dunque implicitamente
come una eccezione (e cioè il lavoro «extra-
domestico» della donna, soprattutto della
donna sposata) è diventato a mano a mano
un diritto, e spesso anche un diritto social-
mente riconosciuto e codilicato dalla legisla-
zione, se non sempre e non dovunque san-
zionato dalla prassi: si ritiene infatti che la
personalità della donna debba - al pari di
quella dell'uomo - essere posta in condizio-
ne di realizzarsi nel vasto ambito del lavoro

e delle professioni, nessuna esclusa. Nuova
concezione del lavoro della donna, questa, re-
sa possibile per un verso dall'introduzione
delle macchine (e dunque dal superamento
dei condizionamenti negativi rappresentati
dalla minore forza muscolare femminile) e

per un altro verso dalla rivoluzione demogra-
fica, che ha portato al ridimensionamento
della famiglia e alla parallela riduzione dei
compiti domestici.
La massiccia immissione delle donne nel
« mercato del lavoro » ha tuttavia coinciso
con una fase storica in cui, per effetto degli
sviluppi stessi dell'innovazione tecnologica,
il « monte lavoro » complessivo tende a ridur-
si continuamente. Da un lato, dunque, il la-
voro disponibile diminuisce; dall'altro entra-
no nel « mercato del lavoro >> forze, come ap-
punto le donne. che sino a ieri erano rimaste
ai suoi margini. Si profila così quello che sa-
rà il problema sociale del XXI secolo, e cioé
l'equa ripartizione del lavoro disponibile fra
le varie società mondiali e, nell'ambito di
ogni singola società, fra le generazioni e fra
i sessi.

1.6. Condizioni disumane e domanda di
lavoro

Le considerazioni sin qui svolte non intendo-
no in alcun modo offrire un quadro astratto
e idilliaco della realtà del lavoro oggi in Ita-
lia e nel mondo. Rimangono ampie fasce di
sfruttamento del lavoro (soprattutto degli
emigrati, delle donne, dei minori); persisto-
no condizioni di lavoro ancora subumane o
ad alto rischio, e dunque con frequenti infor-
tuni sul lavoro, anche mortali; rimane eleva-
ta, e presumibilmente non destinata a rien-
trare in tempi brevi, la disoccupazione tota-
le o parziale.
Nonostante tutte queste considerazioni, si de-
ve tuttavia confermare la lettura culturale del
lavoro fatta all'inizio. Si leva ancora dalla so-
cietà una forte domanda di lavoro, e di la-
voro svolto in condizioni umane, sufficien-
temente garantito e decorosamente remune-
rato; ma il lavoro non è generalmente ricer-
cato in sé e per sé, come ancora avveniva per
molti, se non per tutti, nella stagione dell'e-
gemonia dell'ethos del lavoro borghese e

marxista, bensì voluto in funzione di altro,
soprattutto di consumi che si vorrebbero sem-
pre pitr elevati, qualitativamente raffinati e
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insieme dilfusi e anzi generalizzati. Quella
della fase lavorativa dell'esistenza appare
dunque, agli occhi delle nuove generazioni,
una fase di passaggio - ora da subire passi-
vamente, ora da vivere responsabilmente -
in vista di wa realizzazione di sé i cui « luo-
ghi » vengono generalmente cercati e trovati
altrove: nella sfera del « privato >>, nell'uso del
tempo libero, nella realizzazione di spazi di
libertà e di creatività posti fuori dell'ambito
del lavoro produttivo. La « separatezza>» che
la cultura borghese avevarealizzato fra pub-
blico e privato viene dunque riproposta, ma
in termini capovolti rispetto al passato: que-
sta volta l'«autentico>> non è piir il «pubbli-
co )), ma il « privato », e il primato non spet-
ta piir al pubblico (soprattutto nelle forme
della politica e dell'economia) ma al priva-
to: dall'amore, allo svago, al rapporto con
la natura, all'esercizio di attività realizzateli-
beramente come hobby e non subite fatali-
sticamente come « dovere ».

2. I FONDAMENTI DELLA
TEOLOGIA DEL LAVORO

2.1. Spiritualità. etica e pastorale del
lavoro

Anche in un contesto profondamente muta-
to, resta il problema di dare un senso anche
religioso al lavoro, che costituisce pur sem-
pre una componente importante - e in talu-
ne fasi della vita decisiva - dell'operare e

dell'essere stesso dell'uomo. D'altra parte, in
un'autentica prospettiva di fede non esisto-
no, nella vita del cristiano, aree neutrali o zo-
ne d'ombra che la parola di Dio non possa
illuminare. Anche I'esperienza del lavoro non
si sottrae a questa regola e pertanto anche nei
suoi confronti si esercita quella complessiva
attribuzione di senso che è caratteristica pe-
culiare dell'etica e della spiritualità cristiana.
Sotto questo aspetto, uno stretto nesso inter-
corre fra spiritualità del lavoro, etica del la-
voro, pastorale del lavoro: si tratta sostan-
zialmente di tre modi diversi - ma non an-
titetici, anzi fra loro complementari - di
guardare allo stesso problema. Nessun serio
cammino formativo proposto ai giovani può
prescindere dall'esigenza di sollecitare una
stretta e feconda integrazione tra fede e vita
quotidiana, ivi compresa I'esperienza del la-
voro, senza separatismi e senza dicotomie,
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ma anzi in una prospettiva che sappia nella
fede dare senso compiuto anche a gesti e a
operazioni apparentemente ripetitive e ba-
nali.
Calare la visione cristiana del lavoro nella pe-
culiarità della condizione giovanile implica la
percezione più approfondita possibile dei mu-
tamenti in atto e delle esigenze di cui le nuo-
ve generazioni si fanno portatrici, in modo
da evitare un'assolutizzazione del dato cul-
turale foriera di pericolose commistioni fra
messaggio biblico e realtà contingente, e dun-
que fra parola di Dio e parola dell'uomo.
Una puntualizzazione della teologia del lavo-
ro nei suoi vari aspetti appare di conseguen-
za necessaria in vista della fondazione di una
pastorale del lavoro che tenga in particolare
considerazione le nuove istanze della condi-
zione giovanile.

2.2. Yalori generali del lavoro

ll messaggio biblico sul lavoro si fonda, nel-
la sua essenzialità, sulla proposizione di al-
cuni valori generalissimi.
Il primo valore è quello della dignità del la-
voro. Dio stesso « lavora » (e « si riposa » do-
po il suo lavoro), e dunque, se degno di Dio
il lavoro è degno anche dell'uomo e anzi rap-
presenta non semplicemente una «attività»
ma una «vocazione» (Gn 1-3); né si tratta
soltanto di un'attività svolta in vista del sod-
disfacimento di mere necessità materiali, ma
piuttosto di un orientamento generale della
persona a realizzarsi sempre piir compiuta-
mente attraverso il pieno dominio della na-
tura.
II secondo valore è quello dell'instaurazione
di tn giusto rapporto fra lavoro e riposo e

dunque anche fra azione e preghiera (o con-
templazione). Il lavoro non è tutto I'uomo
ma rappresenta soltanto un aspetto del suo
essere nel mondo; occorre quindi fare spa-
zio a Dio all'interno della propria vita: la do-
menica come giorno gelosamente riservato al
Signore (Gn 2,2) è il simbolo di questa per-
manente tensione fra storia ed escatologia.
Il terzo tema è la valorizzszione dellq dimen-
sione sociale del lavoro, aspetto sul quale in-
sistentemente ritorna, soprattutto in alcune
note parabole, il Nuovo Testamento: fare
fruttificare la terra, nel senso di fare sprigio-
nare da essa nuove ricchezze e potenzialità,
è doveroso non tanto in vista dell'accumula-

493



LAVORO

zione di sempre nuovi beni, ma piuttosto co-
rr.e mezzo per poter venire incontro alle ne-
cessità degli altri, in una prospettiva di cir-
colazione e di condivisione dei beni che tro-
va la sua più alta, anche se un poco utopica,
espressione nella « società lraterna » delineata
dagli Atti degli apostoli (At 2,44-45).
Da questo complesso di insegnamenti - che
soprattutto a partire dagli anni '50 la teolo-
gia del lavoro ha ampiamente sviluppato -
possono essere dedotte, sul piano della pras-
si, due fondamentali indicazioni.
La prima riguarda il diritto-dovere di lavo-
rare: ogni uomo è chiamato a contribuire al-
lavalorizzazione del mondo, al di là di ogni
prospettiva grettamente economistica e uti-
litaristica, come modo per rendere gloria a
Dio che ha posto I'uomo nel mondo perché
lo « coltivasse », gli facesse cioè esprimere tut-
te intere le sue potenzialità.
La seconda indicazione concerne il diritto-
dovere di operare per realizzare un'organiz-
zazione del lavoro che consenta a tutti gli uo-
mini e ad ogni uomo di realizzarsi in esso,
attuando così la propria vocazione e insieme
orientando a vantaggio delle persone le scel-
te fondamentali dell'apparato produttivo,
contro ogni tendenza allo sfruttamento indi-
scriminato della natura e dell'uomo stesso.

2.3. Attuale etica del lavoro

Mentre la prima indicazione può essere con-
siderata «tradizionale» - essendo già pre-
sente nella Bibbia e nella stessa tradizione
ebraica, da dove e trapassata nel cristianesi-
mo - la seconda è relativamente nuova, per-
ché frutto di una cultura, come quella affer-
matasi in occidente dopo la rivoluzione in-
dustriale, che fa dell'orgatizzazione del la-
voro non un dato immodificabile e necessi-
tato (come inevitabilmente doveva apparire
all'uomo pre-moderno, strettamente legato
attraverso il lavoro agricolo a una realtà so-
lo parzialmente plasmabile, la terra) ma il
prodotto di un insieme di libere scelte del-
l'uomo.
L'etica cristiana del lavoro non puo dunque
ridursi, quasi privatisticamente, a un'etica in-
dividuale della persona del lavoratore, ma è

tenuta ad affrontare il problema del signifi-
cato del lavoro anche sotto il profilo dell'or-
garizzazione del sistema produttivo nel suo
complesso. Proprio perché fatto eminente-

mente sociale, il lavoro va considerato non
come un insieme di gesti e di comportamenti
isolati, ma come un complesso di scelte e di
atteggiamenti che si legano gli uni agli altri
e il cui senso ultimo non può essere dato dal
frammento, ma dal tutto, cioè dall'intenzio-
ne profonda, esplicita o implicita, che sta alla
base dell'insieme del sistema produttivo.
A un'etica del lavoro preoccupata quasi
esclusivamente dei comportamenti individua-
li, secondo un orientamento prevalente sino
al recente passato, subentra un'etica del la-
voro attenta soprattutto ai condizionamenti
sociali che sul lavoro si esercitano. È a que-
sto aspetto del produrre e del lavorare, del
resto, che appaiono particolarmente attente
le nuove generazioni, nonostante le solleci-
tazioni che nei loro confronti esercitano le
spinte individualistiche largamente presenti
in una società che nelle sue stesse nuove for-
me organizzative (in particolare per il sosti-
tuirsi di piccole e agili unità produttive alla
grande fabbrica) tende a operare nel senso
dell'accentuazione della dimensione sogget-
tiva del lavoro.

2.4. Etica professionale

In questa prospettiva puo e deve essere ripro-
posto il problema dell'etica professionale, in-
tesa nel suo significato più ampio (con rife-
rimento, cioè, a tutte le forme di lavoro, di-
pendente o indipendente). A livello di pasto-
rale giovanile non è tanto importante londare
le singole e specifiche etiche professionali -
impresa, d'altra parte, impossibile, essendo
oltre tutto imprevedibile il quadro delle fu-
ture professioni - quanto piuttosto fornire
alcuni orientamenti di fondo, tendenzialmen-
te validi per tutte le professioni.
Sotto questo profilo appare necessario, in pri-
mo luogo, ricuperare la dimensione sociale
di ogni etica professionale. Non esistono in-
fatti attività o mestieri che non abbiamo in
sé una dimensione relazionale; anche il lavoro
più astratto ha sempre un concreto referen-
te, diretto o indiretto, in altri uomini e nel-
I'umanità nel suo complesso (la stessa inci-
denza sull'ambiente ha, indirettamente, riper-
cussioni sull'uomo). Si tratta dunque di for-
mare i giovani alla comprensione del carat-
tere strutturalmente « multidimensionale » del
lavoro e alla percezione della inter-relazioni
intercorrenti fra i vari gesti dell'uomo. Si su-
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pererà, per questa via, il rischio di una lettu-
ra individualistica dell'etica professionale,
quasi fosse possibile dare senso al lavoro sol-
tanto «facendo il proprio dovere», senza do-
mandarsi quali ripercussioni questo insieme
di atteggiamenti abbia, in positivo e in nega-
tivo, sulla società e alla fine su altri uomini.
In secondo luogo, I'etica professionale deve
essere incoraggiata a superare una concezio-
ne ristretta e alla fine deformante del rappor-
to tra fini e mezzi, con il rischio di una valu-
tazione puramente economica (o, ancor peg-
gio, soltanto utilitaristica) del proprio lavo-
ro. Ciò che può essere valido nell'ambito di
un'economia considerata in se e per sé, puo
non esserlo sul piano generale della vita so-
ciale: si pensi, ad esempio, alle connessioni
fra lavoro e vita familiare, fra lavoro e sal-
vaguardia dell'ambiente, fra lavoro e religio-
ne. Al limite, scelte legittime nel solo ambi-
to dell'etica di una specifica professione pos-
sono diventare illegittime se collocate in un
ambito più vasto.
In una società complessa come la nostra, sen-
za pretendere di fornire ai giovani che si af-
facciano al mondo del lavoro risposte defi-
nitive in ordine al rapporto fra etica e pro-
fessione, è pur sempre possibile offrire alcu-
ni grandi criteri orientativi capaci di creare
le premesse per l'esercizio di un sano spirito
critico, al di là dell'orizzonte, spesso ristret-
to, di ogni singola professione.

2.5. Lavoro e tempo libero

In sintesi, una teologia del lavoro è chiama-
ta, anche nei confronti delle nuove genera-
zioni, a far crescere nella coscienza dei cre-
denti la capacità di assumere il lavoro in tut-
te le sue dimensioni, personali e sociali, per
farne un momento di liberazione e di cresci-
ta della persona: senza affidare al solo lavo-
ro il compito di far crescere tutto l'uomo, an-
che soltanto nella sua dimensione fabbrica-
trice.
Il lavoro è certo un fondamentale momento
di affermazione, di liberazione, di promozio-
ne dell'uomo; ma non lo esaurisce tutto, e an-
zi trova il suo senso profondo nel costante
rapporto dialettico con il non-lavoro: i mo-
menti del riposo, della distensione, della con-
templazione, del gioco, del culto, del racco-
glimento sono non meno essenziali all'uma-

nizzazione dell'uomo di quanto non sia il
tempo del lavoro.
Conferire senso al lavoro, attribuendo insie-
me un significato costruttivo e personalizzan-
te anche al «tempo libero», rappresenta il
fondamentale obiettivo dell'etica cristiana del
lavoro e della stessa pastorale giovanile del
lavoro. Soprattutto nel momento in cui vie-
ne meno l'immagine tradizionale del lavoro

- fondata, come già si è rilevato, sull'indi-
viduazione della prassi come campo privile-
giato della realizzazione di sé - appare ne-
cessario ricuperare le radici autenticamente
religiose del lavoro, oltre l'ethos borghese (in-
fluenzato alle origini, secondo le note tesi di
M. Weber, da componenti religiose, che tut-
tavia sono state a poco a poco perdute per
via) e insieme oltre l'ethos marxista, in una
prospettiva atta aritrovare I'equilibrio già in-
dicato nella felice formula della regola bene-
dettina Ora et labora; formula che, in termi-
ni moderni, potrebbe essere ripresa e ritra-
dotta sotto forma di contemperamento delle
dimensioni «libera» e «necessitata» dell'e-
sistenza, entrambe necessarie ma cariche di
senso solo in una prospettiva in cui l'una non
esclude I'altra, fuori di un orizzonte che rin-
chiuda l'uomo nel cerchio invalicabile della
pura prassi.

3. UNA PASTORALE DEL LAYORO
PER LE NUOVE GENERAZIONI

3.1. Storia recente della teologia del lavoro

La teologia del lavoro si è sviluppata lenta-
mente ma progressivamente a partire dagli an-
ni '30, grazie alla «teologia delle realtà terre-
stri» e alla «nuova teologia» (in particolare
a M. D. Chenu), passando attraverso la fon-
damentale esperienza dei « preti operai » (e dei
« cappellani del lavoro » o di figure simili), si-
no a trovare una sistemazione in qualche mo-
do definitiva con la costituzione conciliare
Gaudium et spes (si vedano di essa sia tutto
il contesto della prima parte sia i nn. 63ss in
particolare). Parallelamente allo sviluppo della
teologia del lavoro, e in parte per le sollecita-
zioni da essa provenienti, ha cominciato a co-
stituirsi anche una pastorale del lavoro, le cui
prime organiche anticipazioni possono essere
individuate, dopo alcune pionieristiche espe-
rienze del «cattolicesimo sociale» dell'Otto-
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cento, nelle esperienze più sistematiche con-
dotte già negli anni '30 soprattutto a opera
di gruppi specializzati dell'Azione cattolica.
In verità I'integrazione fra teologia del lavo-
ro e pastorale del lavoro non è stata così ar-
monica come sarebbe stato necessario: men-
tre infatti la prima si è sviluppata sul piano
prevalentemente teoretico e in direzione del-
I'approfondimento delle tematiche bibliche
ad essa connesse, la seconda è stata fortemen-
te condizionata dall'esigenza, del resto ine-
ludibile, di prendere posizione su problemi
fortemente avvertiti dalle masse lavoratrici,
e soprattutto dai lavoratori dell'industria,
quali il conseguimento di più equi livelli sa-
lariali, la salvaguardia del posto di lavoro,
l'umanizzazione del lavoro di fabbrica, I'in-
staurazione di forme di cogestione e di com-
partecipazione. È mancata in parte la stretta
collaborazione, che pure sarebbe stata neces-
saria, fra quanti riflettevano teologicamente
sul lavoro e coloro (soprattutto laici impegna-
ti nei vari settori produttivi) che vivevano di-
rettamente, da credenti, quello stesso im-
pegno.
Di questo stacco ha risentito anche il cam-
mino formativo delle nuove generazioni, al-
l'interno del quale solo in modo parziale e di-
sorganico è stato affrontato il problema del
lavoro, con particolare riferimento all'etica
e alla spiritualità dell'impegno professiona-
le. A lungo la catechesi ha pressoché total-
mente ignorato il problema del lavoro (sal-
vo qualche generico spunto di etica profes-
sionale) e non sempre le sollecitazioni pro-
venienti dai nuovi catechismi della CEI so-
no state raccolte e sviluppate.

3.2. Divaricazione tra «umanesimo
cristiano» e sviluppo economico

Tale complessivo ritardo della riflessione sul
lavoro è apparso ancor più grave a seguito
del parziale venir meno dell'« umanesimo del
lavoro» che si era affermato, anche in Ita-
lia, a partire dalla fine della seconda guerra
mondiale ed era stato in qualche modo rece-
pito, anche per iniziativa dei Costituenti cat-
tolici, dalla Costituzione italiana (art. l.).
Quell'umanesimo si era implicitamente fon-
dato sul presupposto, rivelatosi poi non ve-
rificato, che l'espansione della produttività
e i miglioramenti nelle condizioni di lavoro
determinati dagli sviluppi della tecnologia po-

tessero di per sé porre su nuove basi il rap-
porto fra uomo e lavoro, creando così le pre-
messe per una reale liberazione del lavoro.
In realtà la struttura dei tradizionali rappor-
ti di produzione (e di potere) si rivelava pres-
soché impermeabile a queste nuove solleci-
tazioni, e gli stessi obiettivi strategici della
classe operaia, e dello stesso sindacalismo di
ispirazione cristiana, tendevano a spostarsi
in direzione dell'acquisizione di un piir ele-
vato tenore di vita piuttosto che di una di-
versa distribuzione del potere decisionale nel-
l'ambito dei processi produttivi. D'altra parte
manifestava la sua astrattezza, e rivelava
dunque una limitata incidenza pratica, all'in-
terno della cultura di ispirazione cattolica,
una certa enfasi personalistica lontana dai
problemi reali: la « centralità della persona »
nei luoghi di lavoro e il «primato del lavo-
ro>> sul capitale venivano a più riprese pro-
clamati e in qualche misura teorizzali, ma ra-
ramente tradotti nella pratica.
Di qui una crescente divaricazione fra l'«u-
manesimo del lavoro » espresso dalla cultu-
ra cattolica (e per certi aspetti anche da quella
di ispirazione marxista) e il reale procedere
dell'economia nazionale. Grazie al «miracolo
economico» e all'adozione di tecnologie sem-
pre più raffinate, cresceva immensamente -
nel relativamente breve arco di un trenten-
nio - la disponibilità di beni e di servizi e si
riduceva parallelamente il tempo di lavoro,
sia in termini di durata della giornata lavo-
rativa sia in generale sotto il profilo del rap-
porto fra «vita attiva>> e fase della forma-
zione professionale a monte e del pensiona-
mento a valle; ma il lavoro tendeva a perde-
re in larga misura il posto di rilievo che negli
anni delle grandi lotte sociali e sindacali del-
l'immediato dopoguerra aveva occupato: al
centro si collocava, come già si è rilevato, il
momento del consumare assai pitr che quel-
lo del produrre, e il primo assai più del se-

condo veniva indicato come il vero luogo di
un « umanesimo del lavoro >> (in realtà di un
<<umanesimo del non lavoro») calato nella
realtà dei processi produttivi della società
post-industriale.

3.3. Crisi dell'ottimismo tecnologico

A mano a mano che questi processi giunge-
vano a maturazione, tuttavia, si verificava un
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mutamento di prospettiva che potrebbe es-

sere espresso in termini di crlsi dell'ottimismo
tecnologico. Si è in parte verificata la pre-
visione di un movimento tendenzialmente
ascensionale dei profitti e dei salari, e dun-
que dell'accumulazione e dei consumi; ma ciò
è avvenuto a ptezzo di pesanti costi umani
e ambientali e senza che si verificasse I'au-
spicato salto di qualità nel processo di uma-
nizzazior,e del lavoro. La teologia del lavo-
ro giungeva a riconoscere pienamente, dopo
quasi due secoli di diffidenze e di incompren-
sioni, il significato e il valore della tecnica
proprio nella fase storica in cui, dopo gli en-
tusiasmi tecnologici degli anni '50 e '60, la
stessa tecnica era assoggettata a un severo
processo all'interno delle stesse scienze uma-
ne. Sempre piu frequentemente ci si doman-
dava, e ancora ci si domanda, se compito del-
le innovazioni tecnologiche non dovesse
essere non soltanto liberare dal lavoro ma
anche liberore il lavoro; in realtà I'impre-
sa riusciva sul primo piano ma falliva in gran
parte sul secondo, e quella sorta di «re-
denzione laica» che I'umanesimo tecnologi-
co si attendeva dal lavoro veniva trasferita
altrove e trovava il suo epicentro nell'attivi-
tà ludica disinteressata, e dunque fuori del
lavoro.
Agli occhi delle nuove generazioni il lavoro
appare sempre più come una realtà sostan-
zialmente secondaria, come condizione per
I'ottenimento deimezzi necessari per realiz-
zarsi fuori del lavoro: in virtù di una sorta
di eterogenesi dei fini per effetto della quale
un meccanismo che avrebbe dovuto avere in
se stesso la sua giustificazione finisce per cer-
carla e trovarla altrove.
In una stagione che, per il lavoro, è quella
del disincanto e della disillusione - e dun-
que, parallelamente, anche della perdita di
combattività sul piano di un rivendicazioni-
smo sindacale che si proponga finalità gene-
rali - resta tuttavia affidato alla comunità
cristiana il compito di ricuperare e di rifon-
dare il senso e la dignità del lavoro in sé e per

sé, indipendentemente dalla sua redditività
economica; momento certo non unico dell'a-
gire dell'uomo, ma espressione pur sempre
importante e qualificante di un impegno gra-
zie al quale il credente si associa al compito
creativo di Dio e alla missione redentrice di
Cristo.

LAVORO

3.4. Emergere della «solidarietà»

Al centro di questa riproposizione del senso
del lavoro da parte della comunità cristiana
sta la categoria della solidarietà. Componente
tradizionale della « fraternità operaia », la so-
tidarietà è stata posta in crisi dall'avvento di
una cultura fortemente soggettivistica, in-
dividualistica, frammentaria, decisamente
orientata al successo e dunque strutturalmen-
te competitiva.
Questa nuova « cultura del lavoro » incentrata
sulla competitività esprime essa pure taluni
valori e rappresenta per certi aspetti un fat-
tore di innovazione e dunque di progresso
economico (ma non sempre necessariamen-
te anche sociale); e tuttavia comporta costi
assai pesanti, soprattutto nei confronti degli
individui e dei gruppi piir deboli e margina-
li. Si tratta di costi che, dal punto di vista me-
ramente economico, la società industriale
avanzata riesce in qualche modo a coprire (ad

esempio garantendo un decoroso livello di vi-
ta anche ai gruppi esclusi dal lavoro o pre-
cocemente espulsi dal mondo del lavoro) ma
che, dal punto di vista umano, sono in real-
tà insopportabili e inammissibili.
La « logica delle cose » sembra spingere i rap-
porti fra gli individui e i gruppi sociali (e gli
stessi rapporti fra i popoli) in una direzione
che accresce il divario fra i «ricchi» e i «po-
veri », fra le avanguardie e le retroguardie di
questo nuovo processo di sviluppo tecnolo-
gico; ma vi è da domandarsi se la comunità
cristiana possa subire passivamente questo
andamento dell'economia o non debba invece
cercare di correggerlo - e, prima ancora, di
guidarlo, piuttosto che subirlo - soprattut-
to nel senso dell'attivazione di nuove spinte
in direzione della solidarietà.
Su questa linea, del resto, si è posto da tem-
po il più recente magistero sociale della Chie-
sa, dalla Populorum progressio (1967) alla
Sollicitudo rei socialis (1988).
Il forte richiamo che la coscienza cristiana ha
a più riprese elevato in direzione degli «ulti-
mi » e dei loro diritti opera appunto nel sen-
so dell'attivazione di nuove energie di soli-
darietà che prendano il posto di quelle, in
parte ormai disperse, dell'antico movimen-
to operaio. Senza solidarietà e condivisione,
del resto, il lavoro è destinato a perdere in
gran parte il suo significato umanizzante.
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3.5. Direzioni attuali

Una pastorale del lavoro orientata a co-
gliere i bisogni e le attese, almeno impliciti,
delle nuove generazioni, deve dunque sa-
persi orientare in alcune ben precise dire-
zioni.
La prima è quella della fondazione comples-
siva del senso del lavoro, in una prospettiva
che sia insieme teologica e spirituale, capace
cioè di attribuire significato ai gesti dglla fa-
tica quotidiana, ovunque e comunque svol-
ta, muovendo dalla consapevolezza che il la-
voro non è mai soltanto « professione )) ma
anche «vocazione» (Beruf), e dunque pone
I'uomo in relazione non soltanto con le cose
ma, da ultimo, con Dio.
La seconda direzione è quella della non as-
solutizzazione del lavoro come unico tempo
vitale dell'uomo, in una prospettiva forma-
tiva che ricuperi il senso del lavoro accanto
ad altre esperienze non meno importanti e ric-
che di significato (la vita sociale e di relazio-
ne, il godimento della natura e dell'arte, I'a-
more e la vita familiare, la contemplazione
e la preghiera...).
Il fatto che non si attenda piir tutto, o quasi,
dal lavoro, non implica che da esso non ci
debba attendere più nulla, anche in termini
di concorso alla crescita complessiva della
persona grazie a quelle qualità di impegno,
di disinteresse, di accettazione della fatica, di
collaborazione con gli altri, che struttural-
mente il lavoro richiede.
La terza ed ultima direzione è quella della ri-
valutazione di una categoria che la cultura
moderna tende, pericolosamente, a porre fra
parentesi, e cioè quella di gratuità, stretta-
mente legata all'altra di solidarietà, anzi in
un certo senso fondativa di essa. Vi può es-
sere, nel mondo delle cose, una pura logica
del dare e dell'avere, della redditività e del-
l'efficienza; ma questa logica non può esse-
re traslerita nel mondo della vita personale
senza che essa non ne riceva, come contrac-
colpo, una pericolosa degradazione. Opera-
re nel mondo del lavoro significa anche at-
trezzarst per queste fondamentali esperienze
di gratuità e di solidarietà senza le quali an-
che un lavoro professionalmente serio e qua-
lificato è privo di quell'anima profonda che
è la sostanza stessa del processo di umaniz-
zazione del lavoro.

---r agenzie formative - diritti umani - disoccupazio-
ne - donna-uomo (chiesa) 4.3.3. - donna-uomo (so-
cietà) 1.1. - giovani 3.;5.2. - identificazione 3.2.;3.1.
- identità 2.2. - istituzioni 2.;3.4. - ministeri l.l. -
pastorale giovanile (storia 1) 4. - società 5. - tempo
libero.
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A.c..Vv., Messoggio cristiono ed economla, Dehonia-
ne, Bologna 1974; CelrlNrNt O., Il cristiano fedele
alla terra, Dehoniane, Bologna 1984; CurNu M. D.,
Per u na teo logio de I lavo ro ( I 955), Borla, Torino I 964;
Per una teologio del lavoro nell'epoca ottuale, Deho-
niane, Bologna 1985. Lavoro e Chiesa oggi - Per una
letturct dello <<Laborem exercenst», Vita e Pensiero,
Milano 1983 (1987'1); Donaro e coscienza cristiona,
Dehoniane, Bologna 1987 (cf in particolare PaveN P.,
La dimensione umano-cristiano del lavoro, pp. 201-
213); Tnunrar. K. V., Il lavoro cristisno - Per una
teologia del lovoro, Herder, Roma 1966.

LEFEBVRE M. --+ teologia pastorale (correnti) 7.1.

LEGGE --+ direzione spirituale 3.5.2. - diritti umani
3. - istituzioni 2. - ministeri 2.2.2. - peccato 2.1. - teo-
logia pastorale 2.

LETTURA socioculturale --+ - fede (sguardo di)
l. - giovani 1.-4. - teologia pastorale 3. - teologia
pastorale (correnti) - teologia pastorale e altre scien-
ze 4.
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3. Due fondamenta del dialogo educativo

4. Realismo e concretezza operativa
4.1. L'universitù
4.2. L'apostoloto laicule associato
4.3. Collaborozioni
4.4. La pubblicistica

5. Creazione di nuovi strumenti

6. Nuove fondazioni
6.1 . L'Istituto secolore Cristo Re
6.2. La «Scuola di fede»
6.3. L'Associazione « Città dell'uonto »

7. Testimonianza personale

L'elemento riconosciuto come quello capa-
ce di cogliere l'identità di Giuseppe Lazzati
(Milano, 22 giugno 1909 - l8 maggio 1986)
è la sua «opera ininterrotta di educatore di
coscienze giovanili». Un'opera per cui ha
mostrato di possedere e di vivere «un cari-
sma straordinario» (C. M. Martini).

1. L'UTOPIA

Ciò che ha orientato, sollecitato e sostenuto
Lazzati in quest'«opera ininterrotta» è sta-
ta un'esigenza vissuta come assoluta. Esigen-
za che puo essere definita «utopia», se si dà
al termine il senso forte di realtà che ancora
non esiste. L'«utopia» diLazzati è stata la
realizzazior'e, già ora nella storia e nelle con-
giunture culturali che siamo chiamati a vive-
re, del regno di Dio. Dunque, rendere stori-
ca, visibile, sia pure nell'ambiguità del tem-
po presente, la rivelazione di Cristo: «Il re-
gno di Dio è in mezzo a voi » (Lc 17,21), con-
temperando interattivamente già e non
ancora, incarnazione ed escatologia.
Lazzatt ha considerato l'«utopia>> del regno
e la sua anticipazione nella storia I'essenza
stessa della vocazione di tutta la chiesa e della
missione affidatale da Cristo. Dunque, in vir-
tfi del sacramento che segna I'appartenenza
di ciascuno alla chiesa, essenza della vocazio-
ne e missione di ogni cristiano: « Un solo cor-
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po, un solo Spirito, come una sola è Ia spe-
ranza alla quale siete stati chiamati, quella
della vostra vocazione; un solo Signore, una
sola fede, un solo battesimo » (Ef 4,5-6). Di
conseguenza, Lazzati ha insistito sul fatto che
l'«utopia» del regno resta sogno o, comun-
que, vede rallentata, rimandata, offuscata la
sua anticipazione nella storia se il laicato, che
è la componente piir numerosa dei battezza-
ti, resta inconsapevole dell'essenza di ciò che
è chiamato da Dio a essere e a fare. Così,
Lazzati ha colto nell'assenza di maturità del
laicato il punto critico della realizzazrone
dell'«utopia» del regno e ha ritenuto indi-
spensabile e urgente superare la criticità del-
la situazione così che tutti i fedeli laici cri-
stiani divenissero consapevoli di essere chia-
mati da Dio a divenire attivi e responsabili
della costruzione del regno già ora nella
storia svolgendo il proprio ruolo peculiare:
essere vicari del Creatore e del Redentore e,
in quanto fedeli laici cristiani, cercare il
regno di Dio « trattando le realtà tempora-
li e ordinandole secondo Dio» (LG 3l; cf
EN 70).
Dunque, operare, nel rispetto della relati-
va ma reale autonomia delle realtà terrene
(cf LG 36; GS 36-37), perché divengano con-
lormi al piano della creazione e della re-
denzione; conformi all'economia del regno
di Dio.
Per Lazzati, essere vicari del Creatore e del
Redentore nel mondo e per il mondo, signi-
fica sostanzialmente operare in conformità
con il Creatore che fece ordine nel caos ini-
ziale ordinandolo in cosmo, e operare in con-
formità con il Redentore che fece ordine nel
nuovo coos, prodotto dal peccato dell'uomo,
ordinandolo nel nuovo cosmo, nella nuova
creazione operata per e con la morte e risur-
rezione del nuovo Adamo.
Per Lazzati, essere vicari del Creatore e del
Redentore nel mondo e per il mondo signifi-
ca, proprio in risposta positiva alla propria
peculiare vocazione e missione di fedeli laici
cristiani, essere impegnati a far ordine nel
caos presente - determinato dal peccato che,
benché già vinto, è ancora operante - ordi-
nandolo nella pdlis: la città dell'uomo a mi-
sura d'uomo.
Dunque, concependo la politica come la più
alta e difficile delle attovità umane e indi-
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duando nellaprilis il luogo non solo sociolo-
gico, ma teologico attraverso il quale e per
il quale i fedeli laici cristiani sono chiamati
da Dio a santificarsi, santificando le realtà
terrene.

2. IL PROGETTO EDUCATIVO

Lazzati, pur vivendo l'«utopia» del regno,
non si è limitato né ad annunciarla e a pro-
clamarla, né a denunciare situazioni e carenze
che ne impedivano o allontanavano o offu-
scavano 1'attuazione. Egli ha impegnato tutto
se stesso in un progetto educativo funziona-
le, nella specifica situazione storico-culturale
ed ecclesiale in cui è vissuto, all'«utopia» del
regno.
Il progetto educativo di Lazzati per la crea-
zione di una nuova maturità del laicato si è

articolato in alcuni punti essenziali: aiutare
e orientare ogni fedele laico cristiano a pren-
dere coscienza della propria peculiare voca-
zione divina alla santità; aiutarlo e orientar-
lo «a interrogarsi e a comprendersi, a otte-
nere le risposte, "penultime" e "ultime",
senza le quali la vita si ridurrebbe a progetto
incompiuto o addirittura a incognita indeci-
frabile »; aiutare e orientare ciascuno a com-
piere l'itinerario sapienziale che vede «l'ap-
prodo definitivo e appagante del processo co-
noscitivo [che] è il mistero di grazia rivelato,
che dà la cifra interpretativa globale delle di-
verse verità settoriali ricostruite a brano a
brano dall'indagine del pensiero »; aiutare e

orientare ciascuno a « entrare nel mistero del-
I'adesione esistenziale, che richiede continua
conversione del cuore e distacco dalle concu-
piscenze » (L. Caimi); aiutare e orientare cia-
scuno a essere autentico e cosciente cittadi-
no della pòlis, da cristiano, ma non in quan-
to cristiano così da poter essere all'opera in
un progetto di città dell'uomo, insieme a tutti
gli uomini di buona volontà, perché sia a mi-
sura d'uomo. Aiutare e orientare ciascuno,
quindi, a « pensare politicamente ». Una co-
sa difficile, dicevaLazzati, « perché il giudi-
zio politico è un giudizio sintetico, deve te-
ner conto di vari fattori e deve valutarli tutti
insieme non uno alla volta: deve tener conto
di quella che è la situazione storica in cui il
giudizio viene pronunciato e deve sapere che
le proposte politiche valide sono quelle che,

al di là della validità tecnica della proposta,
hanno validità storica».

3. DUE FONDAMENTA DEL
DIALOGO EDUCATIVO

La pedagogia di Lazzati è stata costruita su
due fondamenta individuate nel corso dei
suoi studi di letteratura cristiana antica e di
patristica. Anzitutto, utilizzare il principio to-
mista di distinguere senza separare; ossia, se-
condo I'espressione di Lazzati: operare l'u-
nità dei distinti, essenziale per chi è chiama-
to a vivere la paradossale avventura - de-
scritta dall',4 Diogneto - di essere cittadino
di due città. Chiamato, quindi, a coniugare
fede e ragione, fede e storia, fede e politica,
cristianesimo e cultura, Chiesa e mondo...
Inoltre, seguire il principio dettato da san-
t'Ambrogio: tener conto, costantemente e

contemporaneamente, delle novità che si pre-
sentano e di ciò che occorre conservare. Dun-
que, avere un senso lorte della tradizione,
della storia, e un senso, altrettanto forte, del-
l'esigenza del nuovo, del rinnovamento ne-
cessario.
Tali fondamenta pedagogiche erano messe in
atto da Lazzati seguendo il metodo - inteso
non solo come via o mezzo, ma come crite-
rio ispiratore di comportamenti e di stile di
vita - del dialogo. Com'è testimoniato, « nel
colloquio individuale [Lazzati] riusciva a in-
terpretare in modo efficace le delicate moven-
ze del processo maieutico» (A. Nicora), ri-
velando il suo « zelo e rispetto per le anime »
(G. Dossetti) e la disponibilità a ricercare in-
sieme, ma senza la pretesa di esserne I'unico
possessore.

4. REALISMO E CONCRETEZZA
OPERATIVA

Lazzati non ha vissuto la sua «utopia» del
regno come un sognatore, ma con realismo
e concretezza tutte lombarde. Egli, infatti,
non si è impegnato solo a tradurre l'« utopia »
in progetto, a individuare una pedagogia e

un metodo coerenti e funzionali al progetto
stesso, ma ha utilizzato una serie di strumenti
che ha considerato coerenti con l'obiettivo di
creare una nuova maturità del laicato. E cio
nelle condizioni e negli ambiti in cui si è tro-
vato a vivere, spesso suo malgrado, o perché
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condottovi dalla forza degli avvenimenti, o
perché collocatovi per rendere un servizio ec-

clesiale richiesto autorevolmente con insisten-
za.ln tal modo Lazzati ha lasciato una testi-
monianza credibile delle possibilità che si

danno di realizzare processi educativi anche
in ambienti e situazioni particolarmente ostili
e con strumenti lontani dal poter essere con-
siderati ideali.
L'esempio più evidente della sua capacità di
cogliere ogni situazione come opportunità
educativa, Lazzali 1'ha offerto durante il suo
internamento nei Lager tedeschi tra il 1943

e il 1945. Un elevato numero di testimoni
concorda nel ricordare che egli, in situazioni
e condizioni «impossibili», si è distinto sia
nell'aiutare, sostenere e animare coloro che
condividevano l'internamento perché non ce-

dessero alla disperazione e allo scoraggiamen-
to e alle ripetute lusinghe del collaborazioni-
smo, sia esercitando - a rischio di punizio-
ni durissime e della vita slessa - una siste-
matica opera educativa con la creazione di
una vera e propria «scuola» con «corsi re-
golari » per aiutare a prendere coscienza dei
valori religiosi ed etici necessari per gettare
i « fondamenti di ogni ricostruzione » della
pdlis a misura d'uomo.

4.1. L'università

Per Lazzati,lo strumento educativo più con-
geniale è stato l'università. Nell'Università
cattolica di Milano è entrato diciottenne co-
me matricola e ne è uscito a 75 anni nel 1983,

dopo avervi svolto i ruoli di docente di lette-
ratura cristiana antica, di Preside della Fa-
coltà di lettere e filosofia e, dal 1968, quello
di Rettore. Lungo I'intero corso della vita ac-

cademica, Lazzati si è impegnato a fare del-
I'università il luogo in cui la sintesi tra ricer-
ca scientifica, attività didattica e formazio-
ne permanente divenisse, come ha dichiara-
to, « lo stimolo a quella conquista di libertà,
cioè a quella capacità di comportarsi da uo-
mini liberi nel senso pieno del termine, da
quello psicologico a quello morale, caratte-
ristica suprema della persona)).
Al fine di dare la massima efficacia a tale fun-
zione educativa,Lazzati, nel periodo del suo
rettorato, ha operato intensamente sia per-
ché I'Università cattolica realizzasse i Centri
di cultura di Alessandria, Benevento , Bolza-
no, Taranto, Lucca, e Varese al fine di crea-
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re uno stretto rapporto tra istituzione univer-
sitaria e territorio, sia per rinnovare le tradi-
zionali settimane di aggiornamento cultura-
le della Cattolica, trasformandole in appun-
tamento annuale destinato a stimolare il
«pensare politicamente>> nel paese, ben ol-
tre I'ambito accademico. Nello stesso perio-
doLazzati ha operato, con I'identico obiet-
tivo formativo, promuovendo convegni at-
torno alla rivista «Vita e Pensiero».

4.2. L'apostolato laicale associato

Altro strumento privilegiato daLazzati è sta-
to I'apostolato laicale associato. Cio dalla fi-
ne degli anni '20, quando si è impegnato nel-
I'associazione studentesca Santo Stanislao di
Milano. Lazzati ha utilizzato pienamente e

responsabilmente tale strumento per realiz-
zare un'educazione capace di dare maturità
al laicato in particolare come presidente del-
la Federazione della Gioventù cattolica am-
brosiana (effettiva tra il 1934 e il settembre
1943, momento del suo internamento nei La-
ger tedeschi; nominale fino al 1945 quando,
tornato dalla prigionia, ha accolto le insi§ten-
ze di amici e della gerarchia e si è dimesso
per entrare nella politica attiva) e, successi-
vamente, come presidente del Movimento
laureati cattolici milanesi (1958-1961) e co-
me presidente della Giunta unitaria dell'A-
CI di Milano, fino al momento della sua no-
mina a Rettore della Cattolica (1968).

4.3. Collaborazioni

Accanto e insieme all'apostolato laicale as-
sociato, Lazzati ha sempre riconosciuto alle
forme associative la loro capacità di confi-
gurarsi come strumenti positivi per realizza-
re processi educativi di maturazione del lai-
cato capaci di rendere storica l'« utopia » del
regno. Egli ha testimoniato questa convinzio-
ne con un numero imprecisabile di collabo-
razioni offerte a sostegno di forme associa-
tive diverse. Collaborazioni che si sono con-
figurate in suggerimenti, partecipazioni atti-
ve a giornate di studio, incontri, convegni,
seminari, ecc. In questo senso va ricordata
la partecipazione alle missioni sociali nel
Mezzogiorno dell'immediato dopoguerra, al-
le associazioni professionali degli insegnan-
ti, alle scuole superiori di scienze sociali fio-
rite in diverse diocesi negli anni'50 e'60, al-
le associazioni dei lavoratori cristiani e ai sin-
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dacati liberi, a numerose associazioni eccle-
siali per I'animazione del temporale e, in par-
ticolare, a quelle deputate all'orientamento
vocazionale.

4.4. La pubblicistica

Tra gli strumenti privilegiati da Lazzati per
realizzare processi educativi va segnalata an-
che la pubblicistica. Senza voler considerare
né le numerosissime collaborazioni occasio-
nali né I'attività pubblicistica accademica, te-
nendo conto solo delle collaborazioni fisse
prolungate, vanno ricordate quelle al settima-
nale della Gioventù cattolica milanese « Azio-
ne Giovanile » (1934-1943), a supporto del-
I'azione educativa condotta come presiden-
te federale; a «Cronache Sociali» (1947-
l95l), tesa arealizzare una formazione poli-
tica; al quotidiano «L'Italia», nel periodo
della sua direzione (1961-1964), tesa ad ac-
compagnare e orientare una duplice transi-
zione: dalla Chiesa di Pio XII a quella gio-
vannea e conciliare e dal centrismo al centro-
sinistra; alla rivista « Vita e Pensiero », di cui
ha progettato, promosso e diretto la nuova
serie nel periodo del suo rettorato alla Cat-
tolica (1968-1983); al quotidiano « Il Giorno»
(1984-1986) per cogliere negli accadimenti ciò
che favorisce o impedisce la costruzione del-
la città dell'uomo a misura d'uomo.

5. CREAZIONE DI NUOVI
STRUMENTI

L'esigenza avvertita come assoluta di dare
storicità all'«utopia» del regno, ha mosso
Lazzati non solo a utilizzare strumenti esi-
stenti e da lui considerati efficaci per coglie-
re I'obiettivo. Tale esigenza l'ha sollecitato
a collaborare con altri per creare nuovi stru-
menti, non necessariamente in sostituzione di
quelli esistenti, ma come elementi capaci di
rendere più dinamico e incisivo il processo
educativo in specifiche congiunture storiche.
In tal senso va ricordato l'impegno di Laz-
zati, nel periodo della sua attività parlamen-
tare, per collaborare con Dossetti, Fanfani
e La Pira per la creazione dei Gruppi Servire
(1946) e per Ia creazione di «Cronache So-
ciali» (1947), al fine di educare a «pensare
politicamente » per agire conseguentemente
e coerentemente. Successivamente, va ricor-
dato l'impegno di Lazzati per la ricostru-

zione su nuove basi dell'lstituto Sociale Am-
brosiano (1957) per preparare i cattolici al-
I'assunzione delle loro responsabilità di cit-
tadini dello Stato democratico.

6. NUOVE FONDAZIONI

E poi indispensabile ricordare gli strumenti
cheLazzati ha ideato e a cui ha dato vita, in
linea con la sua volontà di dare storicità
all'« utopia » del regno.

6.1. L'Istituto secolare Cristo Re

In tal senso, lo strumento che piir d'ogni al-
tro Lazzati ha sentito congeniale alla sua
«utopia» e alla sua vocazione, è I'Istituto se-
colare Cristo Re, costituito nel 1939. Con es-
so. Lazzati ha dato lorma storica, struttura-
le, istituzionale a una forma peculiare di vi-
ta cristiana che è quella della secolarità con-
sacrata. Obiettivo prioritario dell'Istituto è
quello di formare in modo permanente i pro-
pri membri a una maturità che consenta lo-
ro di alfrontare, con conoscenza e coscien-
za, i propri impegni di cittadini di due città.

6.2. La «Scuola di fede»

Lazzati ha poi creato un'autentica «scuola
di fede» con gli Incontri nell'Eremo di San
Salvatore (Erba, CO, 1976). Gli incontri si
sono configurati come un vero e proprio pia-
no educativo per cui il giovane credente è gui-
dato a divenire cosciente di essere chiamato
alla comune vocazione cristiana alla santità
in modo personale e peculiare.

6.3. L'associazione « Città dell'uomo »

Infine, in ordine di tempo, Lazzati ha crea-
to, con un gruppo di amici da lui sollecitati,
I'Associazione « Città dell'uomo » (1985) per
«elaborare, promuovere, diffondere una cul-
tura politica che, animata dalla concezione
cristiana dell'uomo e del mondo, sviluppi l'a-
desione ai valori della democrazia [...1, ri-
spondendo alle complesse esigenze della so-
cietà in trasformazione».

7. TESTIMONIANZA PERSONALE

Peraltro, lo strumento a cui Lazzati ha dedi-
cato tutto il suo impegno per renderlo pro-
gressivamente capace di operare un'educazio-
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ne autentica ed efficace, è stato se stesso.
Egli, si è sforzato di percorrere la propria vita
come un cammino di ascesi continua verso
l'«utopia» del regno cercando d'incarnarla
anzitutto in sé, così da darne testimonianza
con I'esistenza. Tanto che i suoi amici piir ca-
ri, salutandolo un'ultima volta, I'hanno ri-
cordato come maestro ascoltato soprattutto
perché divenuto testimone di un'«utopia»
che si fa storia progressivamente anche per
l'azione dell'uomo impegnato secondo il pia-
no di creazione e di redenzione, a ordinare
i\ caos in pdlis.
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LEZIONARIO
M.q.NUo So»r

l. Strumento di annuncio

2. Con una particolare metodologia

3. Lezionario domenicale e festivo

4. Lezionario feriale

5. Altri lezionari
5.1. Per celebrare la memoria della beata Vergi-

ne Maria
5.2. Per le celebrazioni dei santi
5.3. Per diverse circostanze
5.4. Per le messe dei defunti
5.5. Per la messa dei fonciulli
5.6. Per la Lilurgia delle Ore e altre celebrazioni

6. Conclusione

LEZIONARIO

Chi lavora con i giovani ha modo di speri-
mentare (più spesso di stimolare) in essi il fre-
quente bisogno di accostare il libro della
Scrittura.
ll movente è diverso tra persona e persona
(chi è chiamato una prima volta a « leggere »

in assemblea; chi ha pregato un salmo; chi
è rimasto colpito da una pagina significati-
va; chi è interiormente spinto ad un appro-
fondimento...); tutti comunque ad un certo
punto del cammino di fede fanno esperienza
di un contatto vivo con la storia di un popo-
lo particolare narrata nella Bibbia. [l raccon-
to di questa esperienza unica e irripetibile
la Chiesa lo presenta a tutti i suoi fedeli con
particolari modalità e ritmi attraverso il
Lezionario. In tal modo I'operatore pastorale
ha in mano uno strumento che racchiude po-
tenzialità educative, uniche nel loro gene-

re, in ordine al cammino di fede e di vita.
Ecco il senso di questo specifico approfon-
dimento.
Uno dei poli della celebrazione cristiana è

sempre costituito dall'annuncio della parola
di Dio. Lo ha ricordato lo stesso Vaticano II
quando ha affermato che Cristo « è presente
nella sua parola, giacché e lui che parla quan-
do nella Chiesa si legge la sacra Scrittura »
(SC 7). E dopo aver ricordato che «massi-
ma è l'importanza della sacra Scrittura nella
celebrazione liturgica», esortava a favorirne
una (( soave e viva conoscenza » perché da es-

sa si « attingono le letture... e i salmi da can-
tare; del suo afflato e del suo spirito sono per-
meate le preci, le orazioni e gli inni liturgi-
ci» (SC 24).
L'invito dei padri conciliari fu presto concre-
tizzato con l'elaborazione di uno strumento

- il Lezionario - che raccogliesse, secondo
un ordine particolare, le parti più importan-
ti della Scrittura da annunciare nelle celebra-
zioni.
Suddiviso in più volumi, il Lezionario ha una
logica interna che l'operatore pastorale perce-
pisce solo dopo essersi confrontato con I'am-
pio contenuto delle « Premesse » (: PrL), in
cui si ricordano i principi generali per Ia ce-
lebrazione liturgica della parola di Dio (c. l);
si delinea il significato di tale parola nella
celebrazione dell'eucaristia (cc. II e III); e si

offre una panoramica circa la struttura e

I'ordinamento delle letture della messa
(cc. IV-VI).
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1. STRUMENTO DI ANNUNCIO

Il Lezionario è «una disposizione delle let-
ture bibliche che offre ai fedeli una panora-
mica di tutta la parola di Dio in base a un
criterio di armonico sviluppo ». Nel corso del-
I'anno liturgico, ma specialmente nei tempi
«forti», la scelta e l'ordinamento delle let-
ture <<hanno lo scopo di portare i fedeli a ren-
dersi conto gradualmente della fede che pro-
fessano e ad approfondire la conoscenza della
storia della salvezza»» (PrL 60).
La logica interna che unisce l'insieme dell'an-
nuncio non appare in modo immediato; ri-
chiede un approfondimento sistematico, gra-
duale, complessivo, orante da parte dell'o-
peratore pastorale.
E un lavoro previo indispensabile ai fini del-
la comprensione e della valorizzazione del-
l'anno liturgico come itinerario di fede e di
vita; un approfondimento i cui punti fermi
e le cui dinamiche sono già sufficientemente
illustrate nell'ampia premessa collocata all'i-
nizio degli stessi Lezionari (specialmente a
partire dal 1981).

2. CON UNA PARTICOLARE
METODOLOGIA

La Chiesa (< segue fedelmente nella liturgia
quel modo di leggere e di interpretare le sa-
cre Scritture, a cui ricorse Cristo stesso, che
a partire dall"'oggi" del suo evento esorta
a scrutare tutte Ie Scritture» (PrL 3).
Si tratta pertanto di una lettura-annuncio
« totale » nel senso che sia la lettura dell'An-
tico come del N7" nella celebrazione liturgi-
ca, è sempre I'annuncio dell'unico e identi-
co mistero di Cristo: « Nell',4 7è adombrato
il Nuovo, e nel Nuovo si disvela I'Antico. Di
tutta la Scrittura, come di tutta la celebrazio-
ne liturgica, Cristo è il centro e la pienezza>>
(PrL 5).
Il Lezionario presenta « i fatti e i detti piir im-
portanti della storia della salvezza, in modo
che questa stessa storia, di volta in volta rie-
vocata in molti suoi momenti ed eventi dalla
liturgia della parola, appaia ai fedeli come un
qualcosa di continuativo, che ripresenta e at-
tualizza il mistero pasquale nella celebrazio-
ne dell'eucaristia» (Prt 6l).
Ecco perché « nell'ascolto della parola di Dio
si edifica e cresce la Chiesa, e i fatti mirabili
che un tempo e in molti modi Dio ha com-

piuti nella storia della salvezza, vengono in
mistica verità ripresentati nei segni della ce-
lebrazione liturgica; a sua volta, Dio si serve
della stessa assemblea dei fedeli che celebra-
no la liturgia, perché la sua parola si diffon-
da e sia glorificata e venga esaltato tra i po-
poli il suo nome. Ogni volta pertanto che la
Chiesa, riunita dallo Spirito Santo nella ce-
lebrazione liturgica, annunzia e proclama la
parola di Dio, sa di essere il nuovo popolo,
nel quale I'alleanza, sancita negli antichi tem-
pi, diventa finalmente piena e completa... La
stessa parola di Dio, proclamata nella cele-
brazione dei divini misteri, non si riferisce
soltanto alla presente situazione che stiamo
vivendo, ma rievoca il passato e fa intravve-
dere il futuro, ravvivandone... il desiderio e

la speranza...» (PrL 1\.

3. LEZIONARIO DOMENICALE
E FESTIVO

L'ordinamento del Lezionario per i giorni do-
menicali e festivi è caratterizzato:

- dall'uso di tre letture: la compresenza del-
l'AT, della voce dell'Apostolo e del Vange-
lo hanno lo scopo di porre «nel debito rilie-
vo I'unità dei due Testamenti e della storia
della salvezza, incentrata in Cristo e nel suo
mistero pasquale» (PrL 66);

- da una lettura abbondante e varia della
Scrittura: il ristretto periodo di un anno e il
desiderio conciliare di mettere a disposizio-
ne dei fedeli una mensa più ricca di parola
di Dio hanno fatto sì che si raggiungesse il
traguardo di un Lezionario organizzato se-
condo un ciclo triennale, in modo da riascol-
tare gli stessi testi solo ogni tre anni.
In riferimento alla diversità di cicli con cui
la Chiesa fa memoria del suo Signore, anche
l'orgarizzazione del Lezionario festivo si pre-
senta diversificata;

- le letture per i cosiddetti « tempi forti »
sono caratterizzate da una particolare con-
cordanza tematica che, partendo dal vange-
lo, guarda nella prima lettura la prefigura-
zione e nella seconda l'esperienza attualizzan-
te di una delle primitive comunità cristiane.
Il principio si fonda su quel tipo di concor-
danza «già presente nella Scrittura stessa, in
quanto gli insegnamenti e i fatti riferiti nei
testi del Nlhanno una relazione più o meno
esplicita con fatti e insegnamenti dell'AT>»
(PrL 67);
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- nelle domeniche del tempo ordinario si ve-
rifica invece una lettura semicontinua dei
vangeli sinottici (Mt, Mc, Lc); mentrel'AT
« è in concordanza tematica col Vangelo »
(PrL 67), Ia seconda lettura segue il princi-
pio della semicontinuità, senza un legame
precostituito con la tematica evangelica.
Dopo le prime esperienze del Lezionario, e

talvolta ancora oggi, si sente qualche istan-
za a livello pastorale circa il bisogno di « pre-
disporre una certa unità tematica, per facili-
tare I'istruzione omiletica». Ma «il ricorso
a un'unità tematica così concepita è.. . in con-
trasto con la concezione esatta dell'azione li-
turgica che e sempre celebrazione del miste-
ro di Cristo e che per sua propria tradizione
ricorre alla parola di Dio non in forza di sol-
lecitazioni razionali o di motivi di natura con-
tingente, ma con il preciso intento di annun-
ziare il Vangelo e di portare i credenti alla co-
noscenza di tutta la verità» (PrL 68).

4. LEZIONARIO FERIALE

11 cammino di crescita lungo il tempo non è

segnato solo dalla festa ma anche dal feria-
le; si puo dire che l'uno esiste in funzione del-
l'altro nel senso che l'uno ha significato per-
ché esiste l'altro.
Anche la successione dei giorni feriali nel
tempo liturgico è caratterizzata da un annun-
cio del regno di Dio che si attua con meto-
dologie diverse:

- nei tempi « forti » si ritrova la stessa im-
postazione di « concordanza tematica » vista
a proposito del Lezionario festivo: ogni gior-
no si leggono due letture «che tengono pre-
senti le caratteristiche proprie » di un deter-
minato tempo; e ogni anno si ripetono sem-
pre le stesse (cf PrL 69);

- nelle ferie delle 34 settimane del tempo or-
dinario ritorna il principio della « lettura se-
micontinua » nelle due letture; infatti « le let-
ture del vangelo son disposte in ciclo unico,
che viene ripreso ogni anno (Mc, Mt, Lc). La
prima lettura invece, in due cicli, si riprende
ad anni alterni» (PrL 69).
In questo modo si stabilisce un'integrazione
profonda tra il Lezionario festivo e quello fe-
riale; nel loro insieme offrono la possibilità
di ascoltare tutto il N?n e una parte notevo-
lissima dell'AT.
A questo si deve aggiungere ancora - sem-
pre nell'ambito dell'annuncio della parola di

Dio - Ia partecipazione al salmo responso-
riale. Come «parte integrante della liturgia
della parola >> esso « ha grande importanza li-
turgica e pastorale » (PrL 19). Ha importan-
za liturgica perché nell'ambito della celebra-
zione permette al fedele di accogliere a livel-
Io ancora più personale I'annuncio della pa-
rola lacendola riecheggiare nella propria
mente attraverso la risposta delle labbra. Ha
importanza pastorale in quanto, oltre che rea-
lizzare un incontro ancora piir personale con
la parola di Dio, esso - se ben valorizzato
anche con il canto - permette un'educazio-
ne alla preghiera attraverso I'accostamento
ai salmi.

5. ALTRI LEZIONARI

La presenza di altri Lezionari sta a significa-
re da una parte la centralità della parola di
Dio in ogni forma di preghiera, e dall'altra
la meticolosità con cui la riforma liturgica ha
attuato il principio ricordato all'inizio di met-
tere a disposizione dei fedeli una mensa più
abbondante di sacra Scrittura. I diversi Le-
zionari contengono pertanto I'annuncio del-
la Parola per le varie situazioni che il fedele
attraversa nel suo cammino di fede.

5.1. Per celebrare la Vergine Maria

Non si può celebrare il mistero di Cristo pre-
scindendo dalla Vergine Maria, e viceversa;
ecco perché è frequentissima la memoria di
Maria durante I'anno liturgico con solenni-
tà, feste e memorie. Il Lezionario festivo e

quello per i Santi contengono i rispettivi brani
biblici.
ll Lezionario per le messe della beota Vergi-
ne Moria (Città del Vaticano 1987) costitui-
sce un nuovo ulteriore strumento per celebra-
re e vivere il mistero di Cristo « insieme con
Maria» lungo I'anno liturgico.

5.2. Per le celebrazioni dei santi

Secondo il grado (solennità, festa, memoria),
anche la celebrazione dei santi puo avere let-
ture proprie o appropriate. Il loro uso dipen-
de dalla particolare sottolineatura e impor-
tanza con cui una determinata Chiesa locale
o la stessa Chiesa universale riserva a coloro
che «giunti alla perfezione con I'aiuto della
multiforme graziadi Dio... in cielo cantano...
la lode perfetta e intercedono » per la Chiesa
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la quale, nel loro giorno natalizio «procla-
ma il mistero pasquale » e « propone ai fede-
li i loro esempi...» (SC 104).
Le letture, pertanto, mentre annunciano il
mistero perenne della pasqua, aiutano a com-
prendere la tonalità specifica con cui lo stes-
so mistero è vissuto dai santi e continuamente
riproposto nel tempo della Chiesa.
E in questo contesto, però, che il Lezionario
ricorda di «non omettere troppo spesso e sen-
za motivo sufficiente le letture assegnate per
i singoli giorni dal Lezionario feriale: la Chie-
sa infatti desidera che venga offerta ai fedeli
una mensa più abbondante della parola di
Dio» (PrI 83).

5.3. Per diverse circostanze

Le messe per varie circostanze sono di tre spe-
cie, e ciascuna può usufruire di un Leziona-
rio proprio:

- le messe rituali sono quelle collegate con
la celebrazione di alcuni sacramenti o sacra-
mentali; il Lezionario raccoglie i testi biblici
già riportati nei rispettivi libri rituali;
- le messe per varie necessità sono celebra-
te solo in alcune occasioni, in tempi determi-
nati e a certe condizioni; i testi del Leziona-
rio possono essere di valido aiuto per un op-
portuno adattamento a circostanze e situa-
zioni di gruppi che celebrano I'eucaristia;

- le messe votive tendono ad esprimere e fa-
vorire la devozione dei fedeli nel commemo-
rare i misteri del Signore, per onorare la Yer-
gine Maria o qualche santo; lo scopo del Le-
zionario è quello appena accennato.

5.4. Per le messe dei defunti

Il sacrificio eucaristico è offerto dalla Chie-
sa anche per i defunti, perché in forza della
comunione esistente fra tutte le membra di
Cristo, gli uni ricevano un aiuto spirituale,
e gli altri il conforto della speranza (cf Mes-
sale, Premessa 335). Particolare importanza
riveste la scelta delle letture bibliche che so-
no offerte con abbondanza dal Lezionario.

5.5. Per la messa dei fanciulli
ll Lezionario per la messa dei fanciulli (Li-
breria Editrice Vaticana 1976) è uno strumen-
to particolare elaborato con determinati cri-
teri e come risposta al « Direttorio per le mes-
se con i fanciulli » (1973), al fine di « favori-

re la maturazione di lede dei fanciulli aiutan-
doli a partecipare... alla liturgia, momento
culminante di una piena esperienza di vita cri-
stiana» (Premesse 18).

5.6. Per la Liturgia delle Ore
e altre celebrazioni

Si potrebbe dire che la Liturgia delle Ore è

tutto un «Lezionario», nel senso che racco-
glie e ordina in un determinato modo salmi,
cantici e numerosi brani di parola di Dio al-
lo scopo di santificare il tempo nell'arco della
giornata e nel contesto dell'anno liturgico.
L'«ufficio delle letture» poi è organizzato co-
me un vero Lezionario, in quanto propone
al popolo di Dio pagine della Scrittura che
completano quelle riservate alla celebrazio-
ne dell'eucaristia; ne risulta un compendio di
tutta la storia della sa\vezza.
Altri Lezionari sono presenti in altri libri li-
turgici che, pur contenendo riti non diretta-
mente connessi con la celebrazione dell'eu-
caristia, presentano una selezione di brani di
parola di Dio: si pensi al Benedifionale, al
Culto eucaristico fuori della messa, al Rito
dell'iniziazione cristianq degli adulti, al Rito
della penitenza. La conoscenza di simili Le-
zionari costituisce la premessa indispensabi-
le per un'accorta azione pastorale e dunque
per una celebrazione più partecipata.

6. CONCLUSIONE

Ciò che emerge in modo immediato dall'ac-
costamento diretto del Lezionario è il suo
obiettivo pastorale: a questo fine sono stati
elaborati i principi, vagliate le esperienze e
attuate le scelte con la collaborazione di
esperti in esegesi, liturgia, catechetica e pa-
storale. La disposizione delle parti, la sele-
zione delle pericopi e dei libri della Scrittura
intendono rispondere a questo particolare
scopo.
L'obiettivo pastorale tende a soddisfare il dt-
ritto dei fedeli a ricevere con abbondanza la
porola di Dio, perché « per mezzo dell'ascolto
della fede anche oggi l'assemblea... accoglie
da Dio la parola dell'alleanza, e a questa pa-
rola deve rispondere... per diventare sempre
più il popolo della Nuova Alleanza» (PrL 45)
attraverso una conoscenza sempre pii.r com-
pleta del progetto di salvezza.
L'abbondanza di parola di Dio che risuona
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nelle piir diverse assemblee richiede una co-
techesi biblica permanente che permetta ai fe-
deli di percepire, attraverso la narrazione dei
diversi fatti, la continuità dell'evento pasqua-
le, ripresentato e attualizzato nella celebra-
zione liturgica. Ciò implica per chi presiede
e per i principali responsabili della celebra-
zione un conoscere «a perfezione la struttu-
ra dell'ordinamento delle letture» per coglie-
re il rapporto tra i vari testi e quindi per su-
scitare frutti nel cuore e nelle conseguenti
scelte di vita dei fedeli (cf PrL 39).
Il Lezionario è quindi lo strumento che con-
tinua a narrare la storia della salvezza nel
tempo della Chiesa; lo strumento che permet-
te al singolo come alle diverse comunità ec-
clesiali di fare memoria, anzi di celebrare il
memoriale del mistero di salvezza; è da que-
sta celebrazione memoriale della pasqua del
Signore che ogni fedele può fare ogni giorno
pasqua: vivere cioè quel cammino di libera-
zione nell'oggi della storia, proteso verso un
compimento. Una memoria dunque, quella
del Lezionario, che impegna nel presente, in
vista di un compimento futuro.
--+ anno liturgico - liturgia e tempo 3.2.
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LIBERTÀ
GraNNrNo PrnNa

l. Tra negazione e t«rtalizzazione

2. Per una definizione della libertà concreta
2.1 . Il fondamento della libertù
2.2. Libertà e condizionamenti
2.3. Libertà fondamentale e liberlà particolare

LIBERTA

3. La libertà nella prospettiva cristiana

3.1 . Il dato biblico
3.1.1. Libertà da
3.1.2. Libertà per
3.2. La ri.flessione teologica
3.2.1. Libertà e grazia
3.2.2. Libertà e carità

4. Libertà - liberazione: un processo aperto

4.1. Liberazione e storia
4.2. Liberazione come sviluppo integrale
4.3. Liberozione e impegno politico

5. Per un'educazione al senso della libertà

1. TRA NEGAZIONE E
TOTALIZZAZIONE

La definizione del concetto di libertà incon-
tra oggi una serie di difficoltà collegabili tan-
to alle dinamiche del contesto socio-culturale
quanto agli sviluppi della ricerca antropolo-
gica e filosofica. La società in cui viviamo
sembra caratteizzata, al riguardo, da pesanti
contraddizioni. Mentre, da un lato, si affer-
ma sul piano formale la massima possibilità
di esercizio della libertà, vengono, dall'altro,
imponendosi forme sempre più accentuate e
preoccupanti di condizionamento, che limi-
tano drasticamente le possibilità di espressio-
ne dei singoli e dei gruppi. Alla centralità as-
sunta dalla tematica dei diritti della persona
e dei popoli si oppone infatti il processo di
massificazione sociale e di omologazione cul-
turale in atto - processo acutizzato dall'in-
troduzione delle nuove tecnologie informa-
tizzate - che, oltre ad appiattire l'identità
soggettiva, provoca la scomparsa delle tra-
dizioni locali, e percio dell'identità delle di-
verse culture. D'altra parte, il prevalere del-
la mentalità consumistica finisce per asservire
I'uomo a logiche di pura fruizione dei biso-
gni, spesso artificiosamente indotti, impeden-
dogli di esercitare il discernimento critico, e

ridimensionando pertanto lo spazio della li-
bertà personale.
L'attuale situazione di complessità sociale ac-
cresce ulteriormente questa condizione di am-
bivalenza. Il moltiplicarsi delle appartenen-
ze favorisce senza dubbio una più ampia pos-
sibilità di scelta, ma crea, al tempo stesso,
gravi difficoltà sul terreno dell'identificazione
soggettiva. L'attenuarsi della conflittualità
sociale libera I'uomo dalla pressione condi-
zionante delle ideologie, ma rischia insieme
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di proiettarlo verso forme di ripiegamento su
se stesso, che lo rendono schiavo dei propri
interessi individuali o di quelli della propria
corporazione di appartenenza. La dialettica
tra « pubblico » e « privato >> alimenta nuove
forme di tensione, tanto a livello di coscien-
za personale che a livello istituzionale. La
spinta verso la privatizzazione della vita si
scontra infatti con I'emergere di una sempre
maggiore pubblicizzazione dei modelli com-
portamentali. Gli stessi «mondi vitali», al-
I'interno dei quali hanno luogo i processi fon-
damentali di personalizzazione e di socializ-
zazione che concorrono alla produzione del
senso, soffrono di uno stato di grave lacera-
zione. Alla perdita delle funzioni sociali eser-
citate in passato si accompagna infatti I'in-
capacità di elaborare in proprio valori auto-
nomi per la forte pressione della società cir-
costante. La libertà appare così, sul terreno
del vissuto concreto, affermata e negata, per-
ché alla sua forte proclamazione in linea di
principio non corrisponde di fatto lacreazio-
ne di condizioni culturali e strutturali che
consentano un effettivo dispiegarsi della re-
sponsabilità di tutti e di ciascuno.
Ma le difficoltà maggiori in relazione a una
correìta definizione della libertà derivano so-
prattutto dalle interpretazioni che di essa ven-
gono date da parte della ricerca scientifica e

filosofica. Le scienze umane hanno avuto
l'indubbio merito di mettere a fuoco i con-
dizionamenti della libertà dell'uomo. Il pe-
so dei meccanismi dell'istinto e delle dinami-
che psicologiche, che sono alla base dell'e-
voluzione della persona, nonché delle strut-
ture sociali e della « cultura » - intesa, in sen-
so antropologico, come sistema di valori e di
norme comportamentali - non può essere
certo misconosciuto. Vi è tuttavia il rischio
che tale peso venga soprawalutato fino a per-
venire alla totale negazione della libertà.
L'uomo è in tal modo ridotto alla risultante
di un insieme di epifenomeni, che interpre-
tano in maniera del tutto deterministica il suo
agire. Lo spazio della libertà, lungi dall'es-
sere giustamente ridimensionato, è, in que-
sto caso, negato, e la responsabilità umana
destituita di senso.
A questa prospettiva sembra reagire una cor-
rente di pensiero che ha le sue radici nella fe-
nomenologia e nell'esistenzialismo e che ri-
vendica, in termini assoluti, la libertà uma-
na. L'attenzione alla singolarità dell'uomo,

percio alla sua differenza qualitativa rispet-
to al mondo subumano, conduce a enfatiz-
zarela libertà, fino a farla diventare I'unica
prerogativa del suo essere. L'uomo non pos-
siede soltanto la libertà, ma è libertà, nel sen-
so che essa è la struttura ontologica origina-
ria che lo costituisce. È come dire che la li-
bertà non è nell'uomo ad altro finalizzata che
a se stessa; che essa tende verso una illimita-
ta espressione di sé; che è per definizione li-
bertà incondizionata, perciò assoluta.
Questa concezione della libertà si scontra,
d'altra parte, con i limiti inevitabili dell'espe-
rienza umana nel mondo e, paradossalmen-
te, ha come risultato la sua stessa negazio-
ne. Laddove infatti la libertà non si apre a
qualcosa, non si orienta verso un obiettivo,
finisce per chiudersi in se stessa, per diven-
tare impolente e, in definitiva, per autone-
garsi. Riducendosi a pura istanza individua-
le non rapportata ad altre libertà e soprattut-
to non finalizzata a un quadro di valori, es-
sa si trasforma in dura necessità. L'esito al
quale conduc e la totalizzazione della libertà
è dunque il nichilismo, la trasformazione del-
la vita in un'inutile passione, che ha come
sbocco il nulla della morte.
La riflessione sulla libertà deve pertanto, ai
nostri giorni, fare correttamente i conti con
i gravi problemi posti tanto dalla concreta
esperienza -storica quanto dalla riflessione
culturale. E come dire che si tratta di tener
conto realisticamente dello spessore dei con-
dizionamenti, che caratterizzano I'essere-nel-
mondo dell'uomo, ma soprattutto della com-
plessa rete di rapporti entro i quali si svilup-
pa la vita di ciascuno. E, ancor più radical-
mente, si tratta di far uscire la libertà dal vuo-
to formalismo in cui finisce per chiudersi
quando si riduce ad essa il senso della vita
umana, aprendola alla ricchezza fecondante
dei valori, attraverso i quali è possibile dare
sviluppo autentico all'esistenza dell'uomo nel
mondo.

2. PER UNA DEFINIZIONE DELLA
LIBERTÀ CONCRETA

L'analisi della libertà umana deve essere con-
dotta a livelli diversi e tra loro complemen-
tan. E rntattl, ln pnmo luogo, necessano ln-
terrogarsi sul fondamento della libertà, attin-
gendo alle stesse radici ontologiche della per-
sona. Ma non è meno necessario far luce sui
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condizionamenti psico-sociologici che segna-
no I'esperienza quotidiana dell'uomo e che
delimitano lo spazio di esercizio della liber-
tà. Solo dal confronto tra questi due livelli
è infatti possibile pervenire a una definizio-
ne concreta della libertà, che consenta I'ac-
certamento della responsabilità dell'uomo nel
quadro del proprio comportamento etico.

2.1.ll fondamento della libertà

Il pensiero filosofico occidentale ha stretta-
mente collegato la libertà dell'uomo alla fa-
coltà della volontà. Questa facoltà si presenta
come una tendenza che ha per oggetto la rea-
lizzazione dell'uomo nella linea della sua es-

senza. Si tratta, in altri termini, di una spin-
ta interiore volta a dare pieno compimento
all'essere dell'uomo, in conformità con la
propria struttura originaria. E evidente che
alla radice di tale tendenza opera l'intelligen-
za dell'uomo, mediante la quale egli cono-
sce cio verso cui deve tendere per essere sem-
pre più se stesso. Il bene conosciuto diviene
in tal modo oggetto dell'appetito umano,
dando sviluppo a un processo in cui si inter-
secano tra loro attività di conoscenza e di vo-
lizione.
L'analisi dei meccanismi propri delle facol-
tà superiori consente, inoltre, di cogliere la
loro connaturale apertura trascendentale al
bene assoluto. Intelligenza e volontà sono di
per sé orientate al bene totale, così da essere
necessitate a perseguirlo nel caso in cui I'uo-
mo ne potesse fare immediata esperienza. Ma
il limite dell'attuale condizione umana è da-
to dal fatto che I'uomo ha a disposizione, nel
presente contesto storico, soltanto beni par-
ticolari, incapaci di soddisfare da soli e pie-
namente la dinamica del desiderio umano.
Nasce di qui la possibilità della libertà, inte-
sa come libero arbitrio o libertà di scelta. La
sproporzione esistente tra il bene assoluto,
che costituisce l'oggetto trascendentale della
volontà - oggetto al quale essa non puo sot-
trarsi - e i beni particolari, che I'uomo con-
cretamente esperisce, è il motivo che giusti-
fica la libera decisione umana. Non essendo
determinato dai beni particolari, I'uomo ha
infatti la possibilità di autodeterminarsi, me-
diante un processo per il quale le ragioni pre-
senti nei singoli beni diventano la ragione del-
la propria scelta. Il libero arbitrio implica
pertanto uno stato di indeterminazione, che
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non coincide tuttavia con l'indifferenza, in
quanto i singoli beni esercitano (e non pos-
sono non esercitare) una loro precisa attra-
zione sulla volontà dell'uomo. È come dire
che la scelta compiuta dall'uomo è la conse-
guenza di un atto di «giudizio voluto» o di
«volere giudicato». L'intelligenza offre al-
I'uomo le motivazioni per orientarsi nella di-
rezione di un determinato bene, ma, essen-

do di loro natura motivazioni contingenti, di-
venta indispensabile un atto di volontà per-
ché effettivamente ci si muova verso di esso.
Da quanto detto appare chiaramente I'impor-
tanza della libertà di scelta, ma insieme an-
che il limite che la connota. Essa rappresen-
ta soltanto I'aspetto negativo della libertà -
I'assenza cioè di uno stato di assoluta neces-
sità - ma non dice ancora verso quali obiet-
tivi la libertà deve tendere. La vera libertà si

esplica infatti attraverso le scelte concrete che
I'uomo pone in atto e che finalizza alla pro-
pria realizzazione. E come dire che la « libertà
da » è la condizione preliminare per I'eserci-
zio della «libertà per», cioè per la messa in
atto di processi che garantiscano all'uomo il
pieno sviluppo della propria identità. L'uo-
mo, in quanto essere libero, è chiamato a « li-
berarsi », aderendo alle esigenze inscritte nella
struttura ontologica del suo essere e dando
concreta risposta alla sua vocazione.
ln questo senso l'esperienza della libertà chia-
ma in causa I'esperienza del valore come da-
to dal quale non è possibile prescindere. Es-
so affiora, all'orizzonte della coscienza del-
l'uomo, non come un oggetto preconfezio-
nato, ma come l'oggetto di una libera elezio-
ne, come ciò verso cui si protende dinami-
camente la volontà dell'uomo, in quanto ha
come obiettiv o la r ealizzazione personale. La
libertà si definisce pertanto come la risultante
dell'impatto tra possibilità di scelta e scelta
concreta, nel senso che la prima non ò che
il presupposto per la messa in atto della se-

conda, nella quale si esplica pienamente la vi-
ta morale dell'uomo. Se l'uomo non fosse do-
tato di libero arbitrio non avrebbe accesso al
mondo dell'eticità. Ma il libero arbitrio non
è sufficiente. L'eticità postula, in ultima ana-
lisi, la necessaria relazione a un quadro di va-
lori, che conferiscoiro senso e orientamento
alla stessa libertà. Libertà e valore sono gran-
dezze correlative, non solo nel senso che non
esiste libertà vera senza valore, ma anche nel
senso che non si dà valore morale senza li-
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bertà, poiché la possibilità che un determi-
nato obiettivo venga percepito dal soggetto
umano come valore è legata all'esperienza
che egli la del suo essere libero.
La vita morale appare così come un incessan-
te processo di liberazione: processo che si svi-
luppa attraverso una dinamica faticosa e la-
cerante. Le scelte che I'uomo mette in atto
implicano, infatti, sempre, in primo luogo,
una serie di rotture con altre possibilità, che
vengono per cio stesso scartate. Ma queste
rotture non sono fine a se stesse; sono la con-
dizione per accedere all'unità della persona,
per consentire ad essa di appropriarsi della
propria identità e di sviluppare il progetto di
vita, che è inscritto nella sua stessa datità ori-
ginaria.
La persona è dunque all'inizio e al termine
della libertà: all'inizio, in quanto ne costitui-
sce il fondamento, e al termine, in quanto ad
essa la libertà tende come a suo ultimo obiet-
tivo. Edificare l'unità personale è, in defini-
tiva, il compito della libertà. Un compito che
può essere realizzato solo attraverso la con-
creta messa in atto di scelte corrispondenti
alla vocazione di ciascuno.

2.2. Libertà e condizionamenti

La libertà dell'uomo, che abbiamo fin qui
tentato di fondare e di descrivere nel suo di-
namismo essenziale, non è tuttavia libertà as-
soluta ma « situata », e dunque limitata. A de-
terminare tale limitazione è la realtà stessa
dell'essere dell'uomo in quanto «spirito in-
carnato » . La corporeità, che appartiene co-
stitutivamente alla definizione ontologica del-
l'uomo - il corpo che io sono, e non solo il
corpo che io ho - lo situa nello spazio e nel
tempo, nel qui e ora. L'agire umano si svol-
ge pertanto all'interno di queste coordinate;
è cioè radicalmente segnato dalla presenza di
un insieme di fattori che delimitano I'ambi-
to concreto di esercizio della libertà. Certo
lo spirito trascende la dimensione corporea
dell'uomo, ma è, nello stesso tempo, in essa
radicalmente inserito, così da non poterne
prescindere. Ogni azione umana è espressio-
ne della complessa unità della persona: riflet-
te cioè la dimensione corporea e spirituale
dell'uomo.
Le scienze umane hanno notevolmente con-
tribuito ad evidenziare le dinamiche del con-
dizionamento della libertà. mettendo a fuo-

co le interazioni esistenti tra i fattori interni
di carattere bio-psichico e quelli esterni di ca-
rattere socio-culturale. I meccanismi dell'i-
stinto e i dati inerenti la costituzione origi-
naria del soggetto - temperamento, caratte-
re, struttura dell'inconscio, abitudini, ecc. -ricevono diverso sviluppo a seconda dell'e-
voluzione psicologica della persona, la qua-
le è legata alla rete di rapporti che essa stabi-
ljsce con gli altri fin dai primi anni di vita.
E d'altronde evidente che I'articolarsi di tali
rapporti - compresi quelli con le figure pa-
rentali - e, in larga misura, dipendente dal
contesto sociale e culturale in cui si vive. Le
tradizioni, i modelli e le norme comporta-
mentali, gli statuti educativi dominanti, lo
slalus sociale e la stessa identità sessuale eser-
citano un ruolo decisivo sulla crescita di sin-
goli soggetti.
Non è questa la sede per un'analisi dettagliata
delle diverse tipologie di condizionamento, le
quali assumono caratteri qualitativi e quan-
titativi diversi a seconda della struttura per-
sonale e della concreta esperienza di vita. È
tuttavia importante sottolineare come di per
sé il situarsi dell'uomo entro una determina-
ta struttura bio-psichica e all'interno di un
determinato contesto socio-culturale non
comporti soltanto una limitazione della liber-
tà, ma definisca anche positivamente lo spa-
zio concreto entro il quale la libertà puo e de-
ve esercitarsi. Temperamento, carattere, svi-
luppo psicologico della personalità, affetti-
vità, ambiente sono il luogo a partire del qua-
le I'uomo è chiamato a esprimere la propria
libertà. Se questo si presenta, da una parte,
come una condizione di limite, offre, dall'al-
tra, una serie di possibilità, che ciascuno de-
ve responsabilmente sviluppare. Ogni espe-
rienza che I'uomo fa ha sempre carattere am-
bivalente: può cioè condurlo verso la deriva
di un condizionamento assoluto, ma puo an-
che aprirgli la possibilità di nuove forme di
realizzazione.

2.3. Libertà fondamentale e libertà
particolare

La libertà morale come libertà concreta è

dunque espressione dell'essere profondo del-
l'uomo, della sua datità ontologica e del con-
dizionamento che segna strutturalmente di sé
I'esperienza dell'uomo nel suo mondo.
Il problema di fondo diviene allora quello di
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stabilire se e in quale grado, nelle azioni con-
crete, I'uomo disponga di sé come un tutto
così da potere determinare le sue scelte e, più
radicalmente, il senso stesso della sua esisten-
za. Ora, pur riconoscendo i limiti strutturali
della libertà umana, già delineati, non si puo
negare che esista nell'uomo, nella misura in
cui si sforza di vivere in autenticità la pro-
pria vocazione, la capacità di realizzarsi nel-
la libertà, progettando l'orientamento da im-
primere alla sua vita. E questa la libertà fon-
damentale, che coincide essenzialmente con
la disposizione da parte della persona di tut-
ta se stessa, nella sua esistenzialità concreta,
in rapporto all'assoluto. La realizzazione del-
la persona in libertà fondamentale costitui-
sce pertanto I'aspetto trascendentale dell'a-
gire, entro il quale si inscrivono le azioni con-
crete e che ha perciò una dimensione di pro-
fondità qualitativamente diversa rispetto ad
CSSC.

D'altra parte, questa scelta di base, che fon-
da il senso ultimo dell'agire morale, non è un
atto che si realizza una volta per tutte. L'es-
senziale storicità dell'uomo implica il suo far-
si progressivo mediante scelte particolari, se-
gnate dalla presenza di una libertà limitata.
Si stabilisce così una relazione di reciprocità
tra libertà fondamentale e libertà particola-
re, nel senso che, da un lato, la libertà fon-
damentale ha bisogno di esplicitarsi nelle con-
crete scelte della vita quotidiana e, dall'altra,
che tali scelte acquistano valore morale in
quanto sono segno dell'autodeterminazione
della persona in libertà fondamentale.
La dinamica della libertà come libertà mo-
rale concreta è pertanto, in definitiva, data
dal rapporto tra la libertà, che la costituisce
e mediante la quale essa tende ad autopro-
gettarsi nella sua globalità, e I'esplicitarsi di
questa libertà nelle concrete scelte dell'esi-
stenza quotidiana, segnate dai condiziona-
menti delle situazioni in cui essa si incarna.
L'esprimersi della libertà fondamentale nel-
I'opzione di fondo che I'uomo fa - sia in po-
sitivo che in negativo - orienta evidentemen-
te le scelte particolari, senza tuttavia deter-
minarle in termini assoluti. L'uomo puo in-
fatti decidere di tutto se stesso, ma non mai
totalmente, in quanto la decisione di sé av-
viene sempre in uno spazio e in un tempo pre-
cisi, entro i quali non gli è dato di conoscere
e tanto meno di possedere il futuro. La cor-
poreità, e conseguentemente la spazio-tem-

trepxtÀ

poralità proprie della condizione umana, so-
no la ragione della possibilità del cambiamen-
to o del ribaltamento di indirizzo della stes-
sa scelta fondamentale. Un ribaltamento che,
normalmente, si realizza attraverso una se-
rie di atti che attenuano lo spessore della scel-
ta precedente, e che si estrinseca in un atto
particolare di segno opposto, ma che ha la
stessa profondità di quello con il quale tale
scelta aveva avuto luogo.

3. LA LIBERTÀ NELLA
PROSPETTIVA CRISTIANA

La libertà, che ha la sua radice nella struttu-
ra ontologica dell'uomo, acquista nuovi si-
gnificati nella prospettiva cristiana.
La rivelazione non solo presuppone I'esisten-
za nell'uomo di una reale libertà di scelta, ma
fa soprattutto di essa il fondamento della re-
sponsabilità morale attraverso la quale egli
attinge la salvezza di Dio. La libertà è sog-
getta a un dinamismo storico, quello stesso
dinamismo che accompagna I'evoluzione del-
I'essere dell'uomo fino alla piena esplicitazio-
ne di sé nel mistero di Cristo
Accogliendo le sollecitazioni della bibbia, la
riflessione teologica si sforza di interpretar-
le e di sistematizzarle alla luce dell'odierna
ricerca antropologica, fornendo una visione
rigorosa del senso e delle dimensioni della li-
bertà.

3.1. Il dato biblico

La rivelazione insiste soprattutto sul potere
di liberazione conferito da Dio all'uomo. La
libertà non è dunque colta soltanto, negati-
vamente, come sottrazione dell'uomo alla si-
tuazione di schiavitù indotta dal peccato, ma
è, pitr profondamente, lumeggiata come nuo-
vo dinamismo interiore che lo conduce a met-
tere in atto il progetto di Dio.
Nell'AT tale libertà è prefigurata da alcuni
avvenimenti decisivi della storia della salvezza
ed è insieme attesa come frutto dei tempi mes-
sianici. La storia della salvezza è storia di li-
berazione, che si dispiega attraverso il suc-
cedersi di avvenimenti liberatori. La libertà
portata da Cristo è tuttavia qualcosa di as-
solutamente nuovo, in quanto appare legata
alla sua stessa persona e al potere che viene
attraverso di lui comunicato all'intera uma-
nità.
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3.1 .1. Libertà dq

E soprattutto Paolo a interpretare I'essere e
l'agire del cristiano nell'ottica della libertà
(Gal 4,26-31; 5 I, l-13; I Cor 7,22). La liber-
tà del cristiano, che ha il suo fondamento in
Cristo, è anzitutto « libertà da », nel senso del
superamento di alcuni fondamentali impedi-
menti propri dell'uomo peccatore. Il pecca-
to, cui soggiacciamo come schiavi per la no-
stra origine (Rm 5, I 2ss) e per le nostre colpe
personali (Rm 6,17-20), è il vero despota al
quale Cristo ci sottrae. Da esso deriva, infat-
ti, come inevitabile conseguenza lo stato di
morte, sia fisica che spirituale. La libertà cri-
stiana, in quanto è fondamentalmente liber-
tà dal peccato, include dunque la liberazio-
ne dalla morte. Mediante la risurrezione di
Cristo noi siamo delinitivamente riscattati
dalla schiavittr del suo timore (Eb 2,14s) e vi-
viamo «nell'attesa della redenzione del no-
stro corpo» (Rm 8,23), essendo ormai pas-
sati «dalla morte alla vita» (1 Gv 3,14) nella
misura in cui viviamo nella fede e nell'amore.
Ma la liberazione che Cristo ha portato si
estrinseca soprattutto nella libertà dalla leg-
ge (Rm 6,14;Gal5,18). Essa non costituisce
più per il cristiano la via della salvezza, la
quale è invece opera dello Spirito, che è Spi-
rito di libertà.

3.1.2. Libertà per
Il dono della libertà, frutto dell'opera reden-
trice di Cristo, non va tuttavia inteso come
qualcosa di puramente passivo e tanto meno
come possibilità di un assoluto libertinismo.
La libertà cristiana è impegno a vivere nel ser-
vizio a Dio e ai fratelli, a crescere cioè nel-
I'unione sempre più profonda con il Signore
e nella pratica della giustizia verso gli uomi-
ni: « Voi certo siete stati chiamati alla liber-
tà, o fratelli; soltanto non invocate la libertà
quale pretesto per una condotta carnale»>
(Gal 5,13). La libertà del cristiano è una li-
bertà orientata al bene; è, in definitiva, una
libertà orientata alla carità. La rinuncia al di-
ritto personale, se il bene del fratello lo esi-
ge, non è una limitazione della libertà, ma il
modo più alto e più perfetto di esercitarla.
Affrancato dall'antica schiavitù e fatto figlio
di Dio, il credente è infatti chiamato a porsi
al servizio degli altri, aderendo alle solleci-
tazioni dello Spirito (Gal 5,13-26). Il segreto
della libertà cristiana sta dunque nel vivere

la carità, cioè nel dono costante di sé a Dio
e ai fratelli.

3.2. Lz riflessione teologica

La teologia riflette sul concetto di libertà pre-
sente nella rivelazione, approfondendo con-
cretamente il rapporto che intercorre tra Dio
e l'uomo. Tale rapporto è costitutivo deÌl'es-
sere stesso dell'uomo: egli infatti esiste in
quanto e radicalmente aperto come creatura
al suo creatore. In Gesir di Nazaret questa
apertura raggiunge il suo culmine: in lui la
libertà umana è definitivamente liberata, poi-
ché nella sua incarnazione, morte e risurre-
zione Dio e I'uomo si sono pienamente ricon-
ciliati.
La liberazione operata da Dio in Gesù Cri-
sto non deve tuttavia essere intesa soltanto
come un evento del passato, ma come una
realtà viva e operante nel presente per l'uo-
mo e insieme come una promessa per il fu-
turo.
La chiesa è il luogo in cui, mediante I'annun-
cio della parola di Dio e I'azione sacramen-
tale, il credente diviene ogni giorno libero dal-
la schiavitù del peccato e della morte e viene
chiamato, nello stesso tempo, a portare a
compimento il proprio processo di liberazio-
ne. La libertà è perciò per il cristiano una mis-
sione da sviluppare nel quotidiano. E il sen-
so stesso della sua vocazione. La vita « secon-
do lo Spirito», che gli è stata partecipata in
Cristo, deve infatti trovare concreta espres-
sione nella storia mediante la risposta respon-
sabile dell'uomo.

3.2.1. Libertà e grazio

La libertà del cristiano trova dunque il suo
fondamento nella grazia. La partecipazione
alla vita di Dio giustifica l'uomo, operando
una radicale trasformazione della sua perso-
na. La graziaè offerta all'uomo in quel cen-
tro profondo della persona dove egli si co-
nosce e decide di sé in libertà fondamentale.
La vita morale si caratterizza così come ac-
cettazione o rifiuto di essa, in un atto attra-
verso il quale I'uomo dispone totalmente di
se stesso.
La grazie non elimina ovviamente i condizio-
namenti umani, sia di carattere bio-psichico
che socio-culturale. La libertà fondamenta-
le, che si attua sotto il segno della grazia nel-
le scelte particolari, è sempre libertà umana
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e, in quanto tale, situata. Il che spiega la co-
stante tensione esistente tra scelta fondamen-
tale e scelte particolari e l'incapacità dell'uo-
mo di vivere fino in fondo e sempre la liber-
tà fondamentale nelle concrete decisioni quo-
tidiane. Ma non si può, d'altronde, misco-
noscere che la grazia, nel momento in cui
viene dall'uomo accettata, influisce, con la
sua forza di trasformazione, su tutti gli stra-
ti del suo essere. E infatti naturale che I'uo-
mo, il quale accoglie mediante un atto di Ii-
bertà fondamentale il dono della partecipa-
zione alla vita di Dio, sia inclinato a estrin-
secare tale opzione nelle scelte particolari,
dando concreto sviluppo a una forma di au-
torealizzazione di sé che è risposta positiva
al progetto del Signore.

3.2.2. Libertà e corità
Il contenuto di tale risposta è Ia carità come
amore indiviso di Dio e dei fratelli. La liber-
tà fondamentale si esprime infatti anzitutto
nella scelta, che I'uomo e chiamato a fare,
tra la ricerca di sé e il dono di sé. Tale scelta,
nella misura in cui viene positivamente mes-
sa in atto, obbliga I'uomo a dare corso a una
serie di atti caratterizzati dalla presenza del-
la libertà particolare, i quali altro non sono
che la concretizzazione della libertà fonda-
mentale in scelte quotidiane di amore.
E come dire che la carità riveste il primato
assoluto nella vita morale. Essa coincide in-
fatti con I'attorealizzazione che I'uomo fa di
sé mediante I'assunzione di un atteggiamen-
to di dedizione totale. Gli atti morali parti-
colari della giustizia, della verità, della fedel-
tà, ecc., hanno valore nella misura in cui so-
no permeati da essa, cioè in quanto sono ma-
nifestazione del dono della persona a Dio e

ai fratelli. La relazione che esiste tra le diverse
virtir e la virtù della carità corrisponde per-
tanto alla relazione che esiste tra la libertà di
scelta categoriale e la libertà fondamentale,
che ha carattere trascendentale. L'amore, che
dispone della persona come tale, non è un
semplice atto categoriale; e espressione della
libertà fondamentale dell'uomo. Esso costi-
tuisce il criterio ultimo di giudizio dell'agire
umano, poiché i singoli atti virtuosi acqui-
stano il loro ultimo signilicato in quanto ven-
gono animati cialla carità (l Cor l3).
E di conseguenza chiaro che nell'atto di amo-
re ha luogo la più alta realizzazione della li-
bertà, che si esplicita di fatto in una vera e
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propria presa di posizione positiva dell'uo-
mo davanti a Dio. Cio non avviene necessa-
riamente attraverso un riconoscimento cate-
goriale di Dio, ma attraverso una adesione
esistenziale a lui mediante la scelta cosciente
e libera di orientare la propria vita secondo
la logica del dono di sé. L'atto libero di amo-
re, che presuppone una conoscenza immedia-
ta e diretta di Dio nel profondo della coscien-
za, appare così come l'aspetto decisivo della
moralità, cio da cui essa trae, in ultima ana-
lisi, il suo senso.

4. LIBBRTÀ. LIBERAZIONE:
UN PROCESSO APERTO

La libertà umana è insieme dato e possibili-
tà. Appartiene alla struttura ontologica del-
I'uomo, ma è, nel contempo, una realtà che
sta all'impegno umano sviluppare. È, in al-
tri termini, una libertà da liberare. Per il cre-
dente la libertà è dono di Dio in Cristo, ma
questo non esclude, anzi implica, che egli
debba far crescere tale dono mediante uno
sforzo costante di liberazione di se stesso e
degli altri.

4.1. Liberazione e storia

La storia è il contesto concreto entro il qua-
le tale liberazione deve realizzarsi.Il mistero
dell'incarnazione è la manifestazione più al-
ta del « sì » di Dio alla storia umana. Essa di-
viene infatti definitivamente « storia di sal-
vezza>>, liberata dalla soggezione al peccato
e alla morte. È come dire che il definitivo esi-
ste ormai nella storia, anche se questa defi-
nitività non e tale da escludere il futuro, in-
teso come piena realizzazione della salvezza
dell'uomo e del mondo. Tra il «già» del com-
pimento in Cristo delle promesse veterotesta-
mentarie e il «non-ancora» della promessa
contenuta nel mistero della morte e della ri-
surrezione di Cristo vi è posto per I'azione
responsabile dell'uomo, chiamato a trasfor-
mare il mondo. La storia è infatti una storia
aperta, che ha ormai acquisito un significa-
to e una meta: la consumazione escatologica
dell'umanità e del mondo in Cristo. La liber-
tà umana, ormai affrancata, diventa il pre-
supposto di un processo di liberazione che sta
all'uomo intraprendere nel segno della spe-
rarlza.
La speranza storica acquisisce pertanto nel
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messaggio cristiano la sua piena legittimazio-
ne, ma viene, nello stesso tempo, ridimensio-
nata, in quanto I'orientamento escatologico
ultimo della storia è I'apertura a un orizzon-
te metastorico, cioè al futuro assoluto di Dio.
La liberazione cristiana è, in ultima analisi,
attesa dei «cieli nuovi>> e delle «terre nuo-
ve» che Dio donerà alla fine dei tempi all'u-
manità, e insieme impegno responsabile a
realizzare, qui e ora, il progetto divino.

4.2. Liberazione come sviluppo integrale

L'antropologia moderna considera I'uomo e

il mondo come realtà in divenire. L'inquie-
tudine umana nasce dall'esperienza antino-
mica del limite creaturale e della contempo-
ranea apertura dell'uomo all'infinito. Que-
sta esperienza è la forza vitale che spinge I'uo-
mo verso il futuro. Egli vive in quanto ha del-
le aspirazioni e fa dei progetti.
La libertà è ciò che rende possibile tale pro-
gettazione, la quale è necessariamente con-
trassegnata dall'esigenza di costruire rapporti
veri con gli altri e con il mondo.
La liberazione cristiana coincide percio con
lo sviluppo integrale dell'uomo nel quadro di
una rete di relazioni interpersonali e sociali
e di un corretto rapporto con la natura. L'a-
zione liberatrice di Cristo è redenzione dal
peccato e dalle sue conseguenze, che hanno
uno spessore sociale e storico. La riconqui-
sta della comunione con Dio è la condizione
per lo sviluppo di un processo di liberazio-
ne, che implica la responsabilità dell'uomo
e che ha come obiettivo I'edificazione di una
società più giusta e piir fraterna attraverso la
quale si rende trasparente nella storia la ve-
nuta del regno

4.3. Liberazione e impegno politico

L'azione del cristiano, liberato da Cristo, de-
ve allora necessariamente tradursi in impe-
gno politico per la liberazione dell'umanità
e l'umanizzazione del cosmo.
La fede implica I'assunzione di una chiara
posizione nei confronti delle situazioni socia-
li, specialmente di quelle dove è in gioco l'a-
lienazione umana; implica soprattutto il coin-
volgimento responsabile del credente nelle
strutture e sulle istituzioni della convivenza
umana, che determinano i diversi processi di
socializzazione. L'impegno a costruire una
società diversa è infatti condizione indispen-

sabile per la concreta attuazione della libe-
razione umana, che è possibilità di esercizio
della libertà nella giustizia e nell'amore. Si
tratta di denunciare con coraggio il disordi-
ne esistente, le sperequazioni tra gli uomini
e tra i popoli, che sono all'origine dello sta-
to di conflitto in cui versa la famiglia uma-
na, e di lottare per larealizzazione di un or-
dine che garantisca a tutti la piena espressio-
ne di sé, e dunque la possibilità di un eserci-
zio totale della propria libertà.
La sporgenza utopica, che qualifica la co-
scienza del cristiano, lo mette al riparo dalla
tentazione di assolutizzare qualsiasi proget-
to storico, ma, insieme, lo stimola a produr-
re ogni sforzo perché I'uomo nuovo possa
realizzarsi anche attraverso Ia creazione di
nuovi spazi sociali e di forme istituzionali che
garantiscano, sul piano politico, ad ogni uo-
mo di potersi sentire effettivo cittadino del-
la comunità in cui vive e del mondo.
La libertà di Cristo, che rende I'uomo radi-
calmente libero, lo spinge in definitiva, a li-
berare l'umanità e il mondo, fino al compi-
mento definitivo di tale processo che avrà
Iuogo alla fine dei tempi.

5. PER UN'EDUCAZIONE AL SENSO
DELLA LIBERTÀ

La libertà, tanto nella sua struttura umana
quanto nel suo significato cristiano, appare
così come una realtà in divenire. L'autopos-
sesso della persona, che costituisce la premes-
sa indispensabile perché essa possa attuarsi
mediante scelte e decisioni corrispondenti alla
propria vocazione, è il frutto di un itinera-
rio educativo lungo e impegnativo.
L'educazione è fondamentalmente educazio-
ne alla libertà e della libertà, nel senso che
I'obiettivo da perseguire è la piena matura-
zione dell'uomo, la capacità cioè di decide-
re, in modo autonomo, del proprio destino.
Educare significa allora, in primo luogo, aiu-
tare I'altro ad essere se stesso, metterlo in
condizione di prendere coscienza dei propri
doni e delle proprie potenzialita nascoste e

creare il contesto entro il quale egli possa pie-
namente esprimersi. Ma significa anche
orientare la libertà verso obiettivi precisi,
aprirla cioè al mondo dei valori, i quali soli
garantiscono ad essa il suo autentico svi-
luppo.
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L'educazione ha percio come fine l'acquisi-
zione della responsabilità personale, che è co-
scienza della propria unicità e della propria
irripetibilità, ed è, nel contempo, convinzio-
ne della necessità di vivere la propria voca-
zione e di progettare la propria esistenza co-
me servizio agli altri e al mondo.
Cio presuppone, evidentemente, attenzione
alla crescita graduale, che caratterizza lo svi-
luppo del soggetto umano. Persona si nasce
e si diviene mediante una serie complessa di
processi di socializzazione, il cui esito posi-
tivo è legato al concreto rapportarsi agli al-
tri, percio alle modalità esistenziali secondo
le quali si concreta I'incontro, il dialogo e la
comunicazione. La piena assunzione della
propria identità personale è lo sbocco posi-
tivo di una serie di passaggi attraverso dina-
miche relazionali, che hanno inizio dai rap-
porti parentali e si estendono progressiva-
mente alle diverse sfere della vita sociale. Il
disadattamento sociale è infatti la conseguen-
za di un'insicurezza esistenziale, alla cui ori-
gine vi è normalmente il non essere stati ac-
colti e il non sentirsi amati, soprattutto negli
anni in cui più fragile è la propria costituzione
personale e più limitato il proprio grado di
sviluppo.
La libertà come superamento dei condizio-
namenti negativi e come capacità di proget-
tare in positivo la vita è il frutto di un itine-
rario la cui fecondità dipende dunque dal cli-
ma che si respira nell'ambiente in cui si vive
e dall'assimilazione corretta di valori in ba-
se ai quali orientare le proprie scelte perso-
nali. E allora evidente che la sua maturazio-
ne, la quale coincide con la maturazione della
persona, dipende dalla testimonianza delle
persone con cui si entra in dialogo e ci si con-
fronta. Dipende, in altri termini, non tanto
dalla loro astratta capacità di annunciare con
le parole i valori, ma piuttosto dalla forza con
cui sanno renderne trasparente il messaggio
mediante la concreta aderenza esistenziale ad
essi nella vita. Solo così la libertà ha la pos-
sibilità di diventare per l'uomo lo spazio della
propria autorealizzazione, il luogo a partire
dal quale progettare sapienzialmente l'esi-
stenza, nella fedeltà alla propria vocazione
personale e allo stesso progetto di Dio.

--» adolescenza 3.1. - animazione 2.1.4. - Dio 5.5.
- diritti umani 3.; 5.; 5. - educazione 4.1.;6.2.2. - f e-
de (sguardo di) 2.1. - grazia2.3.l. - ideologia 3.1. -
liturgia 2.1. - ministeri l.l. - modelli antropologici -
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peccato 1.3. - secolarizzazione 4.-'7 . - sessualità 2.3.-
2.6.;3. - storia 4.3.; 5.3. - storicità 4.; 5.3. - teo-
rialprassi 6. - tempo libero l. Clemente d'Alessan-
dria 3.5.3.
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1. La riforma dei libri liturgici voluta dal Vati-
cano II

l.l . I libri liturgici ottuali
1.2. Struttura del libro liturgico
1.3. Versct uno nuovo fase della riforma?

2. Il libro liturgico: strumento per la celebrazio-
ne o per la vita?

2.1. Alcune puntualizzazioni
2.2. Perché richiamare i «valori» del libro litur-

gico?
2.3. Il libro liturgico: strumento per...
2.3.1. Per la celebrazione
2.3.2. Per la formazione

3. Per una conclusione operativa
3.1 . Conoscere le potenzialità del libro liturgico
3.2. Uno strumento per educare

Il libro liturgico può essere accostato sotto
prospettive molto diverse tra loro: origine,
storia, evoluzione, teologia, pastorale, cate-
chesi, ritualità, cerimoniale, spiritualità...
Qui lo esaminiamo secondo un'ottica detta-
ta unicamente dalla problematica propria del-
I'azione pastorale, sempre nella consapevo-
lezza che i riflessi di un simile tipo di approc-
cio coinvolgono, in forme e modi diversi, la
teologia, la spiritualità e la catechesi.
Si tratta pertanto di verificare, anzitutto, cosa
è stato realizzato dal Vaticano II in poi a pro-
posito dei libri liturgici (numero, classifica-
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zione, ecc.); per passare quindi ad evidenziare

- secondo un'ottica specificamente pastorale

- il valore del libro liturgico sia in ordine alla
celebrazione che alla vita.
In un contesto di pastorale giovanile la co-
noscenza di alcuni libri liturgici costituisce un
valore essenziale, sia in ordine ad un perso-
nale cammino di formazione cristiana (mes-
sale, liturgia delle ore...), sia in ordine ad un
impegno ecclesiale specifico e qualificato (ca-
techesi sacramentaria, animazione liturgica,
ministero del lettorato...).

1. LA RIFORMA
DEI LIBRI LITURGICI
VOLUTA DAL VATICANO II
Le parole che SC 25 dedica al progetto di ri-
forma dei libri liturgici sono estremamente
sobrie: « I libri liturgici siano riveduti quan-
to prima, servendosi di persone competenti
e consultando vescovi di diversi paesi del
mondo ».
Dopo circa un mese dall'approvazione della
SC, Paolo VI istituiva una speciale Commis-
sione (25.01.64) incaricata di rivedere a fon-
do tutti i libri liturgici. La storia di questo
enorme lavoro non è ancora stata scritta in
modo completo. Come indispensabile pun-
to di riferimento restano però le memorie
scritte dallo stesso segretario del « Consi-
lium » prima e poi della Congregazione per
il Culto divino, mons. A. Bugnini; il suo po-
deroso volume costituisce un punto di riferi-
mento essenziale per chiunque voglia appro-
fondire anche solo qualche aspetto partico-
lare della riforma realizzata sotto il pontifi-
cato di Paolo VI: A. BucNINr, Lo riforma li-
turgica (1948-1975), Ed. Liturgiche, Roma
1983, pp. 930; cf anche I'ampia presentazio-
ne che ne è stata fatta in Rivista Liturgica
7t/t (t984) 102-124.

1.1. I libri liturgici attuali

E ovvio che l'operatore pastorale conosca in
linea di massima tutti i libri liturgici finora
pubblicati, specialmente quelli che riguarda-
no in modo esplicito il particolare ministero
che è chiamato a svolgere.
Qui di seguito se ne dà un elenco completo
in ordine cronologico secondo la data del De-
cretum di approvazione; ogni titolo è accom-

pagnato dalla data di promulgazione dell'e-
dizione ufficiale per la Chiesa italiana.

- 15.08.68 De ordinatione Diaconi, Presby-
teri et Episcopi : 25.11.79: Ordinozione del
vescovo, dei presbiteri e dei diaconi;

- 19.03.69 Ordo celebrandi Matrimonium
: 30.03.75: Sqcramento del matrimonio;

- 21 .03.69 Calendarium Romanum: di per
sé non e un libro liturgico, ma riveste un'im-
portanza decisiva in quanto dà una rinnova-
ta struttura all'anno liturgico, alle feste del
Signore, della Vergine e dei santi (cf
25.03.7 5);

- 06.04.69 Ordo Missae : 29.10.69: Rito
della messa;

- 15.05.69 Ordo Baptismi parvulorum :
31.05.70: Rito del battesimo dei bambini:

- 25.05.69 Ordo lectionum missae (cf
30.09.70 e 21.01.81);

- 15.08.69 Ordo Exsequiarum; : 29.09.'74:
Rito delle esequie (edizione maggiore e mi-
nore);

- 02.02.70 Ordo professionis religiosae :
02.02.75: Rito della professione religiosa;

- 26.03.70 Missale Romanum (cf 25.03.75)
: 19.03.73: Messole Romano;

- 31.05.70 Ordo consecrationis Virginum;
: 29.09.80: Istituzione dei ministeri, Con-
sacrazione delle vergini, Benedizione abba-
ziale e Istituzione dei ministri straordinari
della comunione;

- 30.09.70 Missale Romanum: Lectiona-
rium (voll. I-III) : 15.06.72: Lezionario do-
menicole e festivo; 15.07 .72: Lezionario fe-
riale; 15.11.72: Lezionario per le celebrazio-
ni dei santi;15.06.73: Lezionario per le mes-
se rituali; 15.11.73:. Lezionorio feriole «per
onnumr» II;15.12.13: Lezionorio per le messe
<<ad diversa>> e votive;

- 09.11.70 Ordo benedictionis Abbatis et
Abbatissae : cf sopra 31.05.70;

- 03.12.70 Ordo benedicendi oleum cate-
chumenorum et infirmorum et conficiendi
chrisma : 03.07.80: Benedizione degli oli e
Dedicazione della Chieso e dell'altare;

- 11.04.71 Officium divinum: Liturgia ho-
rarum (voll. I-IV; cf 07.04.85) : 29.09.74:
Liturgia delle ore (vol. I); 15.12.74: Liturgia
delle ore (vol. II); 06.04.75: Liturgia delle ore
(vol. III); 01.06.75: Liturgia delle ore
(vol. IV); 29.09.75: La preghiera del matti-
no e della sera;
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- 22.08.71 Ordo Confirmationis
29.04.72: Rito della confermazione;

- 06.01 .72 Ordo initiationis christianae
adultorum : 30.01.78: Rito dell'iniziazione
cristionq degli odulti;

-03.12.72 De institutione Lectorum et
Acolythorum. De admissione inter candida-
tos ad diaconatum et presbyteratum. De sa-
cro caelibatu amplectendo cf sopra
3 l .05.70;

- 07.12.72 Ordo Unctionis infirmorum :
23.05.74: Sacramento dell'unzione e curo pa-
storqle degli infermi (edizione maggiore e mi-
nore);

- 21.06.73 De sacra Communione et de cul-
tu mysterii eucharistici extra Missam :
17.06.79: Rito della comunione fuori dello
messa e culto eucaristico;

- 01.11.73 Directorium de missis cum pue-
ris : 15.12.76: La messa deifanciulli + Le-
zionorio per la messa dei fanciulli (di per sé

i due volumi non hanno un corrispondente
in latino);

- 02.12.73 Ordo Paenitentiae : 08.03.74:
Rito della penitenza;

- 25.03.75 Missale Romanum (editio altera)
: 15.08.83: Messale Romano (II edizione)
+ Orazionale per lo preghiera dei fedeli;

- 29.05.77 Ordo dedicationis ecclesiae et al-
taris : cf sopra 03.12.70;

- 21.01.81 Ordo lectionum Missae (ed. al-
tera) : 29 .09.82: Lezionario domenicale e fe-
stivo: << Fascicolo supplementare »;

- 25.03.81 Ordo coronandi imaginem bea-
tae Mariae Virginis : 15.08.82: Rito per I'in-
coronazione dell'immagine dellq beata Ver-
gine Maria;

- 31.05.84 De benedictionibus;

- 14.09.84 Caeremoniale Episcoporum;

- 07.04.85 Officium divinum: Liturgia ho-
rarum (voll. I-IV; editio altera);

- 15.08.86 Collectio missarum de beata Ma-
ria Virgine + Lectionarium pro missis de
beata Maria Virgine : 08.09.87: Messe del-
la beata Vergine Mario - Raccolto di for-
mulqri secondo I'qnno liturgico + Lezionq-
rio per le messe della beata Vergine Maria.

Di alcuni di questi libri, sia a livello di Chie-
sa universale che di Chiese locali, si sta pre-
parando la seconda edizione, specialmente
per i primi pubblicati con « premesse )) teo-
logico-pastorali piuttosto limitate.
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1.2. Struttura del libro liturgico

I libri liturgici scaturiti dalla riforma del Va-
ticano Il sono contrassegnati da particolari
caratteristiche che li diversificano profonda-
mente dai precedenti, e li rendono strumenti
idonei per celebrare la fede nelle piir diverse
situazioni della vita.
Grosso modo, il loro contenuto richiama 1'at-
tenzione dell'operatore pastorale soprattut-
to su tre sezioni: la parte propriamente intro-
duttiva, la parte rituale-celebrativa e il Lezio-
nario.
Tutti i libri liturgici attuali si aprono con una
premessa piir o meno ampia di indole biblico-
teologica e pastorale-celebrativa. La comples-
sità dell'azione umano-divina che viene po-
sta in essere attraverso la celebrazione richie-
de una consapevolezza del mistero quale si
attua attraverso una conoscenza della storia
della salvezza, e insieme attraverso I'acqui-
sizione di tutti quegli elementi della celebra-
zione che nel loro insieme mediano - ren-
dendolo presente - il mistero. Il contenuto
della « premessa » costituisce pertanto il pun-
to di passaggio obbligato non solo per una
buona celebrazione, ma anche per la messa
in opera di quegli elementi che prima, durante
e dopo la celebrazione preparano, attuano e

prolungano il mistero di salvezza nel quoti-
diano.
La parte rituale-celebrariva è quella che de-
scrive lo svolgimento della celebrazione of-
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A livello pastorale bisogna richiamare I'at-
tenzione su un altro libro non propriamente
liturgico e attualmente ancora in fase di ela-
borazione, il Martirologio. Secondo una tra-
dizione secolare, esso raccoglie e canta le me-
raviglie di santità che Dio continua a com-
piere nel tempo all'interno delle singole Chie-
se. E dunque un libro di « memorie », la cui
ttilizzazione non è esclusa dalla stessa litur-
gia, specialmente all'inizio della celebrazio-
ne, quando si vuol richiamare - come d'al-
tra parte suggerito dallo stesso rito della mes-
sa - il mistero o la memoria particolare e
propria del giorno perché i fedeli vi parteci-
pino con maggior consapevolezza. E anche
per questo scopo che il nuovo libro conterrà
un elenco di santi di interesse universale, in-
sieme ad altri santi propri di Chiese locali.
Da qui si comprende il suo valore specifico
e precipuo anche per la catechesi e per i mo-
delli cui essa deve agganciarsi.
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frendone tutto il materiale rituale ed eucolo-
gico. In questo ambito, un elemento che ca-
ratterizza il libro liturgico è costituito dal-
l'ampia possibilità di scelta affidata alla re-
sponsabilità di coloro che devono organizzare
e animare la celebrazione. Ogni assemblea ha
una particolare fisionomia (si pensi soprat-
tutto alla situazione socio-culturale dei più di-
versi gruppi giovanili), vive con atteggiamen-
to spirituale diverso un determinato momento
di grazia; ciò comporta un'opportuna sele-
zione tra gli elementi della celebrazione, in
modo che ogni fedele che partecipa - spe-
cialmente quei giovani che vi si trovano coin-
volti magari occasionalmente - si senta mag-
giormente coinvolto in prima persona. Rien-
tra qui il capitolo dell'adattamento e della
creatività - che coinvolge diversi livelli di
competenza - di cui il libro liturgico è l'esi-
gente maestro e il sapiente pedagogo.
L'ultima parte è costituita dal Lezionario. Di
per sé questa è la sezione determinante, in
quanto ogni celebrazione ha sempre come
primo polo la liturgia della Parola: è da qui,
infatti, che prende forma la seconda parte co-
me risposta attuale e attualizzante al Dio che
continuamente interpella il suo popolo tra-
sformandone certi avvenimenti in eventi di
salvezza (cf i sacramenti). Ogni libro liturgi-
co ha sempre un'ampia raccolta di letture bi-
bliche; esse, in genere, non s'impongono per
una scelta precostituita, ma sono affidate alla
responsabilità degli animatori perché l'an-
nuncio della Parola risulti adeguato alla ca-
pacità di fede dell'assemblea localmente riu-
nita. Un simile impegno interpella I'operatore
pastorale sia quando si tratta di assemblee
omogenee (gruppi, giovani, fanciulli...) co-
me per quelle occasionali.

1.3. Verso una nuova fase della riforma?

SC 37 -40 contiene la « magna charta » dell'a-
dattamento della liturgia all'indole e alle tra-
dizioni dei vari popoli. « E una necessità della
liturgia - scrive A. Bugnini nelle sue memo-
rie - per essere azione di tutto il popolo di
Dio, calarsi nella realtà di tutti i popoli e di
tutte le nazioni, pur conservando comuni le
linee essenziali. E dal principio dell'adatta-
mento che sono nati, lungo i secoli, i vari ri-
ti della Chiesa, la varietà nel canto, nelle ve-
sti, nella costruzione dei templi, nel modo di
esprimere gli stessi concetti, di manifestare

a Dio la lode, I'adorazione, I'adesione. E que-
sto stesso principio che giustifica l'uso di tutte
le lingue nel culto del Signore. L'adattamento
investe tutti i settori della Chiesa, la teolo-
gia, la catechesi, la spiritualità... Per quan-
to riguarda la riforma liturgica, i grandi pro-
blemi dell'adattamento, riconosciuti dalla
Costituzione liturgica, sono stati appena toc-
cati... » (Ibid., pp. 265-266).
Il compito della terza fase dellq riJorma (do-
po l'elaborazione dei nuovi libri liturgici e la
loro traduzione nelle lingue vive) è proprio
quello dell'adattamento e dell'inculturazio-
ne della liturgia. Un impegno di questo ge-
nere richiede un responsabile e attento stu-
dio teologico, storico, liturgico, sociologico,
etnologico, ambientale... oltre che una cate-
chesi prolungata. «Gli anni a venire - si leg-
ge ancora nelle memorie di mons. Bugnini -
impegneranno molto la Chiesa su questo. E
una necessità e una garanzia per la sua per-
manenza presso molti popoli. Ma è insieme
un'esigenza del messaggio evangelico. Quan-
do tutte le genti pregheranno, canteranno nel-
la propria lingua, secondo il proprio genio,
ol'friranno il culto a Dio in espressione sin-
cera e genuina_della fede cristiana, che sca-
turisce dal profondo delle virtir native, solo
allora si potrà dire che Cristo ha veramente
incontrato I'uomo sulla terra, nella sua car-
ne, nella sua anima» (Ibid., p.274).

2. IL LIBRO LITURGICO:
STRUMENTO PER LA CELEBRAZIONE
O PER LA VITA?

Troppo frequentemente il libro liturgico è vi-
sto ancora solo come uno strumento destina-
to ad esaurire la sua funzione nell'ambito ce-
lebrativo. Nel contesto della pastorale, e della
pastorale giovanile in specie, sorgono spon-
tanei alcuni interrogativi: qual è lo scopo del
libro liturgico? E solo uno strumento già pre-
confezionato per la celebrazione? oppure,
nell'ambito di questa, ha bisogno di essere
ulteriormente «tradotto»? E ancora: al di 1à

della celebrazione, esso può essere conside-
rato come uno strumento « educativo »? Che
senso può avere parlarne in un dizionario di
«pastorale giovanile»? Su quali principi ci
possiamo appoggiare per formulare una ri-
sposta adeguata? Tentiamo una risposta or-
ganica.
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2.1. Alcune puntualizzazioni

La riforma liturgica annovera al suo attivo
la serie pressoché completa dei libri liturgi-
cl; la messa in opera dei loro contenuti è il
punto di passaggio obbligato sia per attuare
il rinnovamento del culto nelle singole Chie-
se, sia - di conseguenza - per illuminare e

sorreggere la dimensione « liturgica » della vi-
ta dei fedeli.
Per celebrare nella vita quanto è stato parte-
cipato nel mistero è indispensabile conosce-
re il contenuto e i dinamismi della celebra-
zione stessa; a questo orientano le premesse
teologico-liturgiche cot cui si aprono tutti i
libri liturgici.
Ogni celebrazione deve essere sempre un'espe-
rienza di fede, una riconferma della speranza
e un'apertura costante alla carità; cio implica
che l'insieme dell'azione liturgica valorizzi tutti
quegli elementi e quellepossibilità di scelta che
di fatto il libro liturgico contiene. Tale valo-
rizzazione rinvia ad una preparazione che non
s'improvvisa sul momento: essa richiede una
formazione seria. La premessa e insieme la ri-
sultante di tale educazione è costituita da
un'attenzione piu che mai rinnovata nei con-
fronti dell'assemblea - vero soggetto dclla ce-
lebrazione - la cui partecipazione piena, at-
tiva e consapevole alla Pasqua di Cristo co-
stituisce la ragione determinante di tutta la ri-
forma e I'adattamento liturgico.
Dal momento che l'esperienza del mistero
passa attraverso il rito, risulta ovvio che an-
che nella liturgia il dialogo tra Dio e il suo
popolo non sfugge alle condizioni e alle /eg-
si della comunicqzione umona. Ciò richiama
l'attenzione su tutti quegli elementi e accor-
gimenti che favoriscono tale complessa co-
municazione, e che fanno parte della compe-
tenza dei vari animatori o comunque dei re-
sponsabili della celebrazione.
Un'adeguata conoscenza del libro liturgico ri-
chiede a coloro che hanno un ruolo partico-
lare all'interno dell'azione liturgica di saper
svolgere un'intelligente opera di mediazione
tra il mistero che si celebra e I'assemblea. Ciò
comporta un'attenzione al «libro» perché
contiene la tradizione orante della Chiesa, e

all'assemblea concreta che celebra.

2.2. Perché richiamare i «valori»
del libro liturgico?
Perché il rinnovamento liturgico sia attuato
in profondità, è necessario il concorso di sva-
riate componenti: dalla pastorale alla cate-
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chesi, alla spiritualità e prima ancora la for-
mazione biblica... Ma il vertice di questo
molteplice impegno è costituito dalla celebra-
zione che realizza di fatto ciò che esprime.
Ora, il libro liturgico è lo strumento che -
scaturito dall'esperienza plurisecolare della
fede delle diverse Chiese - permette I'attua-
zione della celebrazione in quanto ne traccia
la struttura, ne indica il contenuto, ne mani-
festa il mistero. Visto in questa prospettiva
il libro assume un'importanzatale da supe-
rare il «ristretto» ambito celebrativo per
coinvolgere anche il « prima » e il « dopo »

che, nella prassi, di solito si sovrappongono
in quanto la vita spirituale dei ledeli si sno-
da e si costruisce tra una celebrazione e 1'al-
tra, dalla Pasqua settimanale a quella annua-
le, e così fino alla Pasqua eterna.

2.3.11 libro liturgico: strumento per...

Da quanto sopra emerso si deduce che il li-
bro liturgico è chiamato a svolgere un ruolo
sia nell'ambito della celebrazione - e questo,
in teoria, è dato per acquisito da parte di tut-
ti, anche se, in pratica, talora risulta disatte-
so -, che nell'ambito della formazione - e

questo è un dato di fatto continuamente da
riscoprire e valorizzare -.
2.3.1 . Per ia celebrazione

L'affermazione è ovvia, forse superflua!
Mantiene comunque la sua consistenza se la
si mette a confronto con un concetto dina-
mico di celebrazione; con un modo di vede-
re e realizzare la celebrazione come « azione
di Cristo e del popolo di Dio gerarchicamente
ordinato» (Messale, Premessa, n. l). Nel
contesto, il libro liturgico assume il ruolo di
strumento che orienta, prepara, guida l'in-
terazione di questi molteplici dinamismi pro-
pri dell'umano e del divino, che nella cele-
brazione realizzano il loro punto di conver-
genza e di sintesi.
In quanto strumento per la celebrazione, il
libro liturgico non è mai definitivo, ma sem-
pre «perfettibile»; per questo ha bisogno di
essere adattato secondo i diversi livelli di
competenza e continuamente «mediato» per-
ché la celebrazione sia ogni volta un segno
del mistero di Cristo che continua ad incar-
narsi nel vissuto di ogni persona.
Nell'offrire gli elementi della celebrazione -
in cui convergono passato, presente e futu-
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ro -, il libro liturgico parla con il linguag-
gio della tradizione: quella che viene celebrata
è la fede della Chiesa di sempre, riespressa
in modo sempre nuovo specialmente attraver-
so i testi eucologici. Ecco perche l'accosta-
mento del libro liturgico implica un rinnova-
mento interiore, un uso rispettoso e creati-
vo, e un aggiornamento culturale, teologico
e pastorale.

2.3.2. Per la formazione
Il contenuto racchiuso nel libro liturgico ri-
guarda tutto un cammino formativo che pre-
cede e accompagna la celebrazione, e che in
guesta trova il vertice, la sintesi e la fonte.
E in tale prospettiva che bisogna allora evi-
denziare la dimensione pedagogica che il li-
bro liturgico offre sia nel progetto che nel-
I'itinerario di formazione.
Gli ambiti che vengono coinvolti sono mol-
teplici e rinviano tanto ai contenuti che ai de-
stinatari:

- i contenuti rimandano alla formazione bi-
blica, teologica in genere e teologico-liturgi-
co-sacramentale in particolare, inoltre alla
pastorale, alla catechesi, alla spiritualità, e a
tutte quelle componenti (ritualità, linguaggio,
adattamento...) che interagiscono in ordine
alla partecipazione attiva alle singole celebra-
zioni;
- quanto ai destinatori c'è da ricordare an-
zitutto l'assemblea, poi coloro che svolgono
un ministero particolare al suo interno, e fi-
nalmente i catechisti e in genere gli operato-
ri pastorali.
Nel contesto della pastorale giovanile, i punti
fermi da tenere presenti possono essere sin-
tetizzati attorno a questi elementi:

- Educatore primo del popolo di Dio è lo
Spirito che orienta la Chiesa pellegrina nel
tempo guidandola « alla verità tutta intera »
(Gv 16,l3). II raggiungimento di questa me-
ta è sorretto, guidato e accompagnato - nel-
la prassi ordinaria della Chiesa - da coloro
che svolgono lo specifico ministero della pre-
sidenza nell'ambito della celebrazione: è prin-
cipalmente a questi operatori pastorali che è

affidato il libro liturgico.
- Destinatari privilegiati sono gli educatori
del popolo di Dio - ai quali sono affidati
questi «strumenti» del mistero - e paralle-
lamente I'assemblea che trova in tali mezzi
ciò che le permette di partecipare in modo piir
intenso e profondo all'azione liturgica.
- La f ormazione impartita anche attraver-

so il libro liturgico ha lo scopo di rinnovare
il culto per rinnovare la vita. Cio comporta
una permanente riscoperta dell'essenza e dei
valori del sacerdozio comune, e I'acquisizio-
ne di una progressiva sintesi nel proprio pro-
getto di vita.

- Mezzi adeguati per sostenere un simile im-
pegno educativo sono: Ia stessa azione litur-
gica globalmente considerata; gli elementi
propri della celebrazione (Parola, eucologia,
struttura rituale...) che costituiscono il con-
tenuto del libro liturgico; un uso rispettoso
e creativo del libro stesso, valorizzando i con-
tenuti delle «premesse».

- Ritmi privilegiati di una simile pedagogia
sono: la singola celebrazione che postula un
prima e rimanda a un dopo; I'insieme delle
celebrazioni che costituiscono Ia struttura del-
I'anno liturgico; i vari interventi propri del-
la pastorale e della catechesi liturgica, per i
quali il confronto con il libro costituisce un
elemento imprescindibile; la formazione per-
manente.

3. PER UNA CONCLUSIONE
OPERATIVA

Dall'insieme risulta ormai esplicita la rispo-
sta all'interrogativo formulato sopra. II libro
liturgico non si presenta come uno strumen-
to finalizzato esclusivamente al momento ce-
lebrativo; i contenuti racchiusi nella sua strut-
tura se da una parte sono destinati a offrire
tutti gli elementi perché I'assemblea possa ri-
vivere sacramentalmente la realtà della Pa-
squa nella celebrazione, dall'altra esigono di
essere conosciuti e meditati in precedenza per-
ché il momento liturgico-sacramentale sia an-
cora piir (( vero )) e faccia sorgere il desiderio
di essere ulteriormente approfondito quan-
do l'evento rituale si prolunga nella liturgia
della vita.
Tutto questo implica I'imprescindibile dovere
per ogni operatore pastorale di conoscere le
potenzialità del libro liturgico in modo che
risulti uno strumento efficace di educazione
del popolo cristiano, e quindi del giovane che

- da solo o in gruppo - vive un particolare
cammino di fede.

3.1. Conoscere le potenzialità
del libro liturgico
A motivo del suo contenuto e dell'obiettivo
cui è destinato, il libro liturgico costituisce
di fatto un punto di convergenza per l'atten-
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zione dei responsabili della celebrazione, e in-
sieme il punto di verifica per continuare a rea-
lizzare nella vita dei singoli, mediante la pa-
storale e la catechesi, cio che è stato celebra-
to nel mistero.
Tutto questo comporta una conoscenza ap-
profondita dei diversi contenuti racchiusi in
tale strumento: solo attraverso questo passag-
gio « obbligato » la riforma liturgica potrà rag-
giungere gli scopi per cui è stata voluta e in
parte realizzata, la partecipazione - cioè -
di ogni fedele al mistero totale del Cristo.
Riprendendo alcune sottolineature del docu-
mento dei Vescovi italiani circa il rinnovamen-
to liturgico in Italia (23.09.83; cf Enchiridion
CEI 3, 1523-1548) bisogna ricordare che I'o-
peratore pastorale è chiamato ad un uso ri-
spettoso e creativo del libro liturgico in mo-
do da saper unire il linguaggio della tradizio-
ne con la situazione storica della comunità che
celebra (cf n. 8). Un simile strumento, inol-
tre, contiene il fondamento più solido per
un'efficace catechesi liturgica (cf n. l5).
Solo una conoscenza adeguata del libro puo
permettere a chiunque svolge un ruolo nella
celebrazione di essere un vero mediatore tra
il libro e l'assemblea, tra la norma universal-
mente valida e le esigenze proprie della sin-
gola comunità (cf n. 16) o del gruppo. Ecco
perché nel presentare alla Chiesa italiana il
libro per le Ordinazioni, i Vescovi raccoman-
dano che «ogni libro liturgico... sia (per i pre-
sbiteri) oggetto di attento studio, sia indivi-
dualmente che in fraterna comunione presbi-
teriale. Di lì impareranno l'arte di evangeliz-
zare e celebrare che è condizione indispensa-
bile per una fruttuosa ed efficace parteci-
pazione ai divini misteri della comunità loro
affidata» (Introduzione, p. l6).

3.2. Uno strumento per educare

I principi su cui si basa questa capacità edu-
cativa tipica del libro liturgico, hanno un fon-
damento:

- teologico - Nel libro liturgico lex creden-
di e lex orandi raggiungono una sintesi tale
che non trova uguali in nessun altro ambito
della vita della Chiesa o del singolo fedele;
la fede annunciata costituisce I'oggetto della
preghiera in modo da permeare il vissuto
quotidiano.

- liturgico-celebrativo - ll libro liturgico
educa a celebrare bene per vivere meglio ciò
che si celebra; è uno strumento dunque che
media il mistero. La garanzia di tutto ciò è
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data dal fatto che il libro attua i criteri con-
ciliari della riforma, permettendo così un
sempre più facile incontro dei fedeli con il mi-
stero.

- catechetico-postorale - «Sebbene I'azione
Iiturgica non sia, per se stessa, una forma
particolare di catechesi, essa ha però un suo
criterio didattico, che affiora anche nel Le-
zionario... tanto che il Lezionario stesso si
puo considerare a buon diritto uno strumento
pedagogico per incrementare la catechesi »
(Lezionario, Premesse, n. 6l). Quanto è det-
to esplicitamente del Lezionario, si può esten-
dere ad ogni altro libro liturgico dove è ben
espresso il significato delle formule e dei ri-
ti: anche da qui la catechesi attinge i propri
valori per contribuire a fare della liturgia una
vita. La stessa azione pastorale trova nel li-
bro liturgico gli obiettivi e le strategie essen-
ziali per il loro conseguimento. Ciò scaturi-
sce dal fatto che il libro liturgico non solo è

pervaso di afflato pastorale, ma anche dal
latto che si presenta come una scuola di crea-
tività (e non solo a livello rituale!).

- ecclesiale - La capacità pedagogico-educa-
tiva del libro, infine, si presenta con le cate-
gorie di universalità, costante linearità, adat-
tabilità a ogni situazione... Il libro liturgico
risulta così uno strumento che s'impone al-
I'attenzione del complesso mondo dell'ani-
mazione pastorale come segno e fonte di uni-
tà, pur nella diversità che caratterizza tanto
le singole Chiese locali, come ogni assemblea
liturgica.

--+ lezionario.

LINGUAGGIO -+ anno liturgico 5.3. - animazione
2. - associazionismo 5.2. - catechesi 3.3. - celebrazio-
ne 3.2. - chiesa 3.2.1. - cultura l.l. - dialogo 3.2. -

Dio 4. - eucaristia 1 .3.2. - fede (sguardo di) 3.2. - gra-
zia 1.1.1.;3.1. - mondo 3.-4.1. - parola 2.2. - rela-
zione educativa 2. - sacramenti 1.5. - simbolo - sof-
ferenza 3.1.1. - teologia pastoriale (storia) 5.2.;8.1.
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3. Linee di azione per una formazione liturgica dei
giovani

3.1 . Impegno della comunità cristiana
3.2. Accogliere i giovani
3.3. Compiti della cotechesi
3.4. Liturgia e secolarizzazione
3.5. Liturgia e vita
3.6. Attraverso la celebrazione
3.7. Liturgia e festa
4. Conclusione

1. DIFFICOLTÀ E ATTESE
DEI GIOVANI

l.l. Premessa

L'atteggiamento dei giovani verso la liturgia
si iscrive nel più ampio quadro di riferimen-
to della condizione giovanile negli ultimi de-
cenni e in particolare della sempre problema-
tica presenza dei giovani nella chiesa, di cui
sono la «speranza», ma anche I'inquieto
« presente ».
Il problema della partecipazione dei giovani
alla liturgia della chiesa, specie in riferimen-
to all'eucaristia, era già avvertito negli anni
precedenti il Vaticano II; d'altra parte, il mo-
vimento liturgico aveva trovato una più im-
mediata rispondenza nelle aggregazioni gio-
vanili cattoliche in varie nazioni: basta pen-
sare alle esperienze di R. Guardini tra gli uni-
versitari tedeschi e al cammino formativo del-
l'A.C. italiana.

1.2. Esperienze e riflessioni

Verso la fine degli anni '60 questo problema
si è imposto pitr nettamente nella riflessione
e nella sperimentazione di molte chiese, nel
contesto di una più accentuata secolarizza-
zione e dell'emergenza di un mondo giova-
nile in contestazione, mentre la riforma litur-
gica permetteva ormai nuove possibilità di
comprensione e di partecipazione, e apriva
la strada all'adattamento della celebrazione
liturgica alle esigenze di una particolare as-
semblea cristiana.
Si diffondono così in varie nazioni le cosid-
dette « messe dei giovani », che rivelano una
grande forza di attrazione sulle nuove gene-
razioni e spesso anche tra gli adulti. Nelle vi-
vaci discussioni che esse suscitano si inseri-
scono anche documenti ecclesiastici emanati
a livello di conferenze episcopali, o di singo-
li vescovi.

Di queste iniziative liturgiche, fervide e co-
raggiose, si possono indubbiamente misura-
re a distanza i rischi (una certa unilateralità,
specie nelle forme musicali; isolamento da un
vero cammino di fede e dalla comunità cri-
stiana; nuovi formalismi, ecc.), ma anche gli
aspetti positivi (preparazione comunitaria;
stile dinamico e festivo; clima di fraternità
e comunione; rapporto liturgia-vita; forza di
attrazione su giovani e adulti, ecc.).
Queste celebrazioni adattate alla psicologia
dei giovani sono state giustilicate con moti-
vazioni che conservano una certa validità, in
quanto tendono a configuare un caso speci-
fico, anche se nuovo, di adattamento litur-
gico; si vedono in queste esperienze dei se-
gni precorritori di un piir coraggioso rinno-
vamento; si applicano ai gruppi di età i prin-
cipi di SC 19 e 40; si vuole dar vita a momenti
forti di un cammino di formazione liturgica;
si parla di esigenze pedagogiche in rapporto
alla inadeguatezza della lede e del senso ec-
clesiale dei giovani; si tende a preparare e a
costruire messe animate dai giovani, che coin-
volgono anche gli adulti.
In un suo intervento, il card. Pellegrino pre-
cisava, ad esempio, che «si tratta di un pro-
blema complesso, tuttora in fase di studio...
ignorarlo sarebbe tradire le attese dei giova-
ni e di quelli che ne hanno la diretta respon-
sabilità». Per favorire una riflessione «insie-
me» egli distingueva, fra le celebrazioni,
quelle destinate a una comunità di fedeli con
notevole presenza dei giovani, nelle quali si
prevede che questi possono esprimersi secon-
do modalità più adatte a loro, nell'ambito di
un pluralismo di esperienze musicali e di pre-
ghiera, e di una reciproca esperienza e rispet-
to tra gruppi di diversa età. Nelle messe per
comunità giovanili (sia stabili, sia occasiona-
li), con eventuale presenza di adulti, I'esigen-
za della partecipazione attiva potrà suggeri-
re di impostare la celebrazione specificamente
secondo la sensibilità dei giovani, sia nei ge-
sti che nei riti.
Si raccomanda però che tali esperienze non
dividano la comunità e non rendano incapa-
ci i giovani di inserirsi nelle assemblee nor-
mali, e che I'adozione di « forme giovanili »
non sia concepita come un espediente, ma
(( come una forma di rispetto verso espressio-
ni di cultura tipiche e come un mezzo peda-
gogico per l'educazione della fede, nonché
come un impegno comunitario che richiede
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chiar ezza, solìdità teologica, immaginazione
e continuità »>. Pur escludendo « prevenzioni
circa determinati repertori o strumenti», si

sottolinea che « il primato dell'attenzione va
dato alla celebrazione nel suo insieme, e non
alle modalità espressive, ad esse subordina-
te» (cf card. M. Pellegrino, Lettera <<Messe

per i giovani»: RL 54/3-4, 1969,445-450).
A sua volta, un documento approvato dalle
commissioni episcopali francesi per la litur-
gia, la gioventù e I'insegnamento religioso af-
fermava che il problema in fondo « è quello
dell'esperienza liturgica dei giovani e va si-
tuato all'interno del problema più vasto del-
la fede dei giovani». La riflessione era poi
sviluppata in una triplice prospettiva:

- da un punto di vista pastorale: si sottoli-
nea che i giovani si trovano spesso a disagio
durante le celebrazioni; partecipano invece
volentieri a certe « messe dei giovani » e de-
siderano associare gli adulti alla loro celebra-
zione;

- da un punto di vista liturgico: si mette in
rilievo il problema dei « ritmi moderni », nel-
l'ambito del problema fondamentale del rit-
mo della celebrazione; con un preciso impe-
gno di preparazione e di realizzazione;

- da un punto di vista cii educazione alla fe-
de: importante per l'assimilazione della fede
è la sua espressione in un contesto vivo di co-
munione; non si tratta quindi solo di elabo-
rare una tecnica per attivare i giovani, ma di
una azione pastorale che si iscrive in tutto un
contesto, valorizzando anche celebrazioni di-
versificate dell'eucaristia (cf trad. it. in; RL
5s/6, t968,833-838).

1.3. Nuovi orientamenti

A cominciare dagli anni '70, in un contesto
socio-religioso in evoluzione, prevalgono
orientamenti liturgico-pastorali più preoccu-
pati a una integrale formazione cristiana dei
giovani e di un loro più pieno inserimento
nelle comunità cristiane.
Nei due ultimi decenni è apparso sempre piu
chiaro che i giovani non costituiscono un
mondo omogeneo e stabile; sono affiorati
nuovi orientamenti che toccano la religiosi-
tà dei giovani (rivendicazione simbolica, sen-

so della festa, attenzione alla dimensione este-
tica e contemplativa, ecc.); si moltiplicano tra
i giovani esperienze di intensa vita cristiana
(gruppi, associazioni, comunità di base, mo-
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vimenti ecclesiali, centri di preghiera, ecc.),
nel cui ambito il nostro problema sembra
sdrammatizzarsi o si pone comunque in ter-
mini diversi.
In molte parrocchie, i giovani si impegnano
nell'animazione liturgica delle celebrazioni
della comunità. Anche questo tipo di giova-
ni sembra superare la problematica liturgica,
di cui si parlava precedentemente.
Ma se la nostra attenzione si sposta alle li-
nee di tendenza più generale nella maggioran-
za dei giovani, dobbiamo constatare che le
loro difficoltà religiose e la loro disaffezio-
ne verso la liturgia si sono probabilmente ac-
centuate, mentre si registra un certo smarri-
mento nella pastorale giovanile, e si circon-
da di silenzio la possibilità di un certo adat-
tamento liturgico, che favorisca la partecipa-
zione dei giovani.

2. LE ISTANZE DELLA LITURGIA

2.1. Confronto fecondo

Tutte le inchieste socio-religiose sui giovani
documentano la loro «crisi religiosa»: essi

sono generalmente quelli che praticano di me-
no e che trovano più difficoltà nei simboli ri-
tuali della chiesa. La conclamata indisponi-
bilità dei giovani verso la liturgia sembra es-
sere prima di tutto un aspetto di un fenome-
no piir generale: essi interpretano in modo più
acuto e radicale una crisi religiosa che è vis-
suta anche dagli adulti, crisi di fede e crisi di
cultura, nello stesso tempo. Le loro aspira-
zioni, in fondo, si situano nel contesto delle
rivendicazioni del Concilio Vaticano II e delle
attese largamente diffuse nella chiesa nei con-
fronti della liturgia, specie sulla linea dell'a-
dattamento, della partecipazione e della crea-
tività. Essi si trovano a disagio di fronte alla
mancanza di vere comunità, ove si possa spe-
rimentare una autentica comunione ecclesia-
le; non sopportano celebrazioni ove il rubri-
cismo e il fissismo contano più dell'esperienza
di fede; soffrono il peso di una lunga tradi-
zione, che spesso suona loro estranea e in-
comprensibile; provano un istintivo distacco
da riti che non sentono collegati con la loro
vita e con il loro impegno ecclesiale.
Pur in un contesto tutt'altro che omogeneo,
i giovani sembrano, spesso in modo poco
equilibrato, rivendicare valori celebrativi che
sono tra gli obiettivi della riforma liturgica
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e che sono largamente condivisi, a vari livel-
ti della chiesa: di fronte a una eccessiva ripe-
titività, rivendicano una maggiore creatività;
di fronte a una certa rigidità, essi chiedono
una maggiore libertà interpretativa; di fron-
te a riti troppo esclusivamente tradizionali,
auspicano la ricerca di nuovi simboli; di fron-
te a una frequente atmosfera di disimpegno,
vogliono suscitare un clima di festa; di fron-
te a liturgie fredde e impersonali, che sem-
brano ritagliate fuori dal tempo, vorrebbero
celebrazioni che provocano scelte coraggio-
se; di fronte ad assemblee massificate, pre-
feriscono piccoli gruppi, capaci di rapporti
significativi e di intensa partecipazione.
Queste esigenze, spesso condivise dagli adulti
più sensibili, hanno un carattere profetico ed
esplicitano aspetti che sono propri della litur-
gia cristiana; in essi si puo dire che la litur-
gia è tendenzialmente solidale con i giovani;
ma, nella loro unilateralità, essi si compren-
dono nell'ambito dei sempre difficili rapporti
tra i giovani e la chiesa e, ancora più a mon-
te, in rapporto ai problemi di comunicazio-
ne fra diverse età. Non si può infatti dimen-
ticare che i giovani vivono una particolare si-
tuazione di fede, caratterizzata da un senso
debole di identità cristiana e da una appar-
tenenza ecclesiale spesso molto problematica.
Perciò pensiamo che le aspirazioni liturgiche
dei giovani, le loro intuizioni parziali si pos-
sano ridimensionare e riequilibrare attraver-
so un serio e spassionato confronto con la li-
turgia stessa e con i suoi principi irrinuncia-
bili.
I giovani possono chiedere che la liturgia si
converta a loro, in termini di espressione e

di adattamento, solo se essi stessi sapranno
convertirsi alla liturgia, ai suoi segni, ai suoi
contenuti, alle sue leggi fondamentali.
Il rispetto verso i giovani non puo tradursi
in mancanza di rispetto verso il mistero pa-
squale di Cristo, celebrato nella chiesa; alla
sfida dei giovani alla liturgia risponde la sfi-
da della liturgia ai giovani: solo un processo
vitale di osmosi puo favorire un'autentica
esperienza cristiana.
I paradossi del mistero della chiesa si mani-
festano nei paradossi della liturgia, che van-
no conservati in tensione, senza assunzioni
o sottolineature unilaterali. Basti pensare al
rapporto fede-sacramenti, comunità umane-
assemblee cristiane, passato-presente, storia-
profezia, ecc.

2.2. Alcuni punti di riferimento

Proviamo a dare qualche indicazione per un
fecondo confronto tra le esigenze dei giova-
ni e quelle della liturgia.
1. Una prima area di riflessione riguarda i
fondamenti stessi della liturgia. Spesso i gio-
vani, più acutamente degli adulti, si pongo-
no il problema delle azioni liturgiche: perché
andare a messa, perché confessarsi, perche
celebrazioni a tempi fissi? Una risposta a que-
ste domande deve incominciare dalla nostra
esperienza umana nella quale compiamo ge-
sti e azioni significative, che chiamiamo
« simbolici », in presenza dei grandi sentimen-
ti o dei momenti-chiave della nostra esisten-
za. È per questo che il Signore ha voluto che
la rivelazione biblica, la storia dei suoi rap-
porti con gli uomini, avesse una struttura
« sacramentale»; ha voluto che la nostra fe-
de, la nostra vita nella chiesa si strutturasse
in quel complesso di segni e di simboli che
chiamiamo «liturgia».
2. Questi gesti « liturgici », per essere auren-
tici, debbono essere fatti propri da una co-
munità concreta, interpretati da una perso-
na con una certa creatività; ma ne tradirem-
mo il significato e la funzione se non ne ac-
cettassimo i fondamenti biblici, la struttura
tradizionale, le determinazioni che assumo-
no nella vita della chiesa. Non si tratta infatti
di celebrazioni di un singolo, nemmeno solo
di una comunità particolare, ma sono sem-
pre « celebrazioni della chiesa », che « mani-
festano e implicano >> tutto il popolo di Dio,
organicamente costituito.
3. Ci avviciniamo così al centro della nostra
proposta di riflessione sulla liturgia: essa non
è prima di tutto una celebrazione umana, o
una forma di coscientizzazione e di impegno
politico o comunque un'esperienza antropo-
logica forte; è sempre una memoria del mi-
stero della salvezza di Cristo, una partecipa-
zione alla sua morte e risurrezione, espres-
sione e dono del suo amore che libera e che
salva. Solo partendo da questa natura pro-
fonda delle celebrazioni liturgiche possiamo
comprendere a quali condizioni esse posso-
no assumere ed esprimere tutti i problemi del-
I'uomo per illuminarli e integrarli con il mi-
stero salvifico di Cristo.
4. La giusta attenzione al soggetto della ce-
lebrazione, le esigenze delle comunità e dei
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3. LINEE DI AZIONE PER UNA
FORMAZIONE LITURGICA
DEI GIOVANI

Presentati alcuni aspetti del rapporto giovani-
liturgia e confrontate le aspirazioni liturgiche
dei giovani con i principi fondamentali della
liturgia, proviamo ora a suggerire alcune li-
nee di azione per favorire il passaggio dalla
situazione che abbiamo delineato alle pro-
spettive emergenti da una retta comprensio-
ne della liturgia.
Tutti gli studi che analizzano la situazione li-
turgica odierna ai vari livelli della chiesa so-
no concordi nel richiamare la necessità di un
serio impegno di formazione liturgica. Le
speciali difficoltà che i giovani sperimenta-
no e le esigenze che essi esprimono fondano
una piu acuta necessità e una particolare spe-

cificità della formazione liturgica dei giovani.
I limiti che caratterizzano I'esperienza eccle-
siale dei giovani sono ben comprensibili per
il loro particolare tipo di fede e di apparte-
nenza. Essi vanno assunti, in positivo, in un
programma formativo: i giovani rivelano in-
fatti uno scarso interesse alla tradizione, un
senso debole dell'appartenenza alla chiesa;
sono spesso superficiali e incostanti e ricer-
cano talvolta il perfezionismo a senso unico.
Proponiamo percio alcuni orientamenti pra-
tici per una approfondita formazione litur-
gica dei giovani.

3.1. Impegno della comunità cristiana

La comunità cristiana nel suo insieme deve
farsi carico del problema della fede dei gio-
vani e di una loro piir completa maturazione
liturgica, senza marginalizzarli e senza disat-
tendere le loro difficoltà. L'eterogeneità e

I'instabilità dei giovani può essere oggetto di
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un discernimento più puntuale a livello loca-
le, giungendo a verificare difficoltà e attese
in modo pitr circostanziato e concreto.
Tutto questo comporta l'accettazione di un
pluralismo di sensibilità religiose e di stili ce-

lebrativi che puo arricchire la comunità e puo
essere il punto di partenza di più completi iti-
nerari di fede.

3.2. Accogliere i giovani

Accogliere con simpatia e fiducia i giovani
nella vita della comunità significa aiutarli a
riconoscersi piir cordialmente nella continuità
della tradizione; a riscoprire la comunitarie-
tà della fede, condivisa e vissuta con i fratel-
li; a maturare un più profondo senso della
chiesa. Essi supereranno così i limiti di un
soggettivismo superliciale, diventeranno più
perseveranti nell'impegno ecclesiale e si apri-
ranno alle varie componenti della comunità
per un fruttuoso scambio di doni.

3.3. Compiti della catechesi

Le difficoltà liturgiche dei giovani sono frutto
di una sensibilità che spesso intuisce ed evi-
denzia problemi che sono di tutta la comu-
nità cristiana, ma esse rivelano in modo ine-
quivocabile l'insufficienza di una pedagogia
liturgica specializzata, che si attua soprattutto
attraverso la catechesi.
Il compito della catechesi in rapporto alla li-
turgia incomincia da due premesse, in corre-
lazione tra loro: essa è chiamata a sottolinea-
re i fondamenti antropologici e sociologici dei
riti cristiani, il loro radicamento profondo
nella natura dell'uomo e della comunità; e ad
evidenziare il significato della liturgia nella
storia della salvezza, nella vita della chiesa
e del singolo cristiano. Essa tende a far cre-
scere una fede nutrita dei grandi pensieri della
bibbia, che si struttura nei simboli e si espri-
me nella celebrazione dell'assemblea con-
creta.
Piir specificamente, la catechesi introduce ai
« segni liturgici », attraverso i quali ci è dato
di partecipare alla salvezza di Cristo. Essi si

pongono in continuità con Ia pedagogia di
Dio sviluppata a misura di uomo attraverso
tutta la bibbia. Una catechesi che sa muove-
re dalle realtà naturali e dalle esperienze uma-
ne per ricercare una intelligenza biblica più
profonda.

525

singoli che le compongono non possono giu-
stificare la rivendicazione di una totale libertà
di comportamento nella liturgia cristiana: il
suo rapporto con Cristo e con la chiesa com-
porta che essa sia legata a un simbolismo da-
to, che solo parzialmente potrà essere sosti-
tuito o reinterpretato, mentre il carattere ec-

clesiale della liturgia spiega la necessità di leg-
gi, che configurano modalità ottimali di ce-

lebrazione e una certa universalità, che rende
questi riti espressivi della fede di tutta la chie-
sa, resa presente nella comunità locale.
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3.4. Liturgia e secolarizzazione

« Le nostre celebrazioni liturgiche - come
sottolinea L.-M. Chauvet - sono scosse fin
dalle fondamenta dal movimento di desacra-
lizzazione e di secolarizzazione che caratte-
rizza la società occidentale contemporanea ».
Ma egli pensa ch la ritualità cristiana sia an-
cora in grado di conservare le sue chanches
per alcuni motivi ai quali i giovani sono mol-
to sensibili: essa risponde profondamente alla
rivendicazione simbolica così vivace nella cul-
tura di oggi, in quanto «conserva la sua irri-
ducibile originalità di simbolizzazione privi-
legiata dell'uomo totale in quanto tale »; gli
attuali spostamenti del sacro verso gli ideali
della liberazione e della giustizia entrano in
risonanza con il messaggio biblico e quindi
con i riti cristiani che lo interpretano; nelle
celebrazioni cristiane è fortemente presente
la dimensione profetica del Vangelo: in esse
si respira la speranza (cf L.-M. Chauvet, Lin-
guaggio e simbolo. Saggio sui sacramenti,
Leumann [Torino] 1983, 240-262).
Ci sono in queste prospettive tre indicazioni
preziose: per Ia giustificazione e per la piena
comprensione dei riti cristiani; per la loro
apertura alla storia e quindi all'impegno cri-
stiano; e infine per la loro dimensione esca-
tologica, che postula uno stile celebrativo fe-
stivo, carico di speranza.

3.5. Iiturgia e vita

Una delle istanze più sentite e piir comuni dei
giovani nei riguardi della liturgia è il suo in-
serimento in un progetto globale di vita. Già
a livello antropologico è importante il far per-
cepire il rapporto indissolubile di tutta una
« liturgia umana » con i momenti più intensi
della nostra esperienza, mentre i riti cristia-
ni, specie i sacramenti, vengono capiti e vis-
suti come atti di simbolizzazione dell'identi-
tà cristiana, che realizzano i singoli credenti
e la comunità cristiana in una misura non
possibile con altri linguaggi e con altre ami-
vità. L'impegno quotidiano deve essere già
permeato dello spirito della liturgia, ma il
momento rituale diventa il momento forte e
piir strutturato della nostra esperienza di chie-
sa. I giovani debbono essere aiutati a vivere
questa tensione tra vita e liturgia, che dona
una particolare lorza di attualità al celebra-
re cristiano e lo rende incisivo ed efficace. I
giovani sentono molto I'esigenza di un col-

legamento profondo tra celebrazione e vita;
anzi sono tentati di abbandonare la liturgia
per la vita o di contestare la necessità stessa
di una liturgia, quando tutta la vita è già un
culto spirituale.
La liturgia è sempre «culmine e sorgente»
della vita cristiana: la celebrazione autentica
non è una parentesi, è un momento forte:
momento di conversione, di verifica, di con-
ferma dell'impegno, di nuova assunzione di
responsabilità; di più intensa comunione con
Dio e di più generosa apertura ai fratelli. E
risposta non improvvisata e non isolata a una
presenza che Cristo ci offre per una pitr pro-
fonda relazione interpersonale.
Come celebrazione di un evento salvifico per
questa persona, per questa comunità concre-
ta, essa non può non riflettere e non espri-
mere la vita. Ma essa non è la vita; come no-
ta J. Gelineau, «la nostra vita non è presen-
te nella celebrazione nella sua concretezza im-
mediata; non vi si lavora a servizio diretto
dei fratelli; non si vive come in famiglia o in
fabbrica, ecc. La nostra esistenza vi è signi-
ficata simbolicamente. Questo agire simbo-
lico non è meno reale del nostro agire quoti-
diano: ma è di altro genere » (cf J. Gelineau,
Célébration et vie, in: LMD 106 [1971], l7).

3.6. Attraverso la celebrazione

La formazione liturgica è formazione alla li-
turgia, ma è anche formazione attraverso la
liturgia. Le celebrazioni cristiane sono come
un laboratorio permanente di iniziazione li-
turgica. Il particolare cammino di fede e il
desiderio di sperimentazione dei giovani non
dovrebbero mai ridursi a una «esperienza di
ghetto », ma dovrebbero compiersi attraver-
so due momenti articolati tra di loro, legati
ambedue a una comunità cristiana:

- un momento di esperienza di gruppo, pos-
sibilmente con la presenza e Ia collaborazio-
ne di alcuni adulti, che puo strutturarsi se-
condo modelli che favoriscano la partecipa-
zione dei giovani: rapporto liturgia e impe-
gno, dialogic ità,, atttalizzazione della paro-
la, particolari forme di espressione festiva,
apertura ai grandi problemi dell'umanità, di-
mensione festiva e profetica, spazio per una
più libera creatività, proposta di celebrazio-
ni liturgiche diverse, che puo corrispondere
a una situazione differenziata di fede e può
rendere possibile un cammino articolato;
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- un momento di responsabile partecipazio-
ne alla liturgia della comunità, nella prepa-
razione e animazione della quale i giovani
possono diventare protagonisti, in stretta col-
laborazione con gli adulti, per dar vita a ce-

lebrazioni che siano veramente espressioni
della comunità nel suo incontro con Cristo
risorto.
Tutto questo comporta un'assemblea che non
improvvisi nella celebrazione la sua esperien-
za di fede e di comunione con il Cristo; che
manifesti già nella sua vita una ministeriali-
tà che nella celebrazione avrà la sua molte-
plice espressione liturgica e che potrà impe-
gnare più vivacemente i giovani.
In ambedue i momenti dell'esperienza litur-
gica dei giovani sarà determinante il ministero
della presidenza, esercitato da presbiteri in
grado di porsi in profonda sintonia con l'as-
semblea, ma anche capaci di una forte con-
sapevolezza del loro carisma.
Senza togliere nulla al significato dei grup-
pi, piccoli ed omogenei, per favorire una più
intensa esperienza di chiesa e per promuove-
re una partecipazione più sentita dei giova-
ni, in una prospettiva pedagogica, la liturgia
cristiana sollecita a una considerazione più
attenta a tutta la comunità riunita, anche se

essa comporta modalità celebrative meno
creative; perché essa manifesta un'immagi-
ne più piena della grande chiesa e una attua-
zione più completa del sacerdozio dei fedeli
che viene esercitato da tutti - laici e mini-
stri ordinati - con funzioni diverse nell'am-
bito dell'assemblea cristiana. La liturgia edu-
ca così all'accoglienza di tutti i fratelli, sia-
no essi giovani o anziani, in minore o mag-
giore sintonia con noi, e apre i nostri oriz-
zonti verso un'esperienza ecclesiale più uni-
versale e piir autentica.

3.7. Liturgia e festa

Anche il ricupero dell'aspetto festivo, così si-
gnificativo nella celebrazione cristiana per
creare un clima di gioiosa riconoscenza e dare
pienezza ai segni e alla partecipazione, va
mantenuto in una tensione feconda con i va-
lori della celebrazione cristiana: il rapporto
celebrazione-festa ammette gradi diversi e de-
ve nascere da una profonda interiorità, da
una esperienza di llberazione e di salvezza.
L'irraggiamento sociale della celebrazione
cristiana può sempre correre il rischio di una
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certa tendenza all'evasione e all'alienazione,
che prende il sopravvento sullo spirito del-
l'evento celebrato.

4. CONCLUSIONI

Considerando la formazione liturgica come
un momento fondamentale dell'educazione
cristiana dei giovani e quindi come uno dei
compiti irrinunciabili della pastorale giova-
nile, abbiamo prima di tutto sviluppato un
momento fenomenologico-critico, per analiz-
zare, interpretare e valutare la situazione li-
turgica dei giovani e i loro problemi nei con-
fronti della ritualità cristiana. In una secon-
da parte, abbiamo considerato un momento
progettuale, approfondendo il quadro nor-
mativo del tema, mettendo a confronto le al-
ternative dei giovani alla liturgia con quelle
della liturgia per i giovani; infine, in un mo-
mento strategico, abbiamo raccolto alcuni
suggerimenti conclusivi per una piir comple-
ta formazione e promozione liturgica dei gio-
vani.
Il discorso non è risultato facile, per la man-
canza di omogeneità nelle aspirazioni dei gio-
vani e per Ia complessità stessa dell'approc-
cio alla realtà della liturgia cristiana, sia in
rapporto al suo polo antropologico che in
rapporto al suo polo teologico-misterico. In
particolare, la presenza frequente nella chie-
sa di oggi di gruppi di giovani che fanno scel-
te spirituali decisive e che si impegnano re-
sponsabilmente nell'animazione liturgica del-
le parrocchie non va sopravvalutato o inde-
bitamente universalizzato, ma è un fatto che
deve rendere più prudente il giudizio sugli at-
teggiamenti dei giovani nei confronti della li-
turgia e porre in modo più sfumato il pro-
blema della partecipazione dei giovani alla li-
turgia.
Noi abbiamo percio preferito riferirci più at-
tentamente a quelle che sono le tendenze piil
comuni dei giovani di oggi, ma nello stesso
tempo non ci è sembrato opportuno di spo-
sare unilateralmente l' opzione-sec olarizza-
zione senza tener conto di altre tendenze
emergenti nella cultura di oggi, proprio e so-
prattutto tra i giovani.
In questo contesto, ci è sembrato opportuno
un forte richiamo alla responsabilità delle co-
munità cristiane a mettere in opera itinerari
di formazione liturgica nell'ambito della piir
ampia pastorale ecclesiale, facendo matura-
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re uno scambio vitale tra le esigenze dei gio-
vani e i valori oggettivi della liturgia. In que-
sto cammino, pensiamo che possano essere
preziosi alcuni adattamenti liturgici nel segno
della creatività, della festa, dell'impegno cri-
stiano, mantenendo un opportuno riferimen-
to alla liturgia celebrata nella comunità.
Al servizio di questa più ampia prospettiva
pedagogica, pensiamo che sia venuto il mo-
mento per la preparazione di un « Direttorio »
per la formazione liturgica dei giovani e per
le loro celebrazioni.
Se per tutto il rinnovamento liturgico è suo-
nata l'« ora della verità » per un più forte im-
pegno di formazione e di adattamento, il pro-
blema « giovaniJiturgia » ha bisogno di essere
rilanciato con urgenza e con coraggio, per-
ché le nuove generazioni possano vivere in-
tensamente la liturgia della chiesa e farsi pro-
tagoniste di un'efficace animazione liturgi-
ca nelle loro comunità.
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brazione - chiesa 3.2.2. - direzione spirituale 3.3.3.
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2.1.1. Un culto in spirito e verità

2.1 .2. Un «popolo santo)) in cammino verso il
regno

2.1.3. Un Dio che si fa conoscere e che parla nel-
la storia

2.1.4. Una Chiesa incarnata nella storia
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3.3.2. Un « futuro» che è già presente
3.3.3. Un «passato» che attraverso l'«oggi» ga-

rantisce il futuro
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4.3.5. Per una riappropriazione del tempo

5. Conclusione

Di fronte al modo con cui il giovane oggi vi-
ve il « suo tempo », I'operatore pastorale non
può rimanere inerte; anzi, è continuamente
e profondamente interpellato. La sua opera
educativa, infatti, rischia di essere messa con-
tinuamente in discussione o comunque di « gi-
rare a vuoto )) per la radicale diversità che in-
tercorre tra giovane ed educatore circa il mo-
do di vedere, e quindi vivere, lo scorrere del
tempo.
Da parte sua, il progetto di vita cristiana ac-
costa la categoria « tempo » secondo una par-
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ticolare prospettiva che impegna I'azione pa-

storale a dialogare con i propri destinatari in
modo provocante perché decisivo; essa infatti
costituisce come la filigrana che permette di
osservare e verificare la validità dell'intera
opera educativa nella linea della storia della
salvezza.
Pertanto, una sobria verifica della problema-
tica permetterà, anzitutto, di osservare l'ft4-
mus entro cui i giovani si trovano a dover vi-
vere, pensare, progettare e operare. La com-
plessità del discorso, a motivo delle piir sva-
riate componenti che vi interagiscono, chia-
ma in causa lo spazio della cultura in genere,
del lavoro, del così detto tempo libero...; e

sul versante specifico della problematica pa-
storale, tutto cio che concerne e che si riferi-
sce al tempo «liturgico».
Alla radiogralia pur sommaria dei problemi
seguirà la enucleazione delle modalità con cui
il cristiano «legge» e quindi «vive» la realtà
tempo. Si tratta pertanto di ripercorrere, sem-
pre nell'ottica specifica, la linea storico-
salvifica dell'incarnazione e della redenzione.
Il terzo momento tenderà ad evidenziare le
strategie da mettere in atto attraverso un dia-
logo - difficile ma inevitabile - tra il dato
di fatto transitorio certo e mutevole ma pur
sempre primo termine del confronto, qual è

la realtà giovanile, con il dato di fatto rive-
lato e attuato nella vita della chiesa (anno
liturgico, sacramenti e sacramentali, ritmi di
preghiera...).
L'ultima parte, infine, prospetterà la celebra-
zione cristiana come il traguardo e insieme
il costante punto di convergenza e di riscon-
tro della complessa problematica pastorale,
e quindi il luogo di sintesi esperienziale pro-
posto dalla rivelazione e vissuto dalla Chie-
sa - popolo di Dio continuamente in cam-
mino dall'esodo all'avvento - come culmi-
ne, fonte e centro di tutta la sua attività (cf
SC l0; LG ll; UR 15; CD 30; PO 5).

1. LA PROBLEMATICA:
UN TEMPO PER L'UOMO O
L'UOMO PELLEGRINO NEL TEMPO?

La problematica quanto mai ampia e dai con-
torni difficilmente definibili si concentra at-
torno a tre grandi aree costituite dalla cultu-
ra in genere, dalla prassi e dalle urgenze del
quotidiano, e dal modo di rapportare la ca-
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tegoria tempo con la lede cristiana nell'am-
bito dell'azione pastorale.
Gli elementi qui accennati vogliono essere so-
lo un iniziale rilevamento della situazione, per
riflettere a livello di pastorale giovanile sui
modi attraverso cui è mediata la salvezza, in
modo da approntare strategie e relative me-
todologie pastorali. Quanto viene rilevato a
proposito di Chiesa, di incarnazione, di sa-
cramenti, e soprattutto di cultura, di secola-
rizzaziote, di giovani, di pastorale giovanile
e di educazione costituisce già una mappa
estremamente significativa della situazione e

del modo di leggerla anche in chiave di pa-
storale liturgica.

1.1. Gli interrogativi posti
alla e dalla pastorale

In una società in cui lo slogan «il tempo è

denaro » si è progressivamente trasformato,
specialmente sotto la spinta dell'informati-
ca, in « denaro è il tempo >>, non è facile per
la pastorale, e soprattutto per la pastorale li-
turgica, affrontare I'insieme delle problema-
tiche che si presentano a diversi livelli.
Da una certa prospettiva, il primo problema
è quello che riguarda I'interrogativo piir pro-
fondo di ogni giovane: il confronto personale
con un Dio che si fa storia; con un Dio che
dopo essersi fatto conoscere come « colui che
è » (cf Es 3 , l4) si è rivelato progressivamen-
te nel tempo, incarnandosi in una cultura par-
ticolare - quella del popolo ebraico - che
ha subito i condizionamenti e talvolta le lu-
singhe di altre culture più o meno limitrofe.
Il problema conseguente è quello sollecitato
dalla risposta di fede: al Dio che si rivela nel
tempo, I'uomo aderisce con una fede che è

chiamata a concretrzzarsi nell'arco di tempo
della vita, e che viene fatta propria e vissuta
non come un elemento puntuale ma come
scelta, come orizzonte di riferimento che con-
diziona tutta I'esistenza, e che a sua volta
proietta la persona oltre il tempo, verso
«nuovi cieli e una terra nuova)> (2 Pt 3,13\.
L'accettazione di questa prospettiva in cui
tutto si la storia, impegna il giovane a con-
frontarsi con ritmi e strutture nell'ambito dei
sacramenti e dell'azione pastorale in genere.

1.2. Una «struttura» da rispolverare?

Nel contesto ancora più strettamente liturgi-
co il giovane è posto nella condizione di con-
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frontarsi con una realtà che non sembra avere
eguali con le situazioni ordinarie della vita.
Egli infatti è una persona «chiamata» a
(ri)vivere oggi il mistero del Cristo con un at-
teggiamento di tensione verso un compimen-
to luturo. Ciò contrasta con quel presentismo
e immediatezza tipici della società odierna.
E stando cosi le cose, come far sì che le due
istanze trovino nel momento celebrativo il lo-
ro punto d'incontro: momento che, a sua vol-
ta, è manifestazione viva di un incontro de-
stinato a realizzarsi nel quotidiano?
La struttura recentemente rimessa a nuovo
perché risponda meglio alle attese della Chie-
sa del nostro tempo è quella dell'anno litur-
gico. Ma dopo qualche tempo dal suo «re-
stauro» se ne percepiscono ancora le diffi-
coltà di confronto in quanto:

- esso chiama in causa I'insieme della sto-
ria della salvezza che non è stata ancora og-
getto di attenzione piena né da parte della
predicazione, né da parte della catechesi e in
genere della pastorale; recenti indagini ne
danno un'amara conferma;

- I'attuale struttura, che recupera una fecon-
da linea della Tradizione, non è radicata in
una mentalità già acquisita dal giovane: la pa-
storale dei secoli pitr recenti, impegnata prin-
cipalmente nel setto re della sacrame ntalizza-
zione e in atteggiamenti devozionali costel-
lati e sostenuti da tridui, novene e ottavari,
non mirava - né poteva del resto - a trac-
ciare un cammino di crescita nella fede lega-
to allo svolgersi del tempo;

- tutto questo pone ancora difficoltà per chi
è impegnato nell'opera educativa specialmen-
te dei giovani, a motivo di una mancanza di
continuità pastorale da una parte - quella
cioè che permette l'impostazione di un discor-
so suflicientemente chiaro e prolungato nel
tempo, e quindi un cammino costruttivo -,
e dall'altra la non infrequente poca fantasia
e coraggio nel mettere in atto nuove strate-
gie pastorali sostenute da un impegno che si
collochi per lo meno allo stesso livello di quel-
lo posto nelle strategie piir esplicitamente sa-
cramentali.

1.3. Un dilemma da risolvere

La problematica inerente al rapporto tra la
struttura ideale dell'anno liturgico e la real-
tà pastorale più povera può essere sintetiz-
zata nel dilemma seguente: l'anno liturgico

è un progetto ideale da «imporre» anche al
giovane credente di qualsiasi luogo e in qua-
Iunque condizione, o è un'esperienza spiri-
tuale che matura quando si pongono premes-
se adeguate per una sua vera celebrazione?
Il dilemma non si risolve radicalizzando una
posizione a scapito dell'altra; al contrario, la
problematica pastorale nasce, matura e si ri-
solve dalla loro dialettica; si tratta infatti di
un «progetto» (in sé precostituito, anche se
frutto di esperienza) che si cerca di far diven-
tare esperienza sempre viva, non solo appli-
candolo alle piir diverse assemblee, ma pre-
disponendo tutto ciò che rende possibile e au-
tentica quell'esperienza.
Il modo con cui la Chiesa vive e fa vivere il
mistero di Cristo nel tempo attraverso I'an-
no liturgico non rimane solo un ideale pro-
posto per un cristiano adulto nella fede, ma
si presenta come un progetto di vita anche per
il fanciullo, per il giovane in cammino. Si do-
vrà pertanto pensare a strategie intermedie ri-
spetto a quelle proprie e classiche della strut-
tura «anno liturgico» in modo che tanto
l'<<iniziazione» quanto il cammino di matu-
razione rispecchino più da vicino i ritmi del-
l'età cronologica.
All'iniziale interrogativo: ((un tempo per
I'uomo o l'uomo pellegrino nel tempo? » si
prospetta allora un'iniziale risposta che chia-
ma in causa la prospettiva con cui il giovane
vive la propria fede nella storia, e come al-
I'interno di questa storia egli sia chiamato a
realizzare il proprio complesso cammino ver-
so un compimento che ha già una prima at-
tuazione nel continuo « oggi » della sua vita.

2. LA PROSPETTIVA CRISTIANA:
NON C'È FEDE SENZA STORIA

Qualunque tipo di problematica, quando de-
ve confrontarsi con il dato di fede, sperimen-
ta che il contenuto di questa stessa fede non
è una realtà a sé, astratta, un codice di nor-
me imposto dall'alto e senza aggancio con la
vita. Al contrario, ci si trova dinanzi ad una
fede incarnata nella storia, ad una fede che
non puo sussistere se avulsa da una storia.
Fede e tempo dunque sono due realtà stret-
tamente interdipendenti: la fede si manifesta
nel tempo, e il tempo si presenta come Ia ca-
tegoria entro cui tale fede si esplica, chiama
ad un confronto e ad una risposta anch'essa
destinata ad essere incarnata in una storia,

530



se non vuol correre il rischio del suo svuota-
mento.
Situata nella storia, la vita del giovane ha un
progetto da realizzare: un progetto divino-
umano che proprio nella storia si è rivelato
e ancor più si è incarnato. Si tratta allora di
comprendere la consistenza di tale progetto,
e soprattutto la particolare « metodologia »

con cui Dio ha fatto d'lsraele il suo popolo
particolare, per verificare le modalità con cui
il mistero di Cristo-incarnato-nel-tempo con-
tinui ad «incarnarsi» nella storia di ogni per-
sona per trasformarla in storia di salvezza.

2.1. I progetto storico-salvifico del Dio
dei cristiani

La traccia sicura e più immediata per verifi-
care questa realtà di fede è quella riproposta
dalla Chiesa nell'avvenimento del Vaticano
II principalmente nei quattro documenti co-
stituzionali che, sia singolarmente che ancor
piir globalmente considerati, costituiscono
«la chiave interpretativa degli altri decreti e

dichiarazioni » (Sinodo 1985) dell'assise ecu-
menica e quindi dell'azione della Chiesa nel
nostro tempo. Il Sinodo straordinario del
1985 non è che un'ulteriore conferma e più
approfondita presa di coscienza da parte di
tutta la Chiesa di questa realtà.

2.1.1. Un culto in spirito e verità

Il Vaticano II ha dedicato al culto tutta la pri-
ma parte dei suoi lavori, nella consapevolez-
za che un rinnovamento adeguato della Chie-
sa non poteva che partire da quello che è il
cuore stesso della Chiesa, la fonte da cui at-
tinge energia e vita per ogni sua attività e in-
sieme termine di conlronto per ogni iniziati-
va che tenda arealizzare I'incontro tra I'uo-
moeDio,eviceversa.
Dalla SC emerge in modo immediato come
la riflessione conciliare si sia situata entro una
prospettiva di storia di salvezza. Il discorso
cultuale della SC considera infatti « il miste-
ro nascosto da secoli in Dio » (Col 1,26) pro-
gressivamente preparato e finalmente rivelato
e attuato da Dio Padre nella storia dell'uo-
mo « quando venne la pienezza dei tempi »
(Gal a,$.
La missione che il Padre ha affidato al Cri-
sto e che Cristo ha portato a compimento nel-
la sua persona, questa stessa missione Cristo
l'ha affidata alla Chiesa « mirabile sacramen-
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tum»: espressione che riafferma che Cristo
è it primo e primordiale « sacramentum » da
cui deriva il « sacramentum » generale che è

la Chiesa la quale si esprime, si manifesta e

vive attraverso i «sacramenta»; per questo

- e in questo senso - la Chiesa è segno di
salvezza (sacramentum) e segno efficace. E
tutto cio lo attua attraverso la sua missione
che SC 6 sintetizza in due aspetti strettamente
correlati: annuncio del regno di Dio e attua-
zione di tale annuncio <<per mezzo del sacri-
licio e dei sacramenti».
L.'insieme della prospettiva cultuale manife-
sta dunque una linea di incarnazione del pro-
getto di salvezza nel tempo: tale linea ha un
inizio, ha un compimento radicale nel sacri-
ficio di Cristo, e da allora ha cominciato un
compimento nei singoli, sempre per Cristo
nello Spirito. Il tempo pertanto si rivela, sia
da parte di Dio come da parte dell'uomo, la
categoria di confronto personale e comuni-
tario con la realtà divino-umana della sal-
vezza.

2.1.2. Un <<popolo santo>> in cqmmino
verso il Regno

Trattando del mistero della Chiesa, la LG la
presenta come « un sacramento o segno e

strumento dell'intima unione con Dio e del-
I'unità di tutto il genere umano» (LG l).
L'esplicitazione di cio mette in evidenza la
prospettiva storica di tale mistero, cosi feli-
cemente silttetizzata in LG 2: « I credenti in
Cristo (il Padre) li ha voluti chiamare nella
santa Chiesa, la quale, già prefigurata sin dal
principio del mondo, mirabilmente prepara-
ta nella storia del popolo d'Israele e nell'an-
tica alleanza, e stabilita "negli ultimi tempi",
è stata manifestata dall'effusione dello Spi-
rito e avrà glorioso compimento alla fine dei
secoli. Allora infatti... tutti i giusti, a parti-
re da Adamo, "dal giusto Abele fino all'ul-
timo eletto", saranno riuniti presso il Padre
nella Chiesa universale».
Si tratta di un traguardo preordinato dal Pa-
dre (cf LG 2), la cut realizzazione passa at-
traverso la missione e I'opera del Figlio (cf
LG 3) e che lo Spirito, santificatore della
Chiesa, porta a compimento nei singoli (cf
LG 4).
Lungo il tempo la vita del Cristo si fa vita
dei credenti « attraverso i sacramenti » in
quanto questi permettono un'unione arcana
e reale con Cristo sofferente e glorioso: è quel
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cammino di conformazione al Cristo che i fe-
deli sono chiamati a realizzare « fino a che
Cristo non sia in essi formato» (ct LG'7).

2.1 .3. Un Dio che si fa conoscere
e c'he parla nella storia
La prospettiva della D Z riprende quella del-
la SC e della LG quando ricorda che l'« eco-
nomia della rivelazione avviene con eventi e
parole intimamente connessi »; le opere infat-
ti manifestano tangibilmente l'azione di Dio
nella storia, e le parole aiutano a compren-
dere il senso profondo delle opere (cf DV 2).
E in questa linea che va dunque vista sia la
fase della preparazione alla rivelazione evan-
gelica (cf DV 3), sia la fase del compimento
di questa in Cristo (cf DV 4). Proseguendo
nella sua particolare ottica, il documento con-
ciliare illustra quella che sopra è stata indi-
cata come terza fase della salvezza: quella
cioè dell'accettazione della rivelazione attra-
verso I'obbedienza della fede da parte dei sin-
goli (cf DV 5) nel tempo della Chiesa.

2.1 .4. Uns Chiesa incarnuto nello storia
L'ampia e articolata visione della GS aiuta
a leggere e stimola a realizzare questa presen-
za e azione della Chiesa nella storia: nella sto-
ria dei grandi eventi come nella piccola sto-
ria di ogni giorno in cui l'uomo è chiamato
a r ealizzar si all' interno delle singole vicende
umane. L'obiettivo è quello di mettere «a di-
sposizione degli uomini le energie di salvez-
za che la Chiesa, sotto la guida dello Spirito
Santo, riceve dal suo Fondatore. Si tratta di
salvare la persona umana... di edificare l'u-
mana società. E I'uomo dunque, ma l'uomo
integrale, nell'unità di corpo e anima, di cuo-
re e coscienza, di intelletto e volontà...»
(GS 3).
All'uomo pellegrino nel tempo, alle prese con
tutte le tensioni, le istanze, gli squilibri e le
contraddizioni della storia e con gli interro-
gativi più profondi che attraversano la sua
vita, si ripropone la realtà della Chiesa con-
sapevole di essere questo popolo continua-
mente in cammino con Cristo e verso Cristo
l'uomo nuovo, perché « solo nel mistero del
Verbo incarnato trova vera luce il mistero
dell'uomo »; solo Cristo « rivelando il miste-
ro del Padre e del suo amore svela anche pie-
namente I'uomo all'uomo>> (GS 22).
L'attività umana nell'infinita v ariegatezza
delle sue forme riacquista il significato ori-

ginario di prolungamento dell'opera del
Creatore, di « contributo personale alla rea-
lizzazione del piano provvidenziale di Dio
nella storia » (GS 34). Una storia però che ri-
sulta «pervasa da una lotta tremenda contro
le potenze delle tenebre; lotta cominciata fin
dall'origine del mondo, che durerà... fino al-
I'ultimo giorno» (GS 37); ma una lotta che
è già contrassegnata da una soluzione « pa-
squale » da quando Cristo è « venuto ad abi-
tare sulla terra degli uomini », da quando Cri-
sto è entrato « nella storia del mondo come
I'uomo perfetto» (GS 38).
In questo cammino, in quest'opera di « libe-
razione» e di proiezione «nel luturo, quan-
do I'umanità stessa diventerà oblazione ac-
cetta a Dio», la Chiesa ha un pegno di spe-
ranza e un viatico: cio che il Signore stesso
« ha lasciato ai suoi in quel sacramento della
fede nel quale degli elementi naturali colti-
vati dall'uomo vengono tramutati nel Cor-
po e nel Sangue glorioso di Lui, come ban-
chetto di comunione fraterna e pregustazio-
ne del convito del cielo » (GS 38). II termine
ultimo di questo cammino cronologicamen-
te ci sflugge, ma ontologicamente è già nelle
mani di ogni persona che realizza il regno di
Dio nel suo oggi, finché questo «oggi » « non
giungerà a perfezione con la venuta del Si-
gnore» (GS 39).

2.2. La salvezza di Dio nel tempo
dell'uomo

Il messaggio conciliare evidenzia un partico-
lare modo dell'agire di Dio nella storia. Egli
raggiunge l'uomo proponendogli un dono di
salvezza che non s'identifica con un qualco-
sa che è al di fuori o al di sopra dell'uomo,
ma come una realtà da realizzare nel suo in-
timo e nella sua totalità come persona. Il Si-
nodo 1985 richiama questo progetto e lo ri-
propone alla Chiesa come programma di
azione, condensandolo nell'espressione: « La
Chiesa, nella parola di Dio, celebra i misteri
di Cristo, per la salvezza del mondo >» (cf re-
lazione finale in Enchiridion Vaticanum 9,
1779-1818).
Tutto ciò da parte di Dio non avviene attra-
verso calendari o feste o appuntamenti spe-
cifici; al contrario, è il tempo dell'uomo che
ha bisogno di essere scandito da ritmi parti-
colari che lo aiutino a richiamare situazioni
e fatti di decisiva importanza.
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Non è Dio a lasciarsi muovere dal tempo: è

I'uomo che, muovendosi nel tempo, si lascia
anche muovere dal tempo; anzi, in certo sen-
so, egli si immedesima con il tempo, impri-
mendo in esso la propria immagine e la pro-
pria storia. E poiché rievocare un evento si-
gnifica per l'uomo riviverlo, I'uomo ha affi-
dato agli eterni ricorsi del tempo (stagioni,
anni o cicli di anni) e agli automatismi delle
date il compito e la capacità di rievocare e

far rivivere I'evento, rendendolo attuale in
qualche maniera e misura. E così fece anche
con I'evento Cristo nel quale la salvezza di
Dio si rese presente nel tempo.
L'organizzazione del tempo astronomico at-
torno ad un nucleo - la morte e la risurre-
zione di Cristo - che a sua volta già conden-
sava un'esperienza secolare di fede e di vita
del popolo ebraico, diede vita ad una strut-
tura che aiutasse il fedele a (ri)vivere nell'ar-
co della propria storia l'intera storia di sal-
vezza.

2.3. Il tempo liturgico: perché?

Il fatto dell'incarnazione del Cristo, della sua
passione «sotto Ponzio Pilato», della sua
morte e risurrezione colloca il Figlio di Dio
nel tempo, anzi al centro del tempo, donan-
dogli così significato e senso pieno. Infatti,
chi scandisce il tempo in ritmi annuali, setti-
manali e giornalieri è Cristo, Signore del tem-
po e della storia.
« I secoli, I'anno, la settimana, i giorni, le ore,
gli istanti sono dei cristiani perché apparten-
gono a Colui che vive "nei secoli dei seco-
li"; a Colui che dà senso all'anno essendo po-
sto al suo centro; a Colui che ritma le setti-
mane con il giorno che è tanto suo da essere
denominato domenica (dies Domini); a Co-
lui che è l"'oggi" con il quale la Chiesa ce-
lebra i sacramenti e la liturgia delle ore; a Co-
lui che riempie ogni battito ritmico del "cuore
dei fedeli" » (A. M. Tnracca, Tempo e litur-
gia, in Nuovo Dizionario di Liturgia, Paoli-
ne, Roma 1984, pag. 1498).

2.3.1. Il mistero del Cristo nello svolgersi
del tempo

Al di là della suddivisione comune del tem-
po, quella dell'anno liturgico si presenla co-
me emblematica della concezione . cristiana »

del tempo; è da questa che dipendono anche
le particolari modalità con cui il giovane
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vive il proprio progetto di vita durante la set-
timana e all'interno di ogni giorno.
c Ciclo annuale - Già l'esperienza del popo-
lo dell'antica alleanza evidenzia come il po-
lo unificante di tutte le manifestazioni di fe-
de fosse costituito dalla pasqua. Era la con-
densazione rituale della pasqua e dell'allean-
za: i due elementi cioè di quell'unica realtà
ch e aveva mani f estato e r ealizzato I' interven-
to di Dio nella storia di quel popolo, e l'ac-
cettazione da parte di quel popolo di tale in-
tervento.
Con Cristo la prima pasqua cede il posto al-
la nuova; così anche nel tempo della nuova
alleanza la vita del nuovo popolo di Dio tro-
verà nella pasqua di Cristo il suo centro uni-
ficante. Lo scorrere del tempo non sarà una
successione di giorni, settimane, anni senza
una logica interna, ma un vivere una realtà

- Cristo - all'interno di una struttura che,
nata da un'esperienza teologica ed ecclesia-
le, permetterà al cristiano di immedesimarsi
ogni giorno più nel mistero del suo Signore.
Il tempo allora è la categoria entro cui si at-
tuala salvezza; tale salvezza consiste per l'uo-
mo nell'incontrarsi con il mistero anzi con i
misteri del Cristo; e il tempo liturgico diven-
ta pertanto I'occasione e il luogo per «cele-
brare con sacra memoria in giorni determi-
nati nel corso dell'anno l'opera della salvez-
2a... » (SC 102). Questa è una delle strategie
con cui la Chiesa «completa la formazione
dei fedeli» (SC 105).
Alla luce del Cristo, pertanto, si può acco-
stare la categoria « tempo » sotto una dupli-
ce prospettiva. Lo scorrere del tempo all'in-
terno di un anno solare costituisce l'occasio-
ne per un confronto vivo e immediato con
Cristo Signore del tempo; un confronto che
dice partecipazione al mistero di Cristo at-
traverso quello sviluppo ciclico dell'anno che
è figura di tutto il ciclo della redenzione che
Cristo compì in sé stesso dall'incarnazione al-
la pentecoste in attesa del compimento defi-
nitivo alla fine dei tempi.
Inserito in Cristo, anche il cristiano diventa
signore del tempo e della storia dominando-
li con la sua attività e predisponendo conti-
nuamente I'avvento del Regno con il « culto »
della vita (cf Rm l2,l).
In una visione più ampia - riprendendo le
categorie della storia della salvezza - possia-
mo vedere questo nostro tempo, quello cioè
che va dalla prima pasqua-pentecoste fino al-
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la parusia, come un tempo liturgico nel sen-
so che è in questo arco di storia che Dio con-
tinua ad agire nella storia e nel singolo uo-
mo attraverso segni particolari che significa-
no e in modo ad essi proprio realizzano la
santificazione dell'uomo (cf SC 7).
o Ciclo settimanqle - Il giorno della risurre-
zione di Cristo e delle sue prime apparizioni
viene individuato come il giorno del Signore
(Ap I ,10). Anzi e il Maestro stesso che sem-
bra insinuare un ritmo settimanale apparen-
do agli Undici « otto giorni dopo ». La fedeltà
a quell'appuntamento settimanale porto la
Chiesa ad approfondire il mistero di quel
giorno e a vedere la domenica come il gior-
no della pienezza. Essa fece suo quel ritmo
rispettandone la cadenza.
Il primo giorno dopo il sabato divenne così
il giorno dell'assemblea, il giorno dell'uomo
nuovo perché rinnovato dalla parola e dal-
l'eucaristia. Giorno di fede, di gioia, di me-
moria e di attesa, di carità e di preghiera, il
primo giorno della settimana divenne il gior-
no della festa, del riposo, del culto. Dal
«giorno ottavo» presero significato gli altri
giorni, visti come prolungamento e attualiz-
zazione nella « liturgia della vita » di quanto
annunciato e celebrato nel rito domenicale.
o Ciclo quotidiano - Anche I'alternarsi del
giorno e della notte è considerato alla luce del
Cristo; 1o scorrere del tempo secondo la suc-
cessione delle ore fin dall'inizio del cristia-
nesimo fu visto e vissuto come memoria im-
pegnativa, come occasione cioè di conforma-
zione al mistero della passione, morte e ri-
surrezione del Cristo. Da qui scaturì il signi-
ficato della preghiera oraria, oggi chiamata
«liturgia delle ore».
Si tratta di un grande canto di lode e di sup-
plica a Dio; un canto del cuore e della voce
scandito sulle ore del giorno e sul ritmo del
lavoro e della vita dell'uomo; un canto de-
stinato a prolungare nell'arco della giornata
quell'atteggiamento di ascolto, di lode, di
supplica e d'intercessione che ha nei sacra-
menti e principalmente nell'eucaristia il suo
vertice: una lode e una supplica che conver-
gono nel quotidiano rinnovarsi della pasqua
del Cristo.
In tal modo il tempo «quotidiano», il cosi
detto «feriale», mentre converge verso il
giorno del Signore come festa settimanale,
trova in questa lesta motivazioni, progetti e

strategie da attualizzare e realizzare. E in que-
sta prospettiva che la fede cristiana diventa
un impegno a vivere il tempo feriale nella luce
della festa: solo cosi, infatti, esso può essere
riempito di senso, di gioia, di luce, di vita.
E la liturgia non fa altro che favorire questo
riscatto del quotidiano, perché nella misura
in cui lo assume, lo trasfigura; e quanto più
il quotidiano è feriale, tanto pitr gioiosa sarà
la festa.

2.3.2. Il mistero del Cristo nello svolgersi
dellq vits
Accanto ad un fluire del tempo secondo rit-
mi quotidiani, settimanali, annuali... c'è an-
che un altro ritmo che assume l'ampiezza del-
l'età cronologica di ogni persona: I'arco di
tempo della vita. Anche il mistero della vita
dell'uomo è collocato nel tempo, con esso de-
ve conlrontarsi nel suo inizio, nel suo pro-
lungamento, nella sua conclusione. Ma lo
scorrere dell'età cronologica nel contesto cri-
stiano è costellato di appuntamenti « sacra-
mentali » che aiutano a situare il particolare
momento della vita del singolo nel mistero
di vita del Cristo.
I sacramenti, globalmente considerati, diven-
tano pertanto un luogo di sintesi e di incon-
tro tra Cristo Signore del tempo e della sto-
ria, e il singolo che, collocato nel tempo per
un atto d'amore, vive questa realtà di nasci-
ta, di crescita, di maturità, di cammino, di
declino e di morte come conformazione pro-
gressiva e totale al Cristo Signore. A questo
infatti tendono i sacramenti, sia quelli che si
ricevono una sola volta, sia quelli che accom-
pagnano progressivamente tutto il cammino
umano in quel perenne esodo che caratteriz-
za ogni persona.
Il « tempo liturgico » dunque piir che un « es-
sere» è un particolare «modo di vivere» in
relazione a Dio. Egli infatti abita il tempo
perché nel tempo si e cosLruito un ((santua-
rio»: il suo popolo; e il singolo fedele - nella
misura in cui vive il tempo liturgico - pren-
de ogni giorno piir cura del proprio essere in
rapporto e in dipendenza da Dio.
Sempre in questa prospettiva, il sacramento
non si presenta allora come un rito da com-
piere, ma come un atteggiamento da assume-
re; è la persona che in questo senso va respon-
sabilizzata, perché soggetto di storia, perché
artefice e segno della presenza di Dio nella
storia.
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2.4. Incidenza del tempo liturgico
nella vita dei fedeli

Visto nelle sue linee essenziali, un simile
« tempo » si manifesta - nella sua duplice
espressione strutturale dell'anno liturgico e

dei sacramenti - come la categoria-realtà che
si offre come punto di sintesi, di incontro,
di unità delle varie istanze della vita.
La storia del culto cristiano ci dice che la con-
cezione sacrà del tempo che prende forma e

contenuto da Cristo Signore del tempo e'della
storia, non è stata immediata, ma frutto di
una progressiva maturazione che si è realizza'
ta proprio attraverso la celebrazione memoria-
le dei misteri del Cristo, nell'annuale, settima-
nale e quotidiana memoria della sua Pasqua.

Questo modo di considerare il tempo non è

come un fatto dato per scontato e acquisito;
l'esperienza del passato, codificata in strut-
ture e testi, è riproposta continuamente al sin-
golo fedele nell'oggi della Chiesa attraverso
la liturgia.
La vita del fedele allora è una tensione con-
tinua a immedesimarsi in Cristo che è il pre-
sente oggi in cui si concentra tutto il passato
e da cui riprende continuo slancio la tensio-
ne verso il futuro visto come ricapitolazione
e compimento di tutte le cose in lui.
Ponendo dunque Cristo al centro della sto-
ria e della vita, riemerge il suo mistero come
punto di convergenza di tutti i giorni dell'at-
tesa, come realtà sempre in atto e pur conti-
nuamente prolesa verso un compimento.
Inserito in Cristo, anche il giovane vive con-
tinuamente questa dialettica cristiana del tem-
po (passato - presente - futuro) in modo da
ritrovare in essa il senso della propria vita e

delle sue multiformi attività e progetti.
L'iniziale slogan: « non c'è fede senza storia »
dice dunque che c'è un progetto di salvezza
fondato su una garanzia: l'incarnazione del
Cristo; ma da questa realtà del Dio che si la
storia deriva per il ledele e per la Chiesa I'im-
pegno di vivere la storia come il luogo del-
I'esperienza di Dio e dell'accoglienza del suo
regno.

3. DALL'ESODO ALL'AVVENTO:
UNA PROMOZIONE UMANA
INTEGRALE
LUNGO I SENTIERI DEL TEMPO

« L'economia della salvezza - afferma il Di-
rettorio Catechistico generale (: DCG) - si
svolge nel tempo: iniziata nel passato, ha toc-
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cato il suo vertice in Cristo e opera nel tem-
po presente in attesa del compimento. Il ri-
cordo del passato, la coscienza del presente,
la speranza del futuro devono ritrovarsi in
ogni esposizione della catechesi » perché tale
è il contenuto che « si trova nella parola di
Dio, trasmessa nelle Scritture e nella tradi-
zione... celebrato nella liturgia... vissuto nella
Chiesa» (DCG 44.45).
Al centro sta dunque il ricordo dell'«evento
supremo di tutta la storia della salvezza al
quale i fedeli comunicano mediante la fede
e cioè l'incarnazione, passione, morte e risur-
rezione di Cristo » (DCG 44), misteri resi pre-
senti nel tempo attraverso lo Spirito santo e

il ministero della Chiesa « oggi e nei secoli »,
e che a loro volta orientano continuamente
« alla speranza della vita futura, comp-imen-
to di tutta la storia della salvezza». E pro-
prio questa « tensione escatologica » che per-
mette alla comunità cristiana « di ridimensio-
nare tutti i valori umani e terreni, riducen-
doli nelle loro giuste proporzioni senza tut-
tavia vanificarli» (DCG 44).
L'arco di tempo che va dal primo esodo, fi-
gura del perenne esodo del nuovo popolo di
Dio, la Chiesa, fino all'avvento del Cristo Si-
gnore alla line dei tempi, si presenta come il
« luogo » e il « tempo )> del cammino di cre-
scita nella fede.
Nel contesto della visione liturgica del tem-
po appaiono allora le strotegie che la litur-
gia di latto mette in opera per realizzare que-
sto cammino, per personalizzare questo pro-
getto unificante e totalizzante lungo il suc-
cedersi apparentemente monotono e anoni-
mo degli anni, e nell'arco personalissimo
della vita del singolo fedele. Si tratta pertan-
to di prendere atto delle strategie che, frutto
dell'esperienza secolare delle diverse comu-
nità ecclesiali, la Chiesa del nostro tempo
mette in opera come imprescindibili punti di
riferimento per la propria azione pastorale.
Anche nel contesto specifico della pastorale
liturgica giovanile ci si deve allora confron-
tare anzitutto con I'organizzazione liturgica
del tempo nell'arco di un anno; in secondo
luogo, prendere atto del modo con cui la
Chiesa, attraverso il Lezionario, «narra» in
modo totale la storia della salvezza. In terzo
luogo, verificare il modo con cui la Chiesa
fa propria e risponde a questa Parola attra-
verso la sua preghiera ufficiale (eucologia).
Infine, dedurre i valori pedagogico-educativi
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legati al fatto della ciclicità del tempo ma
orientati alla crescita integrale dell'uomo,
di ogni persona fino alla sua piir completa
conformazione al Cristo, fino al raggiun-
gimento della piena statura che è Cristo
@t Ef a,B).

3.1. La riproposta ciclica del mistero
di Cristo

Elementi di ordine storico-culturale e biblico-
teologico hanno dato vita ad una organizza-
zione dell'anno solare non incentrata attor-
no alla cadenza dei mesi, ma attorno a Cri-
sto sole che non tramonta mai.
Dall'esperienza dell'antico popolo dell'al-
leanza era nata la Pasqua come primordiale
festa dell'inizio dei mesi e come ricordo del
passaggio di Dio e della conseguente libera-
zione del suo popolo.
Con Cristo, nuova e definitiva Pasqua, I'an-
nuale solennità mantenne il suo valore di cen-
tro unificante; anzi, con il cammino di ini-
ziazione cristiana, la solennità richiese un
tempo di preparazione (quaresima) e di com-
pimento (tempo di Pasqua). Altri fattori
di ordine storico-culturale insieme al biso-
gno di storicizzare la vita di Cristo, diedero
origine al Natale con la sua preparazione (av-
vento) e con il suo compimento (tempo di Na-
tale).
La memoria dei fatti principali della vicen-
da « storica» di Cristo superava così la logi-
ca dei mesi per dare vita a due cicli di tempo
che, orientati I'uno all'altro ma convergenti
verso la Pasqua, riproponevano in rapida ma
forte sintesi il mistero del Cristo, dall'attesa
della sua venuta al prolungamento della sua
missione nel tempo della Chiesa con il dono
dello Spirito.
I due fulcri lasciavano però un notevole spa-
zio « vuoto »: un tempo ordinario da non vi-
vere tuttavia in modo ordinario ma in atteg-
giamento di approfondimento dei contenuti
del messaggio salvifico.
E questa l'iniziale struttura dell'anno litur-
gico che guarda continuamente verso il mi-
stero di Cristo come suo centro gravitazio-
nale, e insieme impegna a rivolgere lo sguar-
do di fede su coloro che hanno portato a
compimento nella propria persona la realtà
e le implicanze di tale mistero pasquale: la
VergineMariaeiSanti.

3.1.1 .Il mistero del Cristo nel tempo
liturgico
Considerando I'attuale strutturazione litur-
gica del tempo nell'arco di un anno, l'ope-
ratore pastorale si trova di fronte ad una vi-
sione del tempo in movimento, di fronte ad
una organizzazione cronologica del mistero
di Cristo che ripresenta la vicenda storica del
Salvatore in una forma tutta particolare.
La riproposta annuale della vicenda storica
di Cristo avviene non in dipendenza dello
scorrere dei mesi, ma nel contesto di un'al-
tra visione del tempo, quella « liturgica » ap-
punto, la cui sovrapposizione allo scorrere dei
mesi piir che disturbare calendari si pone al
di sopra di essi dando loro un orizzonte di
significato che non si chiude in un vuoto scor-
rere dei giorni, ma che dà a questo fluire una
logica aperta alla speranza.
Le conseguenze per la pastorale in genere e
giovanile in particolare non sono poche:

- Se I'organizzazione di questo tempo «li-
turgico» è frutto dell'esperienza plurisecolare
della Chiesa, ed essa oggi continua a ripro-
porla come imprescindibile per realizzare un
cammino di crescita nella fede, ne consegue
che il primo confronto - parallelamente al-
Ia vita sacramentale - deve avvenire con il
((programma» che tale struttura contiene.

- Se questa strutturazione liturgica del tem-
po è una riproposta del mistero del Cristo,
si tratterà di individuare la logica interna di
tale progetto, i suoi meccanismi non sempre
percettibili a livello immediato, in modo che
il coinvolgimento tra la vita del singolo e la
Vita del suo Signore risulti sempre più per-
sonale e vero.

- Se la vicenda storica del Cristo è «conden-
sata» in un arco di tempo estremamente ri-
stretto, sarà piuttosto facile far emergere il
significato della ciclicità che caratterizza il
tempo liturgico; una ciclicità che non è de-
terminata dal susseguirsi di periodi senza re-
ciproci legami; ma che, al contrario, raffor-
za il suo significato e valore nella misura in
cui emerge da essa un progetto che si realiz-
za all'insegna dell'unitarietà e dell'unitota-
lirà.

- Se, infine, la sintetica riproposta delf in-
tera vicenda storico-salvifica è legata a certi
ritmi e modalità (cfl SC 5-6), si tratta di veri-
ficare - sempre a livello di operatori pasto-
rali - le modalità e i contenuti attraverso cui
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continua a prolungarsi all'interno della strut-
turazione liturgica del tempo quella dialetti-
ca salvifica imperniata sul costante rappor-
to tra evangelizzazione e sacramenti.

3.1.2. Il mistero della Vergine e dei Santi
nel tempo liturgico
Accanto al Cristo, modello e termine di con-
fronto continuo, I'esperienza ecclesiale del
tempo ripropone lrequentemente alcuni
« modelli »:

- Maria, la Madre di Dio, perché « congiun-
ta indissolubilmente con I'opera della salvez-
za del Figlio suo »; perché è « il frutto piir ec-

celso della redenzione»; e perché in lei la
Chiesa «contempla con gioia... ciò che desi-
dera e spera di essere» (SC 103);

- i Martiri e i Santi, perche hanno raggiun-
to la piena conformazione al Cristo dopo
aver realizzato il mistero della pasqua nella
loro vira (cf SC 104).
La proposta « liturgica » dei modelli più che
disturbare la contemplazione del modello-
Cristo, la rafforza, la sostiene, la rende più
vicina, incoraggia a continuare il cammino...
all'insegna del «si isti et illae, cur non ego? »

di agostiniana memoria. Ne scaturisce per-
tanto un intreccio che, superando la superfi-
ciale impressione di due « cicli » quasi come
due progetti, manifesta una linea profonda-
mente unitaria pur nella sua variegata arti-
colazione.

3.2.ll Lezionario: una memoria
cheèimpegnoeprofezia
Dalla particolare strutturazione del tempo
«liturgico» è scaturita un'altrettanto parti-
colare metodologia nell'annuncio dell'intera
vicenda storico-salvifica che trova nel Lezio-
nario la sua condensazione.
Il Lezionario, infatti, si presenta nel suo in-
sieme come lo strumento per narrare la sto-
ria della salvezza nel tempo della Chiesa; lo
strumento che permette al singolo come alle
diverse comunità ecclesiali di fare memoria,
anzi di « celebrare il memoriale >» del mistero
di salvezza, consapevoli che da questa cele-
brazione memoriale della pasqua del Signo-
re possono fare ogni giorno pasqua: vivere
cioè quel cammino di liberazione nell'oggi
della storia, protesi verso un compimento.
Una memoria dunque, quella del Lezionario,
che impegna nel presente, in vista di un com-
pimento futuro.
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3.3. L'eucologia

Nell'ambito della celebrazione, accanto al-
I'annuncio-narrazione della storia della sal-
vezza c'è anche un altro elemento caratteri-
stico: I'eucologia. Ogni celebrazione si mo-
dula sempre su due elementi tra loro stretta-
mente connessi: I'annuncio della Parola e la
risposta - in regime di segni - dell'assem-
blea; di tale risposta I'eucologia costituisce
una delle espressioni piit tipiche.
Testimonianza di una fede pregata e celebra-
ta, l'eucologia è il risultato del contatto vivo
e vivificante con il mistero di Cristo. Essa si
presenta pertanto come una sintesi tra la ri-
cerca orante del Dio della salvezza, e le si-
tuazioni immediate vissute dai fedeli nel lo-
ro perenne esodo; una sintesi che nel segmen-
to del rito unisce insieme la temporalità del
mistero e quella del quotidiano.
L'eucologia è la risposta « ufficiale » dell'as-
semblea riunita al Dio che continuamente la
interpella e la provoca alla fedeltà all'allean-
za. lJna risposta che varia secondo i tempi
liturgici, in quanto ogni periodo rivive con
modalità proprie un particolare momento
della salvezza; una varietà che, proprio per-
ché abbraccia l'intero volgere di un anno,
esprime nel suo insieme una « percezione » del
mistero in modo globale.
Dal momento che l'eucologia, specialmente
nelle domeniche e grandi feste costituisce l'a-
nello di congiunzione tra le realtà legate al
tempo (calendario e momento celebrativo) e

ogni particolare assemblea, potrà risultare
utile anche per l'operatore di pastorale gio-
vanile verificare il modo con cui I'eucologia
presenta la realtà tempo. Una veloce indagi-
ne nell'ambito del Messale Romano permet-
te di costatare quanto segue.

3.3.1 . Il mistero dell'« oggi »

E tipico di alcune solennità l'uso dell'avver-
bio « oggi » (nel Messale Romano di Paolo
Yl hodie è presente complessivamente 62 vol-
te), oppure il ricorso a «questo giorno» o si-
mili. È I'espressione tipica della liturgia che,
riprendendo il concetto-realtà dalla Scrittu-
ra, evidenzia l' attuazione e l' altualizzazione
del mistero nel particolare momento stori-
co-geografico-culturale di ciascuna assem-
blea.
L'«oggi» sottolinea il contenuto della cele-
brazione memoriale, cioè di quella presenza
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divina che, pur ormai al di fuori del tempo,
è resa continuamente presente e attuale per
la vita dei ledeli attraverso il segno liturgico-
sacramentale: « ogni volta che celebriamo
questo memoriale del sacrilicio del Signore,
si compie l'opera della nostra redenzione»
(giovedì sonto, or. sulle offerte).
L'«oggi» evidenzia dunque uno spazio di
tempo ben determinato in cui si rende real-
mente presente il Cristo risorto. Questo spa-
zio celebrativo, questo «oggi», diventa allora
il punto di congiungimento tra l'oggi dei fe-
deli e la perenne e attuale presenza del Dio
dell'alleanza, che « oggi ha voluto assumere
la nostra natura umana)) (Natale: colletta
della messa del giorno); che « in questo gior-
no » ha rivelato alle genti il suo unico Figlio
(Epifania: colletta); che «in questo giorno »
ha vinto la morte e ci ha aperto il passaggio
alla vita eterna (Pasqua: colletta); che «og-
gi» continua i prodigi operati agli inizi della
predicazione del vangelo (Pentecoste: collet-
ta); che « oggi » ha portato a compimento il
mistero pasquale (iA.: prefazio).
E a questo «oggi» sacramentale che anche
il giovane deve essere educato per attingere
la forza necessaria per vivere il continuo og-
gi della sua vita. La presenza di Dio attra-
verso l'« oggi » celebrativo è garanzia e fon-
te della continuità di tale presenza in tutti gli
altri momenti che danno verità e consisten-
zaall'oggi rituale (: culto in spirito e verità
- liturgia della vita).
Da quest'ultimo rilievo scaturisce la conti-
nuazione della riflessione: l'oggi non è chiu-
so in se stesso, ma continuamente aperto, an-
zi proteso verso il domani; e questa tensione
è garantita dalla memoria viva di un passato.

3.3.2. Un <<futuro»» che è già presente

Già la celebrazione annuale dell'antica Pa-
squa racchiudeva una tensione dei presenti
verso una pienezza. Con Cristo questa ten-
sione ha raggiunto il compimento nella sua
persona (semel pro semper); ma ora, nel tem-
po della Chiesa, la realtà della Pasqua attende
di essere «compiuta» nei singoli ledeli che
accettano la logica dell'« alleanza » attraver-
so I'annuncio-ascolto del vangelo. Solo do-
po questo tempo che intercorre tra la prima
pentecoste e il ritorno ultimo del Signore nella
gloria alla fine dei tempi, Ia Pasqua avrà rag-
giunto il suo compimento definitivo perche
Dio sarà finalmente tutto in rutti.

Il presente celebrativo diventa allora il pun-
to di incontro tra l'intervento sacramentale
di Dio e I'anticipazione di quello che sarà il
compimento ultimo e definitivo di tale inter-
vento divino.
Si tratta di una dialettica che i testi eucoÌogi-
ci sottolineano con una insistenza unica, co-
me si puo costatare specialmente dalle ora-
zioni dopo la comunione e nelle preghiere eu-
caristiche.
Ma tutto questo linguaggio orante rivela chia-
ramente una concezione del tempo: per il cri-
stiano il futuro è costituito dall'attesa con-
vinta e operosa che Dio porterà a compimen-
to le sue promesse. L'attesa di un compimen-
to nel futuro ultimo non è pero I'uscita di si-
cùrezza per evadere dal presente e dalf im-
mediato: nella celebrazione, anzi proprio at-
traverso di essa, chi partecipa è personalmen-
te coinvolto a realizzare il dinamismo della
Pasqua nel presente oggi e nell'immediato
domani. Il compimento futuro si pone come
termine di riferimento, come paradigma di
completezza che orienti I'impegno delle ma-
ni operose dell'uomo, cui è stato affidato I'u-
niverso Qtregh. euc. Il) come condizione e

contributo decisivi alla ricapitolazione di tutte
le realtà in Cristo (cf Ef l,t}).
Al rischio dell'evasione si contrappone con-
tinuamente I'atteggiamento di richiesta da
parte dell'assemblea che con fede insistente
invoca il suo Signore perché l'attesa non re-
sti delusa da parte della volontà umana. In
tal modo il futuro prospettato dalla liturgia
diventa simultaneamente sia l'oggetto dell'at-
tesa dell'uomo che l'espressione della pro-
messa divina.
Un futuro dunque che è già presente, ma non
ancora di pieno dominio. Lo scarto che ne
risulta fa vibrare la molla dell'impegno del-
l'uomo nel suo continuo oggi; per questo egli
vive il tempo come la dimensione che gli per-
mette di rendere sempre più insignilicante
questo scarto.

3.3.3. Un << possoto >> che attraverso
l'<<oggi>> garontisce il futuro
Non c'è presente e futuro senza passato. La
legge vale anche per I'ambito celebrativo; an-
zi nella celebrazione la dimensione « memo-
ria » è talmente decisiva che la sua assenza
svuoterebbe I'azione liturgica di tutta la sua
essenza. La evidenziazione della dimensione
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«passato» o «memoria» completa pertanto
il quadro della visione cultuale del tempo.
Ogni attualizzazione del mistero della Pasqua

implica sempre un rinvio alla realizzazione di
questo mistero nel tempo. Non si tratta di un
ricordo storico come quando si commemora
un qualunque avvenimento passato. Al con-
trario è una memoria che si fa presenza at-
traverso I'annuncio della parola di Dio e I'at-
tuazione di segni nel contesto di una comu-
nità di fede. La memoria allora acquista un
valore del tutto originale, quello di servire il
mistero: il mistero cioè della permanenza e

stabilità dell'alleanza e I'irreversibilità della
promessa divina; il passato, così, garantisce
il presente e impegna il futuro.
L'eucologia, in quanto risposta alla parola
proclamata, non puo mai prescindere da que-

sta dimensione « memoriale »; ogni movimen-
to di invocazione e di supplica è sempre pre-

ceduto, anzi innestato nel ricordare a Dio e

a se stessa la fedeltà di Dio nei confronti del
suo popolo. Non si tratta di una scoperta che

la Chiesa ha fatto con il tempo, ma della con-
tinuità di una linea che ha la sua origine-nel-
la «benedizione» biblica e nei Salmi. E su

quella linea infatti che ogni testo eucologi-
co, in forma piu o meno ampia. si muove
sempre dall'anamnesi di qualche aspetto del

mistero di salvezza o della globalità di tale
mistero.
Le testimonianze più evidenti le troviamo nel-
le collette di ogni eucaristia e nelle preghiere
eucaristiche.
Le collette si aprono sempre con il riconosci-
mento di chi è Dio (Padre, Signore, ecc.) e

di ciò che egli ha fatto per il suo popolo nel
tempo: «... hai mandato in questo mondo il
tuo unico Figlio a liberare l'uomo dalla schia-
vitù del peccato» (avvento: sabato della I set-

timana); « ... per mezzo del tuo unico Figlio
hai latto di noi una nuova creatura>> (ovven-
/o: martedì lIl settimana); «... hai rinnova-
to il mondo nel tuo Verbo, fatto uomo nel
grembo di una madre sempre vergine » (au-
vento: l'7 dicembre); «... in modo mirabile
ci hai creati a tua immagine, e in modo più
mirabile ci hai rinnovati e redenti >> (Natale;
messa del giorno). Le esemplificazioni po-
trebbero continuare; ogni pagina del Messa-
Ie contiene espressioni di questo genere; nel

loro insieme ci danno un quadro estremamen-
te ampio degli intsrventi di Dio nella storia
del suo popolo. E sulla memoria di questi
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eventi che s'innesta la richiesta specifica del-
I'assemblea localmente riunita.
Ma il vertice di queste esemplificazioni è co-
stituito dalla preghierq eucaristica; tra tutte
la IV è quella che ripropone in modo più fe-
lice questa dimensione memoriale. Il ricor-
do dègli interventi salvifici di Dio abbraccia
tutto il passato, a cominciare dalla creazio-
ne dell'universo fino alla nuova creazione
realizzata attraverso il Figlio; una creazione
nuova - quella attuata dalla Pasqua del Cri-
sto - che viene portata a perfezione nei sin-
goli, nel tempo della Chiesa, attraverso I'o-
pera dello Spirito Santo. L'ampia introduzio-
ne anamnetica di questa preghiera ricapitola
le tre grandi fasi della storia della salvezza.
L'assemblea è invitata a fare anamnesi, per-

ché attraverso il dono dello Spirito - l'epi-
clesi - hala certezza di essere inserita in que-

sto dinamismo di salvezza attraverso la par-
tecipazione ai segni della Pasqua di Cristo.
Ecco perché, dopo aver ripetuto il momento
rituale del mistero della croce - l'ultima ce-

na -, esprime la sua fede ricapitolando an-
cora la triplice dimensione di memoria, pre-

senza, attesa: « annunziamo la tua morte, Si-
gnore, proclamiamo la tua risurrezione, nel-
I'attesa della tua venuta».
Memoria, presenza, attesa: ecco, dunque, il
modo con cui la comunità ecclesiale - sulla
linea di tutta la storia della salvezza - con-
cepisce e vive il tempo. Le tre istanze del tem-
po liturgico non si presentano come delle en-

tità astratte; al contrario esse appaiono co-
me la traduzione immediata della realtà del-
la storia della salvezza considerata sia global-
mente che nei suoi singoli misteri. Una
concezione del tempo radicata in quella Scrit-
tura che, globalmente accostata, ci dà le co-
stanti storico-cronologiche della salvezza: da
« In principio Dio creo il cielo e la terra... »
narrato dalla Genesi, fino ai «nuovi cieli e

terra nuova)) prospettati dall'Apocalisse.

3.4. Un cammino di educazione

Che la liturgia educhi alla liturgia non è solo
uno slogan, ma un dato di fatto. Ma questa
educatività propria della liturgia a livello ri-
flesso non appare in modo immediato.
L'operatore pastorale si trova di fronte a dei

contenuti, di fronte a delle forme rituali, di
fronte a delle espressioni, di fronte ad un mo-
do di concepire e vivere il tempo che non si
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percepisce sempre in forma immediata per la
complessità del contenuto che vi è sotteso.
Ecco allora il cammino di educazione che ac-
compagna le più diverse strategie dell'azio-
ne pastorale. Un'azione che nei confronti del
tempo liturgico deve tener presenti alcune
istanze:

- la fede cristiana scaturisce da un'esperien-
za storica di eventi; il culto, quale espressio-
ne rituale di questa fede, ripropone tale espe-
rienza rendendola « presente » attraverso i se-
gni sacramentali;

- la comprensione e I'esperienza viva di ta-
li segni è condizionata dalla conoscenza del-
la « memoria » dell'esperienza storica del po-
polo d'Israele;

- tra le diverse forme di trasmissione della
« memoria » la liturgia ne possiede una che
superando la pura dimensione noetica, per-
mette di trasformare questa memoria in pre-
senza e contemporaneamente in attesa;

- la celebrazione liturgica, memoriale della
Pasqua del Signore, condensa in se la poten-
zialità dell'avvenimento passato e lo trasfor-
ma in evento di salvezza per il singolo fedele
che in comunità vive la sua esperienza pa-
squale;

- I'insieme delle celebrazioni che ruotano at-
traverso lo svolgersi dei vari tempi deli'anno
liturgico realizzano e completano la forma-
zione dei fedeli nel loro cammino di confor-
mazione a Cristo;

- Parola, eucologia e ritualità sono gli ele-
menti che nel loro insieme danno vita alla ce-
lebrazione: tutti e tre richiedono un impegno
di formazione continua;

- dal momento che l'esperienza del mistero
passa attraverso il rito, un'educazione al va-
lore umano di questo mezzo di comunicazio-
ne diventa la premessa più adeguata per vi-
vere il segno come linguaggio dell'invisibile;
- la dimensione ciclica del tempo propria
della liturgia possiede una particolare capa-
cità di educazione al mistero riproposro an-
nualmente per una progressiva conformazio-
ne ad esso.
Tra il primo esodo e I'avvento del Signore al
termine della storia si snoda un arco di tem-
po che è tempo di salvezza. La promozione
integrale dell'uomo nelle sue piir diverse e
complesse componenti passa attraverso I'e-
sperienza e l'incontro con il Dio che si è ri-
velato in Cristo e che nella Chiesa di ogni
tempo e luogo continua a incarnarsi.

L'esperienza di questa perenne incarnazione
si realizza con particolari strategie che con-
ducono la persona lungo i sentieri del tempo
fino alla piir completa conformazione al Cri-
sto. La celebrazione, in quanto sintesi di me-
moria presenza e attesa, si presenta come luo-
go di promozione umana integrale.

4. IL TRAGUARDO:
LA CELEBRAZIONE CRISTIANA
COME SINTESI DEL TEMPO
E ISTANZA DI IMPEGNO
INTRAMONDANO

La prospettiva della rivelazione cristiana ne
ha posto in evidenza la dimensione storica.
Il radicamento di questa fede nella storia è
avvenuto con una particolare « metodologia »
che trova il suo prolungamento nella prassi
della Chiesa. Le strategie che essa attua han-
no lo scopo di far sì che il progetto di Dio
diventi il progetto di ogni persona.
Resta ora da considerare quel particolare
punto di riferimento - la celebrazione cri-
stiana - che si presenta come la sintesi del
tempo della salvezza e insieme il luogo in cui
la realizzazione della persona trova la molla
e la verifica.
«Teocentrismo» o «antropocentrismo»? Il
cammino di educazione alla liturgia come
espressione del culto della vita, tende alla sin-
tesi dei due «ismi» proprio perché in essa è
chiamata a coniugarsi tutta la realtà umana
della persona con il progetto liberante del Dio
dell'alleanza.
Si tratta allora di ricordare il modo con cui
la liturgia vede il tempo, per concentrare l'at-
tenzione sulla celebrazione come « sintesi »
del tempo della salvezza, e conseguentemen-
te sul come integrare - in questa particola-
re prospettiva - il sempre difficile rapporto
tra fede e vita.

4.1. il tempo della liturgia
Da quanto emerso nell'analisi precedente sca-
turisce ormai con evidenza che il tempo litur-
gico non è un susseguirsi di punti senza in-
terconnessione, ma una modalità simbolica
per attuare un progetto tutto particolare.
Il passato, il presente e il futuro costituisco-
no tre poli dai quali si è chiamati a vedere
e a vivere simultaneamente la stessa realtà al-
l'interno dell'unico dinamismo della fede. Ed
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è solo in questa prospettiva di fede che i tre
momenti sono mantenuti allo stesso livello
d'importanza, senza rischi di evasioni alie-
nanti. Il cristiano, infatti, non proietta lo
sguardo verso il futuro se non tenendo pre-
sente una storia vissuta; non considera il pas-

sato dall'osservatorio del suo «oggi» senza
una prospettiva futura; non vive I'oggi di-
menticando che esso scaturisce da un « ieri »

e che si proietta verso un «domani» dal con-
tenuto così certo da diventare I'oggetto di
ogni speranza, sia a livello di fede che di im-
pegno nelle realtà che, pur destinate ad una
fine, sono però il << luogo teologico » della rea-
lizzazione del regno di Dio.

4.2. La celebrazione come sintesi del tempo

Memoria e profezia, bisogno e attesa, pro-
messa e speranza, presenza misteriosa del-
I'Assente desiderato inmezzo al suo popolo
in cammino, attualizzazione e compimento
nell'oggi dell'evento salvifico passato: tutta
questa realtà trova il suo luogo di attuazio-
ne e di sintesi nella celebrazione sacramen-
tale.
La convergenza di memoria, presenza e at-
tesa non costituisce un surrogato psicologi-
co destinato a dare contenuto a forme ritua-
li. Al contrario, tale convergenza - unica nel
suo genere - risponde all'istanza dell'intero
progetto salvifico permettendone così I'attua-
zione, il prolungamento e il compimento nel
tempo.
La celebrazione del mistero diventa allora un
particolare « tempo simbolico » in cui il pre-
sente è tale perché garantito da un passato

salvifico, il passato ricorda il «contenuto»
da rivivere, il futuro è la verifica di una real-
tà già in atto nell'oggi.
Ma il tempo è posto nelle mani e nelle aspi-
razioni dell'uomo come luogo di autorealiz-
zazione.In quanto sintesi del tempo, la cele-
brazione si ripresenta allora come la piir for-
te istanza di impegno intramondano. E ap-
punto la conseguenza che scaturisce dalle tre
dimensioni: la memoria racconta la fedeltà
di Dio al suo progetto di salvezza per l'uo-
mo;l'attesa si presenta come I'istanza che tale
progetto non sarà realizzato in pienezza fin-
ché non avrà permeato I'oggi di ogni perso-
na;la presenza diventa allora il criterio di ve-
rifica che provoca all'impegno.
È I'impegno del quotidiano, del fermento tra
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le realtà in cui la persona e la comunità ec-

clesiale vivono e operano... E I'impegno nel
riportare ogni realtà creata nella prospettiva
e nella dinamica della Pasqua, centro e sin-
tesi del tempo di Dio e dell'uomo.

4.3. Fede e vita: una difficile integrazione

Trattando delle finalità e dei compiti della ca-
techesi il « Rinnovamento della catechesi »

(: RdC) sottolinea anche I'impegno di inte-
grazione tra fede e vita secondo una prospet-
tiva valida anche per questo particolare di-
scorso sul tempo liturgico.
La fede è una virtù da educare (cf n. 52) at-
traverso un'assimilazione del messaggio cri-
stiano presentato come apertura ai problemi,
come risposta a domande, come allargamen-
to dei valori, come soddisfazione alle aspi-
razioni pii.r profonde. Le conseguenti scelte
di vita appaiono allora non come frutto di
una coscienza fratturata, ma come sintesi di
una coscienza « profondamente unitaria »; il
messaggio di fede sorregge il cristiano « se di-
viene per lui prospettiva organica e dinami-
ca di tutta I'esistenza » (n. 53). Ciò compor-
ta l'assimilazione di un insieme di elementi
da trasmettere in modo organico e adeguato
alle tappe di crescita, in modo da interpreta-
re la vita « con maggior chiarezza e autorità,
nella luce della fede» (n. 54). E questa la me-
todologia assunta dal mistero del Verbo fat-
to carne che è entrato nella storia e nelle vi-
cende quotidiane dell'uomo per rivolgergli
l'invito ad « un nuovo modo di essere e di vi-
vere» (n. 55).

4.3.1 . Valore del «tempo simbolico>»
della liturgia
Il tempo simbolico della liturgia si presenta
come l'ambito in cui continua ad attuarsi
quella progressiva educazione della fede at-
traverso il ricordo del suo contenuto e la co-
stante rilettura, alla sua luce, delle piit diverse
realtà della vita. A questo conduce l'annun-
cio del Lezionario, la risposta dell'eucologia
e l'insieme della ritualità.
La globalità della proposta, sia attraverso la
struttura dell'anno liturgico come attraver-
so la stessa celebrazione, ha un progetto ben
definito che ha lo scopo di sorreggere la uni-
tarietà della coscienza perché si apra ad una
sintesi di vita.
Tale impegno non è lrutto di sforzo psicolo-
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gico o di soluzioni basate unicamente su tec-
niche umane: queste si rivelano preziose
quando accompagnano e mediano il cammi-
no di crescita nella fede secondo le tappe della
vita, quando i simboli e i riti fanno da ponte
tra le realtà, le esperienze e le aspirazioni della
vita e quel mistero che solo può colmare ogni
attesa.
Ecco perché Cristo, Signore del tempo e del-
la storia, è il centro del tempo simbolico del-
la liturgia e di ogni azione liturgica.

4.3.2. Un <<linguaggio>> sintesi tra .fede
e vits
L'ambito simbolico costituisce il luogo di
confronto personale con il Dio che si è fatto
storia e continua a farsi storia incarnandosi
nella persona, e quindi nella sua cultura e nel
suo habitat.
Il momento rituale diventa così il punto d'in-
contro; un incontro solitamente mediato da
<<mezzi poveri », da segni quotidiani che nella
misura in cui sono « quotidiani >» diventano

- nel contesto di fede celebrata - segni di
quotidiano incontro con il Dio della vita.
Ciò implica da una parte un lavoro di co-
scientizzazione del valore segnale della vita,
dall'altra un impegno per i responsabili del-
le comunità ecclesiali a rendere il linguaggio
cultuale una lingua più comprensibile attra-
verso il difficile ma imprescindibile lavoro
dell'adattamento e dell'inculturazione.

4.3.3. Lo celebrazione come confronto
tra Dio e I'uomo nel tempo
Vivere il momento celebrativo come sintesi
simbolica del tempo, con un linguaggio che
faciliti I'espressione e il confronto personale
con il Dio della storia, diventa il modo più
eflicace per superare quel presentismo e im-
mediatezza propri del nostro tempo.
Le tre dimensioni tipiche dell'azione liturgi-
ca, mentre condensano I'intera storia della
salvezza, educano il singolo a vivere con rea-
lismo un presente senza inutili rimpianti o fa-
cili illusioni.

4.3.4. Anno liturgico: ds struttura
precostituita q progetto personale
attrqverso itinerari diversificoti
L'organizzazione del tempo secondo la strut-
tura dell'anno liturgico puo apparire come
uno spazio precostituito entro cui tutti devo-

no entrare. Si tratta in realtà di un progetto
globale che deve diventare esperienza perso-
nale e di gruppo attraverso un progressivo
cammino di formazione che faccia leva sugli
elementi e sulle espressioni di vita più vicine
al giovane come all'adulto per leggerle e in-
terpretarle alla luce del Dio atteso e incarna-
to, che muore e risorge, che cammina con il
suo popolo nei solchi della storia.
Quello dell'anno liturgico è un itinerario pri-
vilegiato di fede e di vita: difede, in quanto
ripresenta all'attenzione orante del singolo
I'intero progetto di salvezza cui conformarsi
in lorza di un'iniziale scelta radicale; di vr-
la, in quanto ripresentare il mistero (: cele-
brarlo) è impegno a tradurlo in scelte opera-
tive.
Un simile traguardo chiama in causa itine-
rari diversificati.
Pur tenendo presente che I'itinerario-tipo è
quello offerto a tutta la comunità cristiana,
il cammino di formazione - soprattutto in
ambito giovanile - richiede itinerari interme-
di quali si attuano all'interno di gruppi se-
condo progetti particolari.

4.3.5. Per una riappropriazione del tempo

Di fronte agli « smarrimenti » tipici dell'odier-
no orizzonte giovanile, esiste dunque un mo-
do per educare ad una riappropriazione del
tempo? L'insieme della proposta riconduce
l'attenzione dell'educatore e dell'operatore
pastorale su queste prospettive:

- Il tempo « soggettivo >> diventa vero quan-
do è illuminato da un tempo «oggettivo».
Ciò comporta un'educazione a vivere qual-
cosa di eterno nel tempo che passa abituan-
do a cogliere « nei segmenti di tempo un qual-
cosa di eterno, di definitivo, un dono da ri-
conoscere e da accettare più che un oggetto
da conquistare». Vivere questa particolare
prospettiva «escatologica» è uscire dalla di-
sperazione per aprirsi «alla fecondità della
responsabilità storica» (F. Fronrs, Riscopri-
re il tempo, la << memoria » e la festa per fare
liturgio con i giovani, in Note di Pastorale
giovanile 14/ 10, 1980, 7).

- Al rischio dell'alienazione personale e col-
lettiva si contrappone Ìa verità dello spazio
celebrativo quando è vissuto come riconosci-
mento, verifica e discernimento sempre in at-
to del progetto di Dio. L'oggi si pone tra un
« già » e un « non ancora » che richiedono un
« equilibrio dinamico » tra una valorizzazio-
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ne e un riconoscimento di ciò che è buono,
e un atteggiamento critico nei riguardi di un
oggi piatto e senza prospettive; solo così è

possibile liberare il tempo da ogni forma di
alienazione e di angoscia.

- Educare a fare memoria costituisce per-
tanto il modo più appropriato per radicare
il presente oggi dentro un progetto ben defi-
nito. E il confronto tra l'oggi della persona
con la memoria dell'evento che sta alla base
dell'intero progetto di salvezza, a far sì che
non manchi questa dimensione essenziale nel-
I'itinerario di fede e di vita. La memoria della
Pasqua di Cristo come permea ogni momento
della storia, così dà valore all'oggi assumen-
dolo in una storia di salvezza.

- Le numerose fughe dal quotidiano e dal fe-
riale indicano il bisogno della «festa>) come
elemento che qualifica un cammino di educa-
zione. È la festa che può aiutare a «ripensare
il quotidiano» per accettarlo «con un atteg-
giamento globale di "sì alla vita" »; a stare
insieme come espressione di « accettazione re-
ciproca tra individui e tra gruppi sociali»; a

compiere « gesti alternativi che profeticamente
rompano la monotonia e indichino il senso
profondo di tanti fatti del quotidiano»; ad as-
sumere una « disposizione interiore che dila-
ta atteggiamenti come la gioia, la serenità, la
calma, il silenzio, il senso del gratuito, l'aper-
tura agli altri>» (ibid., pag. 14).

5. CONCLUSIONE

Tempo liturgico, tempo simbolico dunque.
Se il simbolo è l'espressione del vincolo che
pone in relazione il soggetto con I'oggetto in-

tenzionale, anzi è la struttura processuale di
tale relazione (cf D. Zlone, Il tempo simbo-
lico: la liturgio dellq vita, Morcelliana, Bre-
scia 1985, pag. 8), allora il tempo simbolico
della liturgia riacquista tutto il suo valore di
mezzo per stabilire, mantenere, consolidare
e portare a compimento quel particolare ti-
po di relazione che Dio un giorno ha voluto
impostare con I'uomo.
Anche il culto della vita richiede allora uno
spazio simbolico che esprima - relativamen-
te alla capacità dei segni - questa relazione
divino-umana e umano-divina con verità e

pienezza.
E I'anno liturgico è questo « spazio simboli-
co» in cui ogni anno «la gloria del Signore
si è manifestata e sempre si manifesterà in
mezzo a noi fino al suo ritorno ». Frattanto,
« nei ritmi e nelle vicende del tempo ricordia-
mo e viviamo i misteri della salvezza »: è que-
sto il modo con cui « la Chiesa pellegrina sulla
terra proclama la Pasqua del suo Signore»,
elevando con la sua vita «a Cristo che era,
che è e che viene, Signore del tempo e della
storia, lode perenne nei secoli» (Messale
1047).

--+ liturgia.
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Dio

r. PREMESSE METODOLOGICHE

1.1. «Mali» e <<male»

Il linguaggio quotidiano non parla del mole
ma di mali particolari, sia quando vengono
esplicitamente dichiarati (« ho mal di testa »)
che quando la loro natura rimane sottintesa
(«va male», «sto male», ecc.). In questi e

altri casi analoghi il punto di vista è quello
dell'esperienza individuale: nell'immediatez-
za di una sensazione fisica di dolore o nel cal-
colo di un progetto fallito o nel diffuso sen-
timento di un disagio di cui non si conosce
la causa.

Quando invece si parla del mole, ci si pone
su di un piano qualitativamente diverso. Il
male non è né un collettivo (la somma dei ma-
li) né un universale in senso scolastico (il con-
cetto dei singoli mali); i/ mqle è il significato
dei mali dal punto di vista di una determinq-
tq interpretazione del mondo.Il mondo, e la
vita dell'uomo nel mondo, è come un testo
dove le singole esperienze - positive e nega-
tive - sono parole e frasi prese nella loro in-
dividualità, mentre bene e male costituisco-
no il significato complessivo, che può essere
colto soltanto dentro un'ottica globale, qual
è appunto una visione del mondo.
Il significato complessivo si distingue dalle
esperienze individuali non solo e non tanto
per la sua maggiore ampiezza quanto per il
diverso livello di lettura: soggettivo nel pri-
mo caso, «oggettivo» (nel senso di trans-
soggettivo) nel secondo. Così, un insuccesso
che brucia può essere accettato come una le-
zione di vita che riporta sulla strada della ve-
rità esistenziale; o ancora, la stessa morte, che
per I'individuo come tale è indubbiamente un
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fenomeno negativo, può essere riscattata dal
punto di vista del tutto o da quello della vita
oltre la morte.
Dunque, i mali non sono ancora il male; se
quelli sono un dato di fatto indiscutibile, que-
sto rappresenta un problema, un interroga-
tivo, a cui sono state date molte risposte. Cer-
to, si tratta di un problema non solo impor-
tante ma fondamentale, che fa tutt'uno con
il problema del senso del mondo e della vita.
L'affermazione del male è inversamente pro-
porzionale all'affermazione del senso. Ma
non c'è un solo modo di affermare il male,
né c'è soltanto la sua affermazione; ci sono
diverse prospettive, che a male e bene danno
rilevanza differente componendoli e intrec-
ciandoli secondo varie modalità, oppure eli-
minando uno dei due per identificare sempli-
cemente la realtà con l'altro.

1.2. Diverse interpretazioni del male

Tra le interpretazioni del male bisogna distin-
guere, sempre sul piano del metodo (e dun-
que anteriormente alle singole tipologie di
contenuto) quelle che corrispondono a una
visione mitico-religiosa del mondo e quelle di
carattere metafisico. Le prime, pur rappre-
sentando un trascendimento dell'ottica indi-
viduale, si mantengono ancorate alla vita del
gruppo (piccolo o grande che sia), ai suoi in-
teressi esistenziali, cioè a un orizzonte antro-
pologico e salvifico. Nelle visioni metafisiche
si parla invece del male in assoluto, in riferi-
mento non all'uomo ma all'essere; la distin-
zione tra mali e male viene qui accentuata,
fino a diventare, in qualche caso, irrilevan-
za dei primi nel pensare la realtà del male co-
me tale. Tipologicamente a metà strada tra
visione mitico-religiosa e visione metafisica,
e storicamente punto di transizione dall'una
all'altra, sono le religioni universali, dove la
prospettiva antropologica non viene elimina-
ta ma dilatata da concezioni di un gruppo
particolare a interpretazione generale della
condizione umana, del destino dell'uomo. E
il caso delle grandi religioni orientali e, in oc-
cidente, delle tre religioni monoteistiche
(ebraismo, cristianesimo, islamismo).

1.3. Mali «patiti» e «compiuti»

Fondamentale è la distinzione tra quel tipo
di mali e di male che l'uomo patisce (dolore,
sofferenza) e il male che l'uomo compie (col-

pa, peccato). Distinzione che a volte è sepa-
razione pura e semplice di campi, altre volte
è articolazione reciproca, nella modalità di
causa-effetto: la sofferenza è frutto della col-
pa. è pena inflitta all'uomo per i suoi peccati.
Ma c'è più d'una interpretazione che, pur ri-
conoscendo la distinzione di principio tra col-
pa e sofferenza, riconduce anche la prima
sotto il segno della necessità che caratterizza
la seconda, sottraendola alla responsabilità
umana nell'accezione propria del termine.
Così, per Socrate la colpa scaturisce dall'i-
gnoranza del bene, come la virtù scaturisce
dalla sua conoscenza; così, per Ia tragedia
greca la colpa è un evento fatale, cui l'uomo
inutilmente cerca di sfuggire, e di cui tutta-
via porta le funeste conseguenze. Piir coeren-
temente, ampie fette del pensiero contempo-
raneo, riducendo l'agire umano all'effetto
della somma dei condizionamenti (biologici,
psichici, sociali), negano la realtà della col-
pa e la riducono a indebito senso di colpevo-
lezza, dunque in ultima analisi a sofferenza
da cui liberarsi.
Come vedremo, nella visione biblica colpa e

sofferenza sono legate da un nesso indisso-
lubile e vicendevole: dove c'è colpa si affer-
ma la sofferenza, e dove si ritrova la soffe-
renza vuol dire che c'è stata colpa. Tuttavia
noi tratteremo direttamente del male come
sofferenza; la colpa sarà oggetto della nostra
riflessione soltanto come causa di quella (per
una considerazione piir diretta, si veda la voce
« peccato »).

2. LE INTERPRETAZIONI DEL MALE.
RASSEGNA TIPOLOGICA

Non intendiamo fare, neppure a tratti rapi-
dissimi, una storia delle concezioni del ma-
le, ma disegnare alcuni modelli, alcuni tipi
ricorrenti anche a distanza di spazio e di tem-
po. I riferimenti a particolari figure storiche
hanno dunque valore puramente esemplifi-
cativo.

2.1. Il male come caos

L'interpretazione del male più diflusa nelle
religioni arcaiche è quella che distingue e con-
trappone nella realtà due dimensioni, che
vengono spesso e con pertinenza chiamate co-
smo e caos. Cosmo è la dimensione ordina-
ta, regolare, e percio fidata: è l'organizzazio-
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ne dello spazio e del tempo in modo che l'uo-
mo possa vivere in essi, sentirvisi sicuro, abi-
tarli come casa propria. Una casa non co-
struita dalle mani dell'uomo ma donatagli da-
gli dèi; che dunque non rispecchia la sua ca-
pacità d'iniziativa ma il senso originario del
mondo, I'armonia prestabilita tra mondo e

uomo.
Non tutta la realtà, però, è cosmo; non tutto
il mondo risponde armonicamente ai bisogni
dell'esistenza umana. C'è una condizione di
rischio che non viene mai integralmente su-
perata: se la pioggia, per esempio, irrora e

feconda la terra nella sua stagione, a volte es-

sa tradisce quest'attesa abbandonando cam-
pi e bestiame e umani alla distretta della sic-
cità; o, viceversa, può essere tanto abbondan-
te da far traboccare i corsi d'acqua travol-
gendo tutto con mortali inondazioni. E que-
sto l'irrompere del caos: I'elemento del
disordine, dell'alea, che l'azione cosmogoni-
ca ( = generatrice di cosmo) degli dèi ha po-
tuto contenere ma non interamente debellare.
A volte le forze che mettono a repentaglio I'e-
sistenza dell'uomo vengono personificate in
figure demoniache, altre volte è la stessa di-
vinità a presentare una fondamentale ambi-
guità, apparendo insieme come portatrice di
un potere buono e di una forza distruttiva:
è il caso del Signore degli animali nelle civil-
tà dei cacciatori, o della terra madre fecon-
da e terribile nella civiltà dei coltivatori; al-
tre volte ancora viene stabilita una connes-
sione tra la calamità che ha colpito il gruppo
e I'infrazione, anche involontaria, di certe re-
gole (tabir).
Ma gli aspetti che vanno più di tutti sottoli-
neati nella comprensione del male in questa
visione del mondo sono da una parte la sua
co\cretezza, dall'altra il suo discernimento.
Concretezza, perché il male si identifica con
mali determinati, è il loro significato proflon-
do, la loro valenza ontologica: il pericolo del-
I'uomo o il suo soccombere non sono una
faccenda privata ma toccano I'ordine dell'es-
sere. Discernimento, perché quest'identifica-
zione non vale di tutti i mali ma soltanto di
quelli che sconvolgono il cosmo; vi sono in-
vece sofferenze, anche dure, che non vengo-
no investite di negatività perché sono consi-
derate momenti costitutivi dell'ordine cosmi-
co: si pensi all'iniziazione con le sue prove,
alla morte accettata e a volte santificata (sa-
crifici umani).

MALE

2.2. ll male come esistenza nel corpo

Nel Canto notturno di un pastore errqnte del-
l'Asia Leopardi chiede alla luna, attraverso
le labbra del pastore: « Dimmi, o luna: a che
vale / al pastor la sua vita / la vostra vita a
voi? dimmi: ove tende / Questo vagar mio
breve, / il tuo corso immortale? ». La doman-
da è in realtà un'affermazione: la vita dell'uo-
mo gira a vuoto, è priva di senso, e si rispec-
chia nel vacuo e vano movimento della luna.
Non c'è forse testimonianza piir suggestiva
del carattere di interpretazione che il male ne-
cessariamente riveste, che lo scarto abissale
tra gli occhi leopardiani e gli occhi di un uo-
mo delle culture primitive: per questi la luna
è una delle espressioni maggiori della rego-
larità del cosmo, la monotonia del suo gira-
re disegna la geografia del tempo come am-
biente familiare, su cui l'uomo misura i rit-
mi del proprio esistere elementare: la semi-
na e la raccolta, la fecondità e la transuman-
za. In Leopardi prende voce un altro senti-
mento della realtà (si noti bene: della stessa
realtà): la ripetizione diventa il «nihil sub sole
novi », la regolarità legge ferrea cui nulla e

nessuno puo sottrarsi.
Non si tratta di un sentimento isolato o fal-
samente aristocratico: tutt'un'epoca della sto-
ria occidentale ne è stata toccata. Mi riferi-
sco a quella lunga epoca di crisi che ha ac-
compagnato, sull'arco di alcuni secoli, la fi-
ne dell'antichità: dal tardo giudaismo all'el-
lenismo fino alla caduta dell'impero romano.
Crisi politica diversamente motivata, che si
riflette anche sul rapporto generale con il
mondo, in forma di perdita di fiducia nella
sua bontà, e che dà origine all'ampio e inva-
dente movimento gnostico. La gnosi esprime
l'esperienza dell'estraneità dell'io umano al
cosmo materiale, il sentimento angoscioso del
tempo e della natura, vissuti non piir come
armonia ma come incombente fatalità. Vive-
re nel corpo e nel tempo è I'essenza stessa del
male, perché I'uomo autentico - l'anima -
non vi appartiene e non potrà mai trovarvi
pace; al più, oblio e stordimento.
In oriente, un sentimento analogo si esprime
nel brahmanesimo, dove I'esperienza sensi-
bile e psichica è giudicata illusione perché si
muove nell'ambito della maya, il mondo vi-
sibile e cangiante, e sottostà alla legge del kar-
man, tecessità che riproduce quest'esigenza
fallace.
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Dunque: il male è qui la stessa esistenza mon-
dana, e la salvezza consiste nell'esserne libe-
rati attraverso la conoscenza del proprio io
vero, che permette I'accesso alla dimensione
autentica (la patria celeste, nella gnosi; il cen-
tro del mondo e dell'io, nel brahmanesimo).
Se nella prima figura I'esistenza è salvata in
forza del suo stesso essere al mondo, e il male
è il rischio di perderla, in questa seconda I'e-
sistenza ya salvata: non a caso le religioni co-
me gnosi, misteri, induismo sono «religioni
di salvezza».

2.3. La realtà è male

Una posizione ancor più radicale nella con-
cezione del male viene rappresentata dal pes-
simismo cosmico. Esso ha in comune con la
figura precedente la condanna dell'esistenza
nel mondo; ma identifica con quest'esisten-
za tùtta la realtà dell'uomo, precludendo
quindi ogni via di salvezza. È il caso di Leo-
pardi, il cui pastore, se ha lo stesso senso della
ineluttabilità del tempo che pervade la gno-
si, non ne condivide I'ansia di salvezza ma
conclude il suo canto con I'affermazione pe-
rentoria: «E lunesto a chi nasce il dì nata-
le»; è il caso di Schopenhauer, per il quale
il male è la stessa volontà umana nel suo de-
siderio di vita ineluttabilmente destinato a es-
sere frustrato. Ma anche qui, dietro queste
grandi e solitarie figure moderne, c'è un an-
tico messaggio religioso: il buddhismo che,
almeno nella sua forma hinayanica, afferma
l'equivalenza tra male ed essere, e non può
dunque proporre come paradossale salvazio-
ne che lo spegnimento del desiderio di esse-
re, di ogni volontà di vita.

2.4. Né male né bene: I'ambivalenza
dell'essere

La differenza tra questa concezione e la pre-
cedente può sembrare impalpabile: ambedue
affermano che non esiste un senso della real-
tà, e che I'esistenza dell'uomo nel mondo non
ha né un donde né un verso dove, non ha un
perché. Il mondo è un dato, dietro il quale
non c'è alcuna ragione che lo spieghi, alcun
disegno che lo giustifichi: il mondo non ha
significato. Ma nel pessimismo la mancanza
di significato diventa significato negativo, di-
venta male, perché contraddice la volontà di
vita che definisce I'esistenza umana. Una di-
versa posizione viene tenuta, forse con mag-

giore coerenza, da chi considera la pura da-
tità del mondo non come negatività metafi-
sica ma come semplice coesistenza di elementi
positivi e negativi, di beni e di mali, da non
rivestire di alcuna valenza generale.
lnvece che angoscia o autodissolvimento,
questa posizione può generare una serie di
reazioni positive, che equivalgono a ritaglia-
re spazi di senso soggettivo e parziale in un
mondo sprovvisto di un senso ultimo e ge-
nerale. Così gli epicurei, di fronte all'indif-
ferenza degli dèi nei confronti della vita uma-
na, insegnano una saggezza che consiste nel
non temere la morte e nel godere misurata-
mente dei piaceri e degli affetti; formula di
moderata felicità che ricomparirà nelle varie
versioni del «carpe diem». O ancora: nella
Grecia classica l'uomo allronta il proprio de-
stino con assoluta fedeltà alla terra, che gli
fa godere vita e bellezza e sopportare dolore
e morte con la stessa forza di adesione. O l'at-
teggiamento del moderno disincanto, che in-
vece di interrogarsi sul senso della realtà ope-
ra attivamente per crearne, riducendo gli spa-
zi di sofferenza e alleviando agli umani - so-
prattutto con le conquiste della scienza e della
tecnologia - la pena di vivere.

2.5. L'ottimismo metafisico

Quando Leibniz afferma che questo è il mi-
gliore dei mondi possibili, non intende certo
negare I'esistenza dei mali, ridurli a illusio-
ne; cio che egli nega è il loro valore ontolo-
gico, il loro significato di male, tale da in-
taccare l'essere del mondo, depauperandolo
o mettendolo a repentaglio. I mali non sono
male, anzitutto perché sono non-essere, pri-
vazione e non positiva realtà; e poi, perché
concorrono al bene e trovano in esso il loro
senso ultimo.
Questa risoluzione del male nel bene trova la
sua espressione più decisa nell'idealismo te-
desco, particolarmente in Hegel. I mali so-
no male soltanto se visti nella prospettiva par-
ticolaristica del soggetto individuale, mentre
acquistano il loro significato autentico se
guardati alla luce del Tutto. Qui essi appaio-
no come momento necessario dell'armonia
universale, riscattati dalla loro apparente ne-
gatività dentro la superiore positività dell'As-
soluto, di cui la filosofia è specchio.
L'ottimismo della fede, che si affida alla « di-
vina provvidenza» e crede che Dio sa trarre
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il bene anche dal male, non è riconducibile
a questa visione metafisica, a meno che, co-
me avviene in piir di una « teologia natura-
le» anche contemporanea, non presuma di
tradursi in concezione razionale, in giustifi-
cazione filosofica di Dio.

3. LA SOFFERENZA NELLA BIBBIA

Rivolgersi alla bibbia non è soltanto accede-
re, come credenti, alla parola del Dio viven-
te; è anche accostarsi, come uomini che vi-
vono dentro la tradizione occidentale, alla
sua fonte più cospicua, è cercare un dono di
significato che si può accogliere o rifiutare
ma che sarebbe insipienza ignorare.
La coscienza biblica presenta, sul tema della
solferenza come e più che su altri, una note-
vole evoluzione: segno di una fede che si in-
terroga, unendo alla fedeltà alla parola di Dio
I'ascolto delle problematiche dell'uomo. Pos-
siamo ricondurre I'itinerario biblico di rifles-
sione sul male a tre figure: Adamo, Giobbe,
Cesù Cristo. Non si tratta di figure alterna-
tive, tra cui si debba scegliere; e neppure sol-
tanto di tappe successive, ognuna delle quali
superi la precedente e la invalidi; ma piutto-
sto di tre dimensioni costanti, che non si abo-
liscono reciprocamente ma si sostengono e si
completano.

3.1. Adamo: la sofferenza dalla colpa

Nel testo biblico trova la sua espressione piir
salda e piir tenace un'idea che anche altrove
si affaccia: la connessione tra sofferenza e

colpa, secondo un rapporto che va dalla col-
pa come causa alla sofferenza come effetto.
Il racconto della caduta e della cacciata del-
l'uomo dall'eden (Gn 3), sullo sfondo della
sua originaria felicità edenica (Gn 2) e della
perfezione di tutto I'universo (Gn l), inten-
de affermare due cose: primo, che la creazio-
ne uscita dalle mani di Dio è buona e che per-
cio egli non è in alcun modo responsabile del
male; secondo, che il male ha origine nella
libertà umana, e quindi la responsabilità della
sofferenza del mondo ricade interamente sul-
I'uomo. Commentiamo brevemente questi
due punti.
Dio è innocente nei confronti della sofferen-
za. Israele ha conosciuto il suo Dio nell'in-
tervento liberatore dell'Esodo, e questa di-
mensione liberatrice è rimasta il tratto fon-
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damentale di YHWH, anche quando lsraele
ha progressivamente scoperto che questo suo
Dio era I'unico vero Dio, creatore e signore
di tutto. Al punto che la stessa creazione è

stata considerata il primo e radicale atto di
liberazione: vittoria della parola di Dio sul
caos primordiale, la creazione ha completa-
mente debellato ogni forza avversa alla vita,
ha disegnato un mondo sette volte buono, do-
ve il cosmo è senza residui, dove I'ordine vi-
tale regna senza ombre. Dio non è compro-
messo nel male, non è ambivalente, non ha
un'altra faccia, un'intenzione nascosta, co-
me suggerisce il serpente a Eva. YHWH è il
Dio della vita, in assoluto.
Il male viene dall'uomo. Questa è una pro-
posizione molto complessa, perché compor-
ta un'affermazione di principio e una di fat-
to, e la prima delle due presenta inoltre im-
portanti articolazioni interne.

3.1 .l . Il msle viene dall'uomo
« Il male viene dall'uomo » significa anzitut-
to che I'uomo è libertà, cioè volontà altra da
Dio, capace di opporsi a lui e di resistergli,
di porre in essere qualcosa che è irriducibile
alla creazione, che è una vera e propria anti-
creazione. Questo qualcosa è la colpa. Co-
me possa I'uomo, creatura di Dio, produrre
qualcosa che non può essere ultimamente ad-
debitato a Dio, è il mistero della libertà
umana.
Ma la nostra meditazione riguarda un secon-
do momento dell'affermazione « il male vie-
ne dall'uomo», e cioè che la sofferenza, il
male che sconvolge l'esistenza umana e co-
smica, proviene dalla colpa, dal male che la
libertà umana produce. Qui non è più in gio-
co I'essenza della libertà ma il nesso tra li-
bertà e mondo, tra il soggetto umano e le
cose.
Ma bisogna subito aggiungere che questo nes-
so non funziona soltanto in negativo, anzi,
il rapporto colpa-sofferenza non e che il ver-
sante defettivo del rapporto giustizia-felicità
a cui il Dio dell'alleanza chiama Israele e,
rappresentata da Israele, I'umanità intera.
«Vedi, io pongo oggi davanti a te la vita e

il bene, la morte e il male; poiché io oggi ti
comando di amare il Signore tuo Dio, di cam-
minare per le sue vie, di osservare i suoi co-
mandi, le sue leggi e le sue norme, perché tu
viva... Ma se il tuo cuore si volge indietro e

se tu non ascolti e ti lasci trascinare a pro-
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strarti davanti ad altri dèi e a servirli, io
vi dichiaro oggi che certo perirete...» (Dt
30, l5-18).
Cio che qui è detto a Israele viene ripropo-
sto nella figura di Adamo su scala universa-
le. Anche se la finalità del racconto porta a
sottolineare la possibilità negativa della liber-
tà - la tentazione -, non vi è assente il po-
sitivo. Infatti Adamo è posto nel giardino di
eden perché lo coltivi e lo «custodisca»: que-
st'ultimo termine intende allusivamente l'os-
servanza della legge (« custodire i comanda-
menti »); come a dire che il modo autentico
di abitare il mondo è di aderire alla volontà
di Dio, di essere fedeli alla sua alleanza. Dun-
que, l'uomo è responsabile del mondo: della
sua riuscita come del suo fallimento. Dal cuo-
re giusto nasce il mondo buono, dal cuore in-
giusto il mondo fallito.
Un'ultima osservazione: chi è quest'« uomo »
da cui dipende il destino proprio e del mon-
do? La coscienza di Israele ha su questo pun-
to una maturazione di grande interesse. Ini-
zialmente, I'uomo è Israele stesso in quanto
collettivo (« personalità corporativa » dicono
gli studiosi): la fedeltà o infedeltà all'allean-
za sono qui responsabilità complessiva della
comunità, e il risultato è la riuscita o il falli-
mento di Israele come nazione. Poi, con l'e-
silio, emerge il senso della responsabilità in-
dividuale: ognuno è personalmente meritevo-
le o colpevole, e ognuno ne riceve personal-
mente felicità o rovina. Il racconto di Ada-
mo rappresenta un'evoluzione ulteriore, che
fa convergere dimensione individuale e di-
mensione collettiva. Chi è Adamo? Non un
individuo all'inizio della storia umana, dal-
la cui colpa sarebbe dipesa la rovina di tutti
(interpretazione letterale e tradizionale). Ada-
mo è ogni uomo nella sua parte di inaliena-
bile responsabilità, ed è al tempo stesso l'in-
sieme dell'umanità nella sua responsabilità
collettiva. Possiamo dire: Adamo èlacorre-
sponsabilità di ogni uomo e di tutti gli uo-
mini nel determinare il destino proprio e de-
gli altri sulla terra.

3.1.2. Il male è unq triste realtò

Ma la figura di Adamo non esprime soltan-
to la struttura ambivalente dell'alleanza tra
Dio e l'uomo e, dunque, la possibilità del ma-
le. Essa dice anche che il male è diventato
realtà, che l'Adamo ha effettivamente pec-
cato e, di conseguenza, la «morte» (cioè la

sofferenza, la fatica, la violenza, I'alienazio-
ne) e entrata nel mondo. Infatti la domanda
che sottende il racconto di Adamo è: perché
il male nel mondo? E il racconto risponde che
il male non viene dall'azione originaria di
Dio, che ha dato vita a un mondo perfetto,
ma dall'intervento deviante della libertà
umana.
Per comprendere correttamente il senso au-
tentico del racconto, è opportuno differen-
ziarlo da alcuni fraintendimenti. Anzitutto:
la descrizione dell'eden non va intesa reali-
sticamente, cioè riferita a un passato stori-
co, a un mondo (o a una regione del mondo)
in cui l'uomo sarebbe effettivamente vissuto
all'inizio dei tempi. Essa dice il mondo a cui
Dio ha chiamato I'uomo; non è un linguag-
gio di constatazione, ma un linguaggio di
promessa. L'eden è per l'umanità ciò che la
terra promessa è per l'lsraele nel deserto: il
mondo buono che Dio vuole donare.
Ma questo non significa che si possa parlare
semplicemente di utopia, secondo cui I'eden
andrebbe posto non all'inizio ma alla fine
della storia, sarebbe cioè il termine dell'evo-
luzione progressiva dell'umanità o di una tra-
sformazione rivoluzionaria; o ancora, in
chiave piir propriamente teologica, sarebbe
il regno di Dio nel suo dispiegamento finale.
Questa lettura, nelle diverse sue varianti, di-
mentica che I'oggetto centrale del racconto
non è I'eden ma la « cacciata dall'eden »: l'e-
den vi è presente come il paradiso (: mondo
buono) perduto prima che come un paradi-
so verso cui camminare, esso inabita la me-
moria teologale come un dover-essere che
non è stato (dunque come colpa) prima di
inabitare la speranza come possibilità di fu-
turo.
Un'altra lettura fuorviante è quella che nel-
l'eden vede il mondo materno, protetto e sen-
za problemi, dove l'uomo vive come bambi-
no; e nella cacciata legge allora lo scontro con
la dura realtà, attraverso cui l'uomo si tem-
pra e si fa adulto. Ma per la bibbia è proprio
il contrario: l'eden è il mondo per adulti, cui
l'Adamo può avere accesso soltanto attraver-
so la mediazione dell'imperativo, cioè del sen-
so del proprio limite (« non mangerai il frut-
to»), mentre colpa e sofferenza nascono pro-
prio dall'illusione - prometeica e infantile a
un tempo - di rifiutare ogni limite e di es-
sere «come Dio». Illusione che, secondo
I'autore di questa grandissima pagina, ha
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conquistato la storia umana nel suo comples-
so e I'ha travolta in un destino di rovina.

3.2. Giobbe: il giusto sofferente

La storia di Giobbe è nota: è l'uomo giusto,
che Dio colma di beni, espressione della sua
benedizione. ma che ne viene poi progressi-
vamente privato e ridotto alla estrema mise-
ria: economica, fisica, affettiva e sociale. Ma
c'è, per Giobbe, una miseria ancor più pro-
fonda, che ne fa I'emblema di una nuova ri-
sposta al problema della sofferenza: è lo
scandalo della sua coscienza di fronte alla
smentita che la sua condizione dà all'allean-
za, cioè a Dio stesso. Se la logica dell'allean-
za è che l'uomo buono sia benedetto da Dio
e abbia quindi fortuna e felicità, Giobbe, il
giusto colpito dalla più desolante sventura,
è la testimonianzaviva che l'alleanza ha tor-
to, che essa è, nella migliore delle ipotesi,
un'ideologia di consolazione, non certo la
legge che sottende e governa la realtà. Allo-
ra Dio, che nell'alleanza si è pronunciato, è

menzognero: non mantiere la parola data; e
poiché il Dio biblico si identifica con la sua
parola (che comanda e che promette, che co-
manda in vista di una promessa), il dubbio
su questa parola è l'eclissi stessa di Dio, e la
caduta del senso dell'esistenza.
Anche qui va fatta un'opera di precisazione.
La domanda di Giobbe non è la stessa della
filosofia moderna: a scandalizzarlo non e il
male come tale, ma il male del giusto. Il fli-
losofo moderno fa risalire a Dio (al Dio del-
la ragione) tutto cio che nel mondo accade;
allora la presenza del male - di ogni forma
di negativo - costituisce un'accusa contro
Dio: o egli non è buono, e vuole il male, o
non è onnipotente, e non sa impedirlo. ln
ogni caso, Dio è messo sotto accusa dall'uo-
mo in posizione di spettatore-giudice, cioò
dalla ragione umona, ed e chiamato a « ren-
dere ragione>> di lronte ad essa. Puo uscirne
condannato oppure « giustificato >» (teo-dicea
significa appunto giustificazione di Dio); ma
la sua posizione è, comunque, quella dell'im-
putato, che viene sottoposto al giudizio su-
periore e insindacabile della ragione.
Anche Giobbe accusa Dio; e lo fa con una
potenza contestatrice che non ha uguali nel-
la storia delle letterature umane. Ma il suo
criterio non è la ragione; il suo scandalo na-
sce al di dentro della fede: egli ha creduto al
l'alleanza, alla parola di Dio che I'ha offer-
ta; e ora si vede tradito. L'alleanza promet-
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te felicità al giusto, mentre Giobbe è il giu-
sto senza felicità. Non dobbiamo proiettare
nel testo la successiva sensibilità paolina, che
proclama ogni uomo peccatore. Qui non si
tratta di affermare I'innocenza assoluta di
Giobbe, la sua immunità da ogni colpa; cio
che egli contesta è la presenza di una colpa
così grave e qualificata da meritare quella pu-
nizione, da sottrargli con tale accanimento la
benedizione divina.
La risposta di Dio è singolare. Con una cer-
ta ridondanza descrittiva, il Dio di Giobbe
gli risponde come farà Gesù con i discepoli:
«Cuardate gli uccelli del cielo: non semina-
no, né mietono, né ammassano nei granai;
eppure il Padre vostro celeste li nutre. Non
contate voi forse più di loro? Osservate co-
me crescono i gigli del campo: non lavorano
e non filano. Eppure io vi dico che neanche
Salomone, con tutta la sua gloria, vestiva co-
me uno di loro. Ora, se Dio veste così l'erba
del campo, che oggi c'è e domani verrà get-
tata nel forno, non farà assai piir per voi, gen-
te di poca fede? » (Mt 6,26-30). Il richiamo
che Dio fa alla sua presenza attiva nel mon-
do non va letto in chiave di superiore intelli-
genza, che abbracciando la totalità rende in-
significanti i particolari, tra cui la sofferen-
za di Giobbe. Dio non dice a Giobbe: innal-
za lo sguardo dalla tua piccola sofferenza alla
perfezione del tutto, dove anche i mali si
compongono in un bene più alto. Egli non
chiede saggezzarazionale ma fiducia assolu-
ta; l'intelligenza d'amore che ha creato l'u-
niverso e ogni piccola cosa in esso merita que-
sta liducia!
Notiamo: chiedere fiducia non è dare rispo-
sta alla domanda sul perché della soflerenza
del giusto; non è sostituire una risposta più
profonda a quella classica smentita dai fatti
(e rappresentata dagli amici-teologi di Giob-
be). E lasciar presentire che una risposta c'è,
ma che è al di là non solo della pura ragione
ma delle r-agioni che la fede riesce a dare a
se stessa. E affermare che il male non è ridu-
cibile a problema, neppure a problema del-
l'intelligenza di fede, ma appartiene all'or-
dine piir proprio del mistero.

3.3. Gesù

Presentando Gesù come principio di salvez-
za, il Nuovo Testamento intende certamente
affermare che egli è l'ultima risposta al ma-
le. Ma I'articolazione della risposta ripete, in
positivo, cio che nella figura di Adamo si è
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verificato al negativo: il nesso tra colpa e sof-
ferenza. Gesù risolve il male-sofferenza in
quanto vince il male-colpa. Egli non è dun-
que, né la risoluzione immediata dei mali del
mondo, secondo I'attesa messianico-apocalit-
tica di molti suoi contemporanei, né, all'e-
stremo opposto, un «salvatore dell'anima»
la cui azione liberatrice lasci immutate le sorti
del mondo. Gesù e salvatore in quanto, con
il dono dello Spirito, ricostituisce il soggetto
umano nella sua responsabilità e co-
responsabilità positiva nei confronti della
creazione.
Tuttavia, la sua vicenda costituisce anche un
messaggio decisivo in ordine al senso della
sofferenza; messaggio che viene scandito sui
tre momenti della prassi, della passione e del-
la risurrezione. Ne diamo un breve resocon-
to, che riprenderemo avanti con una più esi-
gente istanza critica.
Con la sua prassi messianica - che è in am-
pia misura pratica di guarigione - Gesù lotta
contro la sofferenza umana, ribadendo cosi
che essa non viene da Dio e non appartiene
alla sua creazione buona.
Con la sua risutezione Gesù è la risposta di
Dio all'interrogativo di Giobbe: perché la sof-
ferenza del giusto? Non è essa, da parte di
Dio, un tradimento dell'alleanza? Già la co-
scienza di Israele aveva maturato, negli ulti-
mi secoli, una risposta inedita (secondo libro
dei Maccabei e libro della Sapienza): per te-
ner fede all'alleanza Dio ha a disposizione
uno spazio d'esistenza oltre la morte, un
mondo che sarà interamente a misura della
sua promessa e che egli riserverà perciò ai giu-
sti. La risurrezione di Gesù suggella definiti-
vamente questa risposta. Se il Crocifisso è I'e-
spressione suprema del giusto sofferente, e

dello scandalo che questa congiunzione rap-
presenta, il Risorto è la glorificazione del giu-
sto e, dunque, il riscatto della realtà.
Perché il giusto sofferente? La stessa passione
di Cesù da luogo dello scandalo diventa luo-
go di una impensabile risposta. Interpretata
alla luce del Servo di Dio, misteriosa figura
profetica (Is 53), la passione acquista una di-
mensione di creatività decisiva: quell'ingiu-
sto patire, consentito e assunto, si trasforma
in germe di gloria. Tra risurrezione e passio-
ne non c'è piir soltanto un rapporto di anti-
tesi suprema; c'è un rapporto di derivazio-
ne, di filiazione: il Risorto fiorisce dal Cro-
cifisso come la spiga dal seme sepolto; e, con

questo suo fiorire, diventa il centro dell'uma-
nità nuova (Gv 12, 23s, 32s).
Nella prassi di Gesù Dio dice ro alla soffe-
renza; nella sua risurrezione quel no diventa
irrevocabile, controcanto del si senza penti-
menti alla vita; nella sua passione quello stes-
so no alla sofferenza diventa un si alla sof-
ferenza per farla esplodere da dentro.

4. RILETTURA CRITICA

4.7. La coscienza complessa dell'uomo
biblico

Interpretare la realtà, anche la realtà del ma-
le, è sempre coglierla da un certo «punto di
vista», che permette di ridurla a unità di si-
gnificato. Questo vale anche di quelle inter-
pretazioni che presumono di superare Ia par-
zialità del punto di vista per cogliere il signi-
ficato del male in un'ottica assoluta o della
totalità (cf supra 2.5). Anche la totalità, quale
il filosofo può abbracciarla, risponde a un in-
teresse particolare, che è quello dell'assolu-
tizzazione del sapere, del culto della ragione
onniesplicativa.
A questa legge non sfugge la bibbia: essa è
sì la lettura del mondo «dal punto di vista
di Dio », ma a compiere questa lettura sono
pur sempre occhi umani. In altri termini: la
bibbia è insieme parola di Dio e parola del-
I'uomo, è la parola di Dio presa dentro la tra-
ma dell'intelligenza e del linguaggio umani.
Se fosse soltanto la prima, andrebbe ascol-
tata in adorante silenzio, e ogni interrogati-
vo rivoltole, ogni dubbio postole equivarreb-
be a bestemmia; se fosse soltanto la secon-
da, potrebbe entrare in un dibattito alla pari
con altre parole umane, con altre interpreta-
zioni del mondo. Fare teologia significa as-
sumere la bibbia come parola di Dio in pa-
role umane: significa muoversi dentro il suo
spazio di significato ma insieme problema-
tizzarne le risposte, confrontarle con la real-
tà quale appare alla nostra esperienza.
Questo non è soltanto un discorso generale
di metodologia teologica; è la premessa es-
senziale soprattutto per parlare onestamen-
te del problema e mistero del male. Del re-
sto, il fatto di trovarci di fronte a più rispo-
ste che la coscienza dell'uomo biblico ha ela-
borato in tempi e frangenti diversi (quelle
risposte che abbiamo chiamato Adamo,
Giobbe e Gesù Cristo) testimonia che la ca-
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pacità di problematizzazione, prima di esse-
re un'attitudine richiesta al teologo, è una
qualità interna al testo biblico stesso. Inol-
tre, come abbiamo già osservato, le risposte
bibliche non procedono per accumulazione
di verità, così che la successiva inglobi total-
mente la precedente, ma mantengono ognu-
na una sua insopprimibile valenza e funzio-
ne rivelativa.

4.2. Perché il male?

Le risposte bibliche all'interrogativo « perché
il male? )) sono tutte articolazioni interne al-
la risposta fondamentale che abbiamo pre-
sentata con Adamo: il male non può essere
ricondotto a Dio, la cui creazione è buona
senza riserve, ma va ascritto interamente al-
I'uomo; il male-sofferenza è effetto del male-
colpa, che proviene unicamente e interamente
dalla volontà umana.
Questa affermazione, che può suonare mas-
simalista, esige alcuni chiarimenti.
In primo luogo, cio che I'uomo biblico con-
sidera male non si coestende a tutto cio che
altre culture, e in particolare la nostra, vive
come tale. Ci sono esperienze del vivere uma-
no e cosmico che altrove vengono avvertite
come negatività, mentre per la coscienza bi-
blica sono parte dell'ordine di creazione, e

dunque buone. Possiamo ricondurle all'espe-
rienza del limite, specificandola in due mo-
menti: il limite oggettivo o dell'essere, e quel-
lo soggettivo o del dover-essere.
Limite dell'essere sono le forme determinate
della finitezza: l'ignoranza, la piccolezza del-
I'uomo di fronte al cosmo, la stessa morte.
Limite del dover essere è la legge, che impo-
ne all'agire umano una misura, che sottrae
al soggetto umano la disposizione totale di sé.

Ci sono dunque limiti interni alla creazione,
come sua figura determinata o come sua con-
dizione di riuscita: per quanto essi possano
generare una certa sofferenza, I'uomo bibli-
co non li interpreta come male ma li ricon-
duce alla saggezza del Dio creatore. Rifiutar-
li, ribellarsi ad essi, è espressione di dismisu-
ra, è colpa. Male autentico sono invece quelle
carenze che ledono il rapporto dell'uomo con
il mondo, che ne intaccano la misurata pie-
nezza, compromettendo I'ordine della crea-
zione. Esse sono riconducibili a due generi:
il primo attiene al corpo fisico (fame, malat-
tia, morte violenta, ecc.), il secondo al cor-
po sociale (solitudine, emarginazione, calun-
nia, ecc.). Il «povero» (l'orfano, la vedova,
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l'immigrato) riassume i due aspetti, perché
la sua posizione di debolezza sociale ne met-
te in pericolo la stessa sussistenza fisica.
Ora, sono questi mali che Ia fede biblica met-
te sotto il segno della colpa. E la ragione è

semplice e rigorosa a un tempo: se essi sono
un ammanco di essere, se feriscono la crea-
zione, non possono essere ascritti al Dio crea-
tore. D'altra parte, accanto a Dio la fede bi-
blica non riconosce altre forze extraumane,
antagoniste o concorrenti, né lascia spazio a
rigurgiti di caos, perché la parola creatrice
l'ha debellato definitivamente e senza residui.
(Quanto al diavolo: è figura tardiva, di pro-
venienza esterna; e, soprattutto, non viene
mai integrato nella fede jahvista ma rimane
a livello di credenza popolare).
Non resta dunque che I'uomo: quella dimen-
sione dell'uomo che può sottrarsi alla stessa
creazione e diventare come un principio di
anti-creazione: la sua libera volontà. Israele
si autocomprende come volontà nel segno
dell'alleanza e della sua legge, e poi n-ell'e-
sperienza della colpa e della penitenza. E sot-
to quel segno e dentro quell'esperienza che
matura la sua visione del mondo e del male
nel mondo.

4.3. Verso una interpretazione teologica

Ma l'apparente semplicità di questa soluzio-
ne nasconde nodi problematici che soltanto
una severa riflessione può mettere in eviden-
za e cercare di sciogliere. E il compito che ora
ci attende.
Il pensiero cristiano, elaborando la teologia
della creazione (e della conservazione come
creazione continuata) attraverso la categoria
di causalità, ha fatto risalire a Dio tutto quan-
to avviene nel mondo (« Non cade foglia che
Dio non voglia»), anche i mali, a eccezione
della colpa. Questa viene soltanto « permes-
sa)), ma quelli vengono voluti, anche se non
in ragione di loro stessi ma in vista di un be-
ne superiore.
Questo modo di intendere la creazione garan-
tisce I'onnipotenza di Dio, ma le cambia se-
gno rispetto alla teologia biblica. In questa,
infatti, creare è fare il bene, e I'onnipotenza
è al servizio di questa volontà di bene, è il
suo potere esecutivo. Il che equivale a dire
che la creazione del mondo è dentro l'oriz-
zonte di senso dell'alleanza con I'uomo, e non
puo dunque essere menomazione dell'uomo.
Se invece si mette al primo posto l'onnipo-
tenza, si includono nella creazione anche i
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mali dell'uomo; e il « bene superiore » che li
giustifica viene ad essere il bene del Tutro,
secondo il modello della teodicea classica.
Rimettere a fuoco il senso biblico del mon-
do significa allora ritrovare la « filantropia »
di Dio, il suo amore per I'uomo, come inten-
zionalità che presiede a tutta l'attività divi-
na (il che, sia detto di passaggio, si muove
controcorrente anche rispetto al neonatura-
lismo che sta affermandosi nei paesi ricchi).
Significa reimparare che fame, malattia,
emarginazione, schiavitir non sono « volute »
da Dio per un bene maggiore della sua crea-
zione, ma frutto di quell'anticreazione che è
la colpa umana.
Ma dire che la creazione e dentro l'orizzonte
dell'alleanza non significa soltanto afferma-
re che Dio vuole il mondo per il bene dell'uo-
mo, ma che lo vuole attraverso la responsa-
bilità dell'uomo. L'uomo non è solo benefi-
ciario della creazione ed eventuale responsa-
bile dell'anticreazione. Una creazione così in-
tesa farebbe di Dio il gran benefattore e

dell'uomo il parassita, che può soltanto o su-
pinamente goderla o rovinarla. Ma questa
non sarebbe più creazione nell'orizzonte del-
l'alleanza. L'alleanza è reciprocità, e I'uomo
vi è partner. Allora la responsabilità della col-
pa, reciprocità mancata e creazione fallita,
è soltanto I'altra faccia della responsabilità
per I'obbedienza, reciprocità riuscita e con-
sentimento concreatore. E I'atto creatore di
Dio non è la produzione di un mondo già in-
tegralmente buono, ma la produzione di un
mondo ricco di risorse più la vocazione del-
l'uomo a usarne secondo la stessa intenzio-
nalità di bene (cioè la stessa « filantropia »)
che è alla base dell'iniziativa divina. L'idea
biblica di creazione ingloba la legge perché
abbraccia I'uomo come momento interno al-
l'opera di Dio ma, insieme, altro da Dio:
I'uomo come libertà.
Ed ecco allora una conseguenza sconcertan-
te: creazione non è sinonimo di onnipoten-
za. C'è una impotenza di Dio nel mondo che
è organica allo stesso ordine di creazione den-
tro l'alleanza. Essa non è un originario limi-
te cosmologico di Dio, ma I'autolimitazione
della sua potenza cosmologica in nome di un
mondo dove I'uomo sia suo interlocutore e
collaboratore. L'impotenza di Dio sulla croce
di Gesù, rilevata da Bonhoeffer, e il suo si-
lenzio ad Auschwitz, che incombe sulla teo-
logia ebraica (e su parte della teologia cristia-

na) del dopoguerra, non sono che i momenti
clamorosi di quella quotidiana impotenza cui
egli si è vincolato con lo statuto della crea-
zione come corresponsabilità.
In questa luce, la vicenda di Gesù acquista
una sua tormentata unità e coerenza.
La sua prassi messianica è la manilestazione
della volontà creatrice: nella sua destinazio-
ne di bene (soprattutto guarigioni) essa dice
I'intenzionalità d'amore che sottende la crea-
zione; nel suo carattere miracoloso, essa so-
spende l'impotenza divina e attesta che Dio
non si è ritirato dal mondo, che l'amore non
è destinato alla sterilità.
Anche la risurrezione di Gesir è risposta al-
I'impotenza di Dio nel mondo; ma risposta
definitiva, che sottrae il giusto allo spazio di
intervento dell'ingiusto e gli dona irreversi-
bilmente la vita promessa nell'alleanza. Es-
sa dice che l'impotenza di Dio non può esse-
re I'ultima parola, perché un Dio ultimamen-
te impotente vanifica la stessa verità della giu-
stizia e dell'amore, rendendoli invincibilmen-
te estranei alla vicenda del mondo e del-
l'uomo nel mondo. La vittoria di Gesù sulla
morte non è la vittoria dello spirito sulla ma-
teria, del desiderio di immortalità sulla ca-
ducità dell'esistere terreno, ma della giusti-
zia divina su ogni opposizione umana. In
questo senso preciso, la risurrezione di GesÌt
è la risposta di Dio a Giobbe: una risposta
in atto, che riempie tutt'intera la misura di
fiducia incondizionata che egli aveva chiesto.
Ma Gesù non risorge soltanto da morte; ri-
sorge ir .forza della morte. Piir ancora: è in
forza della morte che egli diventa il donato-
re dello Spirito, il ricostitutore dell'alleanza,
cioè della libertà umana capace di risponder-
vi. Questo significa che la sofferenza del giu-
sto è caricata di una paradossale positività,
che è tanto facile lraintendere quanto nega-
re. Il fraintendimento nasce ogni volta che
nel soffrire come tale si vuol cogliere una mi-
steriosa potenza di bene e dunque una posi-
tiva volontà di Dio che lo invia all'uomo: si
tratti di un originario nesso sofferenza-amore
o di una connessione, conseguente alla col-
pa, tra sofferenza ed espiazione. Ora, abbia-
mo visto che un nesso intrinseco tra il patire
e Ia libertà buona è integrabile nella fede bi-
blica soltanto quando quel patire è l'accet-
tazione del limite creaturale, è un momento
interno all'ordine buono del mondo (cf
4.2.1).Mala morte di Gesù non è morte buo-
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na, non è espressione della ordinata misura
del mondo di Dio, ma della dismisura del po-
tere umano che lo condanna e lo sopprime.
Quanto alla relazione tra sofferenza ed espia-
zione, che pure è inscritta così profondamen-
te tra le pieghe dell'umana coscienza, essa

sembra la risultante di un'ambigua concezio-
ne della giustizia di Dio come volontà di ven-
detta (nobilitatain iustitia vindicativa), o del-
la affine concezione etico-organicistica del
mondo, secondo cui il patire del colpevole ri-
costruisce, in quanto tale, I'ordine ontologi-
co che la sua colpa ha distrutto (in forza di
una arcana legge del compenso). Si compren-
de così la tentazione, cui più di un teologo
progressista cede, di eliminare come sempli-
ce residuo arcaico ogni idea di positività del
patire, di quel patire che nasce dall'ingiusti-
zia e che dunque è male nel senso autentico
del termine. Ma al di là di un'affermazione
carica di ambiguità e di una negazione sbri-
gativa, c'è la possibilità di pensare il valore
positivo della morte di Gesù non come rea-
lizzazione particolare di una legge generale
di relazione sofferenza-amore o sofferenza-
espiazione, bensi come instaurazione di una
nuova legge: la legge della solidarietà reden-
t rice.
La solidarietà ha due facce: Gesù assume I'e-
sistenza perduta, lacerata dal male, per dare
all'uomo I'esistenza liberata. Il primo aspet-
to è condizione del secondo: per liberare un
prigioniero bisogna entrare nella prigione. La
prigione in cui l'uomo s'è colpevolmente cac-
ciato è I'esistenza solcata dalla sofferenza:
una sofferenza che, al di là delle sue manife-
stazioni puntuali, è diventata come una strut-
tura addizionale dell'esistenza dell'uomo,
una dimensione storicamente immanente al-
la condizione umana. Il cammino di libera-
zione comportava allora per Gesù un sì a que-
sta sofferenza, un caricarsene per debellar-
1a. Attraverso Gesir, questa solidarietà reden-
trice è poi diventata la legge della nuova uma-
nità, parte integrante della responsabilità per
la creazione.
Se la prassi di Gesù conferma che Dio non
vuole la sofferenza umana e che l'impoten-
za del suo amore è soltanto I'altra faccia della
nostra corresponsabilità nell'alleanza, la sua
passione e morte investe di nuovo senso la
stessa sofferenza umana, pur senza cancel-
larvi il senso originario di anticreazione. La
positività redentrice del patire non significa
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che Dio lo vuole ma che, quando l'uomo vi
si trova perduto, Dio gli dona la possibilità
di non viverlo in pura perdita ma di confe-
rirgli un significato. La sofferenza redentri-
ce è la nuova potenza dell'impotenza di Dio
nel mondo. Essa non è alternativa alla lotta
contro la sofferenza, non è sinonimo di ras-
segnazione; è alternativa alla ribellione ste-
rile, che rifiutando la sofferenza non fa che
scavarla più profondamente, in sé e attorno
a sé. Assumere il male è la condizione per
combatterlo; condividere il patire è la con-
dizione per diflondere la vita.

5. GIOBBE E PROMETEO

5.1. il male «naturale»

Pur nella sua complessità e ricchezza, la ri-
sposta biblica al problema del male ha una
formidabile coerenza, perché ogni suo svilup-
po e variante rimane alf interno dello spec-
chio di luce disegnato dalla posizione origi-
naria: la creazione di Dio è buona, il male
viene dall'uomo, dalla colpa umana. Ma ta-
le coerenza non comporta anche una sempli-
ficazione? Non c'è forse anche una dimen-
sione «naturale» del male, incontestabile nel-
Ia sua evidenza e ben presente in altre visio-
ni del mondo? Calamità come epidemie, ter-
remoti, inondazioni, che da sempre solcano
la faccia della terra e mietono vittime in
quantità a volte apocalittiche, come posso-
no essere ricondotte alla volontà cattiva del-
I'uomo? Non è forse pitr illuminante ricono-
scere che sul fondo della realtà c'è una po-
tenza indomita - il caos - che minaccia un
sempre fragile ordine del mondo? E quest'or-
dine, non è in se stesso così poco generoso,
non impone all'uomo una durezza di vita che
fa della storia delle masse umane una conti-
nua estenuante lotta per la sussistenza? Be-
ne e male non appaiono forse come gemelli,
indivisibili e ugualmente ineliminabili? E
se si pone all'origine del mondo un Dio per-
sonale, come non proiettare in lui l'ambiva-
lenza del mondo e dell'esperienza che l'uo-
mo ne fa?
Chi legge la tradizione biblica con occhi di-
sincantati non puo non restare stupito di
fronte alla « rimozione >> che essa compie del
male naturale, cioè di ogni male di cui si pos-
sa e debba dire che viene da Dio. Non che
manchi il dato di catastrofi naturali: basti
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pensare al diluvio o alle piaghe d'Egitto; ma
esse vengono de-natwalizzate e poste sotto
il segno della colpa umana. In questo atteg-
giamento si intrecciano, mi pare, un'esperien-
za, un'esigenza e vfiapreoccupazione: I'espe-
rienza del Dio liberatore storico e legislatore
secondo giustizia; I'esigenza di totalizzare la
sua protezione estendendola fino alle basi del
mondo, la preoccupazione di difendere que-
sto Dio dall'accusa di ingiustizia o di debo-
lezza. Sono le componenti dell'alleanza co-
me struttura del mondo.
Quando la tradizione biblica si contamina
culturalmente - nel tardo giudaismo e poi
nel cristianesimo - riesce difficile mantene-
re nella sua purezza la dottrina dell'alleanza
e la spiegazione del male che ne deriva. È co-
me se, attraverso I'incontro con altre dottri-
ne e spiegazioni, si imponesse anche alla co-
scienza biblica la presenza invadente di un
male troppo grande, troppo esteso e troppo
continuo per poterlo addebitare alle colpe
umane. Ne nascono grandi conflitti ideali e

nuove sintesi, tutte tese a salvare il Dio d'a-
more, ma con soluzioni anche antitetiche.
Si delinea, anzitutto, I'idea dell'«eone pre-
sente» sotto il dominio di Satana, principio
dei mali del mondo. Che questo mondo sia
creazione di Dio viene mantenuto per fedel-
tà dottrinale allo jahvismo, ma non corri-
sponde più all'esperienza che se ne fa; que-
st'esperienza è così segnata dal negativo, che
il «giorno di Iahvè» viene atteso come il suo
intervento liberatore da questo mondo, che
pure è creato da lui ! E questa la posizione pa-
radossale dell' apocalittica.
Più drastica è la soluzione della gnosi: essa
porta la divisione all'interno di Dio stesso:
c'è un Dio creatore di questo mondo avvol-
to nel male, ed è egli stesso cattivo; e c'è un
Dio buono, la cui funzione è di liberare l'uo-
mo dal mondo, I'anima dal corpo.
Nella tradizione cristiana confluisce qualco-
sa di tutto questo. Dall'Antico Testamento
essa recepisce I'idea di fondo: il male viene
dalla colpa; sia mantenendone, a livello po-
polare, la lettura ingenua, che di fronte a ogni
disgrazia cerca la colpa che I'ha generata
(« Che male ha fatto per meritare questo? »),
sia elaborando la concezione di un'umanità
caduta, dove l'insieme dei mali che affliggo-
no I'uomo è effetto della colpa originaria di
Adamo e delle colpe derivate dei suoi figli.
Dal tardo giudaismo la tradizione cristiana
assorbe, attraverso credenze diffuse e presenti

anche nel Nuovo Testamento, la convinzione
di un'origine extramondana del male, perso-
nificata nel diavolo. La stessa concezione gno-
stica viene riconvertita: è Dio stesso che invia
i mali; ma a spingerlo non è una volontà ma-
ligna nei confronti dell'uomo bensì la miste-
riosa disposizione di trarre dal male il bene.
Il risultato di questa complessa convergenza
è un sentimento dualistico della realtà, che
pone uno stacco decisivo tra questa vita e la
vita futura, ravvisando nella prima la prova
e nella seconda il premio, e perdendo così
quel senso della terrestrità che caratterizza-
va invece la tradizione biblica.

5.2. Il male «naturale» contro la bontà
di Dio?

Ed ecco la domanda che ora si impone: è pos-
sibile riconoscere l'esistenza del male natu-
rale e, al tempo stesso, restare fedeli alla bib-
bia e al punto qualificante del suo messag-
gio: I'amore di Dio sperimentato nella bon-
tà del mondo?
Diciamo anzitutto che la coscienza biblica,
pur elaborando una visione del mondo che
rimuove il male naturale, è costretta a un cer-
to punto a riconoscerne I'esistenza e a met-
tere in discussione l'assolutezza della propria
visione, anche se non arriva a produrne una
nuova. Il libro di Giobbe formula l'esigenza
di una fede così nuda che non riesce a darsi
rna intelligentia fidei; quest'intelligenza è so-
stituita dall'abbandono puro alla saggezza
d'amore che Dio proclama. Perciò la
risposta-Giobbe ò giustapposta, nella tradi-
zione biblica, alla risposta-Adamo, senza rag-
giungere una composizione delle due; e la
risposta-Gesir (non dico l'evento-Gesù, ma la
linea o le linee di interpretazione che gli au-
tori del Nuovo Testamento ne offrono) si
muove interamente, come abbiamo visto, nel
solco del rapporto colpa-sofferenza, pur ro-
vesciandone il risultato.
E possibile trarre dalla bibbia piir di quanto
gli uomini della bibbia hanno esplicitamente
elaborato? Tra l'affermazione che Dio non
vuole il male (perché questo proviene dalla
colpa umana) e I'esistenza del male naturale
è possibile trovare una conciliazione?

5.3. Oltre I'evasione e la sublimazione

La riflessione di un teologo della liberazione
ci mette sulla buona strada: «I poveri non
hanno problemi con Dio. La domanda clas-
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sica della teodicea e l'ateismo di protesta -
posizioni così ragionevoli di coloro che non
sono poveri - non è problema dei poveri,
che in buona logica sono quelli che dovreb-
bero porlo. La fede dei poveri è profonda-
mente dialettica: credono in un Dio libera-
tore e in un Dio crocifisso. Tenere assieme
le due cose dà alla loro speranza la caparbie-
tà che la caratterizza>> (Jon Sobrino). Rifor-
mulerei così: la fede dei poveri è una fede che,
insieme, assume e lotta: assume la sofferen-
za e lotta contro di essa.
Che signilica assumere? E una strada slret-
ta, che corre sul difficile crinale tra evasione
e sublimazione. Evasione è la luga dalla sof-
ferenza attraverso forme di stordimento, dro-
ghe dell'anima, oppure, quando si tratta di
sofferenza collettiva, attraverso fuoruscite in-
dividuali che frantumano il fronte di resisten-
za comune. Sublimazione è la trasformazio-
ne della sofferenza (la propria, o a volte an-
che quella di persone care) in bene da colti-
vare, di cui gratificarsi, da preferire alla
gioia. Assumere è leggere dentro la dura ne-
cessità, che come tale rimane male da com-
battere, un'alfermazione di senso, ma di un
senso che rimane nascosto e, soprattutto, non
progettabile. Assumere non è abbracciare il
negativo per una sua intrinseca valenza po-
sitiva; è dire sì alla Presenza d'amore che in-
spiegabilmenle inabita il negativo, ma con-
tinuando ad attendere da essa la liberazione.
È accettare tempi e modi della manifestazio-
ne dell'Amore, la cui connotazione costitu-
tiva rimane quella della liberazione e del do-
no della vita.
E questa la fede come dimensione recettiva
dell'obbedienza all'Amore. Percio i poveri,
che assumono il patire senza esaltarlo, e con
incredibile perseveranza attendono la libera-
zione, sono incarnazione esemplare della fede.

5.4. Amore come lotta contro il male
nel nome di Dio

Ma I'obbedienzaha pure una dimensione at-
tlal. I'amore, cioè la lotta contro la soffleren-
za in nome del Dio liberatore. Lottare è ne-
gare attivamente [a solferenza in quanto con-
traria all'ordine di Dio. E questo vale non so-
lo dalla sofferenza provocata dalla colpa, ma
anche di quella naturale; che essa venga fat-
ta risalire a Dio non significa che sia buona,
ma che c'è uno scarto incomprensibile tra I'a-
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more di Dio e Ia sua creazione fattuale. Que-
sto scarto va colmato. Se è vero che la dot-
trina biblica della creazione va letta alla luce
dell'alleanza, questa lettura può essere o l'an-
nuncio di un fatto (il mondo sette volte buo-
no di Gn l) o la consegna di un compito: ren-
dere il mondo degno di essere il luogo del-
l'alleanza. I mali sono allora il ritardo del
mondo sulla misura di bontà che l'amore di
Dio gli ha destinato. E questo vale sia dei ma-
li provocati dalla colpa che di quelli natura-
li: affermare che I'alleanza è la chiave della
creazione significa affermare il primato del
line sull'origine, del senso sulla spiegazione.
L'essenziale non è do dove venga il male, se

dall'uomo o dalla natura, ma che coso fare
del male nell'ottica di Dio.
Ora, il comandamento dell'amore (o la di-
mensione attiva dell'obbedienza all'Amore)
è l'imperativo di debellare il male, di correg-
gere e risanare il mondo perché sia all'altez-
za dell'alleanza tra Dio e I'uomo. Che esista
il male naturale non vuol dire che questo
mondo è destinato da Dio a essere lqcrims-
rum vallis, ma che esso è /o spazio dell'amo-
re militqnte: non piir solo in quanto ricco di
risorse da condividere (cf sopra: 4.3.2), ma
perché bisognoso di essere corretto e perfe-
zionato.
Alla domanda: Dio vuole il male naturale?
si deve rispondere: il Dio dell'alleanza e del-
la liberazione non lo vuole, e ci chiama a ne-
garlo nella solidarietà con chi soffre: è que-
sto il suo volere qssoluto e manifesto. In che
modo questo volere sia conciliabile con I'e-
sistenza del male e, dunque, con la creazio-
ne fattuale, non è determinabile positivamen-
te neppure attraverso una coerente intelligen-
tio fidei. La conciliazione si fa nell'esistenza
di fede e d'amore, nell'assumere-e-lottare; e

quel tanto di intelligentia che la teologia puo
elaborare non è altro che l'enunciazione di-
scorsiva dello statuto paradossale dell'esisten-
za di fede e di amore: essere con Dio contro
Dio, con la sua volontà di liberazione con-
tro l'imperfezione della sua creazione.
Rimane vero che e teologicamente più sem-
plice scegliere una delle altre strade: o attri-
buire tutta la sofferenza alla colpa, secondo
la tradizione biblica centrale; o individuare
come sua causa una terza flonte: né Dio né
I'uomo ma un'entità - individuale o collet-
tiva - di ordine diabolico; o, rovesciando la
prospettiva biblica, accettare la visione -
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ampiamente ospitata nella tradizione cristia-
na - di questa vita esclusivamente come pro-
va in ordine all'altra, e quindi della sofferen-
za come sua parte migliore. La via di rifles-
sione proposta in queste pagine è certamen-
te la più difficile; il suo significato sta nel ten-
tativo di una duplice fedeltà: alla bibbia (e
al suo messaggio: la bontà di questa vita) e

all'esperienza (che ci attesta l'esistenza del
male naturale).
E in questa luce che va letto teologicamente
il fenomeno della tecnologia. In una realtà
dove i mali naturali testimoniano lo scarto
tra mondo fattuale e mondo buono, il ritar-
do del primo sul secondo, la tecnologia si è

dimostrata capace di colmare progressiva-
mente quello scarto, come dimostra uno
sguardo sereno (cioè non ideologicamente
sviato) sulla storia delle grandi masse uma-
ne. Inlatti gli stessi guasti che lo sviluppo tec-
nologico ha prodotto nei paesi avanzati non
hanno confronto con le calamità naturali che,
abbattendosi lungo millenni di storia su po-
polazioni inermi, le hanno decimate e han-
no rese inumane le condizioni di vita dei so-
pravvissuti. Bisogna aver visto anche solo una
volta Ia miseria collettiva (per esempio in una
megalopoli dell'America Latina) per capire
la benedizione della tecnologia, del sapere che
produce potere sulla natura.
Vogliamo tesserne I'elogio incondizionato?
Smentiremmo tutto quanto abbiamo scritto
nelle pagine precedenti. Il senso positivo del
sapere-potere non gli è immanente, ma gli
viene dalla volontà d'amore che lo coman-
da. Il sapere-potere è ambivalente: è possi-
bile strumento di vita e possibile ordigno di
morte. A farne effettivamente strumento di
vita è l'obbedienza al Dio liberatore, è f in-
serimento nell'ordo caritatis che vuole custo-
dire e completare l'universo come abitazio-
ne dell'uomo.
Ha ragione Heidegger: scienza e tecnica se-
gnano in maniera essenziale la storia dell'es-
sere. Ma egli ha torto a parlare di « destino »;
non di destino si tratta, ma di dono tanto pre-
zioso quanto rischioso: di dono che chiede
una responsabilità alla sua altezza. Perché
l'essere non è I'epifania della natura o/e del
linguaggio, ma un Sì originario che vuol farsi
storia soltanto attraverso un sì che gli ri-
sponda.
A Giobbe che chiede: perché il male? il Dio
sapienziale risponde dispiegando la sinfonia

del bene. A Prometeo che ruba il fuoco agli
dèi per consegnarlo agli uomini, Zeus rispon-
de incatenandolo alla roccia. Che la risposta
di Dio dentro un orizzonte planetario non sia
oggi quella di dare a Prometeo il cuore giu-
sto di Giobbe e di togliergli le catene perché
doni ancora il fuoco agli uomini?

--+ mondo - peccato.
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1. LA SITUAZIONE:
«I GIOVANI DI FRONTE A MARIA»

1.1. La situazione religiosa dei giovani

Se si percorre il recente Catechismo dei Gio-
vani della CEI « Non di solo pane )), si rima-
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ne sorpresi dal fatto che mentre cerca di pre-
sentare ai giovani tutto, o quasi, problema-
tizzato, proponendo loro di cercare le ragio-
ni, le motivazioni di tutto quello in cui essi
credono, quando si tratta invece di Maria di
Nazaret ella viene presentata in una forma
facile, semplice, nella linea di quella devozio-
ne, forse ancora un po' emotiva e sentimen-
tale, comunicata ai fanciulli e ai ragazzi nel-
la catechesi.
In realtà il rapporto dei giovani, specie quel-
li di oggi, con Maria non è un rapporto faci-
le. Maria non è una risposta bell'e fatta a tutti
i loro problemi che basta tirar fuori quando
lo si crede necessario. Maria è piuttosto una
proposta positiva e problematica che bisogna
discutere con i giovani, un dono da scopri-
re. Non è quindi sufficiente presentare il con-
tenuto catechistico o biblico del messaggio di
Maria di Nazaret in se stesso, senza tener con-
to della vita e dei problemi di fede dei giova-
ni di oggi che, come si sa, sono molteplici e

complessi.
E un rapporto « problematico » quello dei
giovani con Maria: può essere indicato co-
me un rapporto « sconosciuto », o perché nel-
la situazione religiosa dei giovani oggi non
c'è molto spazio per la dimensione mariana,
o perché le stesse ricerche sociologiche, che
in questi ultimi anni si sono occupate della
religiosità giovanile, hanno dato poco rilie-
vo al rapporto dei giovani con Maria. Si pen-
si, per esempio, all'ottima ricerca di G. Mi-
lanesi Oggl credono cosi. Una indagine mul-
tidisciplinare sulla domanda religiosa dei gio-
vani italiani dove per nulla è stato preso in
considerazione questo aspetto.
Il motivo è forse perché I'attenzione al « fat-
to religioso» dei giovani di oggi consiste in
una ricerca del bisogno di significato, di senso
della vita, con una certa apertura, aÌmeno so-
lo implicita, verso il trascendente. « Ma è la
religione di una generazione che, piuttosto
povera di memoria storica, si trova a gestire
un quotidiano, complesso e contraddittorio,
senza punti di riferimenti sicuri, e non riesce
o non vuole correre troppi rischi affidando-
si a progetti complessivi... E una religione di
corto respiro, capace di legittimare solo il pic-
colo cabotaggio delle esperienze, che mira-
no nel privato e nel politico a recuperare un
motivo plausibile per vivere in modo quali-
tativamente diverso » (G. C. MIreNysr, Oggi
credono così,1,362).
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Manca ogni documentazione su che cosa pen-
sano i giovani di oggi su Maria. Forse pro-
prio perché questo rapporto problematico è

«carente» nel senso che è considerato come
qualcosa di secondario e di marginale, caren-
zalegata, mi pare, a quella piir profonda ca-
renza religiosa di cui parla Milanesi nella ri-
cerca or ora accennata.
Bisogna tener conto anche della crisi dottri-
nale e pastorale di devozione a Maria di que-
sti ultimi 30 anni. Della crrsl dottrinale: men-
tre da una parte uscivano documenti ricchi
sulla missione di Maria nella Chiesa come il
c. VIII della Lumen Gentium (: LG) del Va-
ticano II (1964),La Marialis Cultus G Mq
di Paolo VI (1974) e in quest'anno mariano
la Redemptoris Moter (: Rlv| di Giovanni
Paolo II (1987), dall'altra gli studiosi di teo-
logia per quanto riguarda la riflessione su
Maria, se si esclude qualche lodevole eccezio-
ne (S. De Fiores, A. Amato...), o hanno cam-
minato su strade tradizionali ripetendo con
altre parole dottrine che molti cristiani, spe-
cie giovani, ritenevano superate, o approfon-
dendone la riflessione I'hanno orientata ver-
so altri temi non aiutando a cogliere il ricco
legame di Maria con Cristo e con la Chiesa
e non riuscendo a far vedere come una dot-
trina mariana aggiornata e capace anche di
far conoscere Maria come « pedagogia per
annunciare il vangelo all'uomo di oggi». Del-
la crisi pastorole: alcune forme devozionali
ormai superate sono state abbandonate ma
non sostituite, non è stata rinnovata una ca-
techesi mariana, specie giovanile, la nuova li-
turgia ha sopraffatto alcune pratiche della
pietà popolare e dove esse sono continuate
non hanno avuto nessun rinnovamento, al-
meno nella forma. Alcune proposte vitali e

esistenzialmente significative di devozione
mariana giovanile sembravano difficili da
presentarsi. Benché non si debba trascurare
un lodevole tentativo di valorizzare maggior-
mente la figura di Maria, il cui culto è inse-
rito vitalmente nella celebrazione dei misteri
del Figlio. Il nuovo Ordo Lectionum Missoe
presenta alla devozione dei giovani la Yergi-
ne Maria nella prospettiva della lG. E stata
raccolta una collezione di Messe di Maria
Vergine che è divenuto un punto di riferimen-
to imprescindibile al mistero di Maria. La
collezione si inserisce nella prospettiva se-
guente: valorizza le ricchezze proprie della
tradizione della Chiesa e di alcuni Istituti Re-
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ligiosi e mette a disposizione di tutti I'espe-
rienza di tanti itinerari di fede come propo-
sta valida per sostenere il cammino spiritua-
le delle Chiese locali e di quei giovani che so-
no in esse impegnati. Naturalmente tutto que-
sto deve essere ancora pastoralmente con-
cretizzato.
Questa crisi dottrinale e pastorale ha influi-
to notevolmente su giovani già molto proble-
matizzati sul piano religioso.
Per quanto riguarda la condizione giovanile
attuale, seguendo le indicazioni di G. Scan-
vAGLIERI, Religione e società a confronto
(Reggio Emilia 1982),22-24 e La religione in
una società in trasformazione (Lucca 1976),
253-257, vorrei ricordare alcune tendenze
fondamentali dei giovani di oggi nei confronti
del problema religioso e delle loro attese che
condizionano anche il rapporto con Maria.
La prima è una tendenza alla selezione ed au-
togestione.ll primo aspetto di questa tenden-
za si esprime nel fatto che i giovani scelgono
dal patrimonio religioso tradizionale solo
quei punti che sono loro più congeniali o che
essi ritengono i più importanti. Per quanto
riguarda il secondo aspetto essi rifiutano ogni
imposizione dall'esterno o dall'alto. La loro
religiosità non si sol.topone a un patrimonio
«rivelato», ma consiste nel tentativo di far-
si tutto da sé o di cercare una sintesi perso-
nale al patrimonio religioso rivelato. Rifiu-
tano o almeno limitano le competenze del-
I'autorità o del magistero mostrandosi più di-
sponibili a una guida di tipo carismatico.
La seconda è una tendenza all'emarginazio-
re del fatto religioso. La religione non viene
piir vista come importante nella propria vita
o almeno capace di suscitare motivazioni e

stimoli per le scelte quotidiane. Anzi appare
inutile per comunicare la f orza necessaria per
affrontare le problematiche che oggi i giovani
colgono come loro piir cogenti quali l'ordi-
ne sociale, I'impegno per la giustizia e per la
pace. La componente religiosa viene giudi-
cata come qualcosa di decorativo.
Infine la tendenza alla persistenza di una cer-
ta forza della religione nella vita quotidiana.
Questa tendenza riguarda soprattutto alcuni
gruppi di giovani che vivono con impegno e

coerenza la dimensione religiosa. La pratica
religiosa quando viene realizzata, in questo
caso, non è più di tipo tradizionale ma basa-
ta su motivazioni personali. La stessa con-
vinzione di fede che la religione viene incon-

tro all'impotenza dell'uomo, al suo bisogno
di sicurezza e di significato è diffusa in mol-
ti giovani.
Questa persistenza si manifesta anche nella
tendenza all'associazionismo e all'aggrega-
zione. Non per nulla i gruppi giovanili più nu-
merosi e più attivi risultano oggi quelli reli-
giosi. Persistono principi e valori che hanno
un'origine religiosa come la peccabilità del-
I'uomo, l'esigenza di giustizia finale, valori
come I'amore per il prossimo, il perdono del-
le offese, il rifiuto della violenza. Sono dai
giovani sostenuti e anche promossi.
Nessuno può misconoscere la presenza di gio-
vani in settori vitali del volontariato e del ser-
vizio agli ultimi e ai poveri, oppure in espe-
rienze forti di spiritualità e di preghiera, con
rinnovata attenzione per la bibbia, sia come
documento storico culturale che come paro-
la di Dio agli uomini.

1.2. Aspirazioni e speranze dei giovani

Anzitutto è da ricordare come la situazione
del giovane di sempre è quella di chi sta rea-
lizzando lentamente quella maturazione
psico-affettiva a cui aspirano gli uomini sia
singolarmente presi che come comunità. Il
punto di arrivo della maturazione del giova-
ne è la capacità di entrare in relazione con
l'altro. Il giovane vive nella propria pelle il
passaggio dall'infanzia alla maturità.
ln una realtà poi che appare in continua tra-
sformazione con la conseguente presa di co-
scienza della posizione nuova dell'uomo nel
mondo: un uomo che domina la terra, che
si socializza e che programma il suo futuro,
il giovane viene a trovare un'enorme difficol-
tà nel riconoscere il suo posto.
È anche molto accentuata oggi la tendenza
giovanile al senso di solidarietà; è una ten-
denza positiva quando non diventa, come tal-
volta accade, evasione e luga dal proprio io
e dal proprio mondo. La scontentezza el'an-
goscia di molti giovani è provocata da que-
sta difficoltà, il bisogno di relazioni autenti-
che, I'esigenza di uno scambio dei propri sen-
timenti, la necessità del dono di qualcosa di
sé che aiuti la realizzazione di un equilibrio
affettivo più stabile.
Il rifiuto di forme gerarchiche ed istituzionali,
la ricerca di una società meno burocratica,
di una gestione del potere, anche politico, me-
no interessata ed egoistica, di una religiosità
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meno formale o soltanto esteriore sul piano
liturgico sono esigenze molto forti nei gio-
vani.
Inoltre il riferimento ad una figura femmi-
nile nel loro processo di maturazione è mol-
to sentito. D'altra parte però anche la con-
dizione femminile con i numerosi e gravi pro-
blemi di emancipazione e di liberazione cer-
ca la figura di una donna moderna ma nello
stesso tempo materna.
Queste alcune delle esigenze e delle attese che
pulsano nel cuore dei giovani. Maria di Na-
zaret può dare una risposta ad esse.

Maria si presenta ai giovani come una pro-
posta da riscoprire in ciò che essa è stata real-
mente.
Pur convinti che quello di Maria, come quello
del Figlio suo Gesù, resta un mistero inson-
dabile è possibile chiedere alla parola di Dio
e alla catechesi una risposta che tenga conto
delle speranze e delle aspirazioni dei giovani
perché Maria li aiuti a conoscere il Figlio suo,
li conduca a Lui, I'unico nel quale essi pos-
sono trovare la piena e totale risposta ai lo-
ro problemi.

1.3. Una risposta nella parola di Dio

Ora la parola di Dio, in particolare quella che
ha come oggetto Maria di Nazaret, permette
di fare delle scelte di fondo che aiutano a ca-
pire come Maria possa illuminare il giovane
di oggi e i suoi problemi.
Esiste una convergenza fondamentale tra I'e-
tà giovanile e la novità cristiana. La spinta
verso il nuovo tipica dei giovani, la ricerca
di spazi nuovi, di valori nuovi, trova riscon-
tro nella liberazione operata dal Signore Ri-
sorto, nel « sì » gioioso di Maria di Nazaret,
nel grido di liberazione del suo Magnificat.
È la prima creatura «nuova», pienamente
realizzata. Un progetto rea\zzato in pienez-
za e imitabile dai giovani.
Il momento storico in cui vengono a trovar-
si i giovani di oggi è il punto di partenza di
quello che puo far capire la parola che si è

sempre rivolta all'uomo storico, responsabi-
lizzandolo, interpellandolo e mettendolo sulla
strada della collaborazione per fare nuove
tutte le cose.
Il vangelo non è mai esterno all'esperienza
umana. L'incarnazione non appartiene al
passato ma è essenziale al cristianesimo. L'a-
more di Cristo non rende estranei al mondo
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ma impegna come ha impegnato Maria nella
collaborazione con il Figlio suo nella realiz-
zazione del progetto di salvezza del Padre.
Il giovane in genere sente molte volte difficoltà
a credere, la sua fede non può più essere quella
della sua fanciullezza, egli la rifiuta. Nello
stesso tempo però è alla ricerca di una fede
più matura. La Parola di Dio gli mostra l'iti-
nerario di fede di Maria che, prima di diven-
tare in lei una fede matura, ha attraversato
enormi difficoltà e ha seguito tutto un cam-
mino che il vangelo ci fa conoscere.
Il giovane che vive una certa esperienza di fe-
de è sensibile alla dimensione comunitaria
dell'esperienza cristiana. La socialità è comu-
nione, condivisione, servizio, partecipazione,
amicizia, pace. La parola di Dio presenta Ma-
ria come una donna del suo popolo, ma so-
prattutto attenta a tutti quelli con i quali en-
tra in contatto.
Oggi molti giustamente ritengono che dire
« pastorale giovanile » e dire « pastorale vo-
cazionale» è la stessa cosa. Molti giovani so-
no alla ricerca di un progetto da reahzzare
e che dia un senso alla loro vita. Molte volte
oggi il giovane si trova disorientato, senza
sentieri; più libero ma più insicuro, senza un
modello di riferimento. Quello che la parola
di Dio dice di Maria può aiutare il giovane
a trovare Ia sua strada. Una giovane donna
che appena capita la volontà di Dio nei suoi
riguardi non ha più paura di impegnarsi e ac-
cetta di seguire il progetto di Dio rischiando
tutta la sua vita.
Infine tutti i giovani normalmente sono aperti
al futuro, è una esigenza anche cronologica
per loro. Sono stanchi di un mondo dove do-
mina la guerra, I'ingiustizia, la disuguaglian-
za, la falsità, la discriminazione razziale e re-
ligiosa. Sono aperti e disponibili verso chi
promette loro una società migliore di quella
attuale, una società dove domini l'amore, la
libertà, I'uguaglianza, la pace. Maria appa-
re nella Bibbia come segno di futuro e spe-
ranza di vittoria e quindi anche su questo
punto ha qualcosa da dire ai giovani di oggi.

2.LA PAROLA:
«MARIA DI FRONTE AI GIOVANI»

2.1. Maria, un modello per i giovani

Prima del Concilio quando si guardava a Ma-
ria l'attenzione era rivolta principalmente a
quella « pienezza di grazia>> di cui Maria era

s6l



MARIA

stata riempita e agli eccezionali privilegi di
cui Dio I'aveva arricchita in vista della sua
maternità divina. Si guardava principalmen-
te, anche se non esclusivamente, al fatto che
Dio l'aveva scelta come Madre sua e quindi
se ne mettevano in risalto tutti quegli attri-
buti capaci di suscitare la venerazione dei fe-
deli, ma che forse la facevano sentire un po'
lontana, soprattutto ai giovani. Dopo il Con-
cilio, tenendo conto dell'importantissimo
cap. VIII della Lumen Gentium (1964), del-
la pubblicazione dell'Esortazione apostolica
Marialis Cultus (1974), e dell'Enciclica di
Giovanni Paolo II Redemptoris Mater
(1987), lo sguardo è rivolto piuttosto alla sto-
ricità della figura di Maria e al suo compor-
tamento di creatura umana che la rende piÌr
accessibile e più vicina ai bisogni e alle istan-
ze dei cristiani, specie dei giovani. «La don-
na contemporanea, desiderosa di partecipa-
re con potere decisionale alle scelte della co-
munità, contemplerà con intima gioia Maria
che, assunta al dialogo con Dio, dà il suo con-
senso attivo e responsabile non alla soluzio-
ne di un problema contingente, ma a quel-
l'opera dei secoli (che è I'incarnazione). La
scelta dello stato verginale... non fu affatto
chiusura ad alcuno dei valori dello stato ma-
trimoniale, ma costituì una scelta coraggio-
sa, compiuta per consacrarsi totalmente al-
l'amore di Dio... Maria, pur completamen-
te abbandonata alla volontà del Signore, fu
tutt'altro che donna passivamente remissiva
o di una religiosità alienante, ma donna che
non dubito di proclamare che Dio è vindice
degli umili e degli oppressi... e riconoscerà
in Maria, che "primeggia tra gli umili e i po-
veri del Signore", una donna forte, che co,
nobbe povertà e sofferenza, fuga ed esilio»
(MC 37\: Maria una donna in mezzo ad al-
tre donne. La sua crescita spirituale nella fe-
de è indicata come « una "peregrinazione nel-
la fede", nella quale "la Beata Vergine avan-
zò", serbando fedelmente la sua unione con
Cristo. In questo modo quel duplice legame,
che unisce la Madre di Dio al Cristo e alla
Chieso, acquista un significato storico. Né si
tratta soltanto della storia della Vergine Ma-
dre, del suo personale itinerario di fede e della
"parte migliore" che ella ha nel mistero del-
la salvezza, ma anche della storia di tutto il
popolo di Dio, di tutti coloro che prendono
porte alla slessa peregrinozione della fede>>
(RM s).

È questa dimensione storica della figura di
Maria che interessa in modo particolare i gio-
vani, nella quale essi trovano luce per il loro
cammino. Non si tratta naturalmente di to-
gliere nulla dalla realtà del mistero della gra-
zia. È soltanto questione di far risaltare la sua
presenza nel cammino della storia dell'uma-
nità verso la salvezza. Si tratta di ripercorre-
re i momenti piir importanti della vita di Ma-
ria per riscoprirli impastati negli avvenimenti
della storia dell'uomo. Questa accentuazio-
ne storica la colloca nella prospettiva della
storicità di Cristo. Per esempio nella genea-
logia di Matteo dove Maria e situata subito
prima di Gesù preceduta da quattro donne
che sono come un'ombra nella discendenza
davidica.
Qui si inserisce il compito serio affidato ai
giovani di uno studio approfondito delle fon-
ti, soprattutto bibliche, con tutti gli aiuti della
critica e dell'esegesi. Allora il giovane anche
di fronte alla ligura di Maria si chiederà: Chi
è stata veramente Maria? Qual e il significa-
to della sua vita per me? Non una figura
astratta e quasi mitica avulsa dalla realtà ma
una donna come le altre, inserita nella sto-
ria, incarnata nel tempo, reale e viva nel suo
essere e nel suo operare.
E questa donna concreta, storica che è diven-
tata con l'aiuto di Dio e il suo impegno di
creatura una donna perfettamente riuscita, il
modello per la crescita umana e cristiana del
giovane.

2.2. Maria, il suo itinerario di fede

ll fatto che la fede di Maria ha una sua sto-
ria la fa sentire piir vicina al giovane.
Grande è I'insistenza con cui Giovanni Pao-
lo II nell'enciclica mariana Redemptoris Ma-
ter dice che Maria ha dato la sua risposta, il
suo « sì » nella fede: « Maria ha pronunciato
questo fiat mediante la fede» (RM l3). Una
fede che ha due caratteristiche:

- è «obbedier,za»> a Dio, nel senso che chi
crede in questo modo si abbandona a Dio
completamente con l'intelligenza e con la vo-
lontà;

- è un « abbandono » in Dio totale, senza ri-
serve.

Questa fede è vista nella linea della fede di
Abramo. Il Papa sottolinea, con una certa
originalità, che come la fede di Abramo ha
segnato il momento iniziale della storia del-
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la salvezza, così quella di Maria, I'inizio del-
la nuova alleanza. Entrambi questi due atti
di fede hanno avuto come oggetto la promes-
sa di una discendenza: nonostante l'età avan-
zata sua e di sua moglie Sara, « Abramo "eb-
be fede" sperando contro ogni speranza che
sarebbe diventato padre di molti popoli » (cf
Rm 4,18); nonostante la sua condizione ver-
ginale Maria di Nazaret «credette che per la
potenza dell'Altissimo, per opera dello Spi-
rito Santo, sarebbe diventata la Madre del Fi-
glio di Dio» (ÀM 14).
La MC commentava inoltre la proposta di
Dio e il libero consenso di Maria. Nel « fiat »

di Maria la chiamata di Dio e la risposta del-
l'uomo propiziano il dono per eccellenza, che
è Cristo. Bello questo commento di una let-
tera pastorale dell'episcopato svizzero: «La
Redenzione... è il dono del Figlio al mondo,
mediante l'incarnazione e la morte sulla cro-
ce. Ma non e sufficiente, perché vi sia un ve-
ro dono, che qualcuno abbia la bontà di far-
lo; occorre anche che qualcuno abbia la fi-
ducia di accettarlo. Senza dubbio il Padre che
dona il Figlio, il Figlio che obbedisce, lo Spi-
rito che effonde questo dono, sono tutti e tre
Infiniti, e la povera Vergine che lo riceve è

un umile creatura, come un nulla davanti al-
la Divinità. Ma senza questo povero niente,
senza la fede di Maria, I'amore di Dio per gli
uomini non si sarebbe tramutato nel dono
manifestatosi in Cristo Gesù. Ecco perché la
Vergine, con il suo << sì » sposa realmente I'a-
more che Dio vuole manifestare agli uomini
e permette a questo amore di esprimersi. El-
Ia è così, per noi, la Madre di ogni umano
consenso. il suo ruolo nella storia della sal-
vezza è unico e indispensabile»> (Lettero pa-
storale su « La beata Vergine Maria nella sto-
ria della salvezza>> del l6/Xl/19'73).
Inoltre nella RM il Papa sottolinea che il con-
senso di Maria è stato pieno e incondiziona-
to, cioè ha coinvolto tutta la persona di Ma-
ria, «tutto il suo "io" umano, femminile»,
cioè tutta la sua intelligenza e volontà, tutto
il suo cuore e la sua specifica condizione di
donna. Nel « sì » di Maria si è raccolta e con-
centrata tutta Ia sua persona: il passato del
suo popolo, il presente della sua vita, il fu-
turo dell'umanità erano raccolti simultanea-
mente nel « sì » di Maria di Nazaret alla pro-
posta del suo Signore.
Nella MC il « fiat » nella fede di Maria è ac-
costato anche al << fiat » del Padre tostro (Mt
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6,10) e a tutti quei testi del NT (Lc 11,27 -28;
Mt 7,21; Gv 15,14) in cui si mette in risalto
come Maria, non solo nell'Annunciazione ma
sempre nella sua vita, ascolta e mette in pra-
tica la parola di Dio. E bello soprattutto il
testo di Luca con la duplice beatitudine: un
complimento squisitamente materno, quello
della donna anonima del Vangelo, e l'altra
che benché non abbia un riferimento diretto
a Maria: « Beati piuttosto coloro che ascol-
tano la parola di Dio e la mettono in prati-
ca » risulta una lode per la Vergine se si tiene
conto di tutto il contesto del Vangelo di Lu-
ca, dove Maria è presentata come una crea-
tura che accoglie con intelligenza e docilità
la parola di Dio e con «sapienza riflessiva»
ritorna sugli avvenimenti dell'infanzia di Cri-
sto, cercando di penetrarne il senso. Ascolto
e pratica; parole e opere; ortodossia e orto-
prassi: è l'articolazione binaria di una fede
matura come emerge nelle due encicliche ma-
riane e a cui conduce il culto genuino alla Ma-
dre del Signore.
Ma la fede di Maria, il suo credere è stato
come un incessante camminare alla presen-
za di Dio. Ha impegnato tutta la sua storia:
«avvenga in me quello che hai detto».
Con il suo « sì » Maria accettava già la nasci-
ta del figlio suo a Betlemme. Diceva sì alla
fuga in Egitto con tutto quello che essa com-
porto; accettava il silenzio di Dio durante i
trent'anni, lo scatenarsi dei nemici del Figlio
suo che lo porteranno alla crocifissione e al-
la morte. « Il padre e la madre di Gesù si stu-
pivano delle cose che si dicevano di lui».
«Ma essi non compresero le sue parole».
« Perché mi cercavate? Non sapevate che io
debbo occuparmi delle cose del Padre mio? ».
Il Vangelo sottolinea spesso la difficoltà di
Maria a capire tutto quello che riguardava il
Figlio suo, e almeno due volte Luca (2,19 e

2.5 l) ci ricorda che Maria conservava con cu-
ra parole e fatti passati nel suo cuore e Ii me-
ditava diligentemente: cercava il senso pro-
fondo di quei fatti e di quelle parole e lo con-
frontava con le nuove situazioni nelle quali
la sua stessa vita veniva coinvolta. «Egli è qui
per la rovina e la resurrezione di molti in
Israele, segno di contraddizione perché sia-
no svelati i pensieri di molti cuori. E anche
a te una spada trafiggerà l'anima» (Lc2,35).
Sono le parole del vecchio Simeone nel mo-
mento in cui prende il bambino nelle sue
braccia nella presentazione al tempio. La RM
chiama queste parole «un secondo annun-
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cio » ricevuto da Maria. Ma i momenti di pro-
va e di sofferenza che fanno maturare la fe-
de di Maria non si fermano. Maria vedrà mo-
rire suo Figlio sulla croce e in quel momen-
to, come dice sempre la RM,la sua fede rag-
giunge la sua « kenosi », cioè il suo pitr gran-
de annientamento. «Mediante la fede la
madre partecipa alla morte del Figlio, alla sua
morte Redentrice...» (ÀM 18).
La vita di Maria è stata la vita di una creden-
te, la vita di una itinerante: ha percorso tan-
te strade e lungo il cammino le si sono pre-
sentate tante difficoltà. Che significa questo?
Sarà vero? Che fare? Non vedo nulla, tutto
mi sembra oscuro.
E una lezione per i giovani. La fede è una
strada, un cammino verso un Dio, un cam-
mino irto di difficoltà, di prove e di soffe-
renze come quello di Maria ma anche un
cammino di Dio verso il giovane. Dio solo
conosce i dinamismi più intimi del nostro io,
e lui, nel rispetto della nostra libertà, ci do-
na un germe di trasformazione progressiva
e radicale che diviene il principio vitale della
sua esistenza cristiana. Incamminarsi dietro
le orme di Gesù per accettare il principio tra-
sformante della risurrezione e aderire alla pa-
rola di Dio che fa nuove tutte le cose, ecco
a che cosa viene spinto il giovane sull'esem-
pio di Maria.

2.3. La lezione del Magnificat
Una caratteristica della fede di Maria è di es-
sere ricca di spirito profetico. In quanto in
dialogo con Dio la fede di Maria si concre-
tizzanel dare agli uomini la parola ricevuta.
E la parola profetica che pone la Vergine qua-
si come personificazione del popolo di Dio
in marcia verso la salvezza. ll Magnificat è
il segno di una approfondita lettura della Bib-
bia e di una assimilazione del pensiero del sal-
terio. Ma nello stesso tempo è una spia per
comprendere la situazione in cui vive o si tro-
va Maria quando pronuncia le espressioni
contenute in questo cantico, ma è anche una
visione di cio che avverrà a partire dagli av-
venimenti di cui Ella è custode: il futuro è
qui. Maria è la vergine del tempo, segno di
speranza e di fiducia per i giovani.

2.3.1. Una storia di salvezza rqdicota
nel passato

L'esperienza di fede di Maria è radicata nel
passato del suo popolo, e nella fede del suo
popolo di cui ella è I'ereditiera, e in partico-

lare nell'esperienza di vita dei «poveri di lah-
vè ». Il « povero » e il cliente di Dio. Una po-
vertà quella del pio Israelita che è espressio-
ne di potere d'accoglienza da parte di Dio,
apertura a Dio, disponibilità verso di lui,
umiltà davanti a lui.
Propongo qualche riflessione sulla fede dei
poveri di Iahvè come emerge dai Salmi che
sono la radice del cantico di Maria.
« Perché il Signore ama il suo popolo, ,/ as-
sicura ai poveri splendida vittoria».
E il popolo degli oppressi che ha posto in Dio
tutta la sua fiducia e che Dio ama più di qual-
siasi altra cosa come ci ricorda questo v. 4
del Sal 149. Bisognerebbe rileggere tutto il
salterio per accorgersi di come questi poveri
che hanno posto la loro fede solo in Iahvè
sono da lui amati. Offro qui qualche esem-
pio soltanto.
Una situazione particolare è alla base del Sal
34: tn 'ani/povero ha ricevuto un favore dal
Signore e vuole esprimergli tutta la sua gra-
titudine:
« Se un povero grida, il Signore lo ascolta,
,/ lo libera da tutte le sue angustie».
E la lezione che il salmista dà a tutto il po-
polo di cui fa parte e con cui si sente solidale
invitandolo a ringraziare con lui il Signore
perché la fede in Dio ripaga sempre abbon-
dantemente. Seguono nel salmo una serie di
sette parallelismi tutti sinomini o meglio ter-
mini che sviluppano il tema dell'essere
<<'ani/povero del Signore». Il «povero» è

«l'uomo che teme il Signore» (v. 8.10); è

<<l'uomo che in lui si rifugia» (v. 9); «che
cerca il Signore» (v. l1); «il suo fedele»
(v. l0); «il giusto» (v. 16.20.22); «chi ha il
cuore affranto», e «chi ha perso ogni spe-
ranza>» (v. l9); e infine «il povero» è «il ser-
vo del Signore » (v. 23). È tutta la religione
dell'AT con un timore impregnato di confi-
denza che si esprime nell'atteggiamento spi-
rituale iscritto nella parola chiave onawim.
Niente di strano che la prima beatitudine di
Gesù Cristo, anzi la sola vera beatitudine, sa-
rà chiarita da tutte quelle che seguono: « Beati
i poveri in spirito... », o come meglio tradu-
ce la Traduzione interconfessionale in lingua
corrente: « Beati quelli che sono poveri di
fronte a Dio... ».
ll Sal 37 dà una lezione di saggezza a un uo-
mo impaziente che si lamenta della lentezza
di Dio:
«Spera nel Signore, non ti agitare... » (v. 7).
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Forse la lezione è per un giovane a cui un an-
ziano che conosce le abitudini di Dio nel go-
vernare il mondo raccomanda la pazienza
perché « I poveri possederanno la terra e go-
dranno benessere e pace» (v. l1).
L'ottimismo robusto della fede si rifugia nel
domani sicuro; questi «poveri» trovano forse
il loro destino pesante, la loro situazione vio-
lenta, ma la loro situazione non è di caratte-
re sociologico ma ha un sapore religioso; si
tratta di « coloro che sono sottomessi al Si-
gnore, a lui obbediscono)); anche qui il gio-
co dei parallelismi è assai istruttivo: gli ana-
wim sono «chi spera nel Signore... » (v. 9);
«i giusti» (v. 17 e passim); «chi è benedetto
dal Signore» (v.22); «i suoi fedeli(hassidim
v. 28); « I'uomo buono » e « il giusto » (v. 37);
«quelli che in lui si sono rifugiati» (v. 40).
È il vocabolario dell'alleanza, della giustizia
e della povertà che qui confluisce per indica-
re questa folla vivace dei membri del popolo
di Dio animati da un unico spirito.
Anche I'orante del Sa/ 25 che vive in una si-
tuazione difficile esprime tutta la sua fidu-
cia nel Signore:
«Onestà e franchezza mi accompagnino,
perché io spero in te, Signore».
È la sua ultima parola, ma è anche il pro-
gramma di tutto il gruppo a cui egli appar-
tiene e che egli evoca per trovare in esso un
sostegno alla sua fede. Gli anawim del v. 9
sono quelli che fanno professione di fede e

di sottomissione a Dio; gli stessi che «osser-
vano il suo patto e i suoi comandamenti »
(v. 10); « l'uomo che ha fede in lui » (v. l2);
«che crede in lui» (v. l4); «che spera in lui»
(v. 3).
Sono esempi. Ma si potrebbe continuare an-
cora con tanti altri. con quel magnifico sal-
mo « di fiducia » che è il Sal 27 , per esempio.
Esso inizia con una fiducia trionfante: « Il Si-
gnore è mia luce... mia salvezza... )), prose-
gue con una fiducia fortificante perché non
si tratta di ottimismo beato e ingenuo; egli
è in lotta contro i nemici che si accaniscono
contro di lui, ma fa leva non sulla propria
forza bensì su un suo solo desiderio: I'unio-
ne con Dio. Essere ospite di Dio, vivere nel-
la sua casa. Ed ecco quelle belle immagini
concrete proprie della lingua ebraica: il ba-
luardo, il tremare, la carne straziata, l'in-
ciampare, lo schierarsi dell'esercito nemico,
il divampare della battaglia, I'abitare nella ca-
sa di Dio, ecc. Ma la guerra continua ed egli
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ha continuamente bisogno dell'aiuto di Dio
finché, e il salmo si conclude con quella fi-
ducia serena della speranza escatologica:
«Sono certo: godrò tra i viventi la bontà del
Signore. / Spera nel Signore, sii forte e co-
raggioso, / spera nel Signore» (v. 13-14).

2.3.2. Una storia di solvezzo vissuta
nel presente

La visita di Maria a sua cugina Elisabetta,
appena saputa la notizia della sua gravidan-
za, è uno dei tanti esempi di impegno nel con-
creto di Maria, della sua azione al servizio
degli altri. Partire dal bisogno immediato di
qualcuno significa rendersi capaci di fare il
bene di tutti domani e abilitarsi a rendere cre-
dibile la resurrezione, su cui poggia la nostra
fede.
« Il mio spirito esulta in Dio perché ha guar-
dato. . . / Grandi cose ha fatto in me colui che
è potente».
E il punto di partenza della preghiera di Ma-
ria. A un certo punto della sua vita questa
fanciulla di Nazaret dinanzi a una esperien-
za così esaltante, diventare la madre del suo
redentore, resta profondamente scossa e le
viene spontaneo cantare le « meraviglie » che
ha fatto in lei il suo Signore. Di fronte a que-
sta esperienza Maria avverte ancora di più la
sua grande povertà e non puo fare altro che
orientare il suo sguardo interiore verso Dio
e riconoscerlo come I'Onnipotente, Santo, Si-
gnore, Salvatore... titoli di Dio che non espri-
mono tanto la potenza di Dio in se stesso
quanto in relazione al suo popolo. Fedele alle
promesse fatte ai padri libererà Israele e lo
condurrà alla terra promessa. Maria canta il
suo Magnificat in un momento in cui vede
questo stesso Iahve (« Io saro sempre quello
che sono») pronto a condurre il popolo alla
sua piÌ.r piena liberazione e salvezza e per far
questo punta lo sguardo su una dei poveri di
lahvè, di quei poveri di cui avevano parlato
i Salmi, e Maria si sente tale.
« Grandi cose ha fatto in me l'Onnipotente:
ha guardato l'umiltà della sua serva,
ha spiegato la potenza del suo braccio,
ha innalzato gli umili,
ha rovesciato i potenti dai loro troni,
ha ricolmato di beni gli affamati,
ha rimandato i ricchi a mani vuote,
ha soccorso Israele suo servo,
si è ricordato della sua misericordia».
Sono le grandi gesta compiute da Dio nella
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storia di Maria e nella storia del suo popolo.
Maria si trova in una particolare situazione
di povertà e Dio interviene per aiutarla al di
là di ogni umana previsione. Che cosa ha fat-
to Dio in lei? Tutto: è il protagonista di que-
sta piccola-grande storia di salvezza che si svi-
luppa nella vita di Maria. E Maria? Qual è

stata la sua risposta, la sua collaborazione,
il suo ruolo in questa storia? Certo se rileg-
giamo il Magnificat ci accorgiamo che il sog-
getto, anche grammaticale, di quest'inno è

sempre Dio. Egli è sempre il soggetto unico
e insostituibile di ogni storia di salvezza. E
Maria? Ha offerto la sua libertà, la sua di-
sponibilità all'Amore. In Dio Maria ha visto
se stessa, la sua povertà umana trasformata
dall'Amore. Questo è il miracolo che Dio
compie quando una creatura gli fa spazio,
egli dà significato e valore a tutto quello che
la creatura che aderisce a Lui fa. Ma non sen-
za un impegno da parte deÌla creatura. Il Ma-
gnificat si presenta anche come una denun-
cia profetica contro tutti gli egoismi e le au-
tosufficienze degli arroganti, dei sazi, di quel-
li che presumono di non aver bisogno di sal-
vezza. E anche un invito a liberare la fede da
ogni forma di privatizzazione e ad impegnarsi
nella storia a favore dei poveri e degli sfrut-
tati, a prendere le difese con il Dio di Maria
di coloro la cui dignità umana dev'essere re-
cuperata. Allora apertura verso Dio e verso
il prossimo, preghiera e impegno di libera-
zione si integrano molto bene in questo can-
tico. Maria in dialogo costante con Dio rie-
sce ad aderire al suo piano di salvezza e a di-
chiararsi sua serva, a mettersi a sua disposi-
zione per la salvezza di tutti gli uomini. In
questa sua disponibilità a Dio Maria è un
esempio stimolante al giovane che cerca, che
attende, che progetta ed ha bisogno di senti-
re la sua azione come collaborazione alla sal-
vezza, di sentirsi collaboratore e non unico
protagonista. Allora la dimensione dialogi-
ca con Dio è indispensabile. Nel dialogo il
giovane, come Maria, sente il bisogno di
compromettere tutto se stesso: il suo modo
di pensare, la responsabilità nell'agire, la vi-
vacità nel sentire, lo stile di vita e i suoi pro-
getti per l'avvenire.

2.3.3. Uno storia di sqlvezzo compiuta
nel futuro
Maria appare nella storia come la Vergine del
tempo.
La circostanza che ha spinto il Papa a indire

I'Anno Mariano e a pubblicare la .RM è la
prospettiva del Terzo Millennio, dell'anno
duemila.
« Si tratta infatti non solo di ricordare che
Maria "ha preceduto" l'ingresso di Cristo Si-
gnore nella storia dell'umanità, ma di sotto-
lineare, altresì, alla luce di Maria, che sin dal
momento del compimento dell'lncarnazione
la storia dell'umanità è entrata nella "pienez-
za del tempo" e che la Chiesa è il segno di
questa pienezza>> (RM 49).
Mi piace qui ricordare che sia il c. VIII della
LG chela RM iniziano la loro riflessione sul
significato di Maria nel mistero di Cristo e

della Chiesa con la testimonianza mariana
più antica delle Scritture, il testo di Gal 4,4-
6 dove si parla appunto della «pienezza del
tempo ».
Il testo paolino accenna a Maria solo indi-
rettamente avendo come argomento prima-
rio I'incarnazione del Figlio di Dio. Paolo
vuole ricordare il metodo usato da Dio per
realizzare il suo piano di salvezza. Esso si at-
tua dentro la storia, percio si parla dei tempi
che ritmano e scandiscono la storia. Quan-
do il Padre invia suo Figlio nel mondo i tempi
del suo disegno raggiungono la loro «pienez-
za>>. E giunta la tappa definitiva. Israele e l'u-
manità passano dall'infanzia all'età adulta.
A questo punto si inserisce Maria. Per mez-
zo del suo servizio materno il Figlio del Pa-
dre si radica sull'umanità. Lei è la «donna»
che 1o riveste della nostra carne e del nostro
sangue. Pienezza - compimento - termine è
l'itinerario in cui si inserisce Maria e in cui
Maria ci appare come la Vergine del tempo.
Ma Maria appare anche come la Vergine del
cammino.
« La Madre di Cristo che fu presente all'ini-
zio del "tempo della Chiesa", quando nel-
I'attesa dello Spirito Santo era assidua nella
preghiera in mezzo agli apostoli e ai discepoli
del suo Figlio, costantemente "precede" la
Chiesa in questo suo cammino attraverso la
storia delÌ'umanità» (RM 49).
Così Maria, la Vergine del tempo, è anche la
Vergine del cammino. Ella alle soglie del ter-
zo millennio ci ricorda che il camminare, il
peregrinare, I'essere viatori, mai arrivati, ci
aiuta a conservare la freschezza dell'annun-
cio, a non cadere nella routine ma a conser-
vare un atteggiamento di gente in cammino
che ha sempre bisogno di cambiare e di con-
vertirsi. Maria è quindi anche la Vergine della
storia.
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Il Papa insiste nella RM, come in altre enci-
cliche che l'incarnazione passa attraverso lo
spessore della storia, Io penetra, lo implica.
Nella storia della salvezza « si tratta di una
svolta incessante e continua tra il cadere e il
risollevarsi, tra I'uomo del peccato e I'uomo
della grazia e della giustizia. Queste parole
si riferiscono ad ogni uomo, alla comunità,
alle nazioni e ai popoli, alle generazioni e al-
le epoche della storia umana, alla nostra epo-
ca, a questi anni del I millennio che volge al
termine: "Soccorri, sì, soccorri il tuo popo-
lo che cade" ,, (RM 5l). Maria è una di noi.
Il suo essere storia implica di ridonarle un
corpo, un'epoca, un'intimità, una sensibili-
tà; implica ripensare a Maria nel volto della
donna di oggi, nella sua storicità. Non solo
la storia di Maria ma piuttosto Maria nella
storia. E la sua storicità, la sua corporeità ad
essere epifania della pienezza del tempo e

cammino per raggiungerla, riconciliazione in
un'armonia, personale e cosmica, a cui tut-
ta I'umanità aspira.

3. LA VITA: «PROPOSTA DMTA
DI MARIA AI GIOYANI»

Da quanto ho scritto nelle prime due parti si
può concludere che Maria puo offrire ai gio-
vani di oggi una proposta di vita.
Una proposta che si potrebbe articolare in
queste tre espressioni:

- quella di una donna pienamente riuscita;

- quella di una donna che spera nel cambia-
mento del mondo;

- quella di una donna che opta per la vita.

3.1. Una donna pienamente riuscita

Le parole del Vangelo che meglio esprimo-
no la riuscita di Maria sono: «Benedetta tu
fra le donne >> (Lc I ,42). « Beata colei che ha
creduto » (Lc 1,45). « Tutte le generazioni mi
chiameranno beata» (Lc l,aù.
Quale è il significato di queste espressioni?
Maria è stata scelta da Dio ad essere madre
di Gesir per la sua fede e raggiunge il pieno
successo della sua vita perché non si chiude
in se stessa ma si apre all'azione dello Spiri-
to che la rende docile alle iniziative di Dio nei
suoi confronti e disponibile nell'aiuto agli
altri.
Sia nell'annunciazione dell'angelo che nel
cantico del Magnificat la giovane Maria si
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mostra attenta a Dio: innamorata di Lui è at-
tenta alla sua Parola, docile alla chiamata,
fedele alla sua Legge, a lui grata.
Ma Maria è anche aperta agli altri: a Giusep-
pe, a sua cugina Elisabetta, attenta ai giova-
ni sposi di Cana, ai giovani amici del Figlio,
ai giovani apostoli iniziatori della Chiesa. Sa
vedere in ciascuna delle persone che avvici-
na un liglio suo.
Maria mostra di aver realizzato pienamente
quella integrazione tra fede e vita a cui aspi-
ra ogni giovane credente d'oggi nel deside-
rio di vivere con vera autenticità il suo esse-
re cristiano.
Maria si presenta al giovane credente d'oggi
come un modello da imitare perché è la piit
vicina a Cristo ma nello stesso tempo è an-
che la piir vicina all'uomo. Come immagine
di una completa dedizione agli altri per la sua
apertura piena a Dio è la vera « risposta vi-
tale » alle attese e alle speranze dei giovani
d'oggi.

3.2. Una donna che spera
nel cambiamento del mondo

L'ascolto attento e fruttuoso della parola di
Dio che caratterizza Maria le permette di ri-
cavare insegnamenti nuovi dai fatti antichi.
La conoscenza profonda che Maria ha delle
Scritture le permette di capire che Dio è im-
mutabile nel suo amore e sempre fedele alle
sue promesse: ciò che Dio ha fatto nel pas-
sato, lo fa oggi e lo farà nel futuro. Nel Dio
fedele Maria sa scoprire il fondamento della
sua speranza nel cambiamento del mondo.
Quello che I'evangelista Luca nota per ben
due volte merita tutta la nostra attenzione:
«Maria, da parte sua, conservava tutte que-
ste cose meditandole nel suo cuore... Sua ma-
dre conservava tutte queste cose nel suo cuo-
re>> (Lc 2,19.51). Quale è il significato di que-
sta espressione? Maria si rende conto di quel-
lo che capita a Gesù: con lui è iniziata un'e-
poca nuova, l'epoca della salvezza e della
liberazione per tutti gli uomini ma soprattutto
per i poveri e gli oppressi. La sua conoscen-
za profonda delle Scritture le permette di il-
luminare gli avvenimenti attuali con i fatti del
passato ed accorgersi come Dio sta per ripe-
tere i grandi fatti salvifici dell'Esodo, anzi
realizzerà una liberazione ancora più grande
di quella. Ogei gli studiosi discutono sulla pa-
ternità del cantico del Magnificat. A chi ap-
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partiene: all'evangelista Luca o a Maria? Al-
cuni propendono a dare a Maria la paternità
di questo cantico proprio perche esso espri-
me come Maria ispirata da Dio sa illumina-
re i fatti che stanno capitando o che capite-
ranno con le scritture antiche: «... le parole
di questo cantico rivelano i sentimenti di Ma-
ria... Il Magnificat è una riprova di come la
Vergine facesse l'esegesi dell'incarnazione del
Verbo, allorché giunse la pienezza della ri-
velazione pasquale. Tra il Magnificat e il
symballousa corre una stretta parentela» (A.
Srnna, Sapienzo e contemplazione di Maria
secondo Luca 2,19.5Lb, Roma 1982, p. 243).

Quindi la cerlezza di Maria nel cambiamen-
to del mondo è principalmente fondata sulla
fedeltà di Dio.
Tutti i giovani hanno bisogno di fiducia e di
speranza che il mondo attuale possa e debba
cambiare. Essi guardano al futuro. La fidu-
cia che il male sarà vinto dal bene e che nella
storia l'ultima parola sarà del bene di cui la
donna, come ricorda anche Apc 12, è segno
sicuro. La donna debole ma capace di dare
la vita perché poggia su « Colui che è poten-
te...>> (Lc 1,49), cosi Dio interviene e la vit-
toria è sicura. Così Maria appare come se-
gno di futuro che aiuta a non sbagliare stra-
da e dà speranza di vittoria: Lei che è piena
della forza di Dio ripete ai giovani quello che
a sua volta si sentì dire: «Non aver paura))
(Lc I,30) e poi aggiunge « Fate quello che Egli
vi dirà» (Gv 2,5).

3.3. Una donna che opta per la vita

ll giovane di solito respira oggi un'aria di
morte. La cultura della morte sembra avere
il sopravvento: dalla corsa agli armamenti al-
le centrali nucleari che sembrano essere i pro-
blemi più dibattuti dai mass-media di oggi al-
la criminalità organizzata contro la vita o per
la pubblica delinquenza o per il commercio
della droga, la fame, l'aborto che mietono
ogni giorno milioni di vittime. Maria di Na-
zaret si presenta al giovane con un progetto
di vita. S. Cermano di Costantinopoli la in-
vocava « Madre della Vita » e aveva ragione;
ella che ha dato I'esistenza a Dio: «il Signo-
re, amante della vita» (Sap 11,26) al «Ver-
bo che era la vita, e la vita era la luce degli
uomini» (Gv 1,4); «Cristo è la vita» (Gv
14,6). Se seguiamo Maria nel suo itinerario
di Madre che si dà da fare per proteggere la

vita del suo piccolo Gesir la conosciamo co-
me tale: a Betlemme con tutta la tenerezza
di cui è capace una mamma avvolge il suo
bimbo per proteggerlo dal freddo. SuÌl'e-
spressione evangelica «lo avvolse in fasce... »
ci sono moltissime testimonianze patristiche
messe recentemente in luce in un ricchissimo
studio di A. Serra (in Virgo fidelis, Roma
1988). Poi Giuseppe e Maria fuggono in Egit-
to per proteggere l'innocente Gesù dalla fol-
lia di Erode. All'inizio della vita pubblica di
Gesù I'evangelista Marco nota un interven-
to di Maria, sua madre, che assieme ad altri
parenti va per difendere Gesù in difficoltà.
Pensiamo all'episodio dello smarrimento di
Gesù nel tempio. Con quanta tenerezza si mi-
se alla sua ricerca, per non parlare poi della
sua presenza sotto la croce dove è costretta
a vedere morire il suo amatissimo Figlio senza
poter intervenire, anzi accettando con dolo-
re ma con una visione di fede quella morte.
La «pietà» di Michelangelo in S. Pietro ne
è I'espressione concreta. Maria si presenta al
giovane di oggi sopraffatto da una cultura di
morte così come madre della vita, come una
giovane donna che opta per la vita e impe-
gna il giovane in una cultura di vita.

---r lezionario 3.1. - Santi - Spirito santo 3.3.; 4.3.
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1. LA VITA

Lorenzo Milani Comparetti nacque a Firen-
ze 11 27 maggio 1923 da una famiglia agiata
e di lunga tradizione culturale. Dopo venti
anni « passati nelle tenebre dell'errore », co-
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me lui stesso definì il primo periodo della sua
vita, si avvicinò al cristianesimo. Nell'estate
del 1943 sotto i bombardamenti ebbe I'incon-
tro, decisivo per la sua vita futura, con don
Raffaele Bensi, che da allora divenne il suo
padre spirituale. In quella stessa e§tate, do-
po aver quasi letteralmente divorato la bib-
bia e il vangelo, decise di farsi prete ed entrò
in seminario: non vi era ormai nella sua vita
nessun altro interesse all'infuori che Gesit
Cristo e gli uomini, soprattutto i poveri, ai
quali portare la salvezza.
Nel luglio del 1947 fu ordinato sacerdote e

dopo qualche mese fu mandato come vica-
rio nella parocchia di San Donato a Calen-
zano, dove iniziò il suo ministero sacerdota-
le. Era una parrocchia formata in genere da
coloni e operai che lavoravano per lo più nei
centri industriali vicini di Sesto Fiorentino e

di Prato. Oltre a svolgere attività di tipo sa-

cramentale, il giovane cappellano si occupo,
con I'apprezzamento e I'aiuto del vecchio
proposto, del catechismo in parrocchia e nelle
scuole pubbliche e del doposcuola per i gio-
vani contadini e operai, che divenne poi la
scuola popolqre serole. Fu in questo tempo
che si dedico al progetto di redigere un pro-
prio catechismo storico, in quanto riteneva
insuflicienti e inutilizzabili i testi catechistici
allora vigenti; progetto che poi abbandonò
ritenendolo superato. Aveva anche iniziato
con l'aiuto dei giovani della scuola popolore
un'indagine sulle cause della difficile situa-
zione religiosa e sui problemi sociali più bru-
cianti del popolo di San Donato: i risultati
di queste ricerche diventarono in seguito il
materiale del famoso libro Esperienze pqsto'
rali. Si interessò in modo particolare ai gio-
vani e ai loro problemi sociali, soprattutto al-
la disoccupazione, allo sfruttamento del la-
voro minorile e alla loro mancanza di cultu-
ra. Le sue iniziative pastorali e sociali insie-
me alla frequente e aperta critica alla politica
dei partiti gli provocarono incomprensioni e

anche avversioni da parte dei parrocchiani e

dei confratelli vicini. Il trasferimento, che or-
mai considerava prossimo, giunse solo qual-
che anno dopo, alla morte del proposto. Così
alla fine del 1954 fu fatto parroco di Sant'An-
drea a Barbiana, una piccola parrocchia di
montagna, dove subito orgarLizzò una scuo-
la per i ragazzi del popolo, che diventò poi
scuola a tempo Pieno.
Nel 1957 concluse e pubblico Esperienze pa-
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storqli aggiungendovi le annotazioni raccol-
te ed elaborate a Barbiana. Il libro, nonostan-
te avesse ricevuto l' imprimatur del card. Dal-
la Costa, nel dicembre del 1958 fu ritirato
dalla vendita per disposizione del S.Uflizio
perché ritenuto inopportuno.
Nei primi anni '60, gli anni del Concilio, no-
nostante la malattia che cominciava ad afflig-
gerlo, continuò sempre Ia sua opera educati-
va e pastorale nella scuola a tempo pieno,
senza per questo rimanere isolato dal mon-
do esterno ecclesiastico e politico. I suoi rap-
porti col Vescovo e con la curia fiorentina fu-
rono spesso difficili e sofferti. Al di là del suo
fare polemico, si dimostro sempre obbediente
e /edele alla Chiesa, ma la sua azione pasto-
rale e educativa non fu mai compresa e ap-
provata del tutto.
Gli ultimi anni della sua vita furono caratte-
rizzati dagli interventi sull'obiezione di co-
scienza e sulla scuola dell'obbligo.
Nel febbraio 1965 scrisse una lettera aperta
a un gruppo di cappellani militari, che ave-
vano dichiarato essere I'obiezione di coscien-
za « estranea al comandamento cristiano del-
I'amore e espressione di viltà ». Per questa let-
tera fu rinviato a giudizio per apologia di rea-
/o. Non potendo presenziare al processo a
causa della malattia, invio una autodifesa
scritta, la nota Lettera oi giudici. Il processo
si concluse con l'assoluzione, ma su ricorso
del Pubblico Ministero la Corte d'appello,
modificando la sentenza di primo grado, con-
danno lo scritto: si era nell'ottobre del 1968
e don Milani era già morto da più di un anno.
Ultima fatica di don Lorenzo coi suoi ragaz-
zi della scuola fu la stesura della Lettero a una
professoressa. Iniziata nel 1966, fu elabora-
ta dagli stessi ragazzi sotto la guida di don
Lorenzo che li diresse dal letto, dove era sem-
pre piir costretto dalla malattia che lentamen-
te e inesorabilmente lo consumava. La lette-
ra fu pubblicata nel maggio del 1967, un mese
prima della sua morte, che avvenne a Firen-
ze il 26 giugno.

2. L'OPERA PASTORALE

Anzitutto occorre ricordare che gran parte
dell'attività di don Milani, orienrata soprar-
tutto in senso educativo, ebbe come destina-
tari privilegiati i giovani. E quindi legittimo
considerare e rileggere nella prospettiva del-
la Pastorale giovanile l'opera e il pensiero di

don Lorenzo come modello e contributo le-
gati alla storia di un'esperienza sofferta e vis-
suta.

2.1. I primi anni di attività
Le convinzioni, che già nei primi anni di mi-
nistero andò maturando, trovano il loro pun-
to di riferimento nella sua lormazione spiri-
tuale e sacerdotale che fu improntata alle di-
rettive del card. Dalla Costa. Queste mira-
vano a dare un alto senso della missione sa-
cerdotale in ordine alla salvezza degli uomini,
nonché la dedizione disinteressata al ministe-
ro e il servizio ai poveri. A cio don Lorenzo
aggiungeva una grande capacità di incarnar-
si ed entrare nelle situazioni della gente piir
povéra: giovani operai o contadini, monta-
nari, e di comprenderli ponendosi dalla loro
prospettiva.
Una delle prime iniziative pastorali innova-
tive, prese subito da don Lorenzo appena
cappellano a San Donato, flula scuola popo-
lare serale. Ben presto si rese conto che la
scuola non poteva andare d'accordo con la
ricreazione. Per un certo periodo di tempo
aveva cercato vanamente dei compromessi,
ma poi fece la scelta per la scuola, e solo
scuola: « La scuola era il bene.. . la ricreazione
era la rovina >» (Esperienze pastorali 128). La
decisione nasceva da un giudizio negativo sui
metodi pastorali, allora piir praticati, che egli
diversamente riteneva incompatibili con la
missione sacerdotale: « Io il sacerdote di Cri-
sto dovevo stare in concorrenza sullo stesso
piano coi ministri del mondo? Già troppo
umiliante » (Esperienze pastoroli 133). Nello
stesso periodo, agli inizi degli anni '50, si era
convinto che il testo di catechismo di tipo dot-
trinale e astratto doveva essere sostituito da
un catechismo incentrato sulla storia della
salvezza, tanto che tento di farne uno. ll pro-
getto non andò a buon fine, ma ciò non si-
gnifico I'abbandono del metodo storico, con
un approccio diretto ai documenti biblici, sia
nella catechesi come nella predicazione.
Un'altra convinzione che maturo fu quella di
pri vilegiare I'età del la giovine na, constatan-
do l'irrilevanza dell'istruzione religiosa rice-
vuta nell'infanzia. Età questa in cui i bam-
bini sono dipendenti esclusivamente dalla fa-
miglia e non presentano come i giovani né
problemi né interessi sui quali poter lare le-
va (cf Esperienze pastorali 45-51).
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Era poi giunto ad un fermo convincimento:
la causa della scristianizzazione era frutto del-
I'ignoranza religiosa, la quale a sua volta era
causata dalla mancanza di istruzione civile e

di cultura. Per questo ritenne che l'unico ri-
medio per ridare al popolo una formazione,
anche religiosa, fosse soltanto la scuola.
In sintesi possiamo dire che don Milani nei

suoi primi cinque anni di missione sacerdo-
tale aveva già capito che non solo in quel
mondo ateo occorreva una vera evangelizza-
zione, prima e più ancora che una catechesi,
ma anche una vera e propria formazione
umana per intervenire a fondo sul livello cul-
turale e intellettuale di quel popolo (cf Espe-
rienze pastorali 122-123).

2.2. La «Scuola Popolare» di San Donato

Nella scelta della scuola riversò tutte le sue

energie sacerdotali. Scelta che si presentava
come rottura rispetto agli schemi pastorali al-
lora vigenti, in quanto rivolta a un preciso
campo sociale: quello dei poveri, degli ulti-
mi, delle vittime, dei senzo-parola <<La po-
vertà dei poveri - affermava don Milani -
non si misura a pane, a casa, a caldo. Si mi-
sura sul grado di cultura e sulla funzione so-
ciale>> (Esperienze pastorali 209). Non dob-
biamo pero dimenticare che dedicarsi alla
scuola nasceva da una precisa scelta evange-
lica e sacerdotale. Per raggiungere gli scopi
che si era prefisso volle che la scuola losse
classista e aconfessionale. Non era un qua-
lunque dopo-scuola, ma aveva come scopo
principale quello di oflrire gli strumenti cul-
turali, in primo luogo la lingua, per il riscat-
to sociale e politico dei giovani, altrimenti co-
stretti in condizioni di inferiorità e di mino-
rità. E poiché I'ambiente di Calenzano era
fortemente condizionato dai conflitti sociali
e politici, la scuola per don Lorenzo doveva
costituire un luogo di coscienza critica per
I'ambiente stesso; doveva essere, per giusti-
zia, classistq: esclusiva nei confronti dei bor-
ghesi e dei colti, aperta invece alle vittime del
conflitto.
L'obiettivo rimaneva tuttavia quello di col-
mare I'abisso di differenza, dato dalla man-
canza di cultura, e superare così l'odio di clas-
se, riportando su uno stesso piano la dignità
umana di ognuno (cf Esperienze pastorali
220-223\. Oltre a cio la volle laico e aconfes-
sionale. Pur nascendo da motivazioni religio-
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se, era laica nel metodo e dal punto di vista
dei contenuti. Non giudicò mai opportuno in-
serirvi una catechesi propriamente detta, per-
che riteneva che il problema fosse quello di
«turbargli l'anima verso i problemi religio-
si>> (Esperienze pastorali 5l). Era poi profon-
damente convinto che con la scuola avrebbe
potuto favorire la fede: « La scuola mi è sa-

cra come un ottavo sacramento. Da lei mi at-
tendo (e forse ho già in mano) la chiave, non
della conversione, perché questa è segreto di
Dio, ma certo dell'evangelizzazione di que-
sto popolo» (Esperienze pastorali 203).

2.3. La «Scuola di Barbiana»

A Barbiana don Milani continuò e approfon-
dì I'esperienza della scuola, che divento scuo-
la a tempo continuato. Le caratteristiche di
fondo rimasero, ma l'ambiente socio-
culturale diverso fece si che non ci losse piir
bisogno di essere clqssista. Fu veramente po-
polare in quanto legata in modo inscindibile
alla piccola comunità di montagna. Fu un'e-
sperienza autentica di comunità scolastica e

come tale costituì una realizzazione concre-
ta di un cambiamento possibile nella socie-
tà, riproponendosi al mondo esterno come
termine di confronto. A questo proposito ba-
sta rileggere la Lettera a una professoressa
per cogliere, nell'acceso dibattito con la scuo-
la dello Stato, gli elementi di innovazione e

di anticipazione critica presenti nell'esperien-
za della scuola di Barbiana. Qui si definisce
ancora di più lo scopo dell'attività educati-
va: la formazione, oltre che culturale, anche
politica e civica come riappropriazione della
dignità umana e della capacità di esercitare
i propri diritti sovrani. Infatti don Lorenzo
non insegno soltanto lingua, mestieri o sto-
ria, ma facendosi uno di loro aiuto i poveri
a lottare e a realizzare in modo autonomo ciò
di cui avevano bisogno, con le loro stesse ri-
sorse.
lnoltre voleva far crescere, a partire dai ra-
gazzi stessi, qualcosa di nuovo: una cultura
e una società diverse, superiori a tutto ciò che
il mondo borghese aveva costruito. A Bar-
biana, la scuola non fu soltanto un atto do-
vuto o un atto di carità fatto ai poveri, come
era stato agli inizi a San Donato, ma costitui
lo strumento fondamentale del cambiamen-
to del presente in quanto anticipazione del fu-
turo. Le sue idee sulla scuola e la sua influen-
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za sul mondo e sulla storia si possono trova-
re ben espresse nella Lettera oi giudici: vi ri-
troviamo affrontati tanti temi cari a don Mi-
lani. Oltre all'obiezione di coscienza, intesa
essa stessa come scuola, si trovano trattati:
I'importanza di una rilettura demistificante
della storia delle guerre, il valore e l'amore
delle leggi, col dovere di migliorarle, la dife-
sa del primato della coscienza e del principio
della responsabilità personale, fino alla fa-
mosa affermazione: I'obbedienza non è più
una virtù.

2.4. ll rapporto educativo

Don Milani tradusse con convinzione profon-
da la sua missione sacerdotale nell'impegno
di maestro: fare scuola era per lui vera evan-
gelizzazione. La sua scelta non fu meramen-
te strumentale o di metodo, ma di profondo
valore religioso. Sentì la sua missione di mae-
stro come servizio totale e globale verso i suoi
giovani e la sua gente. Interpretò il ruolo di
maestro secondo il modello socratico della
maieutica e scoprì quanto fosse difficile ac-
cettare di essere criticato da qualche suo ra-
gazzo e di veder staccarsi da lui gli allievi per
camminare da soli. Un esempio significati-
vo di ciò fu l'esperienza della stesura della
Lettera a una professoressa: si volle ricono-
scere solo come il regista, mostrando così la
rinuncia ad ogni segno di potere. Nel rappor-
to educativo si mostrò come il modello au-
torevole da doversi imitare, rendendosi da
una parte tenacemente credibile e coerente
(da qui tante sue posizioni radicali e intran-
sigenti), e dall'altra accettando la pienezza del
rapporto anche affettivo coi suoi ragazzi.
Se l'esperienza scolastico-educativa di don
Milani fu e resta irripetibile, tuttavia i meto-
di che utilizzò e le convinzioni e idee sulla ca-
techesi, sull'evangelizzazione e sulla scuola
che lo animarono, si propongono, per tutti
coloro che sono impegnati o che vogliono im-
pegnarsi nell'animazione e nell'azione pasto-
rale dei giovani, con un valore altissimo di
esemplarità da assumere e da seguire.
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1. SFIDE DAL NUOVO CONTESTO
STORICO

All'interno della teologia attuale, ma soprat-
tutto all'interno della pastorale, sembra ve-
ramente emergere in progressione il tema-
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problema dei ministeri. Certe volte si ha l'im-
pressione di una moda nel ricorrere al termi-
ne «carisma-mistero». Si va alla ricerca di
una carta vincente, di un palliativo, nella crisi
generale attuale?
Può darsi che a livello superficiale il capito-
lo sui ministeri si apra anche per catturare
speranza di delusi. Ma la questione è molto
piir seria, se la si coglie in profondità. Siamo
di fronte a una sfida epocale, che coinvolge
tutti in uno sforzo di ridisegnare il nuovo vol-
to della chiesa e il suo senso dentro la società.
Indichiamo alcune piste di riflessione soltanto
(ciascuna delle quali meriterebbe ampliamenti
e approfondimenti), in ordine a una decifra-
zione corretta della provocazione che il nuo-
vo contesto storico rivolge alla chiesa.

1.1. La nuova cultura

Non si dicono cose nuove, se si dà rilievo al-
la crescente domanda di partecipazione e di
condivisione dentro la società, anche quan-
do questa è già democratica. Non basta più
Ia democrazia rappresentativa; o di delega a
pochi, eletti a rappresentare le istanze dei più.
Si vorrebbe, almeno ad alcuni livelli, la rea-
lizzazione di una reale partecipazione alla co-
struzione del «consenso generale», e della
«iniziativa comune». Il lenomeno ha potu-
to avere risvolti anche patologici (si pensi ai
sogni del'68 studentesco, e poi alle follie del
terrorismo), ma disegna la forza positiva di
un dinamismo crescente e inarrestabile. Per-
ché questo è legato ad almeno due fattori, ca-
ratterizzanti la linea di tendenza costitutiva
del progresso tecnico: - da una parte, assi-
stiamo alla diffusione della cultura e alla lie-
vitazione della soggettività (connessa con
quella diffusione): il senso della propria di-
gnità, della propria coscienza e della propria
libertà matura l'esigenza di valere e di essere

considerati come « soggetti »; - d'altra par-
te, la tecnicità sempre più complessa dell'at-
tività umana (la Gaudium et spes preferisce,
appunto, parlare in questi termini, piuttosto
che adoperare il vecchio vocabolo « lavoro »,
che potrebbe rievocare le caratteristiche del
passato quando la fatica e la pesantezza pro-
prie della fase di pura e semplice esecuzione,
quasi soltanto materiale da schiavi, prevale-
vano sul fattore coinvolgimento razionale e

partecipazione illuminata e creativa) molti-
plica le professionalità e accentua I'esigenza
di specializzazioni e di competenze.
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Una società altamente complessa e altamen-
te specializzata e professionalizzata dà enor-
me risalto ai ruoli, e tende a non riconoscere
valore ai «tutto-fare» (i vecchi manovali); i
generici pronti a tutto... possono, di fatto,
equivalere ai «buoni a nulla», ai «nulla fa-
cienti »...
Si potrebbe quasi dire che oggi il personag-
gio prevale sullo persona: si viene riconosciuti
persone nella misura in cui si ha una compe-
tenza chiara e netta in un ruolo, ossia se si

riesce ad esprimere appunto una parte da at-
tori, sul palcoscenico della vita pubblica, un
personaggio. Nella carta di identità acquista
sempre piir importanza la nota sulla specia-
lizzazione; nome e cognome, paternità e ma-
ternità... diventano sempre meno significanti.
Una società siffatta tende a produrre selezioni
ed emarginazioni; ecco perche anche la data
di nascita acquista di importanza in quanto
permette di stabilire la fascia di età entro cui
si restringe I'area propria dell'uomo « produt-
tore », dell'uomo capace di esercitare una spe-

cializzazione. . . specialistica. Non solo viene
ritardato il momento dell'ingresso in una pro-
fessione (appesantendo I'onere della prepa-
razione tecnica in vista della competenza che
è richiesta all'uomo produttivo), né solo viene
anticipata la messa a riposo, il pensionamen-
to, per quanti hanno già dato a sufficienza
il loro apporto alla macchina produttiva; ma
si rischia anche di accelerare talmente le tra-
sformazioni tecniche e di esigere un tasso così
alto di prontezza alla «riqualificazione» pe-

renne, da accrescere le difficoltà di perma-
nenza dentro la fascia dell'età umana produt-
tiva. Ma, per il nostro argomento, interessa
almeno la crescente decisività dei ruoli, delle
professionalità, delle competenze.
A tale proposito, occorre dire che la rifles'
sione antropologica non assiste da neutrale
e da disincatata al fenomeno accennato. La
cultura, anzi, trova spazio e motivo per ri-
cuperare una forte sottolineatura del valore
della persona. AI di là degli aspetti negativi,
il cammino dell'umanità procede nella dire-
zione della scoperta della dignità della per-
sona. Esiste tensione fra « persona » e « per-
sonaggio»; ma non contraddizione. Lascia-
mo pure da parte I'ctimo di persona nel lati-
no (il corrispondente greco, pr6sopon, espri-
me una radice analoga), che fa risalire alla
«maschera» teatrale, quindi al ruolo del per-
sonaggio dentro la recita di un dramma uma-
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no, lo stesso significato profondo e origina-
rio di «persona». Possiamo, invece, insiste-
re sull'importanza della concretezza che il di-
scorso attuale sui diritti, sulla libertà, sulla
coscienza e sulla responsabilità richiama nella
considerazione dell'uomo. Il mondo moder-
no, tramite gli sviluppi della scienza, aiuta a
togliere il segno della violenza del «fato» e

del « destino >> all'interno del mondo umano.
Nell'era pre-scientifica certe ingiustizie, cer-
te disparità, certi mali sembravano esistere ex
necessitote, inaggredibili, quasi costitutivi, fa-
tali appunto; soltanto pochi fortunati avreb-
bero ex notura (perché dalla nascita) la pos-
sibilità di gestire ruoli, e diventare soggetti
attivi, personaggi... Oggi non è più così: teo-
reticamente parlando, a ciascuno è offerta la
capacità di cercare e scoprire un proprio ruo-
lo, una propria «vocazione»; ciascuno, na-
scendo, si trova già dalla parte dei diritti e

delle libertà che sono da riconoscere, da tu-
telare e da promuovere... (mentre prima sem-
brava costituire soltanto il punto di riferimen-
to di doveri).
L'etica universale si puo trascrivere ormai sul
codice linguistico dei diritti (e le carte costi-
tuzionali, le carte della democrazia, predili-
gono, di latto, questo codice). L'etica pro-
mulgata in chiave di « diritti umani » orienta
a superare i privilegi, a privilegiare, anzi,
l'uomo «libertà e responsabilità», l'uomo
soggetto attivo, in ogni singolo uomo. Do-
veri e diritti, infatti, si corrispondono; essi
non si distribuiscono in maniera discriminan-
te. La libertà di ciascuno viene perciò incen-
tivata; ciascuno è provocato a determinarsi
concretamente, quasi a rigenerarsi, attraverso
I'espressione di una sua singola vocazione-
professione. Il capitalismo avrebbe avuto ini-
zio, appunto, con la calvinistica equazione tra
Beruf(in tedesco «vocazione») e «professio-
ne» (compito, impegno).
Nonostante l'aspetto raffinatamente tecnici-
stico della concezione moderna della « pro-
f essionalizzazione », l'antropologia non puo,
quindi, rinunciare a leggervi, dentro, il va-
lore della «vocazione» della persona.

1.2. Echi e riflessi nella chiesa

La chiesa, a sua volta non poteva non risen-
tire di tali trasformazioni sociali e di tali nuo-
vi sviluppi culturali. Reagendo a sfide così
epocali, essa ha messo in moto un suo pro-

fondo aggiornamento. Ci riferiamo soprat-
tutto, per la chiesa cattolica, al Concilio Va-
ticano Il.
Non possiamo, qui, evocare tutti i tratti che
caratterizzano la risposta formulata dal Con-
cilio. Non c'è mai stato nella storia un Con-
cilio così complesso, così esuberante, e la cui
reductio od unum sia impresa talmente pro-
blematica. Siano perciò sufficienti soltanto
alcuni cenni, per rapporto al nostro tema.
Due dinamismi, anzitutto, il Concilio ha re-
cepito ed ha accolto da fermenti anteriori e
già maturati: la crescita del laicoto, dentro
la chiesa; e I'istanza missionaria, per quanto
riguarda 1'apertura a ciò che sta fuori della
chiesa.
Il tema del laicato ha permesso I'affermarsi,
nella teologia e nella pastorale, dell'attenzio-
ne ai carismi, ossia alle vocazioni concrete in
cui si incarna la vocazione generale del cri-
stiano. Attraverso un ulteriore passo, ossia
la predilezione per I'aspetto ministeriale (i ca-
rismi sono autentici nella misura in cui espri-
mono servizi reali ed effettivi, e cioè diven-
tano ministeri) si e giunti a insistere sempre
di più sulla possibilità (e non solo sull'esigen-
za) di adulti: di comunità adulta, di cristiani
adulti, di chiesa adulta. L'altro tema, quello
della missione, ha scosso la chiesa per ren-
derla di nuovo tutta estroflessa, rivolta al
mondo, all'uomo, in ministero nei confron-
ti del genere umano; e percio impegnata a
sempre nuovi sforzi di inculturazione: biso-
gna saper attingere dalla cultura, cioè dalla
storia, sempre nuovi modelli per poter attuare
l'incarnazione del vangelo. In particolare, la
crescita di soggettività e la diffusione dell'e-
si genza di partecipazione professi onalizzata
impegnano anche la Chiesa a costituirsi in
spazio di libertà cristiana adulta e di eserci-
zio armonizzato di svariate forme di mini-
steri.
In ordine a questo aggiornamento specifico,
il Concilio ha dato due particolari orienta-
menti: tornare al vangelo, inteso anche co-
me modello biblico di vita autenticamente cri-
stiana ed ecclesiale; e porre in tensione fecon-
da tra loro due impegni precisi: quello per
una perenne e autentica conversione interio-
re (nella coscienza di tutti i credenti), e quel-
lo per una corrispondente (riforma) anche
strutturale della Chiesa (nelle sue istituzioni
umane). L'ideale del primo cristianesimo (an-
che se, a volte, viene dipinto un po' troppo
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utopisticamente) sollecita la chiesa al corag-
gio della giovinezza, della continua ripresa,
ricominciando tutto da capo, quasi in dina-
mismo di « ecclesiogenesi », con la inventivi-
tà e la libertà dei primi giorni di vita, quan-
do si era rotto il sole della Pentecoste e I'a-
nimo era teso verso la Parusia, ossia verso
la meta finale della storia: le prime comuni-
tà cristiane paiono rappresentare appunto
delle icone di chiesa creativa, coraggiosa, co-
munitaria, partecipativa, dinamica.
Perché sia possibile tale impegno, si esige una
duplice condizione: ogni coscienza va mobi-
litata, fin nel suo profondo, in ordine a una
capacità di rinnovamento, che diventi disiro-
nibilità a svolte anche radicali, senza paure
davanti al nuovo (anche se non al di fuori di
criteri di necessaria verifica), e cioè autenti-
ca conversione; ma la vivacità di rinnovamen-
to delle coscienze a sua volta deve essere aiu-
tata e fovorita do strutture e da istituzioni
esterne adeguate: una chiesa partecipativa e

dialogante ha bisogno di strumenti e di se-

gni che infondano coraggio in tale direzio-
ne, e assecondino poi questo cammino (an-
che se, ovviamente, sempre con attenzione ai
possibili rischi di sfondamento dei limiti im-
posti dalla verità e dalla carità).
Questa la chiesa uscita dal Concilio. Una
chiesa tutta ministeriale (come spesso si espri-
mono recenti testi ufficiali) non è un sogno,
o una scelta di rottura; costituisce una rispo-
sta a quelle sfide culturali che provocano la
chiesa a riscoprire il suo passalo originario,
e a tornare alle fresche sorgenti del vangelo.

1.3. Eppure... sorgono preoccupazioni

Sia la situazione culturale come pure il ten-
tativo di adeguamento della chiesa compor-
tano rischi di confusionismo. Se si accetta che
molti, idealmente tutti, si sentano desiderosi
o provocati a specializzarsi, a entrare nel
dramma della vita svolgendo una loro parte
(personaggio), si apre la porta a un plurali-
smo di frammentazione tale che può alimen-
tare all'estremo la conflittualità. Nel passa-

to, sia nella società come nella chiesa, i grandi
corpi sociali, con ruolo relativamente distin-
to, erano pochi. Le classi nella società civi-
le, e gli ordines o stati di vita nella chiesa (cle-
ro, religiosi, laici) comportavano un tasso di
eventuale conflittualità abbastanza ridotto;
solo a lungo andare, alla confluenza di tratti
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storici piuttosto lunghi, si arrivava a vette di
esplosioni d'urto (momenti di violenza e di
rivoluzione; si pensi alla rivoluzione france-
se per quanto riguarda il conflitto fra la nuo-
va ascendente classe borghese e le vecchie
classi dei nobili; o alla rivoluzione del prole-
tariato contro la borghesia capitalista).
Oggi, invece, si parla addirittura di post-
classismo, nella misura in cui la molteplicità
delle professioni e della competenza diffon-
de in sempre piir numerosi soggetti storici il
clima della rivendicazione dei propri diritti
e quindi della conflittualità. Ci si fa sempre
piu sensibili al valore della « pluralità » e della
«diversità»; fino a diffusi ritorni di anarchi-
smo. Diventa percio sempre più difficile go-
vernare la società (e anche la chiesa); si par-
la appunto di «crisi di governabilità», di
nuovi diffusi egoismi di categoria, di accen-
tuato corporativismo, di frantumazione del-
la vita sociale. L'esigenza di unità, in quan-
to problema oggettivo, si fa cruciale. Così pu-
re cresce la problematica connessa con la di-
fesa della identità dei grandi soggetti collet-
tivi, quali lo stato o la chiesa in quanto
cattolicesimo storico. V'è il rischio oggi di la-
sciare troppo spazio a un pullulare continuo
di sempre nuovi soggetti ecclesiali, che si co-
struiscono da sé la propria identità ecclesia-
le; potenzialmente, ogni cristiano adulto, co-
sciente e libero, potrebbe rivendicare capa-
cità e diritto a una sua visione teologica, a
una sua interpretazione della fede, a un suo
modo di realizzare ecclesialità. L'ombra del-
I'eresia e dello scisma, almeno come fanta-
sma di autonome forme di appartenenza al-
la chiesa o di chiese « parallele » sembra co-
prire un'area crescente del vissuto cristiano...
Ecco perché urge affrontare la questione della
struttura carismatica e ministeriale della chie-
sa; e secondo un'ottica che non privilegi la
sensibilità per la persona e per i ruoli a dan-
no della sensibilità per la comunità e per I'u-
nità, o viceversa.

2. rL QUADRO TI'OLOGICO:
MINISTERIALITA DELLA CHIESA E
NELLA CHIESA

La teologia, di sua natura risponde all'esigen-
za di formulare I'ideale, il «dover essere»,
per rapporto al quale confrontare e adegua-
re il reale. Non, pero, in prospettiva utopi-
ca, astratta, o almeno non unicamente in ta-
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le modo; altrimenti si scoraggia il cammino
storico di ascesa verso l'ideale, e si finisce per
dare ragione alle soluzioni rivoluzionarie di-
struttive, che radicalizzano la demonizzazio-
ne dei limiti intrinseci nei reali passi storici
e quindi rendono inevitabili le fughe dal rea-
le. La teologia autentica deve sforzarsi di in-
tegrare, dentro una chiara indicazione dei va-
lori ideali, anche la formulazione di quadri
culturali (nonostante la inevitabile dose di
provvisorietà di questi) in cui tradurre alme-
no alcuni orientamenti concreti, attingendo-
li dal tesoro dell'esperienza cristiana del pas-
sato e dalla stessa vita di oggi.
Il discorso approntato in questi anni proce-
de appunto dalla riscoperta del tema biblico
dei «carismi» al necessario confronto con la
struttura sacramentale e con quella giuridi-
ca della chiesa, per arrivare poi a proporre
l'individuazione di alcuni nodi attuali deci-
sivi. Seguiremo tale schema.

2.1. Indicazioni bibliche in tema di
« carismi-ministeri »

Occorre, anzitutto, vincere alcune facili con-
trapposizioni. Si predilige, spesso, una lettura
dialettica del rapporto tra Antico e Nuovo
Testamento, quasi I'Antico viva ed esprima
il segno della lettera, della legge dura, di un
collettivismo soffocante la libertà e la perso-
na, e solo il Nuovo costituisce la patria dello
Spirito, della libertà e della persona. Così pu-
re, oggi si ama frequentemente contrappor-
re i due termini, carisma a ministero; il cari-
sma indicherebbe solo cio che ha carattere di-
vino, miracoloso, innovativo, nel dono of-
ferto alla chiesa, mentre il ministero qualifi-
cherebbe I'apporto umile, ripetitivo, umano.
Invece va sottolineata I'unità: la Bibbia do-
cumenta un itinerario pedagogico tutto inte-
ro all'insegna della libertà e della carità, os-
sia dello Spirito. Ovviamente, progressivo e
a tappe; ma sempre secondo profonda uni-
tà, che consente già subito, all'inizio, di in-
travedere la meta, e ne fa gustare gli antici-
pi. Si pensi ai temi della alleanza, della vo-
caTione, della missione (profetica e sacerdo-
tale, soprattutto), della corità e del servizio
(con predilezione per gli ultimi)..., sono te-
mi comuni a tutto il popolo di Dio, prima e
dopo Cristo; e toccano anche i singoli, Ie co-
scienze. La libertà vera non è un miracolo;
è piuttosto il frutto di un processo (di libe-

razione), che è dono dello Spirito e impegno,
espressione di amore.
Ovviamente, è con Cristo, è col Nuovo Te-
stamento, che si raggiunge la pienezza della
rivelazione della meta ideale. In Cristo, Io
Spirito viene dato (( senza misura » (cf Gv
3,34); e Gesù «effonde», poi, senza misura,
lo Spirito sui discepoli, sulla chiesa; e si rea-
lizza così (secondo I'intuizione di Pietro, nel
suo primo discorso nel giorno di Pentecoste)
la profezia di Gioele: non più solo alcuni, ma
tutti, uomini e donne, anziani e giovani, ri-
cevono lo Spirito e parlano da profeti (cf At
2,16-18). Siamo entrati nell'età finale della
stòria, nella anticipazione della escatologia.
Ma è Paolo il grande teologo dei carismi-
ministeri. Egli ha compreso piir di tutti la
«novità»; ossia ha scoperto I'essenziale prio-
rità del dono dello Spirito nella costituzione
della chiesa. Al di là dei termini (ministeri,
carismi) sta la radice dei doni: il « dono » per
eccellenza è lo Spirito; ed esso si concretizza
nellavalorizzazione della libertà (cio per cui
ogni persona diventa soggetto attivo di co-
struzione della chiesa) e nella valorizzazione
della carità (cio per cui, alla fin fine, risulta
veramente la chiesa come comunione, come
vero corpo di Cristo, come realissima unità).
«Dove è lo Spirito, ivi è la libertà» (2 Cor
3,17); «dove è lo Spirito, ivi è la carità» (cf
Rm 5,5); potremmo riassumere in questi due
assiomi la scoperta di Paolo.
Ma la sua teologia si fa anche analitica. E qui
ci riferiamo a I Cor l2-l4.Egli crea addirit-
tura un originale vocabolario. Prima di lui,
probabilmente, ci si accontentava di sottoli-
neare il fatto che il cristiano è « spirituale »
(nel senso lorte del termine), ossia, soggetto
che riceve il dono dello Spirito, vive in forza
dello Spirito, secondo lo Spirito, e nello Spi-
rito. Paolo, invece, precisa un rapporto più
completo; ossia con tutt'e tre le divine Per-
sone della Trinità. Se lo Splrllo è sorgente di
doni (Paolo crea pertanto il termine « cari-
sma», per sottolineare la gratuità del Prin-
cipio), il Figlio di Dio fattosi uomo ne evi-
denzia la forma necessaria di autentico ser-
vizio (Paolo crea allora il termine « ministe-
ro», perché egli misura tutto sull'icona di
Cristo « servo », di Cristo che si è posto sot-
to gli ultimi e i più piccoli per farsi loro schia-
vo, fino alla morte di croce), ma il Padre
(« Dio » è termine che per eccellenza viene ri-
ferito al Padre, nell'uso paolino e non solo
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paolino) ne richiede ed esige l'efficacia effet-
tiva e reale (Paolo conia percio il termine
« operazioni r>). Leggiamo I Cor 12,l-6:
« Quanto agli spirituali, sappiate che ... vi so-
no molti carismi, ma un solo Spirito; vi so-
no molti ministeri, ma un solo Signore; vi so-
no molte operazioni, ma un solo Dio».
La stessa e identica realtà viene, dunque, in-
dicata in tre modi diversi, a seconda che vie-
ne letta e interpretata in rapporto al Padre
o al Figlio o allo Spirito. Ma Paolo ne sotto-
linea I'unità. Un vero dono di Dio si misura
e si autentica nel suo presentarsi come servl-
zio (sul modello di Gesù), e nel suo uscire dal-
la zona delle pure intenzioni velleitarie, per
farsi azione concreta, «opera efficace».
L'efficacia, poi, Paolo la verifica sul versante
della Chiesa; carisma-ministero-operazione è

ciò che contribuisce a edificare chiesa, a co-
struire comunità, a promuovere unità e cre-
scita nella fraternità e nella comunione. Pao-
lo si colloca dalla parte del destinatario, piir
che non del soggetto donatore; misura il
carisma-ministero sul criterio della «utilità
per tutti » (è il corpo intero che decide del va-
lore delle singole membra; ogni membro fac-
cia la sua parte senza invadere quella degli
altri, senza monopoli e senza disistima o di-
sprezzo del contributo degli altri...). Senso
del limite, dunque, senso della propria par-
zialità, senso del primato del «tutto» (della
comunità) sulle parti. E se esiste un orienta-
mento da privilegiare o da incoraggiare, Pao-
1o opta per la promozione della fede: i
carismi-ministeri più importanti, secondo lui,
sono quelli orientati a far crescere la fede,
perché la chiesa diventi sempre di piu chiesa
della comunione con Cristo, chiesa in cam-
mino verso la penetrazione nella Parola di ve-
rità ricevuta da lui. Solo così, per Paolo, si
salda anche la comunione orizzontale tra i
fratelli. Ecco allora, esplodere, al centro dei
tre capitoli della teologia paolina sui carismi-
ministeri (l Cor 12-14), il celebre «inno del-
la carità » (c. 13). Non ha bisogno, Paolo, di
declinare nei dettagli I'elenco dei carismi oriz-
zontali per incoraggiare la ministerialità in or-
dine alle opere di misericordia; gli basta sot-
tolineare la decisività delle « forme del Cri-
sto servo» quale criterio di autenticità dei ca-
rismi; la sua preoccupazione è di stabilire la
fonte, l'alimento.
Ma c'è almeno un altro aspetto della dottri-
na paolina che merita, oggi soprattutto,

MINISTERI

un'attenta considerazione. Possiamo espri-
merci così: Paolo interviene nella direzione
di una prolonda e crescente umanizzazione
dei carismi (diremmo: incarnazione); sempre
sull'icona di Cristo. Il segno dello Spirito, se-

condo Paolo, non è l'alienazione, l'uscir di
senno, il perdere razionalità, coscienza e va-
lorizzazione delle risorse umane, il diventa-
re meno uomini, meno pensanti, meno libe-
ri. Tutti all'opposto; Paolo combatte ener-
gicamente contro gli « estatici » di allora, co-
loro che sognavano rapimenti a buon mer-
cato e adatti a destare meraviglia e curiosità.
Paolo declama: « Preferisco dire poche pa-
role ma con senso, sfruttando la mia mente,
piuttosto che migliaia di parole senza senso,
fuori di senno» (cf I Cor 14,19). tl dono dello
Spirito non spegne la mente; anzila provoca
a dilatarsi. Il sogno dello Spirito consiste
piuttosto nel farci diventare anche di più
umani! Il tema dei carismi-ministeri impegna,
quindi, a costruire cristiani persone adulte,
comunità piir umane, chiesa che si incarni
nella storia, ed entri coraggiosamente nella
concretezza della vita. Non fughe, non eva-
sioni, non ghetti protettivi. Ma missionarietà.
Per questo stesso motivo, Paolo sollecita a
confrontarsi con il carisma-ministero dell'a-
postolo, inteso anche come autorità. Tra i cri-
teri di autenticità Paolo non pone solo la pro-
mozione della fede e della dedizione a Cri-
sto, né solo la promozione di una generica
unità della chiesa, ma esige che si attui, den-
tro ogni comunità, una costante mutua veri-
fica; tutti sono impegnati a «giudicare» (cf
I Cor 14,29), e sempre nel rispetto dell'au-
torità dell'Apostolo: chi non riconosce il do-
no degli altri, in particolare il dono del
« capo-comunità », non è affidabile nella ri-
vendicazione del proprio dono (cf I Cor
14,32-38).
Potremmo concludere, allora, rilevando (se-

condo schemi attuali) che Paolo mette, sì, al
primo posto, nella chiesa, la struttura « cari-
smatica » (poiché egli dà il massimo valore
allo Spirito quale principio e artefice della
chiesa), ma insistendo sul carattere «ministe-
riale » che deve contrassegnare tale struttu-
ra; e quindi non permettendo contrapposizio-
ne rispetto agli altri fattori, alle altre « strut-
ture>>, che fanno chiesa: non certo alla
«struttura sacramentale» (Paolo riconosce
l'essenziale importanza del battesimo e della
eucaristia nella genesi del cristiano e della
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chiesa); ma nemmeno alla cosiddetta « strut-
tura giuridica» o «istituzionale» (Paolo di-
fende sempre I'autorità dell'apostolo e dei
capi-comunità: nelle sue liste dei carismi, gli
apostoli sono sempre al primo posto).

2.2. Rapporto con la struttura
sacramentale e con la struttura giuridica

La storia successiva al momento biblico ha
visto crescere d'importanza la struttura
liturgico-sacramentale e quella istituzionale.
Talora si è arrivati a parlare di eclissi del ca-
risma, a vantaggio della egemonia monopo-
lizzante del ministero dei Pastori, sia in quan-
to ministero liturgico sia in quanto ministe-
ro di autorità; anzi, il termine stesso di mi-
nistero (sempre meno frequentemente asso-
ciato al termine carisma) sarebbe stato alla
fine riservato a indicare solo il compito-ruolo
dei Pastori. Ma tale interpretazione della sto-
ria e della tradizione non è esatta. La chiesa,
infatti, ha sempre valorizzato gli «spiritua-
li» (nel senso paolino di cristiani nei quali si
evidenzia il dono dello Spirito attraverso
carismi-ministeri-efficaci); ma, diventando
progressivamente multitudinarista, ossia
ospitale anche verso i mediocri, i deboli nel-
la fede, i fragili nel costume, verso quei pec-
catori che, nonostante tutto, non intendeva-
no rompere I'appartenenza alla fede cristia-
na, essa ha dovuto distinguere sempre di più
lo spazio degli « spirituali » (o degli aspiranti
alla perfezione, come i monaci e i religiosi)
dallo spazio degli altri, e ha dovuto poi con-
centrare I'attenzione di tutti su alcuni mo-
menti forti e discriminanti della liturgia, e in-
fine ha dovuto rafforzare anche le strutture
giuridiche in quanto forme di sostegno della
fragilità dei deboli.
Non disconosciamo, perciò, gli aspetti nega-
tivi di tale processo; ma dobbiamo dire che,
nella sostanza, esso non si può ridurre al si-
gnificato di una sottovalutazione delle poten-
zialità generali, ossia dei carismi di tutti. E
sempre stato possibile promuovere o reclu-
tare vocazioni alla maturità anche dentro la
massa dei minores in fide (così venivano in-
dicati, nel medioevo, coloro che costituiva-
no la maggioranza), favorendo confraterni-
te, terzi ordini, e altre istituzioni che permet-
tessero ricerca e ascesa verso la maturità cri-
stiana, in sintonia con i gruppi più esplicita-
mente « consacrati » alla perfezione (l'Ordo
dei chierici, o lo «stato» dei religiosi).

Certamente solo nei nostri ultimi tempi è di-
ventato possibile attuare maggiore osmosi
dentro la chiesa: si sta ormai superando il cri-
terio di classi separate; la preoccupazione per
la qualità sta ritornando prevalente rispetto
a quella per la quantità o il numero; ogni cri-
stiano, ha, ormai, disponibili tutti gli aiuti e

gli stimoli per riuscire a diventare soggetto
attivo, cosciente e libero, nella r ealizzazione
della sua appartenenza alla chiesa; ognuno
è sollecitato, quindi, a scoprire il proprio ca-
risma, ossia la propria vocazione di servizio,
dentro la comunità e per il mondo.
Ci è possibile allora, meglio che in passato,
precisare la collocazione dentro la chiesa, del-
la struttura «carismatico-ministeriale» per
rapporto alle altre due: quella sacramentale
e quella giuridica.

2.2.1. La liturgio
La liturgia sta nel cuore della chiesa, perché
Cristo ha operato la salvezza e ha fatto na-
scere la chiesa soprattutto attraverso un'azio-
ne sacerdotale-sacrificale di offerta d'amore
al Padre. Il momento verticale ascendente
(culto) è la ragione del momento verticale di-
scendente (la redenzione). Tutto, perciò, de-
ve essere teocentrico, anche nella chiesa; os-
sia il corpo di Cristo che è la chiesa deve re-
stare associato al culto sacrificale e alla in-
tercessione del suo Capo. L'opera per eccel-
lenza è, dunque, la liturgia. I ministeri,
percio, devono non soltanto presentarsi, tutti,
come espressione di quel rapporto verticale
che lega Cristo al Padre nello Spirito, ma an-
che esplicitarsi, tutti, come frutto di esso. La
chiesa esiste nella misura in cui attinge co-
stantemente dall'alto, dalla Parola e dall'A-
more (grazia); ne dipende, e vi sta sotto.
Rispetto a tutti i ministeri, la liturgia rappre-
senta I'azione-segno che evidenzia la fonte e

la meta; il punto di partenza e di arrivo. In
qualche maniera tutti i ministeri devono fa-
re riferimento alla liturgia. Soprattutto al bat-
tesimo e alla eucaristia, alfa e omega del di-
namismo sacramentale. I sacramenti hanno,
perciò, in qualche modo la funzione di ren-
dere pienamente cristici ed ecclesiali i
ministeri-carismi. Battesimo ed eucaristia
esprimono al massimo la forma cristica del-
I'essere cristiano; percio i carismi, che di per
sé possono già esistere antecedentemente in
quanto dotazione umana e potenziale pre-
costituito da natura e da creazione, rice-
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vono nel sacramento, appunto, una sorta di
consacrazione, vengono plasmati su Cristo:
sul Cristo battezzato al Giordano, ossia ri-
conosciuto pienamente, ormai, nella « forma
del servo » (anzi collocato dentro la razza dei
peccatori penitenti), ma al tempo stesso pie-
namente e sempre nella «forma dell'Unige-
nito Figlio di Dio»; e sul Crrslo che, nella
morte e nella anticipazione rituale di questa,
ossia dell'ultima cena, si è fatto <<corpo do-
nato »> per essere alimento di vita del suo nuo-
vo corpo, la chiesa. In forza dello stesso di-
namismo, allora, i sacramenti ecclesializza-
no i carismi-ministeri: battesimo ed eucari-
stia assumono le singole persone-dono per-
ché venga costruita la comunità-dono.
Gli altri sacramenti, oltre il battesimo e l'eu-
caristia, sottolineano ulteriori aspetti speci-
fici della ministerialità, passandoli sempre at-
traverso la forma di Cristo e la forma della
chiesa. In particolare, due di essi sembrano
appunto accentuare la ministerialità: quello
dell'ordine e quello del matrimonio; poiché
la chiesa si attua e progredisce di fatto soprat-
tutto in forza del servizio delle lamiglie « pic-
cole chiese» e di quello dei pastori. Il sacra-
mento dell'ordine, poi, in modo tutto specia-
le, esplicita l'aspetto del riconoscimento dei
ministeri. Anzi, in ultima analisi, I'ordine sa-
cro è sacramento proprio in quanto è, esso
stesso e in massimo grado, riconoscimento di
un carisma-vocazione-ministero; e pertanto,
in certo modo, esso indica la forma tipica del
riconoscimento ecclesiale che deve valere per
qualsiasi altro ministero, almeno analogica-
mente.
Ebbene, vediamo che nell'ordinazione di un
pastore (dal diacono al presbitero, al vesco-
vo) sono decisivi due elementi: I'epìclesi (o
invocazione dello Spirito\, e I'imposizione
delle mani. L'epìclesi evidenzia I'apice di
quella preghiera cristiana che è sicura dell'e-
saudimento; I'imposizione delle mani mani-
festa la solidarietà piena che si dà tra candi-
dato e comunità, i quali reciprocamente si af-
fidano l'uno all'altra proprio nel loro donarsi
a Dio e all'umanità. Ogni ministero, pertan-
to, dovrebbe essere espresso nella chiesa co-
me un dono che discende dal cielo, come una
vocazione attraverso la quale I'Amore di Dio
entra nella storia e si fa concreto (al di sotto
del donarsi di un soggetto umano, singolo e

collettività, si nasconde Dio che dona, che si
dona, e che offre il suo amore); in altre pa-
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role, ogni ministero è autentico nella misura
in cui esso vive in un clima di preghiera e te-
so ad evidenziare I'Amore che scende dall'al-
to. Ma, al tempo stesso, ogni ministero do-
vrebbe esprimersi anche come partecipazio-
ne piena di due soggetti umani, solidali e in-
timi tra loro: la persona che lo esercita e la
comunità che lo assume anche come proprio
dono.

2.2.2. L'istituzione o strutturq giuridica

L'istituzione o struttura giuridica viene sol-
tanto per ultima, al terzo posto: dopo il ca-
risma, e dopo il sacramento. Ma non per que-
sto deve essere considerata poco importan-
te. Nella storia, la concretezza visibile della
chiesa deve rispecchiare armonia, buon or-
dine e decoro. Paolo al termine del suo trat-
tato sui carismi, raccomanda che ogni cosa
si faccia «con ordine e con decoro>> (cf I Cor
14,40). Tra i carismi egli annovera anche
quello del «presiedere»» (cf I Cor 12,28).
ll Vaticano II ha cercato di coordinare cari-
smi e autorità parlando anche di questa in ter-
mini di carisma. La Lumen gentium al n. 4
ricorda « doni gerarchici e carismatici »; al n.
7 afferma che « fra i doni ( : carismi) eccel-
le quello degli apostoli, alla cui autorità Io
stesso Spirito sottomette anche i carismati-
ci »; ma subito dopo unisce strettamente I'au-
torità alla carità, per sottolineare che il pri-
mo e I'ultimo principio di verifica, di anima-
zione e di unità è un principio trascendente,
superiore e interiore, ossia la carità, in fun-
zione della quale deve restare un reale servi-
zio anche il ruolo dell'autorità; infatti, il n.
18 parla dei pastori in termini di servi, e il
n. 24 ricorre al termine greco diakon[a per
insistere sul significato etimologico di mini-
stero ( = servizio).
A questo proposito, sembra che la teologia
attuale abbia offerto altre tre sottolineature.
Anzitutto, essa prospetta utile e importante
per il futuro una maggiore affermazione della
modalità collegiale di esercitare I'autorità; so-
lo così, infatti, si potrà valorizzare meglio la
ricchezza e varietà dei doni che caratterizza-
no una chiesa diventata effettivamente cat-
tolica, ossia una e pluralista anche a livello
di mentalità e di culture.
In secondo luogo,la teologia chiede adegua-
mento nelle leggi e nelle istituzioni, in ordi-
ne alla tutela e alla valorizzazione dei cari-
smi e dei ministeri di tutti, per compensare
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precedenti situazioni giuridiche che hanno fa-
vorito la tutela dell'autorità. Celebre è la dia-
gnosi di K. Rahner: «Finora, giustamente,
I'istituzione è riuscita assai bene a protegge-
re se stessa nei confronti degli abusi, sempre
possibili, della libertà; oggi e per il futuro si
dovrebbe pensare anche a proteggere la liber-
tà nei confronti degli abusi, altrettanto pos-
sibili, della istituzione». È tanto più vero,
questo, se si considera - sempre con Rahner

- che I'importanza della istituzione sta pro-
prio neÌla canalizzaziorre del carisma che es-
sa consente, altrimenti il dono di geni e di
santi resterebbe qualcosa di isolato, vetta
inaccessibile anche se ammirabile, traguardo
destinato a pochi e non invece disponibile ai
molti, alla massa.
In terzo luogo,la teologia sollecita a svilup-
pare la ministerialità globale della chiesa nei
confronti dell'esterno, dell'uomo, della so-
cietà civile, missionariamente: missionarietà
ad intra in funzione della missionarietà ad ex-
lra, se e vero che la chiesa e e deve essere «sa-
cramento ». Di qui l'importanza della deter-
minazione dell'icona globale della chiesa, del-
la sua nuova immagine nei confronti del
mondo, del suo nuovo modo di porsi davanti
agli uomini; a seconda che si privilegia que-
sta o quella figura: chiesa monastica? chiesa
clericale? chiesa laicale? Ovvero, chiesa pro-
fetica? chiesa sacerdotale? chiesa regale? O
ancora - come sembra emergere dal Vatica-
no II - chiesa della «martyria» (testimo-
nianza) e della «diakonia» (servizio) per Ia
« koinonia » (comunione), il senso e la tona-
lità dei ministeri acquistano analoghe carat-
terizzazioni.

2.3. Nodi particolarmente decisivi

L'ebollizione di attuale esuberanza verbale,
ma anche di offerta reale, in tema di mini-
steri, suggerisce di tentare di ricondurre a uni-
tà la stessa problematica. Individuare quali
siano i nodi più importanti è già un comin-
ciare a risolverli. Fra i molti problemi, van-
no selezionati almeno i tre seguenti.

2.3.1. Quali nuovi ministeri oggi?

Il primo riguarda il discernimento di quei mi-
nisteri che sono maggiormente davalorizza-
re e da promuovere. Quali i nuovi ministeri
più necessari, oggi? Laricchezza di offerta
e anche di domanda, è già un fatto positivo.

Si tratta soltanto di ispirare una sapiente ar-
monizzazione. Questo problema, nella chie-
sa, ha preso vigore tramite il processo del ri-
pristino del diaconato quale forma stabile di
ministero ordinato (nell'ambito, cioè, del sa-
cramento dell'ordine). Sullo specchio della
tradizione antica, noi riscontriamo che il mi-
nistero diaconale, cui la chiesa si è affidata
in modo privilegiato, riguardava due setto-
ri: quello della carità (assistenza ai poveri, ai
deboli; fuori, quindi, della liturgia), e quel-
lo della liturgia intesa come celebrazione pro-
priamente detta della parola e del sacramen-
to. Tra questi due ambiti c'è stato più spes-
so un rapporto mutuo e uno scambio; ma ta-
lora anche una divaricazione.
I cosiddetti «ordini minori», a loro volta,
sottodividevano ulteriormente in vari mini-
steri analitici le due facce del diaconato: nel
lettorato e nell'accolitato veniva evidenziato
il servizio dell'altare (liturgia), nell'esorcistato
e nell'ostiariato il servizio della carità (in
quanto l'esorcista, di fatto, copriva l'area
dell'assistenza alle infermità umane, e l'ostia-
rio I'area generale delle strutture visibili del-
la vita ecclesiastica).
Oggi (dal l91l), la chiesa ha sostituito agli
ordini minori i cosiddetti «ministeri istitui-
ti », aprendo questi ai laici; ma poi ha dovu-
to fare appello ai cosiddetti « ministeri di fat-
to » per rendersi disponibile a tutto l'orizzon-
te della ministerialità. Percio oggi si parla di
tre aree, da rifornire di ministeri: I'area del
Libro (tutti quei servizi che toccano la paro-
la; campo infinito... che va dalla cura dei li-
bri sacri allo studio biblico, alla teologia, al-
la diffusione della bibbia, alla catechesi...);
I'area dell'Altare (servizi liturgici propria-
mente detti, ma implicanti preparazione, pri-
ma, nel feriale, fuori di chiesa, e fruttifica-
zione, dopo); e I'areo dell'Agape (anche qui,
campo infinito). La tendenza attuale è di cu-
rare soprattutto questa terza area; non, pe-
rò, a scapito delle due precedenti, bensì a so-
stegno e vitalizzazione di esse.

2.3.2. Ministeriqlità dei movimenti
Un secondo nodo riguarda i cosiddetti cari-
smi « collettivi », o meglio e più concretamen-
te, la ministerialità dei movimenti.Inlatti, I'i-
deale di una ministerialità così diffusa che
raggiunga e valorizzi i singoli, perché ciascu-
no sia portatore di un suo proprio ministe-
ro, rimane un'utopia. Laforza creativa e la
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piena soggettività storica si possono certo
moltiplicare, ma non all'infinito; ci sarà sem-
pre bisogno di leaders, di iniziatori, di per-
sonalità esemplari che precedano gli altri;
gran parte degli stessi generosi ama sempre
arruolarsi in qualche gruppo. Il fatto attua-
le del diffondersi dei gruppi, delle comunità
di base, e dei movimenti è un segno provvi-
denziale. La ministerialità normale passa or-
mai attraverso queste strade, che collegano
gli individui alla chiesa in quanto tale, e me-
diano in qualità di micro realizzazioni di chie-
sa, anche se queste rimangono imperfette e

bisognose di inserimento in cio che è chiesa
inpienezza. Ecco sorgere, allora, un proble-
ma, che il Sinodo dei vescovi 1987 ha bene
individuato: i movimenti devono trovare an-
che nella chiesa locale (o particolare), e non
solo nella chiesa universale, quel loro punto
di riferimento concreto che consenta loro di
attingere e di dare, per rapporto alla eccle-
sialità in pienezza (NB: qui parliamo solo del-
lapienezza che è possibile nella storia, ossia
della pienezza a livello di segno ricapitolati-
vo; perché la pienezza in assoluto si dà sol-
tanto nella chiesa escatologica, o meglio nella
chiesa mistero).

2.3.3. Ministerialità ecclesiale e
servizi civili
Terzo nodo è quello del rapporto fra la mi-
nisterialità ecclesiale e i servizi civili laici.
Questo nodo emerge soprattutto se si consi-
dera la terzaarea, quella dell'Agape. Infat-
ti, il Libro e I'Altare ( = il Culto) hanno rap-
porti soltanto mediati con le analoghe aree
laiche (cultura e ritualità profana); invece è

sul piano dell'Agape che la storia mostra co-
me la chiesa debba funzionare spesso da sup-
plente, e da pioniere che anticipa la società
civile (e ancor più lo stato), nella scoperta dei
bisogni e nell'approntamento delle risposte.
Non è un male che la società civile, poi, as-
suma in proprio certi servizi che prima era-
no gestiti in proprio dalla chiesa. Anzi que-
sto rappresenta una crescita umana. Ci si
chiede, allora, perché mai la chiesa dovreb-
be anche oggi coprire quest'area? E si rispon-
de: senz'alcun dubbio ci sarà sempre molto
da fare nell'esplorazione dei nuovi vuoti da
colmare; inoltre si avrà sempre bisogno di
suggerire esemplarità e modelli anche attra-
verso il gestire in proprio almeno qualche ti-
po di servizio (scuole, orfanotrofi, ospeda-
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li), e almeno là dove la forma dell'esercizio
dei servizi stenta ancora a diventare la nor-
ma. Comunque, la società avrà sempre biso-
gno di animazione e di ricarica morale. ll ri-
schio della burocratizzazione dei servizi si fa
sempre più grave; Ia chiesa, pertanto, dovrà
farsi presente almeno come offerta di edu-
cazione allo spirito di servizio. In futuro, non
ci sarà forse bisogno, ad esempio, di mini-
steri ecclesiali perché sia coperta l'assistenza
ai malati nell'ospedale (qui è richiesta una
competenza professionale che la chiesa non
può rivendicare per sé); ma ci sarà sempre bi-
sogno di animazione cristiana dentro l'eser-
cizio concreto di tali servizi; ecco dove va col-
locato il ministero ecclesiale.

3. PROPOSTE CONCLUSIVE

Cià alla fine del numero precedente (che è il
più importante, perché offre il quadro
biblico-dottrinale) il discorso si è fatto viep-
più problematico. Non possiamo pretendere
di risalire a un livello dogmatico proprio
adesso, che ci tocca indicare solo alcune pi-
ste conclusive. I suggerimenti che qui presen-
tiamo hanno carattere puramente indicativo
e ottativo; tuttavia non sono meramente per-
sonali, perché di fatto li assumo dalle nor-
mali discussioni recensite nella letteratura in
questione.
Avvertiamo subito, però, che vanno tutti nel-
la direzione già sopra indicata come paolina,
ossia verso I'ideale di una piena umanizza-
zione dei ministeri e quindi anche della chie-
sa. Non è il criterio del miracolo a guidare
la v alorizzazione pedagogica della ministeria-
lità, bensi quello del farsi umani pienamente.
Scegliamo soltanto quattro spunti.

3.1. Sperimentazione

Anche nei ministeri si avverte il bisogno del-
Ia sperimentazione. Non si puo procedere per
deduzione; si deve passare attraverso verifi-
ca; non solo per provare quali siano i sog-
getti idonei, ma anche per misurare quali mi-
nisteri di fatto siano più viabili. Il Vaticano
II ha modificato I'immagine della chiesa an-
che su questo punto: da chiesa già quasi per-
fetta a chiesa sempre bisognosa di aggiorna-
mento. E pertanto esso ha ridato spazio alla
sperimentazione. Ovviamente anche a prez-
zo di rischi. Nei primi anni dopo il Concilio,
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infatti, è esplosa tale e tanta libertà, che la
voglia di sperimentazione non si è misurata
volentieri con la tradizione; e così sono nate
anche esplorazioni selvagge. Al coraggio per-
cio si è venuta sostituendo pian piano la pau-
ra. Percio giova a priori ammettere che non
tutte le stagioni sono egualmente disponibili
alla sperimentazione.
Anche la vitalità della chiesa è condizionata
dal suo stato di salute o di febbre. Non ci si
può fermare troppo a lungo nella lase della
sperimentazione esplorativa; bisogna ricor-
darsi che si ha da fare con reali soggetti uma-
ni, con persone, e sono persone anche i de-
boli nella fede; non possono perciò essere
moltitudine i disponibili al sempre nuovo e

all'incerto.

3.2. Trasformare le strutture

Ma almeno una cosa è sempre possibile fa-
re: trasformare le strutture nel senso della lo-
ro apertura alla ricchezza dei fermenti e dei
ministeri. Le strutture non sono soggetti vi-
vi, persone; sono soltanto strumenti al ser-
vizio delle persone. Perciò, se la ricchezza di
esigenza e di offerta in campo di ministeria-
lità è attualmente ormai un fatto reale, che
avrà dalla sua il luturo, non si può non di-
ventare esigenti nel chiedere I'adeguamento
delle istituzioni. Si pensi ad organi di colle-
gialità, di consiglio e di partecipazione; a tutti
i livelli, dal basso in alto. Ma occorre comin-
ciare dal micro; dentro ogni parrocchia; e con
gli organismi già previsti dal Concilio, quale
il consiglio pastorale. E qui che deve iniziare
l'impegno di scoperta, e poi di raccolta dei
carismi-ministeri; soprattutto in ordine ad ac-
cogliere la voce e il dono dei movimenti. Si
deve, ad esempio, pensare ad adeguare i cri-
teri di rappresentanza negli organismi dioce-
sani o parrocchiali; non riducendo gli oriz-
zonti, così da fare spazio solo ai singoli, a
persone, e non invece anche ai rappresentanti
di carismi collettivi, e di forze che trascen-
dono i limiti dell'individuo.

3.3. Modificare la strategia
del funzionamento

Perciò si deve pensare anche a modilicare la
strategia del funzionamento in tali strutture.
Molto spesso il modello a cui si fa ricorso è

I'impresa industriale o commerciale; si paga,
così, un grosso debito alla cultura tecnico-

eflicientistica, produttivistica e consumisti-
ca. Il contagio attuale sulla chiesa non è me-
no evidente di quello esercitato sulla società
civile: gli organismi di partecipazione sembra-
no convocare più spesso l'uomo tecnico, I'uo-
mo finalizzato a contribuire materialmente
e quantitativamente alla crescita di prodot-
ti; non convocano volentieri I'uomo in quan-
to uomo, o almeno non per farlo crescere
qualitativamente, per farlo diventare più uo-
mo; non perché si realizzi l'essere di più, ben-
sì piuttosto l'avere di piir. Non interessa mol-
to - in questi organismi di partecipazione -
la pedagogia, l'allenamento al dialogo, alla
cooperazione, al mettere in comunione per-
sone (ossia coscienze, esperienze umane, li-
bertà e responsabilità) e non solo cose o azio-
ni. Perfino certi organismi ecclesiali cadono
spesso in questo tranello efficientista. Nei
consigli pastorali si dibatte per arrivare a ri-
soluzioni pratiche, e quindi per produrre im-
mediate scelte esteriori, all'insegna della ef-
ficienza. E la fede dei credenti, in quanto
esperienza viva di Dio, della sua parola, del
suo mistero? E la comunicazione viva, fina-
lizzata a sperimentare e a far crescere il sen-
so della comunione e della mutua immanen-
za (vivere I'uno nell'altro)? Non solo dentro
la chiesa, fra i suoi membri, ma anche fuori,
con tutti i fratelli umani in cui ci si mette a
servizio? Paiono questi, valori riservati ad al-
tri momenti, magari intimistici, o di solo pre-
ghiera esplicita. Eppure, di suo, nel servire
l'uomo, la chiesa non può rivendicare altro
se non la profondità del comunicarsi intima-
mente: sul modello della Trinità, dove le per-
sone vivono l'una per e nell'altra senza resi-
dui nel darsi e nel riceversi reciprocamente;
e sul modello dell'Incarnazione, dove il Ver-
bo ospita in sé tutto l'uomo Gesù, e I'uomo
Gesù ospita in sé tutto il Verbo.

3.4. Formazione al ministero

Ecco, percio emergere I'importanza dellafor-
mozione al ministero. Finora, per rapporto
a questa materia, ci imbattiamo soltanto in
foglie sparse; suggestioni molto forti, ma an-
cora separate le une dalle altre. Qualche vo-
ce si era levata all'epoca del Concilio (una,
perfino dentro il Concilio; ma era la voce di
un vescovo quasi sconosciuto del terzo mon-
do, e non suscito alcuna eco!) per chiedere
un impegno nuovo e veramente creativo sin-
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golare da parte della chiesa, al fine di unifi-
care I'attuale dinamismo educativo. Io stes-
so personalmente mi ero impegnato in tale
direzione (nonostante la scarsissima forza
della mia voce). Ecco, in poche parole qual
era la diagnosi e quel era il progetto.

l. Il primo millennio ha visto nascere la più
grande invenzione della chiesa, quella del
« catecumenato » (itinerario al sacramento del
battesimo, modello di ogni altra pedagogia!);
ma solo in misura ridotta quell'itinerario po-
trebbe interpretarsi anche come processo di
formazione ai ministeri (un successivo itine-
rario, predisposto per gli avviati al sacramen-
to della penitenza, riprenderà in qualche mo-
do la prima grande invenzione del catecume-
nato).

2. Il secondo millennio, a sua volta, ha visto
nascere una seconda grande invenzione del-
la chiesa, il catecumenato specifico che con-
duce al sacramento dell'ordine (tale, infatti,
è il « seminario » inventato dal Concilio di
Trento, e realizzato poi da grandi pastori,
quali san Carlo Borromeo a Milano e san
Gregorio Barbarigo a Padova).

3. Perché, ci si chiede allora e in vista del ter-
zo millennio, non si dovrebbe procedere alla
invenzione di un altro catecumenato, quello
che condurrebbe a tutti i ministeri? Perché
continuare a convogliare ogni sforzo peda-
gogico soltanto nella preparazione a due sa-
cramenti, battesimo e ordine? Perché, soprat-
tutto, ridurre il campo della preparazione ai
ministeri, e privilegiare quindi un solo mini-
stero, quello dei pastori? Perché tenere così
separate le molte istituzioni pedagogiche cat-
toliche destinate ai laici da quelle destinate
ai chierici e ai religiosi? Perché non unire, in-
vece, le forze, e non predisporre una peda-
gogia unica, che, nei primi suoi passi, acco-
muni tutti, e solo in seguito, si specializzi nel-
la direzione dei vari ministeri? Seminari, sì,
dunque; ma non circoscritti a preparare al
ministero presbiterale; bensì seminari di for-
mazione a tutta intera Ia ricchezza della mi-
nisterialità. Non dovrebbero far ombra obie-
zioni relative a problemi di promiscuità. Non
si tratta, infatti, di mettere insieme tutti, fi-
sicamente; si tratta piuttosto di armonizza-
re, quanto a dignità e a significato, I'impe-
gno e l'itinerario formale.
In ogni caso, I'educazione ai ministeri rias-
sume una esigenza sovrana; e di fatto, negli
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ultimi decenni assistiamo al moltiplicarsi di
proposte di itinerari teologici e formativi al-
I'apostolato.
Il fervore, però, merita maggiore considera-
zione, in vista di una migliore armonizzazio-
ne. L'invenzione auspicata forse è già in at-
to. La meta di una chiesa tutta ministeriale
(come ribadiscono costantemente i testi uf-
ficiali, oggi) non è più soltanto un sogno. È
dinamismo che fa esplodere iniziative, e che
sospinge induttivamente la riflessione teolo-
gica e le scelte dei Pastori.

--+ chiesa - donna-uomo (chiesa) 3.3. - laicità - litur-
gia 3.6. - parrocchia 1.4.;3.4. - pastorale in Italia 3.2.

Bibliografia

Esistono ottime rassegne (cui occorrerebbe rimanda-
re, poiché la bibliografia in materia è immensa); po-
che, tuttavia, sono accessibili in lingua italiana; la più
ricca è quella curata da E. e M. PrrnouNo, l irlnl-
steri ecclesiali dal Concilio Vaticano II od oggi - Ap-
punti bibliograficr, Reggio Calabria 1984 (purtroppo
bisogna rivolgersi agli Autori, mancando un'editrice
commerciale). Per l'America Latina, ottimo il « Sub-
sidio bibliografico » curato da A. Penne S. J., Mini-
sterios desde la Iglesio de América Latina, Bogorit,
s.d. (oltre 800 titoli!). Vedere la nutrita bibliografia
annessa ai miei due contributi: voce «Carismi» in
Nuovo Dizionorio Teologico, Ed. Paoline 1977 , pp.
79-88; a voce «Carismi e Ministeri», in Dizionario
Teologico Interdisciplinore, Ed. Marietti 1977, vol.
I, pp. 504-516.
Oltre alle opere più direttamente pertinenti alla tema-
tica originaria (quella dei carismi), in cui emergono
i pionieri K. Rahner, H. Kùng, G. Hasenhuettl (per
i quali rimando alle due voci sopra segnalate), vanno
segnalate le seguenti: CoNcex. Y., Ministeri e comu-
nione, Dehoniane, Bologna 1973; DELoRME J., (a cu-
ra), Il ministero e i ministeri secondo il Nuovo Testo-
mento, Ed. Paoline, Roma 1977; GoNzerrs M., Quali
ministeri per quale chiesa - L'esperienzo dell'Ameri-
ca Latina, Borla, Bologna 1977; MorIN M., Cambio
estructural y ministeriol de la Iglesia, Ed. Theologica
Xaveriana, Bogotà 1979; Senronl L., (a cwa), I mi-
nisteri ecclesiali oggl, Borla, Roma 1977; lo., I mini-
steri nei testi di <<consenso» ecumenico, in VarrNrr-
Nr D. (a cura), Dialoghi ecumenici ufficiali, Bilanci
e prospettive,LAS, Roma 1983, pp. 71-100.
Si possono vedere anche alcuni nn. della rivista Cor-
cilium: n. 4 (1972) st Riconoscimento reciproco dei
ministeri ecclesiali; n. l0 (1972) st I ministeri nella
chieso; n. 9 (1973) su « Risvegli spirituali ».
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1.1.2. Una tradizione storica adultista
1.1.3. Una base culturale ristretta
1.2. Segni di una presenza

1.2.1. Nel Nuovo Testamento
1.2.2. Nella storia della Chiesa

2. Iniziative della Chiesa
2.1. Il pensiero del Magistero
2.1.1. Una impostazione della questione
2.1.2. La voce dei Pastori
2.2. Doti e fatti
2.2.1 . Per l'area del Libro, ecco i catechisti
2.2.2. Qranto ai servizi dell'altare
2.2.3. I servizi di carità
2.2.4. A quale età?

3. Prospettive pastorali-pedagogiche

Il quadro delineato da L. Sartori con la voce
« I ministeri », per modernità, solidità e rile-
vanza pedagogica, rimane come punto di ri-
ferimento essenziale per un corretto discor-
so di informazione e formazione dei giovani
sull'argomento.
Qui si intende apportare ulteriori precisazioni
sia sul versante storico (situazione e iniziati-
ve della Chiesa) sia su quello operativo (pro-
posta educativa).

1. UN'ANALISI DELLA SITUAZIONE

In Italia - ma si suppone anche nelle altre
comunità di Occidente - la tematizzazione
del rapporto « giovani e ministeri » pensiamo
goda di una situazione paradossale: presso-
ché totale estraneità dal campo del linguag-
gio e del pensiero riflesso, eppure pratica
esperienza di servizio cristiano in non pochi
giovani, tale da far parlare di una ministe-
rialità di fatto.

1.1. Ragioni di un'assenza

1.1.1. Disinteresse ed estrsneità
Nelle diverse indagini sulla posizione dei gio-
vani verso la dimensione religiosa il tema del
ministero non compare mai. Se si accenna al-
I'appartenenza ecclesiale (la Chiesa è il luo-
go tradizionale di collocazione dei ministeri)
si constata piuttosto un rifiuto o una diffi-
denza generalizzata. Il termine poi di «mi-
nistero » è coniato apposta per suscitare o una
immagine clericale ben poco capita ed ancor
meno condivisa, o piir facilmente ha una ri-

spondenza semantica con i ministeri di go-
verno di uno stato. E di fatto a questi si al-
lude nei mass-media quando si parla di mi-
nisteri.

l.l .2. Una trodizione storica adultista
Già penalizzato per ristrettezza concettuale
ed equivocità terminologica (senso laico), il
motivo del ministero storicamente si confi-
gura nella Chiesa non certamente dalla par-
te dei giovani.
Pur trovandosi significativi riferimenti nel
N7. (v. sotto), bisogna riconoscere che lun-
go la storia della Chiesa la prevalenza della
ligura adulta maschile (anziano) nella gestio-
ne di essa ha fatto sì che detentori del mini-
stero fossero ultimamente adulti e maschi. In
effetti una storia dell'educazione religiosa
giovanile vede questi, secondo il tradiziona-
le canone biblico, portatori della benedizio-
ne di Dio e quindi fonte di speranza, più che
titolari di un qualche ruolo effettivo. Si ag-
giunga l'atteggiamento piuttosto disciplina-
re come verso ad immaturi, fin qui tenuto
verso di loro, almeno verso quanti non fos-
sero giunti a rivestire ruoli determinati nella
famiglia (sposo e padre) e nella società (re-
sponsabile pubblico).
Se ne puo capire la ragione antropologica di
fondo: il giovane nel suo cammino verso I'es-
sere adulto vive uno stadio di immaturità (im-
preparazione, inesperienza), per cui la mini-
sterialità nella società religiosa e civile non
gli si addice automaticamente, come invece
gli compete il riconoscimento di altri diritti:
alla vita, alla libertà, al rispetto, alla cresci-
ta integrale...

l.l .3. Una bqse culturqle ristretta
Si puo anche aggiungere che un problema
giovanile come tale, quello cioè relativo ad
ufio status biologico socialmente e cultural-
mente delineato e protratto nel tempo, è piut-
tosto dell'Occidente contemporaneo. Sicché
potrebbe essere stato un problema del tutto
marginale nella mentalità prima di noi.
Ed ancora la concezione teologica che sup-
porta un discorso come quello che andiamo
facendo non può essere certamente trovata
nel passato, quando - come ha bene dimo-
strato L. Sartori (cf ministeri) - si era per-
so di vista la valenza carismatica ed univer-
salista del termine ministero, ristretto preva-
lentemente a quello di tipo sacramentale-
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giuridico, per cui nello stesso processo di for-
mazione ai ministeri potevano adirvi soltan-
to quei giovani che avessero scelto di stare nel
seminario.
Sarebbe toccato al cambio antropologico-
culturale e al rinnovamento ecclesiologico po-
stconciliare reimpostare di nuovo la que-
stione.

1.2. Segni di una presenza

Eppure per quella continuità nella verità che
regge gli elementi costitutivi della Chiesa pos-
siamo trovare nella storia di questa e quindi
delle comunità cristiane fino ai nostri tempi

- come più avanti vedremo - quella che as-

somiglia ad una effettiva ministerialità gio-
vanile, ossia un insieme di pratiche abituali
e costanti di servizio, con un implicito, an-
che se non sempre diretto e personale, rico-
noscimento della Chiesa. Verrebbe da dire,
ci imbattiamo in un fatto senza il titolo.
Come vedremo, la conclusione potrà essere

non tanto una rivendicazione di ministeri per
giovani, quanto una loro riconsiderazione al-
la luce del rapporto con questi. Ma intanto
merita che siano cercati quegli indizi che ma-
nifestino almeno come, alla luce del dato cri-
stiano delle origini e poi lungo la storia, non
si puo ascrivere a sostanza del vangelo, ben-
sì a tradizione culturale, quella forma ristret-
ta fin qui avuta di considerare i giovani al-
l'interno dei servizi ecclesiali.

1.2.1 . Nel Nuovo Testamento

Nel NI noi assistiamo, anzitutto nelle gran-
di formulazioni paoline dell'universalità della
salvezza e del corrispondente impegno eccle-
siale di conseguirla, una reale, anche se im-
plicita, collocazione di quanti sono giovani
nell'ambito delle qualità carismatiche della
comunità.
Per I'età messianica giìt Gioele 3,1-5, ripre-
so da Pietro nel giorno di Pentecoste (,4lli
2,17 -21), annunciava « visioni » profetiche nei
giovani, e non soltanto negli anziani, indican-
do un vigoroso superamento di deleghe dei
carismi a ceti specifici (si veda un paralleli-
smo con Gal 3,28-29).
Per Paolo lo sviluppo dell'essere cristiano con
la tripartizione ascendente di carnali, psichi-
ci e spirituali (l Cor 3,ls) non ha anzitutto
una corrispondenza cronologica-evolutiva.
Spirituale e colui che risponde al dono di gra-
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zia, quindi può essere anche un giovane, do-
tato pure lui percio di carismi, orientati ver-
so servizi o ministeri nella concretezza di de-
terminate azioni o operazioni (cf I Cor l2,l-
6; Rm 12,6-8).
Certamente I'elenco dei ministeri in Ef 4,I I,
dove l'attenzione verte sui carismi dell'inse-
gnamento, non ammette titolari che siano
giovani, perché il loro esercizio si avvale di
una competenza di scienza e sapienza che ha
sicuramente bisogno di età per realizzarsi.
Epperò, ligure giovanili sono presenti nella
comunità e sono riconosciuti non solo come
oggetto passivo di attenzione. È significati-
vo l'elogio della 1 Giovqnni, dove i giovani
sono interlocutori diretti della missiva (« scri-
vo a voi, giovani») in quanto testimoni col-
lettivi e pubblici di virtù cristiane («perché
siete forti, e la parola di Dio dimora in voi
e avetevinto il maligno») (2,13.14). Non sa-
rà da vedervi una qualità dell'esistenza cri-
stiana (la fortezza contro le seduzioni della
carne, ma anche contro le correnti eresiarche,
I Gv 2,15-17.18-21) da costituirsi come un
« servizio » eccellente alla comunità da parte
di giovani costituiti in movimento?
Ulteriormente, C. Spicq, studiando l' associa-
zionismo giovanile che caratterizza il mon-
do greco del sec. I, si chiede se nella costitu-
zione vitale della Chiesa di Gerusalemme i
giovani non abbiano assunto cariche o ser-
vizi adeguati alla loro condizione. Analizza
pertanto testi come Atti 5,6.10; I Piet 5,5;
I Tim 5,12; Tit 2,6; I Gv 2,13-14. Vi ricava
cheinAtti 5,6.10 (episodio di Anania e Saf-
fira), i neaniskol (giovani) appaiono come un
gruppo determinato che esercitano una fun-
zione (quella di seppellire i morti) che non po-
trebbe essere assunta dai presbiteroi (arrzia-
ni). E conclude che dai testi citati, pur do-
vendo riconoscere il ruolo preminente degli
anziani (l Piet 5,5) e il bisogno dei giovani
di crescere ancora (Tit 2,6), questi contano
nella vita comune dei cristiani come una ca-
tegoria importante.

1.2.2. Nella storia della Chiesa

Una ricognizione globale del NZporta a con-
cludere da una parte che in esso non vi è una
determinazione di ministeri peculiari dei gio-
vani, dall'altra esso non esclude, anzi mostra
il loro coinvolgimento al farsi attivo della
Chiesa, poggiando piuttosto il discorso del-
la titolarità dei ministeri sul doppio pilastro
del dono o carisma e della sufficiente matu-
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rità per esercitarlo, specie se riguarda il go-
verno dei ledeli.
Toccherà alla storia cristiana mostrare espli-
citazioni e sviluppi come un fiume che men-
tre se ne alimenta, arricchisce la polla sorgi-
va. Qui entra il discorso sulla presenza dei cri-
stiani giovani nelle comunità, in primis le fi-
§ure dei santi giovani che vediamo così ad-
dentro ai servizi. Ritroviamo un san Lorenzo
diacono dei poveri, un san Francesco di As-
sisi ed una santa Caterina da Siena così im-
pegnati nel servizio della parola e della ricon-
ciliazione, un san Luigi Gonzaga dedito alla
carità verso gli appestati, un Ciovanni Bo-
sco giovane, e il suo allievo adolescente san
Domenico Savio così presi dall'animazione
spirituale dei compagni. Se poi teniamo conto
che.sovente attornoa queste, e ad altre figu-
re si associano quasi sempre elementi giova-
nili che condividono il carisma del fondato-
re (da Benedetto, a Francesco, a Don Bosco)
e ne fanno loro stessi prassi di vita, emerge
la figura del gruppo giovanile come origina-
le titolare di servizi.
Avvertiamo i molteplici limiti di queste cita-
zioni. Le facciamo soltanto come innegabili
indicatori di partecipazione attiva di elementi
giovanili al farsi della comunità cristiana. Og-
gi come ieri. Non si pretende di vedervi eser-
cizi ministeriali come noi I'intendiamo abi-
tualmente. Ma quanto meno una qualità del-
l'azione che va verso tale direzione, tanto da
porci il problema se mantenere gli otri vec-
chi (categorie abituali ristrette) oppure inven-
tarne di nuovi per il vino nuovo: il potenzia-
le di servizio dei giovani nelle comunità non
è forse tale da suscitare un'attenzione per una
ministerialità più completa e corretta?

2. INIZIATIVE DELLA CHIESA

Collocando il nostro argomento direttamente
all'interno della comunità ecclesiale, del cui
pensiero e della cui prassi ultimamente si nu-
tre e si legittima, possiamo distinguere due
aspetti in dialettica tra di loro: i pronuncia-
menti ufficiali del Magistero; dati e fatti ap-
purabili nel mondo dei giovani.

2.1. Il pensiero del Magistero

2.1 .l . Uns impostafione della questione

Il discorso ha un suo primo esito fuori discus-
sione: non esiste nessun pronunciamento uf-
ficiale circa il rapporto giovani e ministeri.

La cosa è comprensibile per le ragioni dette
sopra, cioè a causa di un bloccaggio piutto-
sto rigido sulla tradizione, ma anche perché
in realtà non ha nemmeno senso porre a prio-
ri I'argomento, se si tiene conto sia delle esi-
genze intrinseche al ministero ecclesiale nel
senso pieno del termine sia del fatto che una
problematica giovanile al proposito emerge
solo in questo tempo.
D'altra parte, non dimenticando quanto vi-
sto sopra, ricordiamo che proprio l'eredità
neotestamentaria accolta fedelmente, porta
legittimamente a una riconsiderazione radi-
cale del ministero, non escludendo a priori
ogni riferimento ai giovani. Sicchè potrebbe-
ro essere già per sé degni di interesse quegli
elementi magisteriali che all'interno della dot-
trina comune cercano di allargarla.

2.1.2. Lq voce dei Pqstori
Possiamo raggruppare a tre gli elementi più
vistosi: la matrice carismatica di ogni mini-
stero, e quindi il suo collegamento di per sé
all'essere del cristiano come tale; la acquisi-
ta prospettiva di ministeri non ordinati; l'a-
pertura dei ministeri ai laici. E chiaro in tut-
ti e tre i casi il possibile coinvolgimento del-
la figura del giovane.
Ci basta citare la Evangelii Nuntiondi che al
n. 72 parla dei giovani chiamati a diventare
«sempre piir gli apostoli dei giovani... Noi
stessi - dice Paolo VI - a diverse riprese ab-
biamo manifestato la Nostra piena fiducia in
essi». E poi al n.73 con il titolo di «mini-
steri diversificati», enumera «quelli di cate-
chista, di animatori della preghiera e del can-
to, di cristiani dedicati al servizio della Pa-
rola di Dio o all'assistenza dei fratelli biso-
gnosi... ».

Quanto ai Vescovi italiani, nei due documenti
principali «I ministeri nella Chiesa»» (1973)
e « Evangelizzazione e ministeri » (1977), pro-
spettano tre tipi di ministeri che possono ri-
guardare anche I'elemento giovanile: il cate-
chista, il cantore-salmista, altri ministeri che
si aprono all'organizzazione caritativa (En-
chiridion Cei, ll, 596-59'7); richiamano che
«tutto ciò che entra nell'ordine dell'evange-
lizzazi,one potrebbe essere oggetto di ministe-
ro ecclesiale » (Ivi , ll, 2840), e se pongono il
limite minimo di 25 anni per il ministero di
lettore ed accolitato (1v1, III, 2276), fanno an-
che invito « a trovare nella Chiesa nuovo spa-
zio di partecipazione e corresponsabilità per
i giovani » (Ivi, 11,2658).
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Se poi attendiamo al servizio di catechista,
il più diffuso forse tra la categoria giovanile
oggi, si nota una certa oscillazione quanto al
riconoscimento di esso come ministero non
ordinato o istituito. Né Il Rinnovamento del-
lo cqtechesi (1970), né Catechesi Tradendoe
(1979) impiegano il termine «ministero»,
tanto da provocare per reazione la sua qua-
lifica di tipico « ministero di fatto »>. Ma nem-
meno i catechisti, come emerse nel loro Con-
vegno Nazionale a Roma nel 1988, richiedo-
no un riconoscimento ministeriale giuridico,
forse perché il vocabolo appare ancora trop-
po compromesso con un'accezione clericale,
chiedendo piuttosto, essi che sono in maggio-
ranza laici, un riconoscimento anche ufficiale
che corrisponda alla realtà genuina del loro
servizio.
In sintesi, è tutta una mateÌra in evoluzione
sia dottrinale che normativa i cui sviluppi de-
vono fare i conti soprattutto con la vita del-
le comunità ecclesiali.

2.2. Dzti e fatti
Ed infatti, come avviene sovente, la vita sor-
passa il diritto. L'aver dovuto coniare il ter-
mine « ministeri di fatto » sta ad indicare tutta
un'area di esperienze meritevoli di osserva-
zione. L. Sartori, nell'articolo citato, propo-
ne come primo avvio al rinnovamento della
questione di distinguere I'area del Libro (tutti
i servizi che toccano la Parola, tra cui la ca-
techesi), l'area dell'Altare (servizi liturgici o
del culto propriamente detti), I'area dell'A-
gape (servizi di carità nel senso più lato).
Ebbene e facile trovare giovani soprattutto
nella prima e terza area.

2.2.1 . Per l' area del Libro, ecco i cqtechisti

Calcolati sui 300.000 in Italia, in una inda-
gine del 1982, appariva che il 4090 sono di
età inferiore ai 24 anni, e quasi il 1090 tra i
24ei30anni.
Che si possa collocare questo servizio nella
categoria del ministero istituito è cosa tanto
parlata quanto fin qui non consentita. In ogni
caso non si farà giustizia né teologica né ec-

clesiologica né pedagogico-pastorale con il ri-
fiutare od anche con il soprassedere ad una
forma chiara di riconoscimento ministeriale
dei catechisti, pensando ovviamente questo
ministero non su quelli clericali, ma sulla real-
tà del laico battezzato a servizio della comu-

MINISTERI GIOVANILI

nità in modo sufficientemente stabile ed uf-
ficiale (il mandato del Vescovo).

2.2.2. Quanto ai servizi dell'Altore
Attualmente i giovani che vi concorrono de-
vono essere maschi, e per lo più devono com-
piere il curriculo del Seminario; fuori di qui,
i ministeri di Lettorato, Accolitato e tanto più
il Diaconato sono notoriamente assegnati ad
adulti ed anziani.
Il che significa che il recinto liturgico nei suoi
diversi servizi vede assenti i giovani quasi
completamente.
E dovuto certamente al fatto della profonda
disaffezione che sta fra giovani e liturgia.
Ma tale atteggiamento non può essere pro-
vocato da concezioni ristrette di servizio Ii-
turgico?

2.2.3. I servizi di carità

ln questa terza area ministeriale, proba-
bilmente la piÌr espressiva di servizi giovani-
li, sottolineiamo anzitutto la loro parteci-
pazione sotto forma di volontariato: aiuto
ai poveri, cura dei malati, assistenza degli
anziani, accompagnamento di emarginati,
scuola di analfabeti, presenza nel terzo
mondo....
Altri realizzano una peculiare diakonia in As-
sociazioni come l'Azione Cattolica, od anche
di tipo culturale e sportivo, sociale-politico,
e in altre forme di pastorale giovanile, in qua-
lità di animatori riconosciuti e generalmente
dotati di passione e competenza.
Infine ricordiamo la presenza di giovani nei
Consigli Pastorali.

2.2.4. A quale età?

E evidente che per tutto il nostro discorso non
si vuol qui quantificare il numero, di certo
minoritario rispetto alla grande massa. Si in-
tende semplicemente alfermare una presen-
za giovanile sovente qualificata e fedele.

Quanto all'età, essa è a partire da dopo l'a-
dolescenza.
Un discorso di ministeri per adolescenti, in-
teso nelle caratteristiche di competenza, du-
rata e riconoscimento canonico, ci sembra di
fatto ben poco appariscente, e improponibi-
le per ovvie ragioni.
Piuttosto si tratterà di delineare degli iti-
nerari formativi di adolescenti verso i mini-
steri.
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MODELLI ANTROPOLOCICI

3. PROSPETTIVE
PASTORALI-PEDAGOGICHE

Volendo ora riflettere in ottica formativa, se
attendiamo ai diversi elementi emersi fin qui
ci sembrano congrue alcune indicazioni ope-
rative.
1. Ogni cristiano in quanto tale, e pertanto
ciascun giovane cristiano, gode di doni o ca-
rismi conferitigli dallo Spirito Santo, la cui
destinazione di fondo è il servizio del Regno
nel corpo ecclesiale. L'esercizio di tale dono-
compito si configura in rapporto alla condi-
zione umana del soggetto (alle sue qualità na-
turali e alla sua evoluzione maturativa) e al
contesto storico di fede e di cultura (bisogni
della Chiesa e della società). Questo signifi-
ca che affermare o negare l'accesso dei gio-
vani ai ministeri ecclesiali non ha senso se non
nell'attenzione delle condizioni sopraddette.
Non esiste però nessuna preclusione che si
possa trattare con dei giovani la questione dei
ministeri.
2. Punto nodale tra tutti è l'educazione cri-
stiana dei giovani in prospettiva di ecclesia-
lità ministeriale. In altri termini, come è ve-
ro che non è sufficientemente completa una
proposta ed esperienza cristiana senza una
consapevole e leale appartenenza ecclesiale,
nemmeno tale appartenenza puo definirsi
compiuta se la tematica dei carismi e mini-
steri non viene svolta e proposta come nor-
male cammino del credente nel mondo. Non
quindi in termini né di potere, o come corvè
arbitraria, ma come risposta religiosa all'in-
vito dello Spirito a dare consistenza e con-
cretezza al proprio progetto cristiano di vi-
ta. Cio non significa un'automatica assunzio-
ne di compiti, quanto la maturazione di una
scelta religiosa all'interno di un itinerario pre-
viamente articolato. Perché il passaggio del-
l'adolescenza all'età giovanile non potrebbe
essere anche possibilità di scelta di un servi-
zio ministeriale?
3. Chiaramente cio suppone una nuova im-
postazione teologico-pastorale del ministero.
Il quadro delineato da L. Sartori ha in sé i
presupposti di verità e la suggestività di pro-
poste cui occorrerà dare verifica con quella
che egli chiama «sperimentazione».
Con lo stesso Sartori richiamiamo una for-
ma così vicina all'esperienza giovanile e che
denomina «ministerialità dei movimenti».
Egli afferma: « Il fatto attuale del diffondersi

dei gruppi, delle comunità di base, e dei mo-
vimenti è un segno provvidenziale. La mini-
sterialità normale passa ormai attraverso que-
ste strade, che collegano gli individui alla
Chiesa in quanto tale, e mediano in qualità
di microrealizzazioni di Chiesa».
4. Come aree significative restano quelle so-
pra dette, in particolare il servizio della ca-
techesi, il volontariato di carità, I'animazio-
ne cristiana dei gruppi sociali.
Ma è evidente lo spostamento di significato
che possono assumere queste vie ministeria-
li. Sartori parla con lungimiranza di una mi-
nisterialità ecclesiale che puo farsi all'inter-
no dei servizi civili, quindi in territorio per
sé extraecclesiatico e soggetti a competenze
professionali che non sono per sé proprie del-
la Chiesa. Tale ministerialità si compie quan-
do il cristiano, giovane e non, si impegna, ad
esempio, ad esprimere in profondità e con-
cretezza la carità di Cristo contro i rischi sem-
pre incombenti della burocratizzazione e della
massificazione.

---+ ministeri.

MIRACOLO --+ Dio 5.7.

MISSIONE / MISSIONARIETÀ --+ chiesa - evan-
gelizzazione - Gesù Cristo - ministeri 1.2. - oratorio
3. l. - parrocchia 2.2. - pastorale giovanile (storia-3)
3.3. - pastorale in Italia 1.3. - Spirito santo - teologia
pastorale (storia) 7. - territorio 3.2. - s. Alfonso Ma-
ria de Liguori 3.

MISTERO -+ Dio - educazione/pastorale 4.4. - eu-
caristia l.l. - fede - fede (sguardo di)2.2.;3.2. - Ce-
sù Cristo - incarnazione 2.-5. - liturgia e tempo l. -
persona - salvezza - sacramenti 1.7. - santi 2. - Spiri-
to santo.

MITO --+ simbolo 3.1. - sacro.
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2, La cultura e I'uomo
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2.2. Cultura e formaT,ione

3. Le attuali tendenze antropologiche
3.1 . La crisi dell'immogine moderna dell'uomo
3.2. L'uomo nell'ideologia del progresso e nell'i-

deologia del cambio
3.3. La crisi antropologica degli anni '70
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3.4. Tra moderno e post-moderno

zl. I modelli d'uomo emergenti
4.1 . L'intellettuale «orgonico>» e I'uomo <<disor-
gonico >>

4.2. Il modello d'uomo dei moss-media
4.3. L'istanza dell'sutorealizzazione nel modello
di uomo tecnologico e in quello dell'uomo impe-
I,nqto
4.4. Un modello d'uomo cristiano?

5. Il discernimenlo nelle affermazioni antropolo-
giche

5.1 . Il tendenziale riduzionismo
5.2. Oltre il riduzionismo: la legittimità del plu'
rolismo antropologico
5.3. I limiti del pluralismo antropologico

6. Quale modello d'uomo in educazione e pa-
storale?

6.1. Lo prioritò di una prospettiva dinomica
6.2. Idea di uomo e prassi educativo-pustorale

7. La partecipazione alla cultura antropologica
1.1. Per una cultura della vita e dello promozio-
ne umono
7.2. La partecipazione ai movimenti culturali
'7.3. Per una prospettiva umanistica di scienza e

tecnologia
7.4. L'opera di iniziazione all'umctno
7.5. Per una cultura umonistica illuminata dalla
fede

La voce intende portare la riflessione sulla
prospettiva di fondo dell'azione pastorale, là
dove la dimensione religiosa e di fede, si in-
contra con le modalità culturali, con le istan-
ze storiche, con gli impulsi e le aspirazioni
personali o di gruppo: in particolare con le
idee e con i progetti relativi all'uomo e al suo
destino.

1. ANTROPOLOGIA E PASTORALE

L'attenzione a cio che I'uomo è o intende es-
sere, a ciò che spera o che pensa di se stesso,
è diventata sempre più viva nell'insegnamen-
to e nella vita della Chiesa uscita dal Conci-
lio Vaticano IL
« Farsi I'occhio all'umano » rientra in quella
più vasta capacità di « leggere i segni dei tem-
pi » che costituisce un indubbio obiettivo di
ogni vita di fede adulta. Ma I'importanza di
una corretta e approlondita visione dell'uo-
mo, cioè di quella che in termini tecnici si dice
antropologia, si evince più direttamente dal-
l'analisi della attività pastorale stessa, in sé

e per sé e nel particolare momento storico che
stiamo attraversando.
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L'azione pastorale, non è solo <<far cose»,
ma anche lavorare secondo e per un <<pro-
getto-uomo ».
Non si agisce infatti senza idee, ma sempre
secondo certi quadri di riferimento più o me-
no coscienti, piu o meno organici, ma sem-
pre in ogni caso presenti. Ogni intervento vi-
tale ha sempre una soggiacente visione del
mondo e della vita che incide profondamen-
te nel determinare quelle che sono le finali-
tà, i contenuti, le strategie operative, la scel-
ta degli strumenti che si intendono adopera-
re per condurre a termine l'azione.
Di tale visione del mondo e della vita, gran
parte è costituita dalla visione dell'uomo e del
suo destino. È tale visione che per lo più fa
da luogo di senso per i progetti e per gli in-
terventi individuali e collettivi, spesso in ma-
niera preponderante.
L'annuncio e I'approfondimento del messag-
gio evangelico non avvengono a mente « pu-
ra» dalle idee che si hanno circa I'esistenza
umana. La proposta di fede non solo è inca-
nalata entro un linguaggio e un insieme di co-
dici culturali, ma si accompagna e si coniu-
ga con le visioni, i progetti e i desideri esi-
stenziali di chi fa pastorale.
In questo senso si puo dire con una certa si-
cvrezza che non c'è pastorale, catechesi o
educazione che non sia solidale con una qual-
che antropologia.
L'azione pastorale non è fuori del mondo e

della storia.
È sempre situata in un contesto socio-
culturale e collocata in una determinata con-
giuntura storica. A motivo di cio risente e

partecipa delle concezioni, delle speranze e

delle attese del proprio tempo e della propria
comunità civile ed ecclesiale, pur avendo da
annunciare parole e proclamare « destini » che
trasbordano le culture e la storia.
Non solo l'attività pastorale dovrà atteggiarsi
e dar risposta o provocare questa mentalità
del contesto, ma in concreto ne condividerà
con i destinatari le istanze, più o meno for-
temente; e in conseguenza accentuerà questo
o quell'aspetto del patrimonio di fede rice-
vuto dalla tradizione.
La presa di coscienza di questa condivisione
di mentalità, la vigilanza critica nei confronti
di essa, la rielaborazione organica e perso-
nale di essa non solo eviterà travisamenti del
contenuto oggettivo di fede o scissure e con-
traddizioni vitali tra cio che si crede per fede
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e ciò che si pensa per cultura, ma permetterà
di contribuire all'edificazione di quella socie-
tà a misura d'uomo che è nell'animo di tut-
ti; e di dare il proprio apporto alla costru-
zione di quei cieli nuovi e di quella terra nuo-
va in cui abita la giustizia e Ia verità.

2. La cultura e I'uomo

La cultura manifesta cio che caratterizza I'uo-
mo rispetto alle altre specie viventi e fa capi-
re la speciale via che l'uomo ha preso: la via
della civiltà, vale a dire l'umanizzazione di
sé e della natura attraverso il lavoro e la pro-
duzione di idee, di valori, di tecniche, di pro-
cedure, che appunto diciamo cultura nel sen-
so più vasto.

2.1. Cultura e umanizzazione

Attraverso l'attività simbolico-linguistica
I'uomo si è circondato di un universo simbo-
lico e di un mondo di immagini, di cui il lin-
guaggio, il mito, I'arte, la religione, la scien-
za, la tecnologia costituiscono le forme prin-
cipali. In tale modo l'uomo dimostra il suo
particolare potere di costruirsi un mondo
« ideale » con cui media il rapporto con l'am-
biente e con gli altri individui e gruppi umani.
Nel suo sviluppo storico la cultura si arric-
chisce di aspetti, di accentuazioni e di parti-
colarizzazioni dovute a cause di origine sto-
rica, sociale, economica, politica, religiosa,
linguistica, geografica. Mostra tensioni, stra-
tificazioni, giustapposizioni, elementi conflit-
tuali.
Negli ultimi decenni si è fatto più forte un
certo «disagio della civiltà» (S. Freud). Lo
sviluppo scientifico e tecnologico ha messo
in crisi la cultura tradizionale. La moderniz-
zazione della vita ha messo in questione i si-
stemi etici e religiosi di riferimento. La com-
plessilicazione e la differenziaztone della vi-
ta sociale hanno ingenerato un forte plurali-
smo che rischia di polvenzzare le singole cul-
ture locali e di sfociare in una fragile
omogeneizzazione culturale.
La cultura può quindi arrivare a far da velo
che impedisce il diretto contatto con il reale.
Tuttavia al di là dei suoi limiti, essa è la di-
mostrazione concreta della intima volontà di
una progressiva autoliberazione dell'uomo.
La cultura infatti, nella sua realtà più com-
piuta, presenta punti di vista originali, e tal-

volta irriducibili, sul mondo, sulla vita, sul-
la morte, sul significato dell'uomo, sui suoi
compiti, sui suoi privilegi e limiti, su cio che
si può conoscere, su quanto è lecito sperare,
su cio che si deve fare. Attraverso concetti
e simboli olfre i sistemi di rappresentazione
che permettono di interpretare se stessi, il
mondo e la storia. Mediante le indicazioni di
valore presenta i sistemi normativi che fan-
no da quadro di riferimento e di giudizio delle
situazioni e dell'azione. Grazie all'elabora-
zione di procedure e tecniche, si hanno i sr-
stemi di espressione e di azione, che aiutano
a comunicare e ad intervenire sul mondo e

sulla vita individuale e collettiva.
E nel contesto della loro cultura e per (nezzo
di essa, che le persone entrano nella dimen-
sione propriamente umana della vita, si ele-
vano sopra e al di là di quanto c'è di mera-
mente biologico in loro. Essa offre una for-
ma di vita, nella quale e per mezzo della quale
l'esistenza individuale e comunitaria si for-
ma, e nella cui cornice si può costruire il per-
sonale e comune destino.
La funzione della cuÌtura è innanzitutto e so-
prattutto quella di dare un vincolo, di situa-
re I'uomo da qualche parte, in un tempo e

in luogo determinato, gravandolo di una cer-
ta eredità, per il meglio e per il peggio, di
aprirgli nel contempo un certo orizzonte di
possibilità, secondo una prospettiva partico-
lare, un particolare modo di significare e di
umanizzare il mondo.

2.2. Cultura e formazione

Per dirla con terminologia oggi molto in vo-
ga, la cultura e il sapere possono diventare
fonte del saper fare e del saper agire. Ma pos-
sono contribuire piir prolondamente a saper
essere se stessi nell'apertura agli altri e nella
diversità pluralistica e complessa dell'esisten-
za comune. L'identità personale e la capaci-
tà di decisione autonoma e responsabile sor-
ge e si sviluppa certamente anzitutto attra-
verso I'elaborazione del proprio vissuto nel
vivo contatto con I'ambiente e nella diretta
partecipazione alla vita comunitaria, non sen-
za ùna qualche mediazione culturale. Ma
concretamente, oggi piir che mai, l'esperien-
za personale viene potenziata e le capacità
personali vengono portate a maturazione at-
traverso I'apprendimento intenzionale e siste-
matico del patrimonio sociale d'idee, di va-
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lori, di forme espressive e di modelli compor-
tamentali che diciamo cultura in senso ogget-
tivo e contenutistico, sia a livello comune (tra
cui primeggia la cosiddetta cultura di mas-
sa), sia a livello specialistico (tra cui oggi ap-
pare dominante la cultura scientifico-tecno-
logica).
Come è già stato messo in risalto, la cultura
di un gruppo, a prescindere dalle sue segmen-
tazioni o dislivelli interni, permette di rappre-
sentare in lorma simbolica la realtà naturale
ed umana in termini di globalità, d'intercon-
nessione organica tra i suoi aspetti e momen-
ti, di verità e valore, di limite critico e d'im-
pegno progettuale, d'individuazione singola-
re e di corresponsabilità comunitaria.
Rispetto ai bisogni di formazione individua-
Ii e,/o collettivi, la proficua interazione tra
vissuto soggettivo e patrimonio sociale di cul-
tura si configura come quel processo di «col-
tivazione personale» che nella tradizione era
detta «paideia» presso i greci e «cultura ani-
mi » presso i romani e che rispetto alle altre
accezioni di cultura potrebbe essere intesa co-
me cultura in senso soggettivo. A sua volta
I'attività messa in atto a questo scopo è di-
retta ad aiutare una solida formazione intel-
lettuale e culturale, vale a dire a portare allo
stadio di struttura consolidata e di esercizio
maturo le capacità conoscitive (oltre quelle
intellettive vere e proprie, quelle sensitive, in-
tuitive, razionali, creative), le capacità espres-
sive, emotive, affettive, operative, fino ad
un'organica sistemazione del sapere e del
mondo personale con quello sociale, non solo
in senso riproduttivo, ma anche di rielabo-
razione personale e di creatività produttiva.

3. LE ATTUALI TENDENZE
ANTROPOLOGICHE

Rispetto alla globalità della cultura, con l'l-
dea di uomo e dell'umano veniamo ad indi-
care ciò che crediamo l'uomo sia e debba es-
sere, e spesso anche ciò che vogliamo che sia.
Realtà e desiderio, indicativo, imperativo ed
ottativo, vanno di pari passo. Descrizione del
reale e prospettive che si vogliono imprime-
re al presente sono poste insieme ed in conti-
nuità. Per questa loro carica ideale, l'idea di
uomo e di umano fanno da base, da visione
orientante al progetto-uomo ed al progetto-
persona, che i singoli individui e l'intero cor-
po sociale intendono portare avanti nel con-
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creto della loro vicenda storica. Esse permet-
tono di comprendere meglio e più specifica-
mente cosa significa « divenire uomo » e quin-
di in quali direzioni concentrare le energie e

gli slorzi del lavoro formativo.
Spesso tale visione teorica è allo stato infor-
me. Sta come sullo sfondo, senza emergere
coscientemente. L'esperienza di questi anni
ci ha aiutati a prendere coscienza dei molte-
plici ostacoli che si contrappongono ad ogni
intento di scendere dalle intuizioni di fondo
al livello dei concetti chiari e distinti. È in-
fatti obiettivamente difficile definire una real-
tà, come I'uomo, che è sempre dato e com-
pito, realtà e progetto, problema e mistero,
soggetto ed oggetto, libertà e determinazio-
ne, individualità e collettività, interiorità ed

esteriorità, privato e pubblico, personale e

politico. Dal punto di vista culturale, spesso
parlare di « uomo » ha voluto significare sem-
plicemente «l'uomo bianco moderno e civi-
lizzato>>. L'emergenza della condizione fem-
minile e le lotte per la sua emancipazione (al
di là d'inevitabili e polemiche accentuazioni)
hanno messo in luce che I'immagine di uo-
mo è spesso ritagliata su misura dei « ma-
schi ». Al vaglio della storia, molte afferma-
zioni sull'uomo sono risultate alla fine pro-
dotti di falsa coscienza, fatti per giustificare
prassi sociali ed educative, legate a precisi in-
teressi sociali, economici, politici di parte: si
è trattato cioè di affermazioni ideologiche nel
senso peggiore del termine.

3.1. La crisi dell'immagine moderna
dell'uomo

Piir concretamente in questi ultimi anni è en-
trata in crist I'immagine moderna dell'uomo:
vale a dire la rappresentazione mentale con
cui comunemente l'uomo delle società post-
medievali vedeva se stesso, pensava e prospet-
tava la sua esistenza nel mondo e nella storia.
La coscienza occidentale moderna è indub-
biamente molto sensibile agli aspetti di co-
struttività, di storicità, di socialità, di ope-
ratività, di sviluppo, presenti nell'esistenza
umana. Le trasformazioni economiche e po-
litiche conseguenti alla cosiddetta rivoluzio-
ne industriale, le conquiste della scienza e del-
la tecnica, lo sviluppo prorompente delle tec-
nologie, le lotte sociali e civili, l'emergenza
di nuove classi nella vita politica, hanno por-
tato I'uomo moderno ad una nuova coscien-
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za di se e delle proprie capacità di modifica-
zione del reale attraverso I'azione individua-
le e collettiva, sorretta dalle forze della ra-
gione.
Rispetto alle età precedenti (quella grosso
modo rappresentata nell'immagine medievale
dell'uomo), l'uomo moderno si è visto e si
è prospettato come centrato su se stesso, non
tanto su Dio o sull'Universo. Si è parlato per
questo di « uomo copernicano )>, nel senso che
l'uomo si veniva a porre come centro solare,
attorno a cui veniva a ruotare tutto il resto
(come era il sole nella concezione di Coper-
nico, rispetto alla precedente centralità della
terra, come era nella antica concezione tole-
maica).
Posta piuttosto in ombra la dimensione crea-
turale e quella di particella dell'universo, so-
prattutto dall'illuminismo in poi, si è anda-
ta esaltando la capacità dell'uomo di costrui-
re il proprio destino attraverso la propria
azione e I'energia pratica della sua raziona-
lità.
Si e visto l'uomo essenzialmente come homo
.faber, cioè costruttore e non esecutore o frui-
tore di un mondo o di un ordine già dato, già
determinato. In questa linea si è talora arri-
vati a mettere tra parentesi ogni senso del li-
mite, dell'errore, dello scacco, della colpa, o
anche del diverso, dell'altro, della oggettua-
lità delle cose, delle strutture, delle leggi, del-
l'istituito.

3.2. L'uomo nell'ideologia del progresso
e nell'ideologia del cambio

Una tale immagine di uomo, seppure non
sempre organicamente, è stata assunta e rin-
forzata dalle grandi ideologie che tra il seco-
lo scorso e l'attuale hanno guidato o perlo-
meno sostenuto la prassi sociale e politica del-
le nazioni e dei gruppi all'interno delle sin-
gole società, offrendo ad essi coerenza, giu-
stificazione razionale, prospettive e linee
d'azione. A queste ideologie I'immagine mo-
derna dell'uomo ha inluso vigore, forza, po-
tenza persuasiva, qualità attrattiva e coagu-
lazione veloce di consensi, dando loro il cri-
sma delle ideologie forti e delle filosofie vin-
centi. Negli anni sessanta quest'immagine
d'uomo si è riproposta secondo due versioni
principali: una che si affidava piuttosto alla
potenza della scienza, della tecnologia, della
produzione economica lasciata al libero gio-

co delle regole di mercato; I'altra che invece
sottometteva il tutto al preventivo cambio po-
litico e strutturale. La prima tendenza si è ri-
trovata nell'ideologia dello sviluppo o del
progresso; la seconda nell'ideologia del cam-
bio, affidata alle nuove classi ed ai nuovi sog-
getti storici (variamente identificati nel pro-
letariato, nei popoli del terzo mondo, nei gio-
vani, nelle donne, negli emarginati). In en-
trambi i casi - come il pensiero religioso ha
sottolineato - si è avuta una sorta di religio-
ne secolarizzata ed una fede laica, fiduciosa
e tutta protesa verso un illimitato progresso,
unicamente fondata sulle leggi della scienza
o della natura, aperta ad orizzonti di libera-
zione e di felicità per tutti, in un ipotetico
« regno di ìibertà », in cui I'uomo, finalmen-
te affrancato da ogni feudalesimo esteriore
ed interiore, potesse avviarsi verso I'assolu-
ta e plenaria espansione e realizzazione di
vita.

3.3. La crisi antropologica degli anni '70
Come si è detto, questa stessa immagine di
uomo è oggi altamente problematica. Essa è

entrata in profonda crisi durante quelli che
sono stati detti i difficili anni '70.
A livello propriamente antropologico, si è an-
zitutto risentito il contraccolpo del tracollo
dell'idea di uno sviluppo illimitato. I limiti
dello sviluppo si sono mostrati repentinamen-
te ma drasticamente. La società opulenta e
lo stato assistenziale (il « Welfare State ») so-
no entrati in una crisi irreversibile. Non me-
no pesante è stato l'elfetto della caduta ver-
ticale dell'idea del cambio rivoluzionario. Il
« sol dell'avvenire » è scomparso velocemen-
te dai cieli del nostro tempo. Ma oltre a ciò
si è avuta come un'erosione dall'interno, ad
opera di quelle tendenze di pensiero struttu-
ralista, radicale e nichilista, che hanno mes-
so in crisi i concetti stessi di razionalità, di
soggettività, di progettualità su cui si fonda-
va I'immagine dell'homo faber.
L'uomo è stato visto in balìa di strutture e

di processi anonimi, che lo sorpassano da
ogni dove. Errato oltre che irrealistico è ap-
parso ogni tentativo di uscire fuori od erger-
si al di sopra della « ferrea necessità » che av-
volge I'uomo. La libertà non sarebbe niente
più che un mito vano ed infondato, secondo
fe affermazioni di alcuni strutturalisti. La fe-
de nelle capacità progettuali umane non so-
lo non troverebbe riscontro nella realtà, ma
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non potrebbe neppure reggersi sulle certezze
della razionalità, incapace di raggiungere fon-
dazioni consistenti o inseguire mète sicure.
La proclamazione nietzschiana della morte di
Dio (vista non tanto come negazione ateisti-
ca, quanto piuttosto come alfermazione della
fine di ogni assolutezza e di verità o di valori
eterni ed immutabili) è fatta riecheggiare dai
neo-nichilisti agli orecchi dell'uomo contem-
poraneo.
La soggettività umana stessa si sgretola sot-
to gli occhi di quella che generalmente e det-
ta cultura radicale. L'uomo è ridotto ad un
gioco pirotecnico di pulsioni e di bisogni, che
atomizzano l' esistenza individuale e colletti-
va. Una razionalità immanente alla storia,
così come una normatività oggettiva della na-
tura sono considerate assolutamente impen-
sabili. Al limite l'uomo viene paragonato al
rizoma, pianta senza vero fusto e foglie, ric-
co di riserve interne, dalle diramazioni clan-
destine e dagli sviluppi sotterranei non pre-
stabiliti. E I'esistenza collettiva è considera-
ta simile a quella di un formicaio in cui ogni
individualità è come dominata da un inces-
sante dinamismo che la supera e che si ripro-
duce oltre ogni mutilazione od eliminazione
di questa o quella individualità. Allo stesso
modo, rifiutata ogni fondazione razionale ed
ogni collegamento rigido alla tradizione od
ogni tentativo di riduzione ad unità organi-
che, l'esistenza è vista come incessante e li-
bera produzione dei bisogni e dei desideri che
liberano « disorganicamente » la molteplici-
tà spontanea di quelli che son detti « bisogni
radicali ».
A conclusioni non sostanzialmente dissimili
arrivano coloro che, prendendo sul serio la
«sfida» dell'attuale sviluppo tecnologico,
non vedono altro sbocco di futuro per l'uo-
mo che è il rifiuto dell'umanesimo tradizio-
nale e la cibernetizzozione dell'intera esisten-
za individuale e sociale. Occorrebbe andare
«oltre la dignità e la libertà» (come insinua
il titolo di un volume di F. B. Skinner, psi-
cologo e pedagogista americano, edito nel
1971 e subito diventato un «bestseller») ed
affidarsi ad un controllo ed uso regolato delle
informazioni. Nulla dovrebbe essere lascia-
to al caso, alla fantasia, agli umori del mo-
mento. Tutto andrebbe precisamente deter-
minato e computerizzato, in modo da evita-
re errori e sprechi così come disordini sociali
e sofferenze personali.
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3.4. Tra moderno e post-moderno

In sintesi, pur se da diverse prospettive, sem-
bra delinearsi sempre più nettamente un'im-
magine di uomo che, se non può dirsi del tut-
to opposta, certo è per tanti versi diversa da
quella tradizionalmente considerata moder-
na. Per tali motivi sono sempre più quelli che
parlano di «uomo post-moderno», cioè di
un'immagine di uomo in cui è fatto spazio
alla differenza, all'alterità, al limite, a vie
alernative di emancipazione e di liberazione.
In ogni caso la crisi è vista come passaggio
obbligato per ogni itinerario futuro umano.
Altri invece pensano che a tramontare siano
state le concezioni tradizionali dell'uomo le-
gate alla civiltà agricola contadina o alla ci-
viltà industriale urbana. Una nuova forma di
modernità si imporrebbe: quella planetaria
della società dell'informazione, dominata
dalle nuove tecnologie informatizzate e dal-
la egemonia delle professionalità del terzia-
rio avanzato (finanza, tecnica, servizi, infor-
mazioni, managerialità, ecc.).

4. I MODELLI D'UOMO EMERGENTI

Queste stimolazioni antropologiche di vario
segno e di diverso spessore, in mano a colo-
ro che operano nelle diverse centrali della cul-
tura (maestri del pensiero, movimenti, gruppi
di potere, or ganizzazioni scientifiche, mass-
media), hanno prodotto negli ultimi venti an-
ni, una serie di modelli d'uomo, tendenzio-
nalmente egemonizzante ogni altra prospet-
tiva antropologica.
Con I'espressione «modelli d'uomo» si in-
tende qualcosa di piir specifico che un insie-
me di idee sull'uomo. Si vuole indicare piut-
tosto un'immagine d'uomo organica e defi-
nita, che sintetizza e semplifica i molti dati
d' esperienza, \i or ganizza intellettualmente
attorno ad un'idea-chiave o ad un valore cen-
trale magari tramite una specifica prospetti-
va teorica, e che viene a proporsi come un
modo ideale di vita.

4.1. L'intellettuale «organico» e l'uomo
« disorganico »

Negli anni della contestazione del sessantot-
to sembrò che l'unico modo che valesse se-
guire, se si voleva essere veri uomini e don-
ne, fosse quello dell'intellettuale progressista
e rivoluzionario, « organico » alle lotte per la
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emancipazione, la liberazione e il cambio del
sistema. Altrimenti si era reazionari e fasci-
sti. Questo modello d'uomo si rifaceva ad un
Marx, che ognuno interpretava come voleva;
e se ne considerava concreta incarnazione Ca-
stro, Mao, il popolo vietnamita, ecc. L'ap-
porto teorico più consistente è venuto dalla
sociologica critica della scuola di Francoforte
(M. Horkheimer, T. Adorno, W. Benjamin)
e soprattutto dal pensiero di H. Marcuse e

dalla psicologia critica di E. Fromm.
Nella seconda metà del decennio trascorso è
prevalso piuttosto il modello dell'uomo « di-
sorganico», portato avanti dalla «cultura ra-
dicale». Se nel sessantotto si diceva che il pri-
vato è politico, ora i termini si rovesciano:
il politico è privato. Non il pubblico ma la
soggettivizzazione dei modi di vita diventa
egemone. Si celebrano la corporeità, i liberi
impulsi, laforza del desiderio. L'esaudimen-
to dei bisogni diventa la regola suprema del-
I'azione. Liberare i propri impulsi; scrollar-
si di dosso le arruginite impalcature delle leggi
e delle norme sociali tradizionali; andare ol-
tre ogni ideale di organicità partitica o sin-
dacale; arrivare alla gioia totale del corpo;
sono queste alcune delle parole d'ordine che
hanno in quegli anni ispirato i movimenti
femministi, la lotta per la difesa dei diritti ci-
vili; o sono state proclamate dagli indiani me-
tropolitani, dai «punk»; ma purtroppo so-
no state condivise pure da chi imboccava poi
per suo conto o con pochi altri la via della
destabilizzazione sociale e del terrorismo; o
all'opposto si perdeva nelle tangenti oscure
della droga.

4.2. ll modello d'uomo dei mass-media

Dopo il serrare le file che si è avuto a tutti
i livelli fin dagli inizi degli anni ottanta, allo
scopo di uscire dai tunnels bui della crisi; e

con i buoni segni della fine dell'emergenza
e della ripresa economica verso la metà degli
anni ottanta, si può dire che ormai emergo-
no fondamentalmente tre grossi modi di pro-
spettare I'idea ed il progetto-uomo da far ba-
lenare agli occhi dei giovani: anzitutto quel-
lo propagandato dai mass-media; in secon-
do luogo quello che si accompagna al prepo-
tente sviluppo dei nuovi media computeriz-
zati; ed in terzo luogo quello prospettato dai
movimenti di impegno e volontariato socia-
le, civile e,/o cristiano. Volendo etichettarli
potremmo chiamare il primo, I'uomo della

« self-realization »; il secondo, I'uomo
tecnologico-cibernetico; il terzo, l'uomo del
protagonismo e dell'impegno.
Ad ottenere maggior consensi è senza dub-
bio il modello d'uomo della «self-realiza-
tion». Infatti esso corrisponde ad istanze
umane di sempre. Già Platone diceva che era
ridicolo chiedere ad un uomo se volesse es-
sere felice; perché tutti desideriamo esserlo,
a meno di essere psicologicamente malati o
di trovarci in un momento di particolare de-
pressione psichica.
Ma risponde pure ad esigenze del tempo. In
questo senso è anche di moda; non solo per-
ché è il piÌr seguito. A voler essere sottili si
potrebbe dire che è seguito (: va di moda)
perché coglie la moda (: il cio che prevale).
Ed infatti nella crisi di strutture e di cultura,
che ha percorso I'Occidente nel decennio tra-
scorso e che ha propagato i suoi effetti al ter-
zo mondo ed ai paesi del sottosviluppo, l'io
è diventato come I'ultima spiaggia da salva-
re a tutti i costi dai mali della vita moderna.
Entrate in crisi le ideologie forti e i sistemi
di significato del recente passato, si è avuta
una profonda soggettivazione e frammenta-
zione dei modi di vita.
Parimenti I'istanza di democratizzazione e

I'allargamento a tutti (o per meglio dire alla
stragrande maggioranza della popolazione)
della possibilità di accedere ai beni di consu-
mo prodotti, ha permesso (almeno nei paesi
sviluppati) non solo una maggiore attenzio-
ne al benessere personale e sociale , ma ha
fatto balenare I'idea della possibilità di po-
ter giungere ad una plenaria e totale autorea-
lizzazione.
Ora il modello d'uomo propagandato dai
mass-media mostra appunto in modo sugge-
stivo dei modi di essere uomo e donna, e di
stare insieme, pieni di vita, attraenti, fasci-
nosi, realizzati sotto ogni punto di vista, da
quello fisico a quello delle relazioni sociali a
quello professionale. L'uomo della «self-
realization » è 1'uomo del successo, che tutti
si augurano di essere, sotto ogni cielo, in que-
sto nostro tempo segnato dall'istanza della
produttività e dall'efficacia storica.

4.3. L' istznza dell'autore alizzazione
nel modello di uomo tecnologico e in quello
dell'uomo impegnato

C'è da dire che il tema dell'auto-realizzazione
è pure al fondo degli altri due modelli d'uo-
mo segnalati. La dilferenza sta piuttosto nei
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modi e negli strumenti pensati per conseguir-
la. Nel modello tecnologico-cibernetico essa

è riposta non solo nell'uso delle nuove tec-
nologie informatìzzate, ma soprattutto in un
modo di affrontare i problemi dell'esistenza
che sia logico e razionale; e nel prospettare
interventi individuali e collettivi secondo sti-
li di controllo razionale e di programmazio-
ne rigorosa. ad evitare scompensi o guasli
inutili e dannosi. Esso è un poco I'ideale delle
élites giovanili, quelli che sono detti «yup-
pies ».
A sua volta, nel modello dell'uomo impegna-
to, l'autorealizzazione consegue come frut-
to dal fiore della personale e volontaria de-
dizione a favore di una causa che dà senso
alla vita. Per il costo d'impegno che richiede
e, forse ancor prima, per il grado di consa-
pevolezza di vita che presuppone, tale model-
lo è ovviamente seguito piuttosto da mino-
ranze pluralisticamente diversificate.
Nel modello della « self-realization » invece
lapienezza di vita è affidata piuttosto alle ri-
sorse interiori, alle personali capacità di es-
sere intelligenti, creativi, vivaci, capaci di
« vincere la vita » con le proprie forze e con
un pizzico di fortuna.
E appena da notare che vi sia in questo mo-
dello d'uomo una forte vena di quell'ameri-
canismo che pervade la nostra cultura e che
vede la sua incarnazione e la sua espressione
più cospicua in quel R. Reagan che da atto-
re giunge ad essere il presidente degli USA
e guida della leadership mondiale: un « nato
per vincere » che è riuscito alla fine ad arri-
vare al culmine del successo. Ma più da vici-
no esso trova la sua incarnazione nella mi-
riade degli uomini e donne di successo, i
« vip »: dai personaggi dell'economia e della
politica ai personaggi del mondo del cinema
e della canzone, alle mille dive o agli (( asso-
lutamente esordienti» premiati da concorsi
ogni anno o baciati ogni settimana o quasi
dalla fortuna.
La forza attrattiva di questo modello è data
a ben vedere dal fatto che esso non richiede
posizioni di partenza privilegiati: è potenzial-
mente alla portata di tutti. Non richiede par-
ticolari mezzi di sostegno: è affidato infatti
essenzialmente alle proprie capacità persona-
li. D'altra parte si può subito intravedere i
possibili scompensi cui può facilmente con-
durre, quando si veda la corrispondenzatra
i propri sogni di successo e la realtà, spesso
magra, con cui si ha a che fare; oppure si può
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comprendere la tensione di vita che innesca,
al fine di poter « riuscire r, essere sempre
« up », all'altezza delle situazioni.

4.4. \Jn modello d'uomo cristiano?

Verso gli anni cinquanta c'era una larga con-
vergenza tra i cattolici nel credere il perso-
nalismo come il modello d'uomo per eccel-
lenza cristiano. L'esperienza del Concilio Va-
ticano II, che ci ha resi attenti alle molteplici
mediazioni culturali secondo cui si esprime
e viene « codificata » la fede cristiana, così co-
me la molteplicità e il pluralismo dei modi
di essere e di vivere la vita cristiana nel com-
plesso tessuto sociale di appartenenza, han-
no messo alle corde una posizione così uni-
voca.
Indubbiamente pero difficilmente potrebbe
dirsi ed essere consentaneo con la tradizione
cristiana un modello d'uomo che sacrifichi
la irrepetibilità della persona, la sua libertà
a questo o a quel centro di potere sociale od
economico; oppure che riduca I'uomo entro
Ia curva dei giorni senza alcuna speranza di
trascendenza; o lo costringa entro le struttu-
re e le condizioni materiali di vita senza al-
cun respiro di spiritualità; o infine che lo in-
gabbi dentro I'orticello mondano che spesso
ci fa tanto feroci, come diceva Dante Alighie-
ri, negandogli la radicale possibilità di un de-
stino piir grande del mondo e del tempo, in
un rapporto con un Dio personale (e quindi
non riducibile ad una pura idea o ad un sem-
plice trasporto sentimentale), e in una storia
di salvezza e di liberazione che anela a cieli
nuovi e terra nuova in cui abita quella giu-
stizia e verità, che sono al fondo del cuore
umano e del suo desiderio.
Si puo quindi affermare tranquillamente che
in linea teorica sono possibili molteplici mo-
delli d'uomo cristianamente qualificati. Nei
loro confronti la fede viene ad avere un rap-
porto di «incarnazione» (nel senso che vi tro-
va la mediazione culturale per esprimersi sto-
ricamente); ed in pari tempo funge da «ri-
serva critica >> per gli eventuali aspetti « trop-
po umani » che essi avessero, e da « forza di
futuro » per oltrepassare gli ambiti stessi della
concettualizzazione intellettuale in vista di
un'azione aperta ed anelante ad un umane-
simo integrale. Ma sulla questione del discer-
nimento relativo alle prospettive antropolo-
giche contemporanee, occorre allargare il di-
scorso.
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5. IL DISCERNIMENTO
NELLE AFFERMAZIONI
ANTROPOLOGICHE

A loro modo la crisi ed i movimenti di pen-
siero che si sono mossi «realisticamente» en-
tro di essa hanno dato voce e vigore ad istan-
ze umane irrinunciabili, piuttosto mortifica-
te nel recente passato o poco considerate nelle
immagini di uomo prevalenti: le istanze del-
l'individualità e dell'interiorità personale o
delle relazioni interpersonali ed amicali, ri-
spetto all'invadenza del pubblico, del politi-
co, dell'ideologico o del cosiddetto oggetti-
vismo scientifico; oppure le istanze del mon-
do emozionale ed inconscio, rispetto ad una
rigida ed astorica supremazia di una coscien-
za e di una razionalità troppo «chiare e di-
stinte», fonti e vittime, allo stesso tempo di
spinte autoritarie, repressive ed anti-emanci-
patorie.

5.1. Il tendenziale riduzionismo

D'altra parte queste stesse espressioni di pen-
siero sembrano spesso assumere un caratte-
re di costruzioni reattive, soprattutto quan-
do tendono a proporsi come affermazioni as-
solute e definitive. In tal modo ricalcano, sep-
pure in senso diametralmente opposto, gli er-
rori di cui accusano le ideologie lorti del
recente passato. E cio perché, pur spiegan-
do il reale, non spiegano tuttoil reale. Infat-
ti il loro fissarsi sulle urgenze del presente ri-
schia di far perdere di vista l'insopprimibile
dimensione di passato e di futuro, pur esisten-
ti nel presente e nel vissuto. Allo stesso mo-
do I'impietosa messa a nudo dei limiti uma-
ni può portare a misconoscere le reali capa-
cità e potenzialità delle libere decisioni volon-
tarie, per quanto si voglia ristrette e sotto
condizione; oppure non rende giustizia ai mo-
vimenti attivi dello spirito individuale e col-
lettivo, della memoria del singolo e delle col-
lettività, della fantasia progettuale e creatri-
ce di ognuno e di tutti, della conoscenza ve-
ritativa e delle forze d'amore, che si rivela-
no spesso alla prova dei fatti come serbatoi
di energie superiori ad ogni previsione. Così
ad insistere troppo nel dare «la parola alle
cose», ai fatti, all'esistente, (e non alle vane
conclamazioni ideologiche) si puo finire con
il negare anche i movimenti oltre I'esistente,
che pure si trovano nel reale, almeno a livel-
lo esigenziale. Invece di un uomo si rischia

di delineare e prospettare solo un misero « ho-
munculus» (V. E. Frankl).
Da questo punto di vista il pensiero cristia-
no, alla luce della visione biblica dell'uomo
« immagine di Dio » e dell'umanità rinnova-
ta nel Cristo, ha fortemente criticato le im-
magini di uomo emergenti nell'età moderna
e contemporanea: sia quella liberal-borghese,
che sta alla base dell'ideologia del progres-
so; sia quella del socialismo scientifico o li-
bertario, che sta alla base dell'ideologia del
cambio: sia quella del pensiero negativo e ra-
dicale, che sembra stare alla base della cosid-
detta cultura radicale. Esse infatti sembrano
alfette da un forte tasso di riduzionismo an-
tropologico, che mal corrisponde all'ampiez-
za di possibilità della condizione umana at-
tuale. L'uomo rischia di essere chiuso den-
tro l'ambito del mondo e del tempo, e la sua
esperienza circoscritta entro i termini delle re-
lazioni inter-umane, della vita sociale, del
rapporto con Ia natura, dei processi cultura-
li (storicismo). La sua liberazione è fatta coin-
cidere quasi totalmente con gli aspetti eco-
nomici, sociali, politici (materialismo), e la
sua felicità - se e nella misura in cui è dato
conseguirla - sembra essere quasi tutta com-
presa nei limiti dell'autor ealizzazione stori-
ca (immanentismo storico). Allo stesso mo-
do non cessa di far coscienti delle possibili
riduzioni dell'uomo a macchina ed a ogget-
to, cui sembrano portare talora certe affer-
mazioni dell'ideale cibernetico-informatico.

5.2. Oltre il riduzionismo: la legittimità
del pluralismo antropologico

D'altra parte, come si è visto, sono facili gli
sbilanciamenti e le esorbitanze verso forme
di affermazioni unilaterali. Ne consegue la
necessità di una somma cautela in ogni af-
fermazione sull'uomo. E importante inoltre,
nella formazione di un preciso quadro di ri-
ferimento per I'azione educativa e pastora-
le, tener presenti alcuni criteri di fondo.
Cio che colpisce di piir nell'uomo-individuo
e collettivo è la complessità nell'essere e nel-
l'operare; ma insieme una fondamentale uni-
tà e continuità, ricca di articolazioni ed
espressioni, pur nel bagaglio, più o meno ab-
bondante, di contraddizioni, di scompensi,
di disarticolazioni o di squilibri. Espressio-
ne cospicua di quest'irriducibile ed inelimi-
nabile complessità sono i diversi tentativi di
determinazione per affermazioni antinomi-
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che o per aspetti complementari (io,/me; es-

sere/coscienza; oggettività,/soggettività; es-
senza,/esistenza; uomo/universo, indivi-
duo/società; libertà,/necessità; materia,/spi-
rito; temporalità/eternità; anima/corpo,
ecc...) o anche per paradossi e negazioni. Da
cio sembra emergere una prima e basilare
convinzione, quasi un postulato procedura-
le: nel parlare dell'uomo o nell'immaginarlo
si deve tenere assolutamente in conto tale
complessità, contraddittorietà, unitarietà,
storicità, impegno direalizzazione. I dati del-
I'esperienza comune costituiscono il punto di
partenza a cui si dovrà ritornare e con cui ci
si dovrà conlrontare dopo ogni costruzione
teorica.
Ne segue pure una seconda convinzione che
è un po' corollario della prima: non si puo
bruciare tale complessità attraverso afferma-
zioni riduttivistiche. Cio è particolarmente
importante in sede educativa. Se è vero in-
fatti che I'immagine dell'uomo si rispecchia
nella concezione che si ha dell'educazione, sa-
rà pure vero che ad un'immagine riduttiva
dell'uomo seguirà lacilmente una concezio-
ne distorta dell'educazione, ridotta di volta
in volta, ad esempio, a puro allevamento ed
addestramento, da certe forme di radicale
biologismo antropologico; ad addestramen-
to ed apprendimento, da certe forme di ra-
dicale comportamentismo o fenomenismo;
ad educazione intellettuale, da certe forme di
razionalismo; ad educazione morale o a pie-
tismo pedagogico, da certe forme di spiritua-
lismo o idealismo; ad educazione sociale od
a semplice socializzazione, da certe forme di
sociologismo; a puro decondizionamento psi-
cologico ed ambientale, da certe forme di ra-
dicale spontaneismo psicologico.
Sembra anche abbastanza evidente una ter-
za istanza critica consistente nell'affermazio-
ne di un legittimo pluralismo nel sistemare,
or ganizzar e, interpretare questi fondamentali
dati dell'esperienza comune in modelli antro-
pologici particolari, sempre ed in ogni caso
soggetti alle regole della «criticabilità» pro-
pria delle costruzioni teoriche, nella misura
in cui lasciano a desiderare per cio che con-
cerne:
l) l'incontraddittorietà interna (: la logici-
tà, la conseguenzialità, la sistematicità);
2) il riferimento a principi razionali di fon-
do (principio di identità, di non contraddi-
zione, di evidenza empirica o razionale);
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3) la capacità di dar conto dei problemi e di

leggere alla prova dei fatti.
E infatti da prendere coscienza che la costru-
zione di una visione antropologica è sempre
in qualche modo.conseguente ad un proces-
so ermeneutico. E cioe frutto di una attività
interpretativa pitr o meno laboriosa e rifles-
sa, in cui entrano in gioco sia il mondo delle
precomprensioni soggettive (ciò che uno pen-
sa al momento, a seguito della propria for-
mazione, del proprio bagaglio culturale, della
vicenda storica che ha passato) sia le attese
che si hanno nei confronti della realtà, così
come essa è colta e così come essa si deside-
ra e si vuole che diventi, sia a livello indivi-
duale sia a livello collettivo.
Con E. Husserl, il fondatore della fenome-
nologia, si puo dire che il mondo della vita
è piir grande di quello delle sue concettualiz-
zazioni; ed è quindi passibile di molteplici
punti di vista ideali, che non si oppongono
necessariamente e totalmente.
Del resto la possibilità del pluralismo discen-
de pure dal concetto stesso di modello teori-
co. Esso indica una costruzione mentale che
sistematizza i dati di esperienza in una for-
ma unitaria e articolata attorno ad una (o
più) idea o valore, al fine di avere una visio-
ne organica e globale della realtà che si in-
tende osservare o su cui si vuole intervenire.
Tutto cio avviene a spese di una certa astrat-
tezza, artificiosità e semplificazione della
complessità reale o per lo meno con il privi-
legiamento di un aspetto piuttosto di un al-
tro. E facile quindi che i modelli teorici ri-
schino di cadere in affermazioni unilaterali
o pecchino di esorbitanze o sbilanciamenti ec-
cessivi.

5.3. I limiti del pluralismo antropologico

L'affermazione della legittimità di un plura-
lismo di modelli d'uomo sembra essere tipi-
ca di questa nostra età, che ha imparato dal-
la crisi a far spazio alla differenza, alle di-
versità, all'alterità, al limite, all'alternativo,
all'oltre e all'ulteriore.
D'altra parte ciò non vuol dire ammissione
di relativismo o di storicismo: sarebbe un al-
tro assoluto! Ma neppure significa omoge-
neizzazione e equivalenza di tutto.
La molteplicità dei modelli d'uomo puo es-
sere infatti interpretata come un tentativo di
adeguare idee e istanze alla complessità e al-
la essenziale storicità dell'essere umano; ed
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anche come un invito a guadagnare nel plu-
ralismo e nel « conflitto delle interpretazio-
ni », affermazioni vere, sempre pitr calibrate
e circostanziate rispetto alla realtà cui inten-
dono riflerirsi. Da questo punto di vista si
possono indicare ulteriori criteri di giudizio,
paragonabili a delle pietre di paragone reali
che soppesano e misurano la forza di quan-
to si viene affermando.
Si può segnalare in primo luogo la risponden-
za e 1'adeguatezza oll'uomo e al ragazzo rea-
le, cioè alle persone concrete, materialmente
individuate, storicamente determinate, geo-
graficamente situate; e di conseguenza ai
gruppi sociali, in cui le persone sono concre-
tamente inserite.
Come la legge, così anche le idee sono per
l'uomo, non viceversa.
In secondo luogo, oltre che per la fedeltà
all'uomo-ragazzo reale, i modelli antropolo-
gici e pedagogici reggono nella misura in cui
sanno essere aderenti alla realtà e alle esigenze
dello sviluppo storico (sociale, politico, eco-
nomico, culturale, religioso), ed in partico-
lare al parallelo sviluppo culturale, scientifi-
co e tecnologico.
Non basta che siano formalmente corretti e

logicamente espressi, se poi risultano sfalsa-
ti di secoli o parlano un linguaggio incom-
prensibile all'uomo attuale.
In terzo luogo, d'altra parte, la fedeltà alla
storia non significa idolatria dell'esistente. I
modelli dell'uomo e della sua crescita devo-
no corrispondere anche alle attese e alle spe-
ranze dell'uomo storico.
In questo senso si può parlare di una neces-
sariafedeltà alfuturo dell'uomo; e secondo
il pensiero religioso al movimento di trascen-
denza che qualifica la sua esistenza e che non
fa essere Ia sua libertà ultimamente una « pas-
sione inutile»» (Sartre).
Per il credente infine esiste un ultimo indice
di validità; ed è quello della fedeltà q Dio,
al Vangelo, alla vita comunitaria ecclesiale,
alla prassi di fede, entro cui il cristiano, co-
me singolo e come comunità gioca e prospetta
la sua vita e la vita degli altri.

6. QUALE MODELLO D'UOMO
IN EDUCAZIONE E PASTORALE?

In questo sforzo di discernimento, all'inter-
no del legittimo pluralismo antropologico, si
vuole insinuare che la prospettiva educativa

invita a fare delle scelte tra i molteplici e le-
gittimi modelli di uomo in circolazione nella
cultura di appartenenza.
Nella prospettiva educativa è prioritaria la in-
tenzione di corrispondere alla domanda di
formazione personale e sociale.

6.1. La priorità di una prospettiva
dinamica

Da questo punto di vista si può arrivare a dire
che non sono del tutto adeguati ai fini della
riflessione e della ricerca educativa dei mo-
delli d'uomo di tipo specula t iv o-essenziqlista,
tesi soprattutto a svelare I'essenza dell'uomo
e che parlano di lui quasi esclusivamente in
termini di qualità costitutive e determinanti
( : intelligenza, libertà, spiritualità, corporei-
tà) o di dimensioni londamentali (: indivi-
dualità, socialità, politicità, autotrascenden-
za) o del suo « statuto soprannaturale » (gra-
zia e peccato, virtir teologali, sacramentalità
dell'esistenza individuale e comunitaria). Una
tale antropologia in chiave di notura, di es-
senza profonda, rischia di lasciare un po' al-
l'oscuro gli aspetti di crescita e di sviluppo
dell'essere umano.
L'essenza sembra mettere tra parentesi Ia
fondamentalità dell'esistenza. Lo sguardo
eternale con cui è visto l'uomo rischia di bru-
ciare in una statica perennità, il farsi e la dia-
lettica del divenire umano nel mondo con gli
altri, anche nella prospettiva credente di sto-
ria della salvezza che costruisce ed aspetta la
vita senza fine.
Ma neppure sembrano del tutto soddisfacen-
ti, nell'orizzonte dell'educazione, modelli del-
I' uomo di tipo espe r ie nzia le- re I a zio na le, v olti
a determinare le condizioni di possibilità di
un'esistenza autentica (: l'uomo visto come
realtà misteriosa, soggettività situata, inter-
soggettività, libertà condizionata, tesa alla ri-
cerca di senso). Quest'antropologia in chia-
ve d'intersoggettività rischia di trascurare per
un verso la « materialità » delle strutture e dei
contesti, in cui l'esistenza si pone, e per al-
tro verso di trascurare troppo la consistenza
sia del superindividuale e del sociale sia le ra-
dici essenziali della soggettività che si mette
in relazione con gli altri nel mondo, esisten-
do ed autenticandosi.
Alla luce delle istanze e delle necessità che
spingono ad educare sembrano più adeguati
modelli d'uomo che si pongono in una pro-
spettiva storico-prassica, che pensano l'uo-
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mo in termini di soggetto e popolo, di uomo
e donna che è e si fa persona, libertà, comu-
nità, storia, cultura, civiltà, in e mediante
l'attività comune di trasformazione della real-
tà concreta in cui ci si trova a vivere, fatta
anch'essa in tal modo partecipe dello stesso
processo di emancipazione e di liberazione,
pur con tutti i limiti messi in evidenza dal
pensiero e dalla crisi contemporanea. È evi-
dente che in tale prospettiva è prioritaria l'a-
nalisi delle situazioni concrete in cui I'uma-
nità si trova a vivere.
Come si è accennato, il referente ultimo di
ogni affermazione sull'uomo è infatti /'ao-
mo reole, non, in primo luogo almeno, l'l-
dea d'tomo e neppure la natura umana o
I'uomo in generale, ma la persona concreta,
materialmente individuata, cronologicamente
datata, geograficamente ubicata e, secondo
il punto di vista educativo, aperta allo svilup-
po e alla formazione nell'interazione con
I'ambiente e grazie all'aiuto degli altri e del-
la società in cui vive. Di conseguenza il ri-
mando è pure ai gruppi sociali economici, po-
litici, culturali, religiosi, in cui concretamente
si compiono come evento i processi formati-
vi d'inculturazione, socializzazione, educa-
zione.
A sua volta, in questa concezione dinamicu
le due prospettive precedenti vengono assunte
come fondamento ed orizzonte di marcia del-
la prassi storica; e con funzione di provoca-
zione critica nei confronti della realtà esisten-
te, soprattutto nelle sue tensioni e carenze o,
come non troppo correttamente si dice, nel-
le sue contraddizioni. La dimensione storico-
situazionale (: I'uomo come effettivamente
è) è messa a nudo dalla luce della prospetti-
va dell'uomo «essenziale» e dell'uomo «re-
lazionale » ( : I'uomo come deve essere), in-
nescando il processo dell'azione, sorretta dal-
la visione delle possibilità dell'uomo e della
sua destinazionè ultima. È appena da notare
come anche in questa prospettiva I'esito ri-
manga sempre pluralistico e sottostia a quelle
correzioni di tiro che sono necessarie nella
progettazione e nell'attuazione dell'interven-
to educativo.

6.2. Idea di uomo e prassi
educativo-pastorale

Difatti l'idea di uomo, pur con le cautele teo-
riche di cui si è detto, non è di per sé un «pro-
dotto compiuto », direttamente fruibile in se-
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de educativa. Essa dev'essere combinata per
un verso con le possibilità soggettive di edu-
cazione, determinate sia cronologicamente
(cioè secondo le diverse età della vita) sia ai
diversi livelli dell'esistenza (ad es. a livello
bio-psichico, socio-culturale, materiale-spi-
rituale, etico-religioso, privato-pubblico,
individuale-collettivo), e per altro verso con
le concrete richieste ed opportunità sociali di
sviluppo umano.
Infatti se l'idea di uomo risponde all'esigen-
za di totalità, unitarietà e coerenza educati-
va, è tuttavia incompetente almeno in un
doppio senso: anzitutto perché, mantenendo-
si ad un livello di universalità e concettuali-
tà, è sempre generale ed astratta, manca cioè
di articolazione, individuazione, concretez-
za; secondariamente perché, indicando i ter-
mini e gli orizzonti dell'esistenza umana in
sé e per sé, non dice ancora il termine e I'o-
rizzonte specifico e proprio di chi è soggetto
d'educazione. Così pure è solo uno dei ter-
mini di riferimento dell'azione educativa; non
I'ultimo, anche se certamente necessario ed
importante. L'ultimo riferimento rimango-
no le persone concrete nella loro concreta re-
lazione educativa, da studiare, da vivificare,
da promuovere.

7. LA PARTECIPAZIONE
ALLA CULTURA ANTROPOLOGICA

Come si è detto I'immagine dell'uomo e del
suo destino costituiscono una parte rilevan-
te della cultura. Bisognerà quindi - così co-
me si dovrebbe fare per ogni prodotto che ci
viene dai processi formativi - non solo as-
sumere cultura, o consumarla, ma fare cul-
tura, cioè personalizzarla, reinterpretarla, in-
novarla, trasformarla e se occorre, cambiar-
la, affinché sia sempre un mezzo adeguato
alla vita comune e alle sue esigenze presenti
e future.
In questa opera i credenti sono chiamati a
svolgere quel compito di animazione che, co-
me ci dice la Lettera o Diogneto, è la carat-
teristica dei cristiani che vivono nel mondo:
non avendo città proprie, ma operando il be-
ne nelle città di tutti, vengono ad essere co-
me l'anima del corpo sociale.
La cultura è certamente un luogo dove i cri-
stiani possono continuare I'opera del Cristo
e riscrivere ogni giorno il suo Vangelo, per
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la gloria di Dio che è l'uomo vivente (S. Ire-
neo di Lione).
Senza pretese di esaustività, vorrei provare
ad indicare alcune vie privilegiale per tale
opera di animazione del culturale.

7.1. Per una cultura della vita
e della promozione umana

Si è detto che la pietra di paragone di ogni
costrutto ideale è l'uomo reale.
Sarà quindi da lavorare anzitutto sul terre-
no della liberazione e della promozione uma-
na individuale e collettiva, così come sul ter-
reno della ricerca di una migliore qualità della
vita.
Come il recente insegnamento pontificio ha
ricordato, l'uomo è la prima via della Chie-
sa: una via da percorrere, forse da ricostrui-
re o addirittura in molta parte da suscitare.
Oggi, in particolare sarà da andare olle sor-
genti dell'umano.
La minaccia della catastrofe ecologica, l'at-
tentato alla vita individuale e collettiva, la
spersonalizzazione invadente sono alcuni dei
luoghi in cui operare, cercando idee, valori,
norme, modelli, strumenti, cioè in definiti-
va una cultura, che sia adeguata ai bisogni
reali.
E già a livello personale sarà da imparare a
riascoltare i segni della vita, i suoi movimenti,
le sue spinte, le sue pulsioni, le sue aspira-
zioni.
Bisognerà capacitarsi a sentirla pulsare in noi
ed empaticamente negli altri, attorno a noi,
in tutta la sua complessità e molteplicità di
manifestazioni.
D'altra parte sarà da comprenderla e portar-
la, a tutti i livelli, alla sua pienezza soggetti-
va, personale, collettiva. Per il cristiano que-
stapienezza è ben oltre il cosmo ed è commi-
surata con la statura del Cristo totale, del Cri-
sto risorto, che è diventato il capo del corpo
che è la Chiesa e la primizia di tutti i viventi.
In tale senso aver paura della vita è I'esatto
contrario della volontà di Dio, e della incar-
nazione del Cristo, che è venuto « perché ab-
biamo la vita e l'abbiamo in abbondanza»
(Gv 10,10).
Più esattamente c'è da aver paura dei segni
di morte, degli istinti di aggressività e di non-
innocenza che alla vita si oppongono e che
sarebbe sciocco far finta dire che non esista-
no o lasciarli a briglia sciolta.

7.2. La partecipazione ai movimenti
culturali

Per tanti motivi, in gran parte di ordine sto-
rico-politico, i cristiani precedenti alla nostra
generazione hanno spesso sofferto del com-
plesso «anti-moderno», quasi che tutta la
cultura moderna e contemporanea - in
quanto prodotta da forze che si muovevano
in senso anticlericale o antiecclesiastico -
fosse da considerare negativamente o addi-
rittura da rigettare in blocco. Spesso si è ar-
rivati a far la figura dei tradizionalisti ed anti-
modernisti ad oltranza. Il Concilio Vaticano
Il ci ha liberato da questa situazione.
Mettere in luce i limiti delle produzioni
storico-culturali è segno di quella funzione
critica che è tipica del cristiano. Ma in pari
tempo cogliere i valori universali presenti in
esiti ed espressioni particolari, e magari par-
ziali, è indice di una lettura attenta ai segni
dei tempi.
In questo, come nel resto, la funzione pro-
fetica del cristiano non è solo di critica, ma
anche di stimolo, di integrazione, di promo-
zione.
Tutto ciò impone per un verso una buona co-
noscenza dei movimenti culturali (ideologi-
ci, filosofici, artistici, letterari) presenti nel-
la propria cultura e per altro verso un ascol-
to vigile e approfondito di essi, in quanto po-
trebbero essere luoghi privilegiati della voce
e della volontà di Dio per il nostro tempo.
D'altra parte in questo lavoro non c'è da co-
minciare da zero. Lo si potrà fare con frutto
se ci si saprà collegare con la tradizione
cristiana-ecclesiale, sapendo scegliere, come
dice il Vangelo, dal suo tesoro cose nuove e

cose antiche.
Se è vero che la Chiesa è « sparsa » tra le genti
è pure vero che è «insediata» da quasi due
millenni nella nostra storia. Si è formata una
tradizione, meglio, delle tradizioni cristiane
o più esattamente delle tradizioni cristiano-
culturali (di usi, costumi, modelli di compor-
tamento, idee, valori, ecc.).
Ne abbiamo spesso sperimentato sulla viva
pelle la pesantezza e talora persino I'oppres-
sione. Senza quindi assolutizzarle e con una
buona dose di vigilanza critica, tali tradizio-
ni possono costituire un utile «codice» per
interpretare fatti ed eventi e operare nel pro-
prio ambiente.
In particolare sarebbero da considerare atten-
tamente le immagini di uomo che il pensie-
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ro, cristianamente ispirato, ha prodotto lun-
go i secoli e in questi ultimi anni (dalle for-
me di « filosofia perenne», tomista, agosti-
niana; alle antropologie che si richiamano a
Pascal, Blondel, Kierkegaard, Rosmini; al
personalismo di Mounier, di Maritain, di
Guardini; alla teologia nella speranza, della
liberazione, della croce, ecc.; oppure al re-
cente magistero conciliare e papale, o delle
Chiese locali; ecc).

7.3. Per una prospettiva umanistica
di scienza e tecnologia

Un'altra pista di lavoro riguarda la natura e

il senso della scienza e della tecnologia nel-
I'insieme della cultura. In termini tecnici si
potrebbe dire che occorre arrivare a formar-
si una corretta epistemologia, cioè una con-
cezione critica della scienza e della tecnologia.
La scienza attuale non ha certo pretese di mo-
nopoli. Anzi in primo luogo esalta il suo ca-
rattere di operatività e di manipolazione mo-
dellistica sul reale. Riconosce, oltre le pro-
prie procedure, altri approcci alla realtà e al-
tri linguaggi, dichiarativi e comunicativi di
verità, di problemi, di stimolazioni conosci-
tive.
La metafisica e la religione possono anima-
re addirittura la ricerca: possono diventare
«aurora di scienza». Si vorrebbe ricordare
che altrettanto è la scienza per Ia vita di fe-
de, che può essere fruttuosamente stimolata
dalle istanze della scienza e della tecnologia.
La povertà e la sobrietà della fede ne acqui-
steranno, ma anche la qualità umana di essa.
È pure vero che nei confronti della mentali-
tà comune c'è ancora qualcos'altro da fare.
Se infatti lo scientismo a livello di ricercato-
ri e di scienziati è in gran parte svanito, for-
se permane nell'opinione pubblica una sorta
di scientismo protico; cioè una fiducia asso-
luta e a-critica nelle affermazioni scientifiche;
in particolare in quelle delle scienze umane
(psicologia, sociologia, antropologia, scien-
ze della comunicazione, ecc.).
Il lavoro da fare, senza negare la validità del-
l'apporto, sarà proprio di superare questo re-
siduo di scientismo, sia in termini di esausti-
vità (la scienza e le scienze umane non rie-
scono a dirc tutto dell'uomo), sia in termini
di univocità (la fede, Ia filosofia, I'intuizio-
ne empatica, il senso comune possono sco-
prire aspetti dell'uomo e avere delle ragioni
che nessuna scienza riesce ad affermare).
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D'altra parte è da riportare la scienza alla sua
radicale ragion d'essere (la scienza per l'uo-
mo) e al suo radicale soggetto: I'uomo, indi-
viduo e gruppo, che conosce, comprende,
opera nella realtà attraverso la scienza, la tec-
nica; ma non solo, non sempre e non total-
mente attraverso essa.
La tecnologia oggi è uno stimolo allo stesso
sviluppo scientifico. Conoscerne la logica, sa-
perlautilizzare a fini pratici, può dar effica-
cia storica alla propria azione. Ma potrà far
toccare con mano come la tecnologia possa
essere non tanto nemica ma piuttosto « alleata
dell'uomo », come ha scritto Giovanni Pao-
lo II nella sua enciclica Laborem exercens.

7.4. L'opera di iniziazione all'umano

In questo contesto di deprivazione antropo-
logica si è fatto più forte e piir vasto il ricor-
so all'umano, come a luogo stabile - anche
se generico - di ogni «verità» sul reale, e co-
me a sicuro termine di riferimento dell'agire
storico. All'umano - come in passato allo
Spirito, all'Idea, al Progresso, alla Scienza,
alla Società - molti tornano a riferirsi, quan-
do s'intende vagliare fatti o processi, impe-
gni storici o diritti individuali e collettivi. Non
è solo la voce della Chiesa «esperta in uma-
nità» ad innalzarsi a favore dell'uomo nel-
l'attuale tempo di crisi. Non sono solo i grup-
pi religiosi o gli organismi internazionali o i
movimenti ideologici, che di fronte ai feno-
meni di oppressione, dominazione, alienazio-
ne umana e di fronte al malessere collettivo
ed individuale, fanno appello, ad esempio,
ai diritti inalienabili dell'uomo, alla sua di-
gnità, alla sua capacità di libera ed autono-
ma decisione morale e politica, ai molteplici
valori che l'uomo esprime nella sua prassi
storica. lntorno all'uomo sembra esserci
un'indubbia convergenza di vedute. L'uomo
sembra essere diventato per tutti, laici e cri-
stiani, credenti e non credenti, il comune oriz-
zonte di comprensione, la base comune d'in-
tesa universalmente condivisa. L'uomo, la
sua vita, la vita dell'ambiente naturale e so-
ciale in cui egli vive, sono diventati il deno-
minatore comune su cui vengono ad incon-
trarsi ed a consentire varie interpretazioni,
magari sul resto fortemente disparate o in
conflitto tra loro. L'umano sembra porsi co-
me criterio ultimo nella valutazione d'ideo-
logie e di prassi sociali. E pensando al futu-
ro, dopo la crisi dei modelli e dei progetti fi-
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no a ieri dominanti, si parla e ci s'interroga
su un qualche nuovo « progetto-uomo », che
possa essere fonte di realizzazione dell'uma-
nità di tutti e di ciascuno.
D'altra parte queste affermazioni sono alta-
mente problematiche non solo sul terreno
pratico, ma anche su quello teorico per le
prospettive innegabilmente diverse che le
muovono e per i presupposti concettuali che
le ispirano. E indispensabile quindi un lavo-
ro di approfondimento e di specificazione,
volto a chiarire ed a cogliere meglio le deter-
minazioni presenti in una categoria di pen-
siero così vasta, pena di veder subito disciol-
to e svanito il consenso appena raggiunto.
Dal punto di vista educativo-pastorale, rima-
ne che l'umano indica il perimetro delle pos-
sibilità soggettive e relazionali o, forse, più
precisamente, gli aspetti universali dell'indi-
viduo, da portare a congruo livello di attua-
zione attraverso i processi di sviluppo e l'at-
tività sociale di formazione. Cio permettereb-
be sul piano dell'esistenza storica quella co-
munanza e partecipazione alla specie ed alla
vicenda umana, vale a dire all'umanità sto-
rica, che è pure cio che spesso s'intende per
umano. A sua volta contravvenire all'uma-
no equivarrebbe ad intaccare negativamen-
te, in minore o maggiore misura, la vita uma-
na in se stessa.
In questa concentrazione sul primato dell'u-
mano e sui processi di umanizzazione riac-
quista attualità la tradizione pedagogica uma-
nistica, secondo la quale l'educazione è vi-
sta in generale come « iniziazione all'umano »
e, sul piano scolastico, come formazione che
stimola e sviluppa l'apprendimento di cio che
c'e di tipicamente umano nell'uomo, a co-
minciare dalla sua razionalità e da una disci-
plinata libertà individuale. A questi esiti, non
potrà non pensare anche I'azione pastorale
di formazione.

7.5. Per una cultura umanistica
illuminata dalla fede

Da parte del credente tutto cio va peraltro in-
quadrato in un piu vasto orizzonte di lede e
visto secondo un superiore sguardo di fede.
L'umanità dell'uomo e la sua crescita vanno
cioè ricomprese nella linea del Dio ricco di
misericordia e del Cristo Redentore degli uo-
mini. E cio, senza bruciare le differenze e le
autonomie che questo stesso sguardo di fede

proclama per le realtà terrestri e per la vita
laicale.
Allo scopo di rispettare questa indubbiamen-
te non facile dialettica, bisognerà abituarsi a
non contrapporre l'umano e il divino, il na-
turale e il cosiddetto soprannaturale, il pro-
fano e il sacro, la materia e lo spirito, il tem-
po e l'eterno, ma cercare - non senza diffi-
coltà teorica e pratica - di cogliere l'eterno
che è nel tempo, lo spirito che è nella mate-
ria, il sacro che è nel profano, e, viceversa,
di arrivare alle radici eterne del tempo, allo
spessore spirituale della materia, alla sacra-
Iità del quotidiano.
Per essere capaci di far cio, potrà essere
utile rifarsi all'insegnamento del Concilio
Vaticano II (specialmente per quanto concer-
ne il rapporto Chiesa-mondo, Chiesa-cultu-
ra, Chiesa e condizione contemporanea del-
I'uomo).
La meditazione del mistero dell'incarnazio-
ne del « Redentore degli uomini >> e una buo-
na teologia dei segni dei tempi, radicate in
una corretta e profonda esegesi biblica, po-
tranno dare saldezza ad un quadro di riferi-
mento, valido e signilicativo.
A queste fonti culturali cristiane occorrerà fa-
miliarizzare operatori pastorali e giovani.
D'altra parte la coscienza credente avverte
che la conoscenza dell'uomo e il lavoro di
promozione umana hanno tra le loro condi-
zioni favorevoli, anche I'invocazione, la vi-
ta di comunione con Dio e con gli altri, la fe-
de fervida, la speranza fiduciosa, la carità
operosa verso Dio e verso I'uomo.
In questo senso si vorrebbe insinuare che una
risposta non insulsa alla questione del «che
fare » per la promozione di una cultura a mi-
sura d'uomo, si declina anche nelle forme
molteplici e personalissime di una testimo-
manza di vita, consapevole della propria fra-
gilità e della gratuità del dono di Dio; nella
proclamazione, sobria e delicata, di parole di
speranza in risposta al bisogno di senso e di
assoluto che è nell'uomo; nell'attenzione fat-
tiva ed efficace ai bisogni dei poveri e dei pic-
coli, cui inerisce il Cristo risorto. Ed è facile
concludere che in un tempo di crisi e di « fi-
ne dell'onnipotenza », come è il nostro, ogni
giovane e ogni uomo, di qualsiasi condizio-
ne sociale essi siano, vengono ad essere sem-
pre più omologabili ad essi.

---r adolescenza 2.; 4. - comunicazione - educazione
- relazione educativa - società 3.
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MODELLI culturali -+ Santi 2.2.

MODELLI di azione pastorale --r teologia pastora-
le 1.3.2.; 2.; 6.2. - teologia pastorale (correnti) 9.

MODELLI di comunicazione pastorale --+ comuni-
cazione 4. - direzione spirituale 3.3.3.

MODELLI di educazione alla fede --+ educazione/pa-
storale 2.-3.

MODELLI di concepire Dio --+ Dio 5.

MODELLI di esperienza --+ grazia 3.2.

MODELLI di pastorale giovanile --+ pastorale gio-
vanile (modelti).

MODELLI di parrocchia --+ parrocchia 2.2.4.

MODELLI di rapporti chiesa-mondo --+ pastorale in
Italia l.-2.
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MODELLI di rapporti intraecclesiali -+ pastorale in
Italia 2.

MODELLI di rapporti tra teologia pastorale e altre
scienze + teologia pastorale e altre scienze l.

MODELLI di progettazione pastorale --+ progetta-
zione pastorale 1.2.

MODELLI di realizzazione --+ grazia3.l.

MODELLI di santità --+ Santi - s. Girolamo 3.2.

MODELLI di sviluppo --r disoccupazione 1.5.

MODELLI di vita --+ modelli antropologici - progetto
di Dio - progetto-uomo - territorio 2.3.

MODELLI ecclesiologici --+ chiesa 2.

MODELLI educativi --+ educazione 5. - relazione
educativa 4. l.
MODELLI teologici --+ Santi l.
MODELLO --+ identificazione 4.1. - pastorale gio-
vanile (modelli) l. - vocazione 4.2.

MODERNO ---r modelli antropologici 3.

MONDANITÀ --+ festa 1.2. - mondo - uomo 2.3.
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M.qnro Polro

1. Le radici del significato di mondo nella tradi-
zione filosofica

l.l . Il mondo come totalità ordinata
1.2. Il mondo come totalità assoluta
1.3. Il mondo come totalità di campo

2. Le radici del significato di mondo nella tradi-
zione giudaico cristiana

2.1. Il mondo nell'Antico Testomento
2.2. Il mondo nel Nuovo Teslamento

3. Il mondo come luogo della possibilità dell'es'
sere umano e come evento dell'educazione

3.1. La soggetlività del mondo
3.2. ll mondo dell'educazione
3.3. Il mondo della pastorale giovanile

4. Il mondo della vita al di là del sacro e del pro-
fano

4.1. La culturq, il linguaggio e la comunicazione
come espressione del mttndo come possibililà

4.2. L'educabilità del mondo
4.3. Il mondo come progetlo politico

5. Conclusione

Nella lingua corrente il significato di mondo
è sia quello che indica I'entità geografi-
co-astronomica di massima ampiezza che fa
da sfondo alla vicenda umana, sia le unità
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geografico-astronomiche, storiche, sociali,
culturali che hanno un carattere di totalità,
di individualità e di autonomia. Si dice infat-
ti: mondo terrestre, mondo romano, mondo
nuovo, mondo operaio, mondo dell'arte,
mondo dello spirito e mondo del peccato, ecc.
Tuttavia le definizioni dei dizionari non ren-
dono, se non per un pallido riflesso, l'intera
area di significato della parola mondo quale
è radicato nella cultura occidentale.
Infatti il significato della parola «mondo»
e, oltre che complesso anche ambiguo e, per-
cio, ricco di possibilità espressive. Non a ca-
so le diverse espressioni della parola mondo
hanno contrassegnato nella storia del pensie-
ro umano posizioni filosofiche, teologiche o
semplicemente religiose ed esistenziali al-
quanto distanti tra di loro. Per alcuni versi
questa parola è una sorta di indicatore del
modo di porsi dell'uomo nei confronti della
sua esistenza nello spazio e nel tempo. Per
altri versi la parola mondo indica una parti-
colare dimensione della esperienza di sé e del-
la realtà dell'essere umano. Anche se questa
disomogeneità e complessità dei significati
addensati nella parola mondo non rende pos-
sibile il darne conto in modo esauriente in
questa voce, è possibile, tuttavia, identifica-
re alcuni significati della parola mondo, che
sono talmente generali da poter essere con-
siderati, di fatto, la sorgente di tutti gli altri
significati di mondo in uso nella cultura so-
ciale attuale.
Il primo di questi signilicati generali provie-
ne dalla cultura greca e lo si ritrova alla ori-
gine della riflessione filosofica.

1. LE RADICI DEL SIGNIFICATO
DI MONDO NELLA TRADIZIONE
FILOSOFICA

1.1. Il mondo come totalità ordinata

Il pensiero greco sin dalla sua fase mitica ave-
va posto in evidenza, elaborando il concetto
di mondo, che tutto ciò che esiste - dèi, uo-
mini, cielo e terra - è governato da un or-
dine universale. I greci avevano scoperto che
è questo ordine universale cio che rende I'in-
sieme di tutte le cose esistenti una unità e,
cioe, mondo. Affascinati da questa scoperta
intellettuale avevano spinto la loro riflessio-
ne sino ad alfermare che I'ordine universale
è il mondo e che la sua assenza, ovvero il di-

sordine anarchico, avrebbe impedito I'esi-
stenza del mondo distruggendolo.
Per il greco classico il mondo è, quindi, un
tutto in cui le singole parti che lo formano
stanno in un rapporto armonico tra di loro
disegnato dall'ordine universale. E quesro il
motivo per cui la radice etimologica della pa-
rola mondo che proviene dal mondo della
classicità greca propone la definizione di
mondo come quella di una totalità ordinata.
In Platone l'ordine universale è costituito da
un insieme di valori tra i quali si segnalano
in modo particolare quelli dell'amicizia e del-
la comunione, del rispetto dell'ordine, della
temperanza e della giustizia. L'ordine univer-
sale secondo Platone appare, quindi, come
l'insieme delle forze che spingono dèi, uomi-
ni, cielo e terra a vivere in un rapporto di re-
ciproca armonia e di unità.
Questa concezione arriva al suo pieno com-
pimento nel pensiero di Aristotele che con-
dividendo il concetto di mondo come ordine
universale afferma anche che questo ordine
è immutabile. Le parti che formano il mon-
do possono anche cambiare senza che per
questo si modifichi I'ordine universale e,
quindi, il mondo. Il mondo è immutabile non
perché non si modifichino le realtà che lo for-
mano ma perché è immutabile I'ordine che
tesse queste realtà nell'unità del mondo. La
ricerca del significato del mondo nel pensie-
ro greco classico esplora i confini della con-
ciliazione della mutabilità e della precarietà
delle cose esistenti con la stabilità e I'immu-
tabilità, che viene intuita o sperata al di là
del movimento dell'apparire e dello scompa-
rire delle stesse cose nel fiume del divenire.
Questa necessità di accogliere, osservare e
controllare il mutamento pur non rinuncian-
do al sogno delf immutabilità dell'ordine uni-
versale ha forse indotto i greci a distinguere
tra universo e mondo. L'universo, infatti, era
da loro inteso come il semplice insieme delle
cose esistenti mentre il mondo era concepito
come l'insieme di tutte le cose esistenti por-
tato ad unità dall'ordine universale immuta-
bile.
Da notare, infine, che il pensiero greco fa ap-
partenere al mondo le stesse divinità, ma su
questo aspetto si tornerà più avanti.
La concezione greca del mondo come totali-
tà ordinata, ovvero come ordine universale,
si va con il tempo indebolendo in quanto il
concetto di ordine abbandona quello di mon-
do per unirsi a quello di natura. Questa se-
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parazione del concetto di totalità da quello di
ordine fa sì che nel pensiero moderno il con-
cetto di mondo si vada identificando progres-
sivamente con quello di universo trasforman-
dosi da totalità ordinata in totalità assoluta.

1.2. II mondo come totalità assoluta

Nel XVII secolo ad opera principalmente di
Leibniz il concetto di mondo diventa coinci-
dente con quello di universo, anzi il mondo
diviene l'universo. Tutte le cose esistenti for-
mano secondo Leibniz un unico mondo, un
unico universo. Non possono esitere secon-
do questa concezione piir mondi, o pirìr uni-
versi, ma un solo mondo, o un solo univer-
so. Ogni mondo particolare va ascritto sem-
pre e solo all'unico mondo. Tutte le realtà che
sono esistite, non importa se in tempi ed in
luoghi differenti, vanno ascritte sempre ad un
unico mondo. E per questo motivo che la de-
finizione che proviene da questa radice del
pensiero filosofico è quella di mondo come
totalità assoluta. Questo mondo coincide con
l'universo considerato lungo tutta la sua sto-
ria passata e futura. Utilizzando una catego-
ria contemporanea si puo dire che il mon-
doluniverso leibniziano e, in definitiva, co-
stituito dallo spazio-tempo e dagli accadimen-
ti passati, presenti e futuri che si manifesta-
no al suo interno. Questa concezione fu
portata alle sue estreme conseguenze da Cri-
stiano Wolf nel suo lavoro di sistematizza-
zione e di interpretazione del pensiero di
Leibniz.
Questo concetto di mondo fu sottoposto ad
una serrata critica da parte di Kant che pro-
pose, per superare le contraddizioni a cui es-
so dà origine, di considerare il concetto di
mondo come una sorta di regola di conoscen-
za empirica, di considerarlo, cioè, come un
principio regolativo della ragione. Con altre
parole questo signilica che I'unico mondo di
cui si puo parlare è per Kant quello osserva-
bile empiricamente e, cioè, il mondo natura-
le. E chiaro che la critica di Kant mette in crisi
il concetto di mondo come totalità assoluta
e apre la riflessione filosofica alla concezio-
ne contemporanea del mondo come totalità
di campo.

1.3. Il mondo come totalità di campo

L'osservazione empirica del mondo avviene
sempre all'interno di un ambito particolare
di concetti, di metodi, di scopi e di interessi
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che definiscono il campo di indagine, o di
semplice riflessione, al cui interno I'osserva-
zione del mondo si colloca. Questo significa
che quando si osserva il mondo lo si fa par-
tendo da un certo sistema di pensiero, utiliz-
zando un certo metodo e per raggiungere un
determinato scopo. Tutte queste attività uma-
ne, unitamente alle relazioni che esse consen-
tono di stabilire all'interno di una certa sfe-
ra della vita umana, costituiscono una tota-
lità di campo.
Il mondo dell'arte, il mondo della finanza e

il mondo della scienza, sono esempi di tota-
lità di campo.
Se il mondo non è che la totalità di un cam-
po di indagine e di attività umana risulta ab-
bastanza evidente che la sua esistenza dipen-
de interamente dalla persona che lo organiz-
za e costituisce.
Il mondo della fisica esiste solo se esistono
dei fisici che osservano la realtà utilizzando
determinati concetti e particolari strumenti di
indagine. Senza i fisici il mondo della fisica
non puo esistere.
All'interno di questa concezione del mondo
come totalità di campo può essere collocata
la concezione del mondo di Heidegger. Per
questo pensatore, che tanto ha influito sul
pensiero contemporaneo, il mondo è un cam-
po costituito dalle relazioni dell'uomo con le
cose e con gli altri uomini.
Heidegger sostiene, infatti, che il mondo non
è né la totalità delle cose naturali, né la co-
munità degli uomini. Il problema del mon-
do esteriore è per lui un falso problema in
quanto I'uomo non puo che pensarsi come
appartenente al mo_ndo e, quindi, in relazio-
ne con il mondo. E attraverso, appunto, le
sue relazioni con il mondo che I'essere uma-
no ricerca la realizzazione delle sue possibi-
lità.
ll mondo si dice tutto dentro le relazioni che
I'individuo stabilisce con gli altri uomini, con
la realtà naturale e che gli consentono di rea-
lizzare le proprie potenzialità umane. Latra-
ma, o campo, di queste relazioni è il mondo.
Le traslormazioni del concetto di mondo al-
l'interno del pensiero occidentale, così come
ce le ha consegnate la riflessione filosofica,
non esauriscono I'articolazione dei significati
della parola « mondo » che si riverberano nel-
la lingua contemporanea. Accanto alle radi-
ci greche occorre prendere in considerazione
quelle che provengono dalla memoria della
tradizione giudaico-cristiana.
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2. LE RADICI DEL SIGNIFICATO
DI MONDO NELLA TRADIZIONE
GIUDAICO.CRISTIANA

2.1. II mondo nell'Antico Testamento

Nella Bibbia non esiste alcuna parola che cor-
risponda a quella greca di « Kosmos » o a
quella latina di « mundus » e che abbia nel suo
significato I'idea di una totalità che abbrac-
ci tutto I'universo. L'unica parola ebraica tra-
ducibile come mondo - tebel - che compa-
re in Geremia (51,l5) ha una area di signifi-
cato che ne limita I'applicazione al solo mon-
do terrestre. Solitamente per indicare l'uni-
verso la lingua ebraic a rtilizza I' espressione
«cielo e terra» o, più raramente, quella di
« tutto ». Mentre il significato di mondo che
proviene dal pensiero greco, come si è visto,
è assimilabile a quello di totalità perché con-
tiene anche la, o le, divinità, quello ebraico
rifiuta questa totalizzazione in quanto i « cieli
e la terra» sono creati da Dio, che è Altro
da essi. Dio non è immanente al mondo. Pro-
prio per il suo carattere di creatura il mon-
do, così come l'uomo che lo abita, è pensa-
bile solo in rapporto con Dio. Il mondo vie-
ne da Dio e va verso Dio. Il mondo manifle-
sta lo scaturire della potenza di Dio nel tem-
po. Il mondo è nella storia che è cominciata
con la creazione e che terminerà con la sal-
vezza escatologica. Il mondo è il luogo in cui
si svolge il rapporto dell'uomo con Dio. L'u-
nità del mondo e dell'uomo nasce dalla loro
comune condizione di essere stati creati da
Dio anzi dal fatto che il mondo è stato crea-
to da Dio per I'uomo. Questa solidarietà tra
I'uomo ed il mondo, che gli è soggetto, si ri-
vela anche nella narrazione del peccato ori-
ginale. Infatti a seguito del peccato dell'uo-
mo la terra - il suolo - viene maledetta. Il
peccato, e percio la morte, entra nel mondo
attraverso l'uomo. L'opposizione tra Dio ed
il mondo passa attraverso il peccato del-
l'uomo.

2.2. ll mondo nel Nuovo Testamento

Anche se nel testo del Nuovo Testamento
compare con una certa lrequenza \a parola
«kosmos» questa non ha mai il significato
greco ma bensì quello giudaico. Il legame con
la tradizione veterotestamentaria è evidenzia-
to anche dal rilievo che, ad esempio, san Pao-
lo dà al rapporto tra l'uomo ed il mondo. In-
fatti anche in san Paolo il mondo è concepi-

to come I'ambiente che I'uomo abita ed in cui
trova le condizioni e le possibilità del suo esi-
stere nello spazio e nel tempo.
L'opposizione veterotestamentaria Dio-
mondo trova nel Nuovo Testamento la sua
conclusione nella crocifissione di Gesir. In
questo evento, infatti, si manifesta sia la ra-
dicale opposizione delle potenze del peccato
a Dio, sia la loro fine e, quindi, la riconcilia-
zione di Dio con il mondo.
Nel Nuovo Testamento vi è poi una ulterio-
re novità rispetto all'AT in quanto il concet-
to di mondo tende a strutturarsi intorno a
quello di uomo. In san Paolo, ad esempio,
è sottolineata la funzione di ambiente che il
mondo svolge nei riguardi dell'uomo.
Questa concezione può essere detta antropo-
logica in quanto il mondo è prevalentemen-
te, anche se non esclusivamenle, costituito
dalle azioni dell'uomo, dalle sue relazioni,
dalla realtà che descrive e che organizza, dalle
possibilità e dalle costrizioni che la sua vita
incontra. Dire tuttavia che il mondo è il luo-
go dell'uomo non significa affatto afferma-
re che il mondo contiene solo possibilità po-
sitive per l'uomo perché il peccato è ancora
presente e può ridurre I'uomo in schiavitù,
sottraendolo alla libertà radicale a cui l'even-
to salvifico di Cristo gli ha dato accesso.
Altre letture del significato della parola
« mondo » che partono sempre dal Nuovo Te-
stamento tendono a mettere in rilievo l'estra-
neità profonda che esiste tra l'uomo ed il
mondo sino a decretare la solitudine dell'uo-
mo nel mondo. Tuttavia la maggior parte del-
le interpretazioni tendono a sottolineare sia
il carattere di possibilità positiva, sia quello
di possibilità negativa che sono insiti nel rap-
porto dell'uomo con il mondo, e propongo-
no, quindi, un significato complesso, e am-
biguo, della parola.
Infatti in alcuni casi la parola « mondo » in-
dica le realtà fisiche, le strutture culturali e

sociali che oflrono all'uomo la possibilità del-
la sua esistenza, oltre che indicare, natural-
mente, il luogo dello spazio-tempo in cui si
svolge la storia della sua salvezza. In altri ca-
si, invece, la stessa parola indica I'insieme
delle persone e delle strutture culturali e so-
ciali e delle potenze che si oppongono a Dio.
Questa ambiguità del significato della paro-
la mondo fa si che esso si fletta verso toni
negativi o positivi a seconda della particola-
re posizione culturale, filosofica e teologica
di chi la utilizza.
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3. IL MONDO COME LUOGO
DELLA PoSSIBILITÀ nplt'nssERE
UMANO E COME EVENTO
DELL'EDUCAZIONE

Dalla breve analisi delle sue radici concettuali
e linguistiche si evince che il mondo può es-

sere anche considerato come I'insieme delle
possibilità in cui è inscritta la vita umana in-
dividuale e collettiva. Il mondo può essere le-
gittimamente pensato come la casa della sto-
ria umana; come una casa però che non è solo
un contenitore o un riparo, ma che è anche
il luogo che offre all'uomo sia gli strumenti
attraverso cui egli può costruire se stesso e

la propria vita, sia gli strumenti con i quali
egli può distruggere se stesso e la propria vi-
ta. Senza mondo I'uomo non è pensabile.
D'altronde lo stesso racconto biblico della
creazione narra che Dio ha creato I'uomo il
sesto giorno; che lo ha creato, quindi, solo
dopo aver completato i cieli e la terra e tutte
le cose animate ed inanimate che la popola-
no. Dopo averlo creato Dio offre all'uomo
il governo ed il dominio degli uccelli del cie-
lo, dei pesci del mare, degli animali che si
muovono sulla terra, delle piante e degli al-
beri. Il racconto della genesi indica poi nel
lavoro lo strumento principale che Dio ha da-
to all'uomo, sin dal tempo del giardino di
Eden, per governare il mondo. L'uomo nel
racconto biblico della creazione è concepito
all'interno di un rapporto solidale con il mon-
do. Dove il mondo è inteso come il luogo del-
lo spazio tempo in cui l'uomo trova tutte le
possibilità necessarie alla sua esistenza.
Il rapporto solidale dell'uomo con il mondo
non viene meno anche quando questi, in con-
seguenza del peccato originale, è cacciato dal
giardino di Eden. Ciò che si modifica inve-
ce, dopo la cacciata dal paradiso terrestre, è

la qualità del rapporto dell'uomo con il mon-
do. Infatti il rapporto da collaborativo ed ar-
monico diviene conflittuale e doloroso attra-
verso I'esperienza della fatica e della finitu-
dine. In più si puo dire che è solo dopo l'u-
scita dell'uomo dal giardino di Eden che il
mondo, forse proprio in conseguenza della
maledizione che la terra ha ricevuto a causa
del peccato dell'uomo, rivela il suo carattere
di ambiguità dovuto, come si è visto al suo
essere, simultaneamente, fonte di possibilità
per la vita umana sia positive che negative.
Ed è per questo che la redenzione del desti-
no umano attraverso I'evento salvifico del-
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I'incarnazione di Gesir avviene all'interno del
mondo. Infatti Gesù nasce, opera, muore e

risorge in un luogo ed in un tempo ben pre-
ciso del mondo, rendendo in questo modo la
storia il luogo possibile della salvezza umana.
L'evento salvifico di Gesù consente di affer-
mare con ancora maggiore forza che la rea-
lizzazione del destino umano avviene nel
mondo ed in virtù del mondo. Anche se il
mondo non ha ancora perduto la sua radi-
cale ambiguità.
Questa osservazione è estremamente impor-
tante per la riflessione di tipo educativo. In-
fatti educare significa rendere disponibili per
la vita del giovane le possibilità del mondo.
L'offerta alle possibilitìt di realizzazione che
la I'educazione non è però casuale e occasio-
nale, ma frutto di scelte consapevoli, orga-
nizzate attraverso il sapere sociale in un in-
sieme di attività metodiche e sistematiche.
Questo significa che I'educapione si pone co-
me una sorta di filtro tra le nuove generazioni
ed il mondo. Filtro che seleziona tra tutte le
possibilità offerte dal mondo quelle ritenute
positive ed utili alla formazione della perso-
na umana.
L'educazione è quindi I'evento che permette
all'essere umano di accedere a quelle energie,
a quelle informazioni, a quei sentimenti ed
a quelle relazioni che gli consentono di rea-
lizzarsi come persona nel mondo e, nello stes-
so tempo, gli consentono di tutelarsi dagli ag-
guati della distruttività che, purtroppo, an-
cora alligna nel mondo.
Educare significa allora consentire alla per-
sona di governare le relazioni attraverso cui
è in contatto con il mondo e, quindi, con se

stessa.

3.1. La soggettività del mondo

Al di là di tutte le definizioni vi è la consta-
tazione, empiricamente verificabile, che il
mondo non si rivela all'individuo nella sua
assoluta oggettività, ma solo attraverso la
mediazione dei rapporti che quella partico-
lare persona ha con ciò che costituisce il mon-
do. Ogni persona abita un proprio mondo.
Se, come si è visto, questo mondo personale
è disegnato dalle relazioni che I'individuo è

in grado di stabilire, si può affermare che il
mondo dal versante della soggettività indivi-
duale non è che la trama delle relazioni che
lo stesso individuo stabilisce con se stesso,
con gli altri e con la realtà naturale e cultu-
rale in generale.
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Tuttavia, al di là delle particolarità soggetti-
ve, gli abitanti di una identica culturale han-
no un modo comune di vedere e di pensare
al mondo. Questo significa che le relazioni
individuali hanno un denominatore comune
sociale. Questo denominatore è costituito dal-
I'espressione della cultura, attraverso i lin-
guaggi umani, nei_rapporti di comunicazio-
ne interpersonali. E noto che la comunicazio-
ne è un fatto complesso che non è riducibile
al semplice scambio delle informazioni, in
quanto in essa gioca anche la dimensione af-
fettiva conscia ed inconscia, oltre natural-
mente all'orientamento esistenziale di fondo
delle persone, che, come è noto colora le in-
lormazioni ed i sentimenti che entrano in gio-
co nella comunicazione di una particolare di-
mensione della luce del significato.

3.2. ll mondo dell'educazione

Educare significa, allora, aiutare le giovani
generazioni a tessere una trama di relazioni
e, quindi, a utilizzare i linguaggi della cultu-
ra che abitano, a vivere I'affettività all'inter-
no di rapporti interpersonali autentici e, in-
fine, ad elaborare un personale orientamen-
to esistenziale di fondo in grado di unificare
tutte le relazioni in un mondo.
Il mondo può essere considerato sia come la
fonte della possibilità dell'educazione, sia co-
me il suo risultato. Questo paradosso è solo
apparente. Infatti la costituzione del mondo,
cioè di un insieme ordinato, coerente e dota-
to di significato, di relazioni è la premessa
senza la quale non può avvenire alcun pro-
cesso educativo, il cui fine, come e noto, è
quello di aiutare le nuove generazioni ad
esprimere, ad ordinare, a dare un senso ed
uno scopo costruttivo, ailraverso un insieme
di relazioni, al Ìoro desiderio di vita.
Come si vede il signilicato di mondo riferito
all'educazione è più ristretto di quello gene-
rale di totalità perché tende, tra tutti i mon-
di possibili, a selezionare quello, che dal pun-
to di vista di una particolare concezione edu-
cativa, viene ritenuto congruente al proget-
to d'uomo che questa propone. Il mondo del-
I'educazione è un mondo non ambiguo
perché tenta, a volte con scarso successo, di
eliminare dall'esperienza di costruzione del-
I'uomo quelle possibilità che vengono ritenu-
te distruttive o perlomeno inefficaci ed incon-
cludenti. Educare il giovane significa, da que-
sto punto di vista, metterlo nella condizione

di costruirsi il proprio mondo a misura del
progetto di sé e di vita che ha scelto. Il mon-
do è da questo punto di vista il risultato del-
I'educazione. Allo stesso modo se l'educatore
non ha egli stesso costruito il mondo, da cui
muovere con la propria intenzionalità edu-
cativa, non può avviare nessun processo di
costruzione di mondo con i giovani. Il para-
dosso è, quindi, una mera apparenza. Il mon-
do, inteso come insieme delle relazioni che
consentono al giovane di pensare e di realiz-
zare il proprio personale progetto di sé, è la
possibilità stessa dell'educazione.
Il mondo che offre questa possibilità all'e-
ducazione non è però una pura totalità, ma
bensì una totalità ordinata. Dove l'ordina-
mento non è che la selezione di un insieme
coerente e positivo di possibilità per la vita
umana. In questo senso I'educazione riuni-
sce alla concezione moderna di mondo come
totalità di campo e alla concezione biblica di
mondo come I'insieme delle possibilità, am-
bigue dopo la comparsa del peccato ma ria-
perte alla speranza dopo I'incarnazione di Ge-
sù, offerte da Dio alla vita dell'uomo, anche
quello greco classico di ordine.

3.3. Il mondo della pastorile giovanile

Alla voce « Pastorale giovanile » Tonelli de-
finisce la pastorale giovanile come «l'insie-
me delle azioni che la comunità ecclesiale,
animata dallo Spirito Santo, realizza con e
per i giovani, per attuare in essi il progetto
della salvezza di Dio, in riferimento alle lo-
ro concrete situazioni di vita». Il mondo di
partenza da cui muove, attraverso l'educa-
zione in stile di animazione, I'azione della pa-
storale giovanile è quello costituito dalla tra-
ma dei rapporti di comunicazione che costi-
tuisce la realtà ed il mistero della comunità
ecclesiale. Il mondo a cui tende l'azione del-
la pastorale giovanile è quello che nasce dal-
la selezione delle possibilità concrete oflerte
dallo spazio tempo umano: quelle che I'even-
to dell'incarnazione di Gesù ha reso vie di sal-
vezza. Questo al fine di consentire al giova-
ne di esprimere concretamente nella sua vita
quotidiana il dono della Fede di cui e porta-
tore. Il mondo della pastorale giovanile, pur
essendo diverso da quello dell'educazione,
contiene in gran parte quest'ultimo. Questo
perché l'appartenenza della persona al mon-
do della comunità ecclesiale passa anche at-
traverso la sua appartenenza ad un partico-
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lare mondo dell'uomo. L'orizzonte della Fe-
de richiede, infatti, anche delle precise scelte
antropologiche e delle precise scelte circa il
modo di vivere le relazioni con gli altri uo-
mini, sia a livello dei rapporti personali sia
a livello dei rapporti formali che si sviluppa-
no all'interno del sistema sociale. Il mondo
dell'educazione, nello stile dell'animazione,
ed il mondo della pastorale giovanile si in-
tersecano percio per ampie aree pur non coin-
cidendo. Si può dire che senza il mondo del-
l'educazione la costruzione del mondo della
pastorale giovanile si rivelerebbe impossibi-
le o, perlomeno, alquanto ardua.
Fare pastorale giovanile, di fatto, significa
aiutare i giovani a costruire un mondo, per-
sonale e sociale, che sia ricco di possibilità
di vivere la fedeltà all'amore di Dio manife-
stato nella storia di salvezza della vita di
Gesù.
Ma questo mondo è possibile costruirlo oggi
all'interno del mondo dove si svolge la vita
dei giovani o deve essere costruito altrove, co-
me una sorta di radicale alternativa alla vita
quotidiana? È possibile stando all'interno del
mondo della vita quotidiana selezionare quel-
le possibilità che consentono al giovane di vi-
vere una esperienza di autocostruzione segna-
ta dalla profonda coerenza tra fede e vita?

Queste domande in fondo chiedono se il
mondo, con Ie sue ambiguità e le cicatrici del
peccato, è redimibile o, perlomeno, se in es-
so possa essere ospitata una vita segnata dal-
1'amore. Chiedono anche se esiste un mon-
do sacro distinto da un mondo profano, op-
pure se il mondo è unico, per cui la sua sa-
cralità o la sua profanità derivano solo dal
modo di vivere dell'uomo dentro di esso.
A seconda delle risposte che vengono date a
queste domande sul mondo nascono differen-
ti modelli di pastorale giovanile, così come
nascono differenti modelli di educazione.
La concezione di mondo che sin qui si è svi-
luppata tende a dire che nonostante la sua
ambiguità, per la presenza in esso del pecca-
to, il mondo può essere, in virtù dell'evento
dell'incarnazione, la fonte di possibilità po-
sitive di realizzazione umana e cristiana.
E chiaro che aflinché questa risposta non sia
illusoria è necessario partire dal presupposto
che il mondo come totalità, ovvero come in-
sieme di tutte le possibilità non ancora sele-
zionate ed ordinate, non offre spontanea-
mente e durevolmente le possibilità positive
allarealizzazione umana. Esse sono il frutto
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di un « lavoro » svolto attraverso la costru-
zione di una cultura, di un linguaggio e di
modelli comunicativi idonei. È necessario di-
re poi che questo lavoro è sempre precario
in quanto si svolge al bordo dell'insuccesso
e del fallimento a causa della sua inelimina-
bile finitudine.

4. IL MONDO DELLA VITA
AL DI TÀ NNT, SACRO
E DEL PROFANO

Il processo di secolarizzazione, inteso dal suo
versante positivo di processo di purificazio-
ne dell'esperienza religiosa da tutte le incro-
stazioni mitiche, ha reso più evidente la non
esistenza nella concezione cristiana di due
mondi distinti coesistenti: il mondo sacro ed
il mondo profano. Il mondo in cui abita e vi-
ve il cristiano è un mondo che è sacro e pro-
fano nello stesso tempo. Vivere religiosamen-
te per il cristiano non significa fuggire da que-
sto mondo per entrare in un non ben preci-
sato « mondo delle origini >>, nel mondo cioè
che esisteva prima che I'uomo emergesse al-
la storia o, addirittura, prima che egli fosse
creato e che è il mondo incontaminato della
perfezione. Per il cristiano I'esperienza reli-
giosa, anche quando celebra il rito, è la riat-
Italizzazione di un evento storico - il sacri-
ficio di Gesir - che deve fornire al credente
la grazia necessaria al suo cammino di reden-
zione e di amore nella storia quotidiana che
abita. Il rito cristiano non porta l'uomo fuori
dal tempo ma gli fa vivere più autenticamente
il suo essere nel tempo. Il cristiano ama, no-
nostante la finitudine del peccato, i cieli e la
terra che abita. Il cristiano ama, nonostante
la finitudine della morte, il tempo che tesse
la sua storia. Il cristiano chiede a Dio non di
essere separato dalla comunità degli altri uo-
mini ma il dono di amarli autenticamente. Il
cristiano, infine, chiede a Dio non di essere
potente ma di trasformare la sua debolezza
in santità.
Questo significa che per il cristiano ogni tem-
po della sua vita è sacro e che ogni luogo è

santo se i tempi ed i luoghi sono illuminati
dallo sguardo d'amore della Fede.

Questa concezione esprime la consapevolez-
za profonda che cio che rende sacro un tem-
po ed uno spazio non sono delle qualità
astratte ma la manifestazione, attraverso I'a-
more, della Fede. Allo stesso modo, cio che
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rende profano il tempo e lo spazio non è il
suo essere soggetto alla caducità della storia,
ma la presenza in esso del peccato e del ri-
fiuto da parte dell'uomo di riconoscere la
propria finitudine e la propria figliolanza di-
vina.
Il mondo del cristiano non è perciò né un luo-
go sacro né un luogo profano, almeno secon-
do le definizioni che gli storici delle religioni
attribuiscono a questi due termini, ma il luo-
go dell'espressione delle possibilità di realiz-
zazione umana offerte dall'amore, concreta-
mente manifestato.

4.1. La cultura, il linguaggio
e la comunicazione come espressione
del mondo come possibilità

Se per il cristiano ogni tempo è sacro ed ogni
luogo è santificabile, questo significa che ogni
cultura umana può ospitare la salvezza resa
disponibile dalla buona notizia dell'incarna-
zione, del sacrificio e della risurrezione di no-
stro Signore Gesir il Cristo. Allo stesso mo-
do occorre essere consapevoli che ogni cul-
tura umana può ospitare l'abisso della di-
struttività. Chiarezza vuole anche che si di-
ca che in alcune culture umane è più facile
che in altre percorrere il cammino della sal-
vezza o, piir semplicemente, cercare di seguire
un percorso di realizzazione umana più ma-
turo ed evoluto. Nessuna cultura umana può
pero impedire l'aprirsi dell'individuo alla sal-
vezza. Non è necessario infatti cambiare pri-
ma la cultura sociale per poter proporre la
«buona notizia». Saranno gli stessi uomini
che hanno accolto la buona notizia che con
la loro vita contribuiranno a cambiare la cul-
tura sociale rendendola un luogo piir ospita-
le per il progetto di redenzione della condi-
zione umana.
Ogni cultura umana, infatti, è un organismo
vivente che evolve o regredisce nel tempo se-
condo una sua particolare storia. Ogni cul-
tura è modiflicata, in senso positivo o nega-
tivo, dalla vita delle persone che la abitano.
Ogni cultura umana risponde, in modo più
o meno adeguato, ai bisogni di sopravviven-
za materiale e spirituale dei suoi membri. La
diversità delle culture non significa che qual-
cuna sia inferiore e che qualcun altra sia su-
periore, ma solo che ognuna di esse propone
percorsi diversi di realizzazione umana e mo-
di differenti di concepire la vita e le relazio-
ni tra le persone che formano la società.

La cultura sociale e, quindi, gli atti comuni-
cativi che la esprimono concretamente nello
spazio e nel tempo è di latto la grammatica
attraverso cui ogni persona e ogni società co-
struisce il proprio mondo. Infatti è la cultu-
ra attraverso i processi comunicativi che pri-
vilegia, tra I'insieme totale delle relazioni che
le persone di un dato gruppo sociale potreb-
bero stabilire con se stesse, con gli altri e con
la realtà naturale e spirituale, un insieme coe-
rente e particolare di relazioni che produrran-
no il mondo tipico di quella società.
Se si accetta questo modo di concepire il rap-
porto tra cultura e mondo si deve necessaria-
mente accettare I'affermazione che le possi-
bilità che costruiscono il mondo dell'uomo
sono generate dalla cultura sociale e dai lin-
guaggi che questa possiede. Forzando un po'
questo concetto si può dire che il mondo del-
I'uomo è il suo linguaggio, dove il termine
linguaggio sta ad indicare la facoltà umana,
e cioè la capacità umana di produrre linguag-
gi, e non un linguaggio particolare. E il lin-
guaggio che fornisce all'uomo la disponibi-
lità delle potenzialità positive e negative del
mondo. Lo stesso mondo materiale è indispo-
nibile senza la mediazione del linguaggio or-
ganizzata dalla cultura sociale. La natura non
dà all'uomo nessuna possibilità se essa non
è letta ed organizzata culturalmente da uno
o più linguaggi. D'altronde lo stesso antico
testamento narra che Dio dona all'uomo la
signoria sul creato facendogli dare un nome
agli animali della campagna ed agli uccelli del
cielo che Egli aveva creato. L'azione di dare
forma linguistica alle realtà della creazione
è quella che consente all'uomo di utilizzare
i doni, aut potenzialità, di cui la stessa crea-
zione è portatrice.
La cultura ed il linguaggio che la esprime at-
traverso la comunicazione sono la possibilità
che il mondo offre, in modo ancora ambiguo,
alla realizzazione della persona umana.
Questo signilica, tra le innumerevoli altri co-
se, che il mondo è educabile.

4.2. L'edtczbilità del mondo

Il mondo non è una realtà in cui determini-
sticamente I'uomo viene immerso, senza al-
cuna possibilità di esercitare la libera scelta
del proprio destino. Il mondo è una realtà co-
stringente che può però essere significativa-
mente modificata dall'educazione. Infatti
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quando I'educazione inserisce valori e modelli
di libertà nella cultura e nel linguaggio del
giovane, offre a questi un mondo abitato dal-
la libertà. In altre parole dà al giovane la pos-
sibilità di scegliere il suo farsi uomo, magari
secondo un progetto che può anche essere dif-
forme da quelli dominanti in quella realtà so-
ciale. L'educazione può aiutare le giovani ge-

nerazioni a costruirsi un mondo piir ricco di
possibilità di quelle offerte dalla cultura del-
Ia società. La pastorale giovanile gioca se

stessa all'interno di questa educabilità del
mondo, di questa possibilità di aprire ogni
cultura umana al disegno della salvezza do-
nato dall'incarnazione. Tuttavia aprire la cul-
tura così come I'educarla, non significa ne-
gare quella particolare cultura ma, semplice-
mente, ilvalortzzare in quella cultura i segni
della speranza mentre si neutralizzano quelli
della disperazione.
L'evento dell'incarnazione indica I'educabi-
lità di ogni cultura, la possibilità, cioè, di far
balenare da ogni cultura umana i segni della
speranza e della redenzione. Non significa af-
fatto l'abolizione delle differenze culturali o
la loro omologazione.
Di fatto significa accettare la realtà del mon-
do sapendo che dalla sua ambiguità può fio-
rire la redenzione della condizione umana. Il
mondo, come prodotto della grammatica cul-
tura-comunicazione, è aperto alla speranza
solo se in esso viene giocata la scommessa del-
l'educazione e solo se la comunità ecclesiale
sa offrire alle nuove generazioni una vita, nel
mondo, segnata da una cultura già in cam-
mino verso la redenzione anche se non an-
cora salvata. Questo vissuto ecclesiale, arric-
chito dall'educazione nello stile dell'anima-
zione, è il mondo owero Ia possibilità del gio-
vane di progettare e di fare concretamente se

stesso nel segno dell'amore. È in altre paro-
le pastorale giovanile.
Si può cambiare il mondo attraverso la com-
binazione dell'amore della comunità ecclesia-
le manifestato nella storia, e perciò nel quo-
tidiano, con l'impegno dell'educazione.
L'uomo deve fuggire il mondo della cultura
in cui l'ambiguità non viene risolta e, quin-
di, la distruttività del peccato mantiene inal-
terato il suo potere, ma non deve fuggire la
lotta per portare i segni della redenzione sin
nelle piir intime strutture del mondo. L'ani-
mazione e la pastorale giovanile hanno ac-
cettato questa scommessa perché la povertà
del sapere umano che queste discipline espri-
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mono è salvata dalla Fede nell'evento dell'ln-
carnazione.
Questo significa che anche il mondo contem-
poraneo dell'occidente industrializzato, che
sembra negare radicalmente ai giovani la pos-
sibilità di realizzare un progetto d'uomo che
esprima in sé il segno dell'umanità nuova ge-

nerata dalla croce di Gesir, puo essere il luo-
go dove le nuove generazioni si aprono al di-
segno della salvezza, a condizione però che
la comunità ecclesiale sappia capire questo
mondo ed offrire ad esso la propria vita rin-
novata ed il proprio lavoro educativo.
Nessun mondo, salvo quello pagano-pan-
teista, è un assoluto e quindi ogni mondo ha,
solitamente, in equa misura sia le possibilità
della realizzazione cristiana sia quelle della
distruttività del peccato.

4.3. Il mondo come progetto politico

L'educabilità del mondo non si esaurisce tut-
tavia all'interno di progetti educativi e/o pa-
storali. Infatti la cultura, i linguaggi e di con-
seguenza il mondo sono realtà eminentemen-
te sociali. Lo strumento principe che l'uomo
possiede per prendersi cura della casa comu-
ne è la politica. Il mondo come insieme di re-
lazioni è tessuto perciò anche dall'azione po-
litica che, nonostante le sue degenerazioni,
è un latto etico, essendo I'esercizio di una re-
sponsabilità che trascende I'utilità individuale
per porsi a servizio dei bisogni degli altri che
ricomprendono ad un livello più alto anche
i propri.
Il mondo tessuto dalla politica, anche quan-
do questa è il frutto di un machiavellico cal-
colo del potere, è un mondo la cui filigrana
è fatta di valori, o magari dal loro doppio
ambiguo: i disvalori. È la trama di questi va-
lori cementati in un reticolo di potere che fis-
sa la distribuzione delle possibilità di realiz-
zazione umana tra gli abitanti della società,
oltre che la gerarchia di prestigio e di valore
delle stesse possibilità. La politica tesse la tra-
ma di ciò che ha valore all'interno dei rap-
porti tra le persone. Tesse ad esempio i rap-
porti tra le persone e la realtà attraverso I'e-
conomia ed i rapporti delle persone con se

stesse attraverso i modelli educativi.
La politica assieme alla cultura ed alla comu-
nicazione è uno dei nomi parziali del mon-
do, uno dei nomi della possibilità di gover-
no che I'uomo ha di se stesso e della realtà
che ha avuto in consegna da Dio. Come il
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mondo anche la politica e ambigua. Infatti
anche essa è aperta alla distruttività quando
manifesta solo la volontà, o il delirio, di po-
tenza umana. Così come è aperta alla costrut-
tività quando è esercizio di responsabilità ver-
so gli altri attraverso la sua sottomissione ad
un progetto etico.
La politica è mondo di possibilità positive per
l'uomo quando mette al centro del proprio
sistema di valori I'amore per I'altro.
Il mondo, come possibilità di realizzazione
umana autentica, è perciò necessariamente un
insieme di relazioni disegnate da un potere
sottomesso all'amore (per I'altro). Il potere
che ha al centro la solitudine dell'egoismo è
negazione della possibilità di realizzazione
umana autentica.
La politica, anche nelle situazioni migliori
non è pero mai uno di questi modi allo stato
puro. Essa è sempre il frutto di una conta-
minazione tra questi due modi ed e percio an-
cora radicalmente ambigua. Ma ambiguità
non significa assenza di possibilità positive.
La politica, come il mondo, è educabile.

5. CONCLUSIONE

Il concetto di mondo che la cultura odierna
propone pur risentendo delle sue radici anti-
che si è aperto al relativo, costitutivo della
sua ambiguità, della pluralità delle possibili-
tà che esso offre alla condizione umana.
Questa pluralità di possibilità, che è anche
pluralità di mondi, non va però intesa come
assenza di possibilità di verità, ma solo co-
me assenza di una unica via culturale alla for-
mazione di un uomo aperto alla speranza del-
\a salvezza. In questo mondo la verità deve
essere ricercata più che come conoscenza co.
me fedeltà al progetto d'amore che Dio ha
manifestato nel mondo attraverso il suo Uni-
genito. In ogni mondo può esserci verità se
c'è fedeltà e questo al di là di tutte le diffe-
renze culturali.

E forse il mondo moderno ha qualche possi-
bilità in più di molti mondi del passato di vi-
vere la fedeltà a Dio attraverso l'amore per
I'uomo e la sua vita.

--+ amore 3.2. - chiesa 2. - male I .l .;2.1 .; 2.4. - cul-
tura - parrocchia 1.2. - pastorale in ltalia l. - secola-
rizzazione2.-4.;8. - spiritualità giovanile 1.3.1. - sro-
ricitit2.2. - teologia pastorale (storia) 5.3.; 8. - teolo-
gia pastorale - territorio 2.2. - uomo 2.3. - Guardini
R. 7. - s. Basilio 4.
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MONDI vitali --+ gruppo - politica 1.4. - volontaria-
to 2.2.-4.

MORALE --+ educazione morale - etica - giovani
6.2.2. - pace 4. - responsabilità - sessualità - solida-
rietà - speranza 3.1.

MORTE -+ escatologia 9.1. - vita.

MORTIFICAZIONE -+ croce - male - sofferenza -
spiritualità giovanile 2.3.

MOTMZIONI --+ coeducazione 4.4.-5. - vocazio-
ne 3.2.2.1.; 4.2.

MOVIMENTI ---+ donna-uomo (chiesa) 4.3.3.;
donna-uomo (società) 1.3. - famigtia 4.2. - gruppo 5.
- ideologia 3.1. - laicità 2.2.3. - ministeri 2.3.2. - mo-
delli antropologiciT.2. - pace 5. - parrocchia 3.2.-3.4.
- pastorale in Italia l.l .-1.2,;2. - storia 2.3. - Cuar-
dini R. 3.

MOVIMENTI carismatici --+ direzione spirituale 1.4.
- pastorale in Italia 1.2.

MOVIMENTI pacifisti --+ pace 3.5.

MOVIMENTO liturgico -+ chiesa - liturgia

MULTIDISCPLINARITÀ --+ teologia pastorale e
altre scienze 1.4.
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NARCISISMO ---) egocentrismo.

NARRAZIONE -+ pastorale giovanile 3.2.2.

NATALE --+ anno liturgico 3.

NEIDHART W. --+ teologia pastorale (correnti) 8.3.

NICHILISMO --r fede 3. l. - ideologia 1.3.; 1.4.; 3.2.
- pastorale giovanile 3.1.2. - salvezza 1.2.1.

NITZSCH C. I. --+ teologia pastorale (storia) 2.3.

NONVIOLENZA --+ pace.

NOPPEL C. --+ teologia pastorale (storia) 6.

NORD-SUD --+ pace 2.

NORME --+ educazione morale - gruppo 3. - ideolo-
gia 1.2. - incarnazione 3.1. - istituzioni 2. - legge - se-

colarizzazione 3.4. - sessualità 1.3.;2. - teologia pa-
storale 3.4.3. - teoria/prassi 1.2.; 2.; 3.; 4.; 6.

NOVITÀ ---r futuro - identità 3.2. - Ruperto di
Deutz 2.
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o
OBBEDIENZA --+ politica 2.2. - religiosi/e - spiri-
tualità giovanile 1.3.

OBIETTM -+ progettazione II. I.1. - pastorale gio-
vanile (progetti) 1.4.

OCCUPAZIONE -+ lavoro.

OMOLOGAZIONE -+ cultura - società - tempo li-
bero 1.7.

ORATORIO
.IuaN EouuNDo VECCHT

l. Importanza e diffusione

2. Problemi che pone oggi I'istituzione oratoriana

3. Linee di evoluzione
3.1 . L'oratorio, una missione aperta
3.2. Un ambiente di riferimento e irradiazione
3.3. Missione operto e ambiente di riferimento si

propongono la salvezza dei giovctni
3.4. Un programmo originale di espressione gio-

v a nile, eva n gel izzazione, an i mazione cu I t ura le

4. Conclusione

1. IMPORTANZA E DIFFUSIONE

Lo sviluppo della pastorale giovanile è segna-
to dall'esistenza delle istituzioni educative.
Esse hanno il merito di organizzare tutti gli
elementi di un progetto: obiettivi, metodo,
linee di azione, ruoli di responsabilità, strut-
ture funzionali ai fini. Nate alle volte come
risposta germinale a urgenze immediate, si
consolidarono nel tempo e si estesero oltre
i luoghi di origine.
L'oratorio è una di queste istituzioni. La sua
storia completa è ancora da scriversi e le sue

origini remote sono ancora da definirsi. Van-
no riposte nell'opera catechistica, di pedago-
gia cristiana e di assistenza caritativa che già
dal secolo XV aveva prodotto, ad opera di
insigni apostoli, interessanti forme di aggre-
gazione.
L'antenato più prossimo dell'odierno orato-
rio sono le scuole della dottrina cristiana e

le compagnie, stabilite da san Carlo Borro-
meo per tutte Ie parrocchie dell'archidiocesi
di Milano ed estese, in seguito, ad altre dio-
cesi della Lombardia. Contemporanea, an-
che se di diverso genere, è I'iniziativa di san
Filippo Neri a Roma, che contribuisce a con-
solidare il nome, la finalità e le caratteristi-
che dell'oratorio.
In Francia i Patronages e le « Ouvres de Jeu-
nesse ») risalgono al secolo XVIII e percorro-
no il secolo XIX con successivi adeguamenti
e particolare attenzione alla gioventù lavora-
trice.
Nello spirito e nella configurazione dell'ora-
torio moderno ebbe un influsso particolare
l'opera di san Giovanni Bosco (1815-1888).
Ma non sono mancati nuovi contributi di rin-
novamento anche nel nostro secolo e fino agli
ultimi anni.
Oggi l'oratorio, con modalità e nomi diversi
(centro giovanile, patronage...), è ritenuto da
molte chiese locali un elemento caratteristi-
co della propria pastorale giovanile, integrato
armonicamente con altre istituzioni e inizia-
tive. Questa diffusione e l'efficacia educati-
va permanente, dovuta alla sua capacità di
rinnovarsi di fronte a nuovi bisogni giovani-
li, danno ragione dell'attenzione che le di-
spensano i Pastori e delle raccomandazioni
date dai Pontefici, comparabili soltanto con
quelle che riguardano la scuola cattolica.
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In molte parti inoltre gli oratori si sono col-
legati in organizzazioni diocesane e confede-
razioni regionali, creando un ambito pasto-
rale con un prassi comune, che viene conti-
nuamente sottoposta a vaglio, approfondi-
mento e adeguamento attraverso numerosi
convegni e studi.

2. PROBLEMI CHE PONE OGGI
L' ISTITUZIONE ORATORIANA

Molte speranze vengono poste oggi sull'ora-
torio. La pastorale cerca un aggancio con
quei ragazzi e giovani che conservano anco-
ra un certo riferimento alla chiesa o alla di-
mensione religiosa e scorge nell'oratorio uno
spazio di convocazione più largo di quanto
non lo siano il servizio religioso parrocchia-
le, la catechesi, i gruppi e le associazioni ec-
clesiali.
Le famiglie stesse, praticanti e non, sono al-
la ricerca di spazi di incontro umanamente
e culturalmente aflidabili, per far fronte al
problema del tempo libero dei giovani. I gio-
vani medesimi, giunti ad un certo punto di
consapevolezza sociale, si orientano verso
ambienti e attività che facilitino il loro inse-
rimento nella vita della comunità umana.
Questa, d'altra parte, di fronte ai nuovi fe-
nomeni (lrammentazione, disinteresse per il
politico...) valorizza tutte le modalità di ag-
gregazione, per favorire la partecipazione e

soddisfare domande sentite nel territorio.
C'è dunque un incrocio di attese ecclesiali,
educative, sociali e giovanili. E le prime non
vanno considerate piir « religiose » delle ulti-
me, dato il nuovo modo di concepire la pre-
senza della chiesa nella comunità umana e la
partecipazione dei cristiani nella vita socia-
le. La chiesa considera propri non soltanto
i problemi e le domande interne alla comu-
nità credente, ma «le gioie e le speranze, le
tristezze e le angosce>» (GS l) degli uomini
tra cui vive e agisce.
ll primo problema è dunque come conside-
rare e impostare I'oratorio: come (( opera ca-
techistica» o ampiamente educativa, come
« opera parrocchiale >) o aperta più in là dei
confini territoriali e umani della parrocchia;
come istituzione per soli aderenti o ambien-
te «tra comunità cristiana e società civile».
Collegati a questo sorgono interrogativi ri-
guardanti i soggetti a cui rivolgersi: se prin-
cipalmente ai ragazzi o anche ai giovani, se

a coloro nei quali è maturata I'appartenenza
o anche ai lontani e agli « ultimi». E eviden-
te che la risposta a questi due interrogativi
determina gli obiettivi, i contenuti e le mo-
dalità di evangelizzazione e di pratica cristia-
na dell'oratorio.
E dato che si tende a un'azione pastorale uni-
taria, si pone il problema del rapporto o col-
legamento da stabilire tra I'oratorio e le al-
tre espressioni della pastorale giovanile co-
me I'attenzione religiosa ordinaria, i gruppi
e movimenti, le istituzioni educative con
obiettivi propri, il movimento verso i lontani.

3. LINEE DI EVOLUZIONE

Alcune caratteristiche dell'oratorio sono state
costantemente affermate e sembrano sconta-
te. Paolo VI lo definì «ovile che accoglie la
massa, si manifesta eminentemente popola-
re, assicura un lavoro pedagogico, per cui si
fanno esperienze di tale natura che esso co-
stituisce una riserva nella quale le altre asso-
ciazioni possono pescare per dare una forma-
zione specifica » (Discorso del 23. | .1964).
Apertura alla massa, educazione alla fede in-
tesa in senso ampio, carattere esperienziale
sembrano tratti costanti in una lunga tradi-
zione.
Ma ciò non dà ancora il codice per una rea-
lizzazione attuale. Ciascuno di questi termi-
ni infatti puo essere variamente inteso. E ne-
cessario allora esplicitare ulteriormente alcuni
orientamenti.

3.1. L'oratorio, una missione aperta

L'oratorio si presenta oggi in primo luogo co-
me una « missione nel mondo giovanile ». Ciò
corrisponde a una visione di chiesa e a una
concezione missionaria della parrocchia. Si
apre a tutti i giovani del proprio territorio e

oltre, con i quali intende agganciare un dia-
logo di crescita sulla loro misura. Il punto di
riferimento, anche quando viene istituito da
una parrocchia, è un ambito umano e socia-
le piuttosto che una giurisdizione canonica.
E una scelta di determinati soggetti, prima
che una programmazione a priori di conte-
nuti e attività. Dall'incontro con questi sog-
getti nascono i programmi.
L'oratorio appare così come un'iniziativa
missionaria senza confini, come un movimen-
to verso i giovani per incontrarli dove essi si
trovano fisicamente e psicologicamente.
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Il movimento è sempre verso le frontiere e i
margini religiosi, sociali e umani, con lo
sguardo volto a coloro che le istituzioni re-
golari non prendono in considerazione, sen-
za escludere, anzi invitando, gli altri. E per
tutti, non rivolto agli speciali dal punto di vi-
sta della eccellenza o della devianza, ma al
ragazzo comune « povero » nel quale sono vi-
ve le risorse per accogliere una proposta di
ricupero e crescita di fede. Da questa scelta
si apre a urgenze più particolari nella misura
in cui I'ambiente lo consente e la comunità
si è resa capace di dare soluzioni a questi bi-
sogni attraverso iniziative specifiche e artico-
late.
La domanda sui soggetti riguarda anche il
problema dell'età. L'oratorio nato per i ra-
gazzi fino all'adolescenza, sente oggi la ne-
cessità di adeguare le sue proposte alla gio-
ventir, non soltanto per la diminuzione de-
mografica, ma soprattutto per l'allargamento
dell'età giovanile e del periodo educativo. E
infatti nell'età giovanile dove appaiono oggi
i fenomeni più preoccupanti di abbandono,
i rischi più gravi di emarginazione e anche le
manifestazioni piir interessanti di impegno e

coinvolgimento.
Un'altra serie di riflessioni che scaturisce dal-
la « missionarietà » sia degli oratori parroc-
chiali che di quelli che servono a un'area più
vasta, si riferisce al suo inserimento in una
pastorale organica. Esso sembra non soltan-
to possibile, ma raccomandabile. Tuttavia
come I'oratorio non puo esaurire tutte le pos-
sibilità di pastorale giovanile di una o più par-
rocchie, così I'azione parrocchiale non potrà
inquadrare tutte le possibilità di un oratorio.
Questo sarà sempre un'iniziativa alle frontie-
re, nel punto d'incontro tra comunità cristia-
na e società civile: una presenza dei cristiani
tra la gioventù e un'iniziativa di evangeliz-
zazione della comunità ecclesiale.
Vanno quindi mantenuti i due poli della ten-
sione: essere missionari oltre le parrocchie,
operare entro la comunione ecclesiale, diven-
tando sensibilizzatori delle comunità riguar-
do alla condizione giovanile e ai problemi che
ne emergono.
I1 « territorio » diventa allora un riferimento
obbligato e un punto di attenzione preferen-
ziale come « campo di rilevamento » e come
spazio di lavoro, ma anche come soggetto
agente che ci permette di raggiungere i gio-
vani e in forma pitr totale.
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3.2. Un ambiente di riferimento
e irradiazione

La missione aperta si esprime e si concentra
in un ambiente, anche se non si limita ad es-

so. Se non ci fosse I'ambiente diventerebbe
problematico, se non impossibile, sviluppa-
re programmi consistenti di ricupero e cre-
scita; ma se I'oratorio si rinchiudesse nel pro-
prio ambiente, la sua missionarietà svanireb-
be, diventando così un normale servizio di
« mantenimento » religioso. L'ambiente è al-
lora la base dove si opera, da dove si parte
e verso cui si confluisce.
Il significato di ambiente è composito: in ge-
nere lo si intende come I'insieme completo ed

equilibrato di fattori che favoriscono la qua-
lità della vita.
Il primo riferimento per definire l'ambiente
è quello umano: l'ambiente è costituito da
una comunità e da un tessuto di rapporti per-
sonali in cui ci si riferisce perché ci si sente
riconosciuti, accolti e valorizzati in quello che
si è e per quello che si ha attualmente.
La comunità ha una fisionomia propria,
un'orgarizzazione, delle finalità. Consiste
nella comunicazione spontanea, nella corre-
sponsabilità partecipata, nel coinvolgimento
in obiettivi conosciuti, chiariti e accettati.
Le persone con i loro ruoli sono i punti lorti
di questa trama. Il direttore, più che un or-
ganizzatore di cose, è colui che ha un'atten-
zione particolare per ogni persona, conosce
i problemi giovanili e sa parlare << al cuore »

dei giovani proprio sulla loro vita.
Insieme a lui ci sono gli adulti, qualificati per
portare i giovani attraverso un itinerario di
crescita mediante il contatto informale, I'a-
micizia, le attività (animatori, catechisti, as-
sistenti, tecnici, cooperatori...).
La composizione, animazione e corresponsa-
bilità della componente adulta sono indispen-
sabili perché si riesca a lavorare senza un'ec-
cessiva selezione iniziale. Il suo influsso in-
fatti è superiore a quello dei «locali» e delle
offerte di attività. La sua formazione è quindi
uno dei primi punti di attenzione.
Si cercheranno laici che « siano testimoni au-
tenticamente cristiani, motivati, consapevo-
li e adeguatamente preparati. Essi devono
avere un vivo senso ecclesiale che si esprime
nella comunione interiore e visibile con la
chiesa e nella coralità dell'azione pastorale;
una profonda convinzione di essere educatori
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missionari inviati da Cristo in un oratorio
missionario » (cf Direttive pastorali per gli
oratori della diocesi di Bergamo, in NPG,
1987, n. 9, p. 43).
L'ambiente non si presenta dunque come ri-
sultato di un semplice affluire di giovani, un
« porte aperte » in cui si mettono a disposi-
zione spazi e cose; ma come un complesso di
incontri significativi e un assumere qualche
cosa in comune.
In questa comunità i giovani, piuttosto che
invitati a fruire delle iniziative preparate da-
gli incaricati dell'opera, sono componente
principale. La loro partecipazione dà il vol-
to alla comunità: è un elemento della sua
identità.
Proprio per questo parliamo di un ambiente
giovanile: non soltanto destinato ai giovani,
quanto costruito da loro con I'aiuto degli
educatori. La comunità viene ad essere così
quello spazio umano in cui circolano le pro-
poste elaborate con il contributo proprio di
ciascuna età ed esperienza di vita.
I gruppi giovanili con finalità specifiche dan-
no un tono all'ambiente. Essi favoriscono la
corresponsabilità e la partecipazione. arric-
chiscono l'ambiente con molteplici espressio-
ni e attività e «personalizzano» i rapporti tra
i giovani e tra questi e gli adulti.
L'ambiente richiede una sede, un luogo fisi-
co adeguato in cui dare volto alla comunità
giovanile. Esso sta alla comunità come la casa
sta alla famiglia. L'ambiente cosi costituito,
com u n i t à -o r ganizzazi on e- spazi o- p ro gra m -
ma-struttura, ha una caratterizzazione: è cri-
stiano. Lo si sa collegato alla comunità ec-
clesiale, di cui è mediazione. Lo dicono i se-
gni, i gesti della comunità e alcune esigenze
ragionevoli di comportamento.
Ma esso non si presenta solo come luogo re-
ligioso. L'ambiente è onnicomprensivo. As-
sume la totalità della vita del giovane, più che
nella materialità delle sue molteplici manife-
stazioni, negli aspetti che determinano la sua
qualità e che lui sente come più urgenti e me-
no soddisfatti.
A chi vi si inserisce si chiede, come minimo,
la disponibilità a fare un cammino. non im-
porta quali siano i ritmi e gli esiti. Si chiede
anche la volontà di costruire assieme e non
soltanto di adoperare in maniera « anonima »
impianti e attrezzattre.
L'accenno all'ambiente fa sorgere un inter-
rogativo: la qualità da ottenere e i requisiti

per crearlo e mantenerlo in un mondo « aper-
to» in cui Ie protezioni, i limiti e le norme
hanno efficacia relativa.
Per alcuni il problema va risolto attraverso
la « selezione», anche soltanto indiretta, dei
soggetti. È un punto che puo far parte di una
soluzione globale, ma non può essere I'uni-
co. Se ci si ispira al criterio «missionario»,
si tenderà a potenziare la capacità della co-
munità ad assimilare elementi ancora non
identificati totalmente con I'ambiente. Que-
sto cercherà di essere a tal punto propositi-
vo da attirare e «vincere>> piuttosto che al-
lontanare. Ma tale capacità risiede proprio
nella convergenza studiata, non casuale, di
svariati elementi che, separati, sono insuffi-
cienti. Nella misura in cui ciò non accade,
I'indice di incidenza e quindi di tolleranza del-
I'ambiente scende e bisogna procedere per
« tagli ».

3.3. Missione aperta
e ambiente di riferimento
si propongono la salvezza dei giovani

La parola <<salvezza>> è forse inattesa. Pur
essendo ricca di significati, puo apparire trop-
po comprensiva e quindi generica per espri-
mere le linalità concrete da proporre in una
iniziativa particolare.
È utile però al nostro scopo approfondire il
suo significato di evento oggettivo e di espe-
rienza soggettiva. Come evento oggettivo la
salvezza è liberazione reale dai rischi che pos-
sono compromettere lo sviluppo di una esi-
stenza conforme alla vocazione dell'uomo,
l'apertura a possibilità nuove di vita, I'offerta
di opportunità e aiuto per realizzare queste
possibilità intraviste.
In quanto esperienza soggettiva, è consape-
volezza, vissuta gioiosamente dal soggetto,
del proprio ricupero, dell'allontanamento
dalle condizioni negative di esistenza e della
scoperta di orizzonti di vita, incarnati in per-
sone, proposte e ambienti.
All'oratorio non corrisponde come prima e
principale definizione quella di «catechi-
smo», né quella di istituzione «educativa»
in senso formale, ne euella di iniziativa per
il « tempo libero ». E tutto ciò insieme in una
«miscela» conveniente per aprire alla vita
soggetti di un determinato contesto, mediante
I'accoglienza e la v alorizzazione di quello che
essi già portano in sé come desiderio, tensio
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ni, patrimonio acquisito, prospettive e me-

diante proposte che spingono ad andare oltre.
Per operare la salvezza,l'oratorio, tra Ie mol-
te possibili, preferisce la via «educativa». Es-

sa viene intesa come capacità di affrontare
la vita nelle sue attuali sfide e di prepararsi
al futuro, piuttosto che come sviluppo di pro-
grammi formali e sistematici.
Si approda così a una formula totale man
mano che si prende contatto con le condizioni
di vita dei ragazzi. La forte connotazione ca-
techistica rimane come un tratto fondamen-
tale, non unico e nemmeno isolato dagli al-
tri che conformano la risposta globale.
Agli oratori di oggi si pone il problema del
come essere evento di salvezza e come farla
diventare esperienza soggettiva per i giova-
ni. L'oratorio si colloca nel tempo che lascia-
no libero gli altri impegni, ma non necessa-
riamente si limita ad esso, né si propone di
risolvere soltanto i problemi che esso pone.
Il riferimento non è al « tempo », ma alla vita.
Per molti giovani e famiglie il tempo libero
si riduce ad attività che si esauriscono in se

stesse, quasi fossero soddisfazione di un bi-
sogno marginale, da consumare all'insegna
dell'effimero. Il tempo libero, piuttosto che
integrato nella vita, viene considerato a sé

stante, «staccato», vissuto in maniera indi-
vidualistica, non progettuale.
Può darsi, dunque, che i giovani e le loro fa-
miglie presentino domande povere. E colo-
ro che orientano l'oratorio possono essere

esposti, per mancanza di attenzione o per ras-
segnazione di fronte alla mentalità corrente,
ad attribuire senz'altro carattere educativo al
tempo libero trascorso «senza pericoli».
L'oratorio si colloca nel tempo libero e oltre
come momento di sintesi tra gratuito e fun-
zionale, tra obbligo e distensione, con un cer-
to progetto, per aiutare ad elaborare una vi-
sione e un senso che salvi la qualità della vita.
Si inserisce nel processo di formazione del-
l'identità che il giovane percorre. Questa ri-
chiede di sperimentare valori, criteri e visio-
ni della realtà e, attraverso una disanima e

interiorizzazione, approdare a scelte perso-
nali. Più che di contenuti sistematici alterna-
tivi o aggiunti, il giovane ha bisogno di radi-
care nella vita quello che va ricevendo in al-
tri momenti, inclusi quelli catechistici. Ed è

questo che intende fare I'oratorio.
Sa di offrire qualcosa che famiglia, scuola e

parrocchia non possono assicurare e di non
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doverle sostituire. Perciò le completa. Tale
completamento non consiste tanto nell'inse-
rire <<pezzi mancanti>>, quanto nel fondere Ia
totalità delle esperienze in un cammino edu-
cativo tipico, fortemente sociale e partecipa-
tivo.
L'oratorio dunque ricicla, ridimensiona, in-
tegra e ristruttura messaggi ed esperienze per
aiutare a farne una sintesi che è vitale, pri-
ma ancora che mentale, per I'incidenza de-
gli incontri (persone significative), per l'in-
flusso del clima, per le attività e per il siste-
ma totale di comunicazione.

3.4. Un programma originale di
espressione giovanile, evangelizzazione,
animazione culturale

I tre elementi su cui si fondava l'oratorio nel
passato erano: giuoco, catechismo, promo-
zione (in seguito « dopo-scuola»). Ciascuno
di essi sembra aver trovato oggi luoghi pro-
pri, per cui I'insieme non serve più come le-
gittimazione per l'esistenza dell'oratorio.
Da questo spunto emerge il bisogno di una
verifica accurata di ciascuna delle aree di at-
tività dell'oratorio e del loro insieme, proprio
in rapporto alla sua identità e alle domande
educative attuali dei giovani.
Problema importante è il contenuto materiale
di ciascuno di questi aspetti, ma più ancora
la loro qualità. E questo ci porta ad appro-
fondirne il versante educativo e pastorale, an-
ziché quello «tecnico >>.

Il primo elemento a porre problemi è il
giuoco-espressione. Da esso, piir che da qua-
lunque altro elemento, l'oratorio trae la sua
originalità. Non che sia il più importante; ma
costituisce il segno dell'accoglienza della vi-
talità giovanile.
Si sa che in un'eventuale dissoluzione degli
elementi che compongono il « sistema » ora-
torio, il giuoco-sport è I'ultimo ad affonda-
re, anzi sovente fagocita gli altri. In quale mi-
sura e con quale modalità gli si deve fare spa-
zio perché risponda alle finalità dell'orato-
rio: il giuoco passatempo e svago, il giuoco-
sport a livello di competitività e professiona-
lismo, i giuoco attrazione e strumento di
evangelizzazione, lo sport-agonismo e pale-
stra di educazione fisica?
Un quadro di suggerimenti a battute rapide
possono fornire I'immagine del giuoco «ora-
toriano ».
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Il giuoco è incontro: I'oratorio non è in pri-
mo luogo « giuochi », ma cortile: giuocare per
stare insieme. Quello che piir vale nel giuoco
è la sua condivisione. ll giuoco è uno stru-
mento di socializzazione.
Il giuoco forma un clima. Perché tutti par-
tecipano e perché nell'ambiente emerge la
gioia e la gratuità, tutto diventa «ludico».
Il giuoco, come espressione libera e gioiosa,
impregna tutti gli impegni. Raggiunge il li-
vello di celebrazione come forma di rito e fe-
sta che accompagna gli eventi più importan-
ti e sottolinea il senso dei misteri più pro-
fondi.
È dunque un aiuto alla normalità e alla cre-
scita. Diventa espressione di vita: sviluppa e
fa affiorare le risorse di immaginazione che
non trovano posto nella vita « regolata ». Cio
comporta che sia spontaneo, svariato, crea-
tivo secondo le caratteristiche delle diverse
età... e abbia a disposizione molteplici am-
bienti e attività.
Il giuoco viene ad essere un'esperienza edu-
cativa. Il ragazzo cresce nella percezione e as-
sunzione di alcuni valori e nella conoscenza
di sé. Allo stesso tempo va maturando una
cultura. Acquisisce la capacità critica per giu-
dicare i fenomeni che hanno luogo nella so-
cietà attorno all'esperienza del giuoco. Co-
glie il suo carattere subalterno rispetto agli
altri problemi e desideri dell'uomo, spoglian-
dolo di una certa autosufficienza anche ri-
guardo alle proprie finalità, e supera la di-
pendenza da esso per includerlo in un pro-
getto più ampio.
Per alcuni allora diventa impegno sociale e
apostolico, perché offrono gratuitamente le
proprie capacità e tempo per aiutare i « più
poveri» ad accedere ai beni della conviven-
za attraverso il giuoco. Sono gli animatori che
I'oratorio va formando.
Da ultimo il giuoco è elemento e occasione
di evangelizzazione: scoperta progressiva e
forse «occasionale» del problema del senso,
della « qualità della vita », della rilevanza del-
la fede con risposte da parte dell'ambiente e
degli educatori.
Ma I'oratorio si caratterizza dal fatto che la
vitalità giovanile è lievitata dell'annuncio del
Vangelo, dal suo approfondimento attraver-
so un cammino «catechistico» e dalla pro-
posta di una spiritualità da vivere, che si ispi-
ra alle beatitudini. Questo annuncio dà ra-
gione dell'accoglienza della gioia giovanile
spontanea fino a farla diventare programma.

L'oratorio fu dall'inizio un luogo di insegna-
mento della dottrina e di pratica religiosa per-
sonale e comunitaria.
Anche riguardo all'evangelizzazione si pone
I'interrogativo sulla qualità e sulle modalità
possibili e desiderabili nell'oratorio. Infatti
ci sono diversi modelli di comunicazione della
fede: c'è il modello «familiare», quello «sco-
Iastico», quello «parrocchiale», quello «as-
sociazionistico », quello « secolare».
Qual è il modello oratoriano che non sosti-
tuisce gli altri ma li ricicla in una nuova sin-
tesi?
L'oratorio si propone di fare un'evangeliz-
zazione « missionaria »: parte dall'annuncio
essenziale e lo riprende continuamente per
collocarsi a livello degli «ultimi» e per an-
corare ogni nuovo progresso cognitivo e pra-
tico all'esperienza fondamentale.
L' oratorio fa un' evangelizzazione esperien-
ziale. In esso i «fatti» che coinvolgono i gio-
vani diventano evento e annuncio di salvez-
za. Yalorizza ciò che i giovani si portano den-
tro come desideri e ideali e raccoglie le do-
mande che provengono dal vissuto. Il van-
gelo lo si vive nell'ambiente prima ancora che
proporlo con spiegazioni verbali. Percio parla
dalla vita e sulla vita dei giovani e degli ani-
matori.
L'oratorio fa un'evangelizzazione che è piu
ricerca provocata e accompagnata che «le-
zione» anche didatticamente pregevole. Il
grande mistero da esplorare è la vita dei cri-
stiani e di Gesir Cristo che cammina con lo-
ro. Il catechista si presenta più come amico-
animatore che « maestro ». Le vie sono mol-
teplici. Tutto porta un messaggio di salvez-
za: giuoco, incontro personale, gruppo, ce-
lebrazione, comunità. Sono vie complemen-
tari e convergenti. Il criterio fondamentale:
riuscire a dire ciò che i giovani sono capaci
di vivere e vivere cio che hanno potuto dire:
percepire, imparare e riesprimere la fede.
L' ev angelizzazione dell' oratorio sa anche es -
sere «sistematica» senza staccarsi dal vissu-
to. La sua sistematicità puo ricopiare quella
della catechesi ordinaria o selezionare alcu-
ni nuclei in cui I'esperienza vita-salvezza-Gesù
Cristo viene meglio illuminata. I punti di ri-
ferimento per la scelta di questi nuclei sono
I'età dei ragazzi (ciclo scolastico), il ritmo li-
turgico, i problemi culturali, gli eventi piir si-
gnificativi vissuti all'oratorio e nel contesto.
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L' evangelizzazione nell'oratorio si propone
anche traguardi «qualificanti» e cerca di rag-
giungerli seguendo il ritmo dei ragazzi: par-
tendo dalla formazione cristiana di base, che
è sua caratteristica, vuole arrivare a una co-
noscenza matura dei contenuti della fede, al-
l'elaborazione di una «cultura» ispirata ad
essa, a una proposta di spiritualità cristiana
e a una presenza impegnata nell'area profes-
sionale e sociale. Infine il programma dell'o-
ratorio ha un terzo elemento: I'animazione
culturale. L'espressione richiama alcune real-
tà Ia cui conoscenza diamo per scontata. Ri-
cordiamo soltanto che la cultura comprende
I'allargamento dell'esperienza personale, la
percezione di nuove dimensioni della vita e

della storia, la ricerca e l'elaborazione di un
senso per l'esistenza. I'incontro creativo con
lo sforzo che persone e comunità fanno per
la qualità della vita personale e sociale.
L'animazione culturale mette in evidenza una
modalità di approfondire la fede attraverso
il confronto con i problemi della cultura e del-
la convivenza, e di chiarire questi cercando
il loro senso nella fede.
Quale I'animazione culturale che si fa nell'o-
ratorio?
Un'animazione culturale che parte dai
« frammenti » o << semi »> che i soggetti porta-
no; accoglie per quello che si è e inserisce nel-
la dinamica comunitaria di partecipazione e

di crescita, svegliando l'aspirazione profon-
da di vivere e di crescere.
Ma cerca di essere propositiva. Senza cedere
a richieste riduttive e andando oltre le attivi-
tà funzionali all'ambiente, aiuta i giovani a
maturare quadri di riferimento, visioni della
vita, impegni. Si preoccupa di ricondurre le
esperienze particolari e le riflessioni occasio-
nali verso una sintesi ancorata ad alcuni nu-
cleicatahzzatori: iÌ valore della persona, il bi-
sogno di senso, la fecondità delle risposte eti-
che ai problemi che la vita e la cultura pon-
gono, la solidarietà e la comunione, l'aper-
tura al mistero che la vita si porta dentro.
Per questo è aperta ai confronti e decentrata
da istituzioni e famiglia. La socializzazione
dell'oratorio introduce in un cerchio più am-
pio di rapporti e di idee.
L'oratorio è specialmente per i giovani luo-
go di incontro di persone e tendenze signifi-
cative, Iaboratorio di iniziative da cui si ir-
radiano proposte e interventi alla comunità
umana ed ecclesiale, spazio dove si vanno
plasmando visioni e scelte attraverso l'eser-
cizio della razionalità.
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Si tratta dunque di un'animazione culturale
,,critica» che prepara a vivere e intervenire
in un contesto pluralista, secolare, deideolo-
gizzato, complesso e frammentato. Sviluppa
la capacità di imparare dalla vita piuttosto
che fissare posizioni definitive o comporta-
menti immodificabili.

4. CONCLUSIONE

Nell'oratorio tutto è progressivo e in appa-
renza «povero»: l'appartenenza e la identi-
ficazione, la crescita umana, la maturazione
della fede, il coinvolgimento attivo.
L'oratorio è « quantitativo »: è per tutti. Po-
trebbe sembrare una « formula » subalterna,
una « fase »> che prepara semplicemente alla
pratica cristiana e che finisce dove comincia-
no le espressioni adulte di chiesa: associazio-
ni, movimenti, ecc.
Se la si approfondisce bene pero si scorgerà
che possiede tutti gli elementi per rispondere
ai bisogni giovanili in svariate situazioni e per
rinnovarsi di fronte a nuove sfide.
-+ agenzie formative - associazionismo - chiesa lo-
cale - parrocchia - territorio.
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ORIGENE

1. VITA DI ORIGENE

La biografia di O. ci è nota in gran parte per
via del sesto libro della Storia Ecclesiostica
di Eusebio e del Discorso di ringroziamento
di Gregorio il Taumaturgo. Sono notizie fon-
damentalmente vere, ma da prendere con giu-
sto beneficio d'inventario poiché, come è no-
to, il genere letterario antico consentiva di
rappresentare il personaggio nel suo stato di
compiutezza secondo gli schemi della paideia
filosofica o retorica, indulgendo alla ricerca
psicologica con ottica talora deformante al-
la luce di precomprensioni etico-religiose e

dogmatico-polemiche. A maggior ragione
non bisogna prestar fede alle notizie di que-
gli autori che combatterono l'origenismo tra
il III e IV secolo, cui si oppossero l'Apolo-
gia di Origene scritta da Panfilo e gli inter-
venti di Giovanni di Gerusalemme, ecc. Ep-
pure lo storico moderno, non più ispirato ai
canoni della biografia alessandrina o peripa-
tetica ma a quelli fondati sine ira et studio
sui documenti, non può fare a meno di ricor-
rere anche alle fonti antiorigeniste.
Capito talora, come scrive Fozio (Bibl. Cod.
117), che chi fanaticamente si fosse messo a
farne l'apologia ne facesse I'accusa (sunego-
rfa tés kategorias); ma avvenne pure, come
riscontriamo in Epifanio (Haer. 64), che chi
si fosse schierato più apertamente contro il
sommo teologo in fondo poi facesse il miglior
panegirico della sua santità, ammettendone
I'impegno per la missione al servizio del re-
gno di Dio; la diaconia per I'educazione dei
pagani, dei catecumeni e dei fedeli, alla veri-
tà liberatrice; lo spirito di unità con la gerar-
chia nella comunione con i fratelli; la mede-
sima testimotianza della Parola nella cate-
chesi evangelizzatrice e nella predicazione li-
turgica, coronata dal martirio del sangue e

da quello della coscienza; la dottrina mistica
dei segni sacramentali, della pietà ecclesiale
e dell'unione con Dio nella preghiera pura.
Epifanio non nasconde la sua venerazione per
questo stupendo asceta e testimone dai santi
costumi, di zelo catechetico-culturale eminen-
te per la ricostruzione dei sacri testi, di una
castità selvaggia dello spirito e del corpo (che
evirò letteralmente per i regno dei cieli). Fo-
zio, pur biasimandone le dottrine come opi-
nioni odiose dinanzi a Dio (theostugà dtig-
mota), ne esalta lo zelo per il martirio, che
lo indusse a scrivere «a suo padre Leonida

per incoraggiarlo alla prova della testimo-
nianza durante le persecuzioni sotto Severo»,
e che lo rese promotore di tale testimonian-
za presso chi lo conobbe «ai tempi di Decio,
a Cesarea, pervenuto forse alla gloria del
martirio » (Cod 117. I l8).
Secondo Fozio, fu soprannominato Adaman-
zio, uomo d'acciaio, perché avendo studia-
to e insegnato in ogni branca del sapere, «era
capace di stringere con i suoi argomenti co-
me con vincoli d'acciaio » (Cod I l8). Secon-
do Eusebio, fu il padre ad esercitarlo a ra-
gionare e a convincere con gli strumenti del-
la paideia profana e biblica; e il fanciullo, ben
lungi dal mostrar ripugnanza per il travaglio
mentale, doveva essere frenato nell'appro-
fondimento di cui era insaziabilmente bramo-
so Qigan prothumdtota : HE 2,7-l l). Leoni-
da era felice di tali prodigi che compiva in
lui il Signore: «Durante il sonno spesso an-
dava da lui, gli scopriva il petto e lo baciava
religiosamente (sebasm{os), come se di quel
cuore lo Spirito Santo avesse fatto il suo san-
tuario» (HE 2,11
Era nato verso il 85, ai tempi dell'impera-
tore Commodo (180-192); visse la sua fan-
ciullezza e adolescenza precoce sotto Settimio
Severo (193-211); superando i normali livelli
della maturità fisica, ebbe funzioni e media-
zioni ecclesiali ai tempi di Caracalla (2ll-
217), di Eliogabalo (218-222), di Alessandro
Severo (222-235), di Pupieno e dei Gordiani
(238-244), di Filippo l'Arabo (244-249); ter-
minò la sua vita di testimonianza al tempo
di Decio (250-253: Decio morì lo stesso an-
no in cui morì Origene). Sessantasei anni di
vita, che corrispondono a un periodo trava-
gliato di storia polilica, letteraria e anche
filosofico-teologica. E infatti il secolo che vi-
de il passaggio dalla cosiddetta monarchia il-
luminata degli Antonini alla dominazione as-
soluta di Diocleziano, che ebbe i suoi riflessi
nella struttura ecclesiale; è pure il tempo in
cui Ia Seconda Sofistica e il Novellismo fan-
no ricercare la tradizione classica come de-
nominatore comune della nuova cultura ge-
nerazionale; è soprattutto il periodo sincre-
tistico per antonomasia delle dottrine che sfo-
ciano nel neoplatonismo, e delle religioni che
si confrontano nei culti misterici dei mitrei
pagani e nei didascalei teologici, ortodossi ed
eterodossi. Origene supera i momenti della
crisi tra il vecchio e il nuovo, e apre il
do della lisi senza peraltro raggiungere
tesi.

perio-
la sin-
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Narra Eusebio che quando Settimio Severo
scatenò anche in Egitto la persecuzione, e

Clemente Alessandrino fu costretto a fuggi-
re, Origene invece fu preso dall'amore del
martirio, sicche la madre ne dovette frenare
lo slancio, fino al punto di nascondergli i ve-
stiti per impedirgli di accorrere là dove veni-
vano martirizzati, con la vergine Potamiena,
il suo discepolo Basilide e suo padre Leoni-
da. Tutta la sua vita d'allora in poi non fu
che un anelito alla testimonianza del sangue.
Morto il padre Leonida nel 202, accettò con
gioia anche la confisca dei beni da parte de-
gli agenti del fisco, andò incontro al bisogno
di provvedere alla madre e ai fratelli più pic-
coli: «Messosi più di prima con impegno nel-
la via degli studi, poté presto esercitare la pro-
fessione di grammatico per sostentare la sua
famiglia» (HE 2,15).
Trovò una benefattrice, che lo mise in con-
tatto con un noto esponente dell'eresia di no-
me Paolo, ma egli, fedele alla regola della
chiesa, non consentì di unirsi a lui nella pre-
ghiera, iniziando allora il suo itinerario di
controversista fedele alla disciplina ecclesia-
le. Mentre era occupato nell'insegnamento,
poiché vennero a mancare i catechisti « allon-
tanati dalla minaccia della persecuzione », si
offrì da laico impegnato, all'età di diciotto
anni, per la «scuola di catechesi ad Alessan-
dria»; e a lui tanti accorrevano, anche i pa-
gani. Poi, quando il vescovo Demetrio che
lo aveva fatto solo responsabile del didaska-
leton giudicò incompatibile l'insegnamento
profano con quello sacro, smise senz'altro la
professione del grammatico per la diaconia
della catechesi, cedendo persino « le opere an-
tiche che aveva, benché mirabilmente copia-
te>> (HE, 3,1-8). Da quel momento fu un lai-
co impegnato nella proclamazione della Pa-
rola e nell'evangelizzazione per via dell'inse-
gnamento catechetico.
La predicazione era già monopolio dei sacer-
doti, almeno ad Alessandria; ma benche non
fosse insignito del sacerdozio, i vescovi di Ce-
sarea, di Gerusalemme e di altre città pale-
stinesi lo invitarono a predicare alle loro co-
munità. Fu allora che il vescovo di Alessan-
dria, Demetrio, deplorando il fatto, gli or-
dinò di tornare in sede: erano i tempi di Ca-
racalla, che aveva chiuse le scuole e

perseguitato i maestri di Alessandria. Orige-
ne tornò allora all'insegnamento catechetico,
che si protrasse fino al 231, cioè fino ai
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tempi di Eliogabalo e di Alessandro Severo,
il primo sacerdote del Sole che ammise nel
senato Giulia Domna moter castrorum, 1l se-
condo manovrato da Giulia Mamea e da Giu-
lia Mesa nella sua opera di riforma tolleran-
te verso i cristiani.
Direttore della scuola catechetica di Alessan-
dria, a un certo punto affidò ad Eracla le ma-
terie preparatorie, e si riservò la formazione
superiore, trovando il tempo per seguire le
lezioni di Ammonio Sacca e di viaggiare per
apprendere: a Roma, in Arabia, ad Antio-
chia, a Cesarea, in Grecia. Secondo Eusebio,
i suoi successi destarono nel suo vescovo
« sentimenti troppo umani » (HE 6,6,4); ma
egli continuo a evangelizzare. Quando Ma-
mea gli mandò delle guardie del corpo per in-
vitarlo, egli «dimoro per qualche tempo ad
Antiochia, per illuminarla sulla gloria del Sal-
vatore e sulla potenza della dottrina divina»
(HE, 21,3). A Cesarea, infine, i vescovi Ales-
sandro e Teoctisto lo ordinarono sacerdote.
Demetrio lo depose dal sacerdozio in un si-
nodo nel 231. E Origene allora fondò una
nuova scuola a Cesarea. Ne conosciamo i
contenuti pedagogici e culturali dal Discor-
so d'oddio di Gregorio il Taumaturgo: era
una scuola evangelizzatrice propedeutica al
cristianesimo, che invogliava alla metafisica
per via del discernimento personale dell'edu-
cando, attraverso i contenuti della egkiklios
paideia, con la pedagogia della ragione e del-
l'amore; secondo il Taumaturgo, Origene fa-
ceva leggere agli allievi tutti gli scritti degli
antichi filosofi, fatta eccezione solo per quelli
degli atei. Lì continuava ad essere consulta-
to, e soprattutto predicava, sapendo unire al-
l'abilità di adattarsi a tutti i fedeli un plura-
lismo ideologico liberante e umanizzante, se-

condo la regola della fede in dialogo sincero
e convincente. Quando però scoppiò la per-
secuzione di Massimino Trace (235-238), in-
tervenne per esortare al martirio il presbite-
ro Prottetto e I'amico suo, il mecenate dotto
Ambrogio, che aveva convertito dalla gnosi
valentiniana.
Quando infine, dopo la pace della chiesa sot-
to Filippo l'Arabo (244-249), Decio ordino
a tutti i cittadini di partecipare ai sacrifizi pa-
gani e di offrire l'incenso facendosi rilascia-
re un certificato, anch'egli subì il martirio;
ma il giudice... si preoccupò di non toglier-
gli la vita (Eusebio, HE 6,39,5). A causa delle
torture subite, morì poco dopo a Tiro nel
253, all'età di sessantasei anni.
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ORIGENE

2. OPERE DI ORIGENE

La maggior parte degli scritti del sommo ales-
sandrino, forse I'autore più fecondo dell'an-
tichità, è stata perduta per la damnatio me-
moriae, perche sospettata di eresia e ripro-
vata dai detrattori, esasperata dai suoi segua-
ci. Le critiche, già cominciate lui vivente, fu-
rono riprese tra la fine del III secolo e l'inizio
del IV (Metodio, Pietro di Alessandria, Eu-
stazio di Antiochia) e specie durante le lotte
tra coloro che in nome suo combattevano
I'antropomorfismo e lo spiritualismo alla fi-
ne del IV (Girolamo, Epifanio e Teofilo). Si
parlo di una sua apostasia materiale, in quan-
to avrebbe preferito sacrificare agli idoli piut-
tosto che assoggettarsi ad atti di libidine, ol-
tre che di un suo rifiuto di esercitare la dia-
conia della predicazione per obbedienza ai
ministri della chiesa ufficiale (CGS 31,404-
409). Ma egli di fatto fu sempre il catecheta
ed esegeta stimato da eretici e da pagani, che
convertì o conquistò alla fede ortodossa. I
malintesi crebbero nel V e VI secolo tra i mo-
naci palestinesi; sicché Giustiniano,
imperatore-teologo, lo condannò nel 543; e

il concilio ecumenico V (Costantinopolitano
II) ratifico la condanna nel 553, benché i Pa-
dri conciliari intendessero condannarne pro-
babilmente solo gli errori pullulati dalle in-
comprensioni delle sue ipotesi teologiche.
Lo stesso Epifanio lodo il suo intento e com-
portamento kerigmatico, che pur non com-
prese; nell'interpretare quindi le opere genial-
mente ispirate alla parresia evangelica, egli
ne fraintese 1o spirito, limitandosi a lodare
il frutto di tante veglie e fatiche, la ricostru-
zione filologica della Bibbia. L'Esopla era di-
sposta in sei colonne: il testo ebraico in ca-
ratteri ebraici, greci, nelle traduzio:ri greche
di Aquila, di Simmaco, dei Settanta, di Teo-
dozione. Ne fece l'esegesi in scoli (:excer-
pta), omilie (: tractqtus), commentari ( = vo-
lumino). Ci restano: 20 omelie su Geremia e

una su Samuele, in greco; 16 sulla Genesi, l3
sull'Esodo, l6 sul Levitico, 28 sui Numeri,
26 su Giosuè, 9 sui Giudici, I su Samuele, 9
sui Salmi, nella traduzione di Rufino; 2 sul
Cantico, 9 su Isaia, 14 su Ezechiele, 39 su Lu-
ca, nella traduzione di Girolamo; parti dei
commentari al Cantico, a Matteo, a Giovan-
ni, alla Lettera ai Romani, nell'originale o in
traduzioni che servono a integrare il greco
perduto.

Oltre che filologo della bibbia, egli fu il pri-
mo teologo sistematore. Nel Perì arch6n, 4
libri pervenutici nella traduzione di Rufino,
espose le sue teorie su Dio e sul mondo, sul-
la libertà e sulla rivelazione.
Questi punti fondamentali del kerigma furo-
no da lui approfonditi secondo la fede in
Cristo-Verità, ma anche secondo prospetti-
ve opinabili e nei termini filosofici del III se-
colo: en gymnasia, cioè a mo' di una filoso-
fica ricerca che non pretendeva proclamare
dogmatik6s le ipotesi esegetiche possibili. Di
qui la reazione dei contemporanei e dei po-
steri, che non seppero comprendere le sue
suggestioni: sulla distinzione delle Persone
Trinitarie (antimodaliste e antimonarchiane,
antiantropomorfitiche e antifatalistiche) ; sul-
1a distinzione delle creature angeliche o uma-
ne per via di una materia quantitate signoto,
solo per libera scelta caricatesi del peso cor-
poreo; sulla distinzione dell'uomo in carne
e spirito, dell'anima duplice nel dinamismo
sinergico per natura e grazia (: noùs e pneù-
ma); sulla distinzione in Dio di giustizia e di
misericordia nei rapporti con Ie anime, pree-
sistenti nell'eterno progetto e chiamate tutte
a restaurare I'originaria purezza.
Altre opere teologiche sono Za disputa con
Eraclide, ritrovata nel l94l tra i papiri di Tu-
ra; Sulla risurrefione, di cui abbiamo solo dei
frammenti; gli Stromati, scritto del tutto
scomparso; Sullo preghiera, trattato che stu-
dia ia preghiera in generale (c. 3-17) e il Pa-
dre nostro in particolare (c. l8-30), nonché
i valori sacramentali dell'orazione celebrata
col corpo e con I'anima, per opera dell'inter-
cessione del Cristo presso il Padre, solo de-
gno di essere pregato secondo I Tm 2,1
(énteuxis:intercessione); Esortazione al
martirio, irrdirizzata ad Ambrogio e Protet-
teto, operatori della chiesa di Cesarea durante
la persecuzione di Massimino Trace, entram-
bi illustri per la diaconia, sul punto di essere
arrestati e processati per la loro predicazio-
ne del Vangelo.
Come presbitero e teologo si fece apologeta,
e scrisse il trattato Contro Celso per confu-
tare il Discorso vero di questo avversario del
cristianesimo, che non ricorreva alle solite ac-
cuse popolari ma agli argomenti dei greci
sprezzatori delle favole giudaiche e cristiane.
L'Alessandrino segue punto per punto gli ar-
gomenti del trattato da confutare cosicche è

possibile ricostruirlo quasi integralmente;
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condivide dei greci l'anelito per I'ordine, la
ricerca della verità; accetta alcune loro fon-
damentali teorie filosofiche e strutture cul-
turali, particolarmente il cosmopolitismo che
si poteva considerare precursore dell'univer-
salismo cristiano. Con i greci egli crede che
gli astri sono esseri viventi illuminati dalla lu-
ce intellettuale (5,10), che lo Spirito è fuoco
di vita e di intelligenza partecipantesi. Fa sua
la dottrina platonica affermatasi con quella
stoica (6,70) dell'autorità politica e sociale,
unicamente fondata su quella divina cui si de-
ve sottomissione (8,65). L'apologia del cri-
stianesimo è intesa da lui come dialogo con
i non credenti nella verità e nella carità. Molti
errori contestatigli riflettono il suo sforzo di
adattamento alla dottrina platonica del mon-
do intelligibile, a quella stoica delle ragioni
seminali, al realismo aristotelico che conver-
geva nel medio-platonismo.
L'apologia spesso è rivolta contro il giudai-
smo, restio alla purificazione evangelica delle
ligure messianiche e ad accogliere lo Spirito
di Cristo che infine farà del popolo della pro-
messa I'Israele spirituale (Homil. in Num. l5).
E illuminante il trattato recentemente rinve-
nuto a Tura su La Pasqua (testo critico 1984).
Alla fine della lista geronimiana delle opere
vi sono le Lettere. Ci sono pervenute intere
quella indirizzala a Gregorio Taumaturgo e

quella inviata a Giulio Africano. La Filocq-
lia, che contiene la prima al c. 13, sintetizza
il pensiero apologetico dell'Alessandrino cir-
ca la filosofia pagana da cui possiamo trarre
quanto può essere utile come protrettico al-
la fede, secondo la tradizione veterotestamen-
taria che si espresse utilizzando le ricchezze
d'Egitto per adattarle al culto divino. Maria,
sorella di Mosè, secondo l'Homil. in Num.
6, è una figura del popolo giudaico lebbroso
linché non sarà risanato dal Cristo, della si-
nagoga indegna linché non comprenderà cosa
siano la circoncisione del cuore, gli azzimi
della verità e della sincerità, il riscatto dal
peccato e dalle prescrizioni materiali, la chie-
sa libera di sposare la cultura greca ovvero
laica come Mosè, che si unì all'Etiope « fa-
cendo uscire Maria dal campo e dalla Tenda
della Testimonianza ».

3. LO STILE PASTORALE SECONDO
ORIGENE

La figura poliedrica di Origene è stata stu-
diata da diverse angolature: come filosofo re-
ligioso dall'Ellade sviato in terra barbarica

ORIGENE

(Porfirio), maestro impareggiabile di teolo-
gia (Panfilo), modello da imitare e talora pe-

ricolo da fuggire (Girolamo), ideale umano
del mistico cristiano (VÒlker), dottore di spi-
ritualità (Pourrat), fonte della duplice corren-
te ascetica bizantina e occidentale (Viller),
pioniere della dottrina dei gradi nella cono-
scenza religiosa (Lebreton), moralista di ten-
denza mistica (Bardy), intellettualista religio-
so (de Faye), teologo dell'intelligenza (Ca'
diou), mistico del Logos (Balthasar e Lieske),
esegeta del Verbo abbreviato nella Scrittura
(de Lubac), esegeta della funzione rivelatri-
ce del Verbo incarnato (Harl), esegeta del Dio
rivelantesi al cuore dell'uomo totale (Crou-
zel), ecc. Cristo e il suo Spirito, vivificante
e illuminante la Chiesa, furono i suoi punti
di continuo riferimento, secondo la memo-
ria costante della tradizione apostolica aper-
ta alla profezia e alle realtà sempre nuove del
tempo mutevole. Promosse su tale base la
maturazione del senso ecclesiale, nello spiri-
to dell'efficienza nella carità sentendosi mo-
bilitato come laico e come presbitero per la
valorizzazione di tutti i carismi ecclesiali co-
muni ai semplici e ai perfetti, fraternamente
in osmosi nella koinon{a e nella diakon[a per
il trionfo del Verbo, immerso eppure distac-
cato dal cosmo.
Sentì come sua missione I'interpretazione del
Logos abbreviato in tutto il creato e nella
Scrittura ispirata, in ogni forma di catechesi
che convoca la chiesa ela realizza neÌ mon-
do, nell'omelia pastorale stimolatrice alla te-
stimonianza delle verità essenziali che fa sen-
tire la freschezza del vangelo liberante. Pro-
pose il cammino dell'esodo, lanciando il po-
polo di Dio verso le ascensioni a livello per-
sonale e sociale; restio a combattere gli
avversari della regola di fede eppure impe-
gnato a smascherare I'errore deviante dalla
verità rivelata, interpretò con discernimento
e con libertà la parola di Dio. Per lui il vero
pastore è il Cristo, guida di ogni anima già
nell'AT e pedagogo amoroso anche dei me-
no dotati o impegnati nel NT. I pastori della
chiesa ne sono vicari, attenti al profitto del-
le pecorelle del gregge di Cristo.
Del suo metodo pastorale abbiamo notizia
nel Discorso d'addio del Taumaturgo. Que-
sti lo ricorda come modello spirituale da imi-
tare secondo i dati della teodicea e della teo-
logia, maestro che avvalorava la teoria con
la testimonianza, esegeta del Verbo che co-
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mando di spogliare gli Egiziani del materia-
le adatto ad apprestare gli arredi per il culto
divino, predicatore della ricerca fondata sui
sacri testi e di un impegno creativo in siner-
gismo orante. Metteva alle strette con la forza
delle discipline ausiliarie della teologia per far
trionfare le ragioni del noùs, e nel medesimo
tempo pregava perché ottenessero da Dio luce
per I'intelligenza e fuoco d'amore capace di
vincere ogni resistenza. Considero inscindi-
bili i due momenti della theorio e della prd-
xrs, del ldgos e della philia per via della pietà
che sorregge la natura del nofts con la grazia
dello pneùma. Da parte sua prevedeva i pe-
ricoli e provvedeva ad evitarli, imponendosi
soltanto con il fascino dell'amorevolezza, fa-
cendosi discepolo con i discepoli dell'unico
Pastore e Maestro, angelo con gli angeli cu-
stodi di ognuno, instancabili nel prevedere e
nel provvedere.
Pastore per Origene è non il custode plato-
nico reggitore politico ma I'amico e vicario
del Verbo, capace di aiutare a far progredire
l'immagine fino alla somiglianza: «La sua
parola ci aveva trafitti a guisa d'un dardo,
fin dal primo momento operava con soave
grazia mista a persuasione, in tal senso qua-
si con forza di costrizione»> (17). Rendeva
partecipi «del Maestro di pietà, del Verbo
salvatore », innamorando tutti di lui (81). Se-
minava a piene mani i semi della verità, e li
innaffiava insegnando a non limitare I'inda-
gine alla superficie (102), disciplinando gli af-
fetti per via di una sempre maggiore presa di
coscienza (ll7-118).
Fu così uomo di chiesa, prima ai tempi del dr-
daskaleion da laico o da predicatore della pa-
rola, poi a Cesarea nelle omelie che fece in-
stancabilmente soprattutto da presbitero. Ai
discepoli proponeva gradatamente le sue ipo-
tesi teologiche; agli ascoltatori delle omelie si
adattava, preoccupato di non imbarazzarli con
questioni metafisiche, desideroso di sollecitar-
ne soltanto la preghiera e la contemplazione
nell'ascolto e nella meditazione, di essere nel-
l'esegesi intermediario del Cristo: uno e mol-
teplice, carne e spirito, anima e mente.
Si elevo sopra gli altri per questo discernimen-
to spirituale, che mancò ai suoi sostenitori ol-
tranzisti, causa delle condanne seriori. Pasto-
re e mistico, non parlò mai di sé, in umiltà
e in unione con lo Sposo Divino.
Non identificandosi (come i montanisti o i
messaliani) al Cristo ma facendosene gene-
ratore, volle operare come la luna che tra-

smette i raggi solari, cosciente della relativi-
tà dell'umano insegnamento e dello spirituale
progresso. Scrisse: «Vorrei essere un figlio
della Chiesa, non essere conosciuto come I'i-
niziatore di una qualunque eresia, ma por-
tare il nome di Cristo; desidero portarlo co-
me benedizione sulla terra..., ho come mis-
sione-l'annuncio della parola» (In Luc. hom.
l6). E impossibile dire quanto egli abbia fe-
condato il pensiero cristiano, certo almeno
quanto un Agostino o un Tommaso.
Il Concilio Vaticano II, rifacendosi ai gran-
di Padri della Chiesa (che dicendosene co-
munque continuatori o avversari, ne furono
certo seguaci in esegesi biblica e teologia spe-
culativa), è stato fermentato dalla parola di
Origene: ogni volta, per esempio, che ha ci-
tato il passo d'un Ambrogio che lo conosce-
va e lo copiava originalmente, o d'un Epifa-
nio che diceva di conoscerlo e lo combatteva
copiandolo. Egli quindi continua a educare
la chiesa: a sentirsi coinvolta nella situazio-
ne del mondo nell'ascolto dell'altro la cui ani-
ma partorisce parimenti ma diversamente il
Cristo; a prendere coscienza dei valori dello
spirito senza trascurare quelli del corpo san-
tificato dal Cristo morto e risorto; a spiritua-
lizzare infine questo nostro tempio del Signo-
re perché riecheggi, sempre per via inrerme-
dia, la sua parola in relazione amorosa con
lui e con i fratelli. La chiesa castq meretrix
è da lui sollecitata a purificarsi in tensione
di epectasi verso il cielo e verso il mondo, su-
perando le barriere tra cristiani e pagani, fe-
deli e infedeli, distinguendosi e non separan-
dosi, come uniyerso nell'universo.
Questo messaggio soprattutto, ci sembra, puo
coinvolgere ancora nel mistero della parola il
mondo, spingendolo a uscire dall'indifferen-
za e a entrare nella ricerca di Dio, e solleci-
tandolo con la voce del Vaticano lI a una pras-
si pastorale capace di superare quella spesso
esasperata da secoli in atteggiamenti illiberali.
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1. SENSIBILITA NUOVA
PER LA PACE

Sembra incontrovertibile il fatto che la pa-
ce, oltre ad essere un'aspirazione sempre pre-
sente nel mondo umano, emerga oggi come
un peculiare «segno del nostro tempo», se-
condo I'espressione teologica usata dal papa
Giovanni XXIII nella sua profetica encicli-
ca Pacem in terris. La pace si viene configu-

rando quale valore fondamentale, crocevia
ove si danno appuntamento politica e dirit-
to, etica e religione, possibilità inedita, ignota
o non percorribile in altri tempi, possibilità
che, se trascurata o perduta, per la prima vol-
ta nella storia metterebbe a repentaglio la
stessa sopravvivenza del genere umano. Cri-
si della pace per l'avvento dell'èra nucleare,
crisi della giustizia a livello planetario, crisi
dell'equilibrio ecologico, crisi di un modello
di sviluppo che non risolve ma incrementa di-
soccupazione e dilacerazioni nel mondo, in-
ducono gente comune e persone qualificate
del mondo civile e religioso a preoccuparsi
della pace. Una sensibilità e una disponibili-
tà del tutto peculiare nei confronti dell'im-
pegno per la pace attraversa il mondo e le re-
ligioni.
Da tale temperie culturale non sono assenti
i giovani: al contrario, « la pace cammina con
essi», che del movimento pacifista costitui-
scono I'ala marciante e la punta di diaman-
te. A onta delle diverse concezioni di pace e
della relativamente bassa estensione dell'as-
s ociazioni sm o finalizzato alla pace (aggiran-
tesi intorno al35Vo), tale valore si evidenzia
come uno di quelli vincenti ed egemoni nel
vissuto giovanile. Occasione pertanto di ec-
cezionale rilevanza offerta agli educatori per
svolgere un'azione catalizzalrice anche in or-
dine alla formazione integrale (etico-sociale
e religiosa) dei giovani.
Perché tale funzione educativa si svolga ade-
guatamente e in sintonia con le aspirazioni
profonde del mondo giovanile, sembra ur-
gente aver ben chiaro l'ideale della pace in
tutte le sue implicanze e nel suo spessore po-
sitivo e il contesto attuale entro il quale la pa-
ce va calata e storicizzala.
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2. CONTESTO E TENSIONI
MONDIALI ENTRO CUI OGGI
SI PONE IL PROBLEMA DELLA PACE

Questo secondo dopoguerra è sorto all'inse-
gna della pace e della speranza che le rinno-
vate istituzioni internazionali, dopo le delu-
denti esperienze del primo dopoguerra,
avrebbero garantito ai popoli una pacifica
convivenza. Gli ultimi quarant'anni, invece,
stanno chiudendosi con un bilancio pauro-
samente negativo di oltre 150 guerre, tra pic-
cole e grandi - alcune delle quali oggi ancora
in atto - che hanno causato 25 milioni di
morti disseminando sangue, dolore distruzio-
ni e sfiducia reciproca tra le nazioni, compro-
vata dalla paurosa crescita degli armamenti
e dall'instaurazione della deterrenza nucleare.

2.1. Tensioni Nord-Sud e Est-Ovest

Per quanto possano risultare complesse e dif-
ficili da decodificare, è importante risalire alle
origini dei conflitti armati: sembra agli esperti
che le principali contrapposizioni a livello
mondiale emergano lungo due assi: Nord-Sud
e Est-Ovest. L'asse Nord-Sud rappresenta la
piir pericolosa tensione esistente nel pianeta,
in quanto spacca letteralmente il mondo in
due zone profondamente diverse e squilibra-
te: l'emisfero Nord, con una popolazione di
poco superiore al miliardo, ha un prodotto
nazionale lordo circa quattro volte superio-
re a quello dell'emisfero Sud che conta una
popolazione di quasi tre miliardi di uomini.
Il 9090 delle ricchezze della terra vengono
consumate al Nord, mentre nel Sud ogni an-
no muoiono quindici milioni di bambini sotto
i cinque anni per denutrizione e malattie in-
fettive e circa un miliardo e mezzo di perso-
ne sono malnutriti. malcurati, con scarse pro-
spettive di alfabetizzazione, senza casa e oc-
cupazione.
L'attenzione della gente viene dirottata dai
mass media verso l'asse Est-Ovest, o in dire-
zione dell'uno o dell'altro conflitto richiama-
to all'onore della cronaca. In realtà la minac-
cia più grave alla pace mondiale e la tensio-
ne idonea a ingravidare di guerra il ventre del-
la storia è questa tragica spaccatura, frequen-
temente denunciata dal magistero sociale
della Chiesa e che tuttavia, lungi dall'atte-
nuarsi, sembra destinata a dilatarsi a moti-
vo di un modello di sviluppo occidentale che
trova alleati endogeni negli stessi paesi sot-
tosviluppati o in via di sviluppo.

La tensione Est-Ovest di carattere ideologico-
politico spinge le due superpotenze, con i re-
lativi blocchi di paesi alleati o allineati, a
fronteggiarsi in una continua altalena di cli-
mi ora freddi ora caldi, ora tempestosi ora
concilianti, come sta avvenendo al presente.
Le schiarite di orizzonte e le prospettive di
disarmo nucleare, maturate nell'ultimo scor-
cio di tempo, non eliminano profonde diver-
genze tra i blocchi e ancor troppo debolmente
incidono sull'armamento, sia atomico che
convenzi onal e, e s ulla militar tzzazi on e delle
economie mondiali.
L'arsenale militare di cui oggi il mondo di-
spone equivale a circa quattro tonnellate di
tritolo per ogni abitante del nostro pianeta
e assorbe I'astronomica cifra di ben due mi-
lioni di dollari al minuto. Per la prima volta
nella sua storia I'umanità è in grado di auto-
distruggersi, attuando così una sorta di ge-
nocidio universale o di ontigenesi. La logica
della difesa armata associata al principio del-
I'efficienza e del profitto - eretto a supre-
mo e unico criterio dell'economia - hanno
trasformato Est e Ovest in culture di guerra
e innescato un processo mondiale di milita-
rizzazione che tende a divenire egemone.
Inoltre la massimalizzazione del profitto ha
messo sotto gli occhi di tutti gli esiti perversi
e le conflittualità che ne derivano: occupa-
zione in calo e disoccupazione strutturale, in-
flazione crescente e difficilmente controlla-
bile, indebitamento progressivo del terzo
mondo e disastroso inquinamento ecolcgico
che, forse in modo irreversibile, compromette
equilibri vitali nella biosfera. Ma, proprio le
novità di tale clima mondiale ha fatto emer-
gere, in maniera inedita, I'esigenza della pa-
ce. Poste di fronte, per Ia prima volta nella
storia, alla possibilità non ipotetica né remota
della distruzione globale, le persone, per po-
co coscientizzate che siano, ravvisano nella
guerra il volto del «male assoluto», divenen-
do consapevoli che, attraverso decise e coin-
volgenti prese di posizione, riesce possibile
imporre alla storia ritmi diversi e passare da
una cultura di guerra a una cultura di pace
e giustizia.

3. APPORTO DELLA RIFLESSIONE
CULTURALE AL DIBATTITO
SULLA PACE

ll travaglio contemporaneo, emergente dal-
lo sforzo di approfondimento del concetto di

628



pace e dalla individuazione delle linee stra-
tegiche e tattiche del pacifismo, è vasto e in-
tenso: non è facile descriverlo, sia pure sin-
teticamente, attraversato com'è da profon-
de diversità ideologiche e divergenze pratiche.
Ci limiteremo a segnalare l'apporto della
chiesa cattolica a questo dibattito culturale,
a partire dalla Gaudium et spes.

3.1. L'apporto conciliare

Il tema della pace attraversa tutta la costitu-
zione GS: proprio a partire da questo insi-
gne documento, la riflessione teologica si sta
rendendo conto che il tema della pace non co-
stituisce un semplice capitolo dell'insegna-
mento sociale della chiesa, ma è la sostanza
stessa del vangelo. Il merito della GS consi-
ste nell'aver delineato un ricco abbozzo di
teologia della pace rivelatosi via via molto fe-
condo. Nel n. 77 si parla della «nobilissima
pacis ratio», cioè dall'altissimo concetto o
ideale di pace che trova il suo referente pre-
cipuo nella pace di Cristo. In questa pace sta
la fonte della nobiltà di quelle paci vere che
lo sforzo dei credenti cerca di costruire nelle
distrette della storia. La pax Christi è ogget-
to di rivelazione, in quanto fa in Cristo la sua
epifania portando a compimento quei profi-
li (teologali, messianici, antropologici, etici
ed escatologici) che sono già presenti nello
Shalom veterotestamentario. La pace, per
queste sue connotazioni essenziali, si identi-
fica con Cristo stesso: si personalizza inllui
che realtzza quanto era stato annunciato da
Isaia relativamente al misterioso «servo di
Iahvè ».
Secondo la GS, la pace terrena autentica non
è soltanto icona della pace di Cristo ma ne
costituisce anche I'effetto. In quanto figura,
però, non giunge mai a realizzare pienamen-
te il suo tipo ideale, ma resta sempre mani-
festazione incompleta e mutila. La proiezio-
ne mondana, interiore e sociale, della pace
di Cristo diventa anche il metro per misura-
re le diverse paci umane e saggiarne l'auten-
ticità. Una pace vera non può intendersi co-
me pace negativa o « semplice assenza di
guerra». Nemmeno puo ridursi a «stabiliz-
zazione delle forze contrastanti », né essere
« effetto di dispotica dominazione » (GS 78).
La pace vera e stabile ha da essere, secondo
il dettato isaiano ripreso dal testo concilia-
re, «opera della giustizia» e, alla luce del
messaggio evangelico, « frutto della carità ».

PACE

Poiché giustizia e amore trovano il loro pa-
radigma nell'insegnamento e prassi di Cristo,
è facile intuire perché il testo conciliare (GS
78) affermi che I'edificazione della pace co-
stituisce per i credenti e gli uomini di buona
volontà un compito incessante e inesauribi-
le: impegno che non ha mai fine né a livello
di riflessione né a livello operativo. La GS ag-
giunge che la costruzione della pace, sia per
i singoli che per le comunità organizzate e le
istituzioni internazionali, rappresenta un do-
vere da atttalizzare in un'ora di gravissimo
pericolo: I'ora nucleare. La pace è nelle ma-
ni degli uomini: se mancano all'appuntamen-
to della storia e desistono dall'impegno di di-
fenderla e promuoverla «l'umanità che già
si trova in grave pericolo, sarà forse condot-
ta funestamente a quell'ora in cui altra pace
non potrà sperimentare se non pace di orri-
bile morre» (GS 82).
Le linee di teologia della pace della GS at-
tingono in modo peculiare alla Pqcem in ter-
rrs di Giovanni XXIII: per quanto concerne
gli aspetti etici (legittimità o meno della di-
fesa armata, condanna decisa della guerra
« totale » e interdizione assoluta di armi che,
per la loro potenza indiscriminatamente di-
struttiva, eccedono il «principio di propor-
zionalità » tra offesa e difesa) il documento
si rifà, caricandolo di ulteriore autorevolez-
za, all'insegnamento di Pio XII. Ancora ti-
mide le prospettive aperte sulla difesa popo-
lare nonviolenta e la «permissione» dell'o-
biezione di coscienza.

3.2. L'apporto dei papi

Fino a papa Giovanni, pur avvertendone le
angustie, i papi hanno accettato la teoria della
giusta guerra, elaborata da Padri e teologi.
Poi, a seguito dell'insorgere dell'èra nuclea-
re e delle acquisizioni conciliari (che non par-
lano piir di «guerra giusta» ma solo, in casi
estremi, di « legittima difesa ») si sono venu-
ti scostando progressivamente dalle antiche
prospettive. Paolo VI e l'attuale pontefice
hanno ribadito le intuizioni di papa Giovan-
ni che aveva rilevato I'assurdità della guerra
in questa nostra età secolare; hanno rimar-
cato I'impegno etico del disarmo, I'esigenza
di una educazione alla pace, e della forma-
zione di una nuova cultura di pace; hanno
evidenziato l'apporto dei movimenti di pa-
ce, la positività della nonviolenza e, in parti-
colare, dell'obiezione di coscienza al servizio
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militare (e alla progettazione di armi nuclea-
ri da parte degli scienziati); infine, continui
sono stati i richiami al rispetto e alla garan-
zia effettiva dei diritti di tutto I'uomo c di tut-
ti i popoli, come presupposto ineliminabile
di una pace stabile e vera.
Accanto a queste istanze che potremmo de-
finire «profetiche», negli ultimi pontefici
non mancano pero preoccupazioni « realisti-
che»; I'attuale pontefice, ad esempio, nei
messaggi per la pace (del 1982 e 1984) ha af-
fermato che il cristiano non deve mai oblia-
re il diritto-dovere che i popoli hanno di di-
fendere <<con mezzi proporzionati» la loro
esistenza e la loro libertà contro ingiusti ag-
gressori. La presenza massiccia della violen-
za nella nostra storia « impone il manteni-
mento del principio di legittima difesa». En-
tro questo orizzonte realistico, proprio per
difendere la pace e scoraggiare l'eventuale
aggressore, Giovanni Paolo II ha fatto con-
cessioni al cosiddetto «equilibrio del terro-
re» e alla dissuasione nucleare. Purché tale
dissuasione non sia concepita come fine in
se stessa (e le armi nucleari non vengano mai
poste in atto), ma rappresenti una via sul di-
sarmo progressivo, nelle attuali circostanze,
può essere ritenuta temporaneamente come
« moralmente non riprovevole » (Messaggio
all'ONU del 1982). Circondata da tante clau-
sole, la concessione è piu apparente che rea-
le: resta tuttavia una indicazione del punto
nodale del dibattito (come difendere cioè la
pace da attuali e gravissime aggressioni?) e

della difficoltà insita nell'armonizzare pro-
fezia e realismo, improponibilità etica della
guerra ed esigenza della difesa, nonviolenza
attiva e proporzionata difesa dei diritti della
comunità.

3.3. Apporto delle Conferenze episcopali

Nel biennio 1983-1984 le principali Conferen-
ze episcopali (a iniziare da quella USA e del-
la Germania Occidentale) hanno emanato im-
portanti, densi e meditati documenti sul te-
ma della pace. Tutti approfondiscono i dati
biblici relativi alla pace e dimostrano chiara
coscienza della centralità del valore pace nel
messaggio evangelico: del pari emerge una
sempre più decisa opposizione alla guerra, al-
le ingiustizie che la fomentano, nonché un
positivo apprezzamento per le metodologie
non violente e le obiezioni di coscienza.
Divergenze, invece, si riscontrano circa il mo-
do di pensare e organizzare oggi la difesa del-

la pace e la promozione dei valori di giusti-
zia e libertà ad essa strettamente collegati.
I vescovi americani, nel documento La sfida
dello pace, dopo una larga ed esemplare con-
sultazione di base, giungono a questa conclu-
sione: il doveroso e urgente alt alla guerra nu-
cleare e convenzionale non esclude, a certe
condizioni etiche, difficilissime tuttavia da
realizzarsi, la costruzione e il possesso tem-
poraneo di un deterrente nucleare; esso però
non deve essere mai usato (né come primo,
né come secondo colpo) perché, in ogni ca-
so, anche in quello di un «teatro limitato»
di guerra, eccede sempre la misura della le-
gittima difesa e viola il principio di propor-
zionalità.
Alcune conferenze (e in particolare quella
francese) mostrano propensioni verso consi-
derazioni «realistiche», desunte dal diritto
naturale alla difesa e da mediazioni culturali
socio-politiche. Pensano infatti che la difesa
armata da possibili aggressori - in partico-
lare dall'espansionismo egemonico del-
I'URSS - e la difesa efficace dei popoli op-
pressi dalle dittature siano pienamente legit-
time, considerata la scarsa incidenza dell'O-
NU e la modesta affidabilità della difesa po-
polare nonviolenta.
Altri episcopati invece, sulla scia del docu-
mento americano, fanno prevalere le consi-
derazioni evangeliche e profetiche, accettan-
do come valide Ie metodologie strategiche e

tattiche di una difesa nonviolenta e dimo-
strandosi contrari al sistema dell'equilibrio
e della deterrenza nucleare, che non condu-
cono né al disarmo né a una pace stabile e

vera.

3.4. L'apporto dei teologi

Risvegliati - dal magistero dei papi e dai
movimenti pacifisti - da un certo ((sonno
dogmatico » che li aveva indotti a riflettere
più sulla giustificazione della guerra che non
sulla pace, i teologi hanno dimostrato note-
vole impegno nella riflessione biblica in me-
rito ai profili dello sholom della prima allean-
za e alla eirene neotestamentaria. L'appro-
fondimento del messaggio e della prassi non
violenta di Gesù di Nazaret e, in particolare,
un'attenta rivisitazione della teologia della
croce e del morire di Gesù, in cui la violenza
è vinta e si dischiude per il credente la possi-
bilità del perdono assoluto, hanno dato for-
ti apporti all'etica della pace e ai movimenti
pacifisti cristianamente ispirati.
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Ma, anche a livello di riflessione teologica,
emergono alcune divergenze; specie negli am-
bienti statunitensi non mancano teologici
propensi al «fondamentalismo»: ritengono
cioè che dalla Scrittura sia legittimo inferi-
re, senza mediazioni esegetico-culturali, nor-
me valide per l'oggi. Altri invece, piir corret-
tamente, pur sottolineando il carattere non-
violento dell'insegnamento e della prassi di
Gesir, ritengono che non sia giusto ribaltare
tutto questo in norme operative per I'oggi,
dispensandosi dal travaglio di attente media-
zioni culturali e analisi socio-politiche delle
situazioni.

3.5. L'apporto dei movimenti di pace

Il cosiddetto « movimento pacifista » è assai
complesso e composito: esistono e operano
movimenti pacifisti che si ispirano alla cul-
tura radicale (pacifismo non violento asso-
luto), alla cultura marxistq (dove si scontra-
no <<correnti calde» che intendono sviluppare
i germi nonviolenti del marxismo e « corren-
ti fredde» che pensano ancor oggi alla vio-
lenza bellica come «levatrice della storia»),
alla cultura laica che fin dall'illuminismo ha
espresso notevoli istanze pacifiste e, infine,
alla cultura cristiana presente in vari movi-
menti, alcuni dei quali confessionali e altri
interconfessionali.
All'interno del pacifismo cosiddetto cristia-
no emergono punti di convergenza: nonvio-
lenza attiva, legittimità dell'obiezione di co-
scienza, intesa come diritto soggettivo, ripu-
dio delle armi di guerra e della stessa guerra,
sia essa nucleare o convenzionale.
Ovviamente esistono anche differenze e di-
vergenze notevoli. Alcuni movimenti limita-
no la loro azione alla « lotta contro le armi »;
altri estendono la critica anche al nucleare,
cosiddetto «pacifico» (ad es. centrali nuclea-
ri) e al modello di sviluppo economico che
è fonte di conflitti e della tragica spaccatura
Nord-Sud. Alcuni movimenti si lermano al-
la obiezione al servizio militare, mentre altri
sostengono una pluralità di obiezioni (al com-
mercio delle armi, alla produzione di armi da
guerra, alle spese militari e all'aborto). Di-
vergenze si riscontrano in merito allo stesso
principio della nonviolenza attiva (se sia da
intendere cone norma assoluta, senza ecce-
zioni), al disarmo unilaterale e totale, alla
possibilità di mettere insieme difesa nonvio-
lenta e «transarmo» (eliminazione graduale
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delle armi), validità o meno di obiezioni che
si configurano come disobbedienza civile.

4. DENOMINATORI COMUNI
E PUNTI CONTROVERSI
NELL'ATTUALE DIBATTITO DEI
CATTOLICI SULLA PACE

Convergenze e divergenze risultano dalla bre-
ve analisi dei principali interlocutori del pre-
sente dibattito culturale sulla pace. Sarà uti-
le richiamarle in maniera sintetica. Esiste una
notevole convergenza sui seguenti punti.

l. La pace non è soltanto un'aspirazione o,
peggio, una moda da seguire, ma un valore
di fondo del vangelo da attuare e incarnare
nella storia con sforzo incessante.

2. Per la verifica delle paci umane bisogna
rifarsi alla « pace di Cristo » che esse sono
chiamate a imitare, pur nei loro limiti.
3. Le questioni della pace e della guerra (del-
la difesa) sono da ripensare con « mentalità
del tutto nuova » (GS 80) in questa inedita èra
nucleare, attraversata da innovazioni tecno-
logiche prima impensabili, che offrono pero
anche possibilità inedite di pace.

4. Urge l'educazione alla pace delle nuove
generazioni, in modo da creare una «cultu-
ra di pace » veramente alternativa alle diffu-
se culture di guerra, militaristiche e violente.
Le divergenze si addensano attorno ad alcu-
ni punti nodali relativi alla legittimità o me-
no della difesa armata.
Giuslo guerra e legittima difesa non si iden-
tificano: la «giusta guerra» è una teoria an-
tica ben definita; la «legittima difesa» (ar-
mata), di cui parlano il Vaticano lI e molti
documenti postoconciliari, analogamente a
quella individuale, ha luogo solo nel caso di
una attuale e ingiusta aggressione non altri-
menti superaAlle. Alcuni pensano che la teo-
ria della giusta guerra non sia stata formal-
mente condannata dal magistero, ancorché
il Vaticano II non parli di «giusta guerra»
ma soltanto di legittima difesa, senza ulteriori
specificazioni.
La paternità della teoria della giusta guerra
viene fatta risalire a sant'Ambrogio e a san-
t'Agostino: essa è stata perfezionata da san
Tommaso e dal teologo spagnolo Vitoria. La
guerra sarebbe « giusta » alle seguenti condi-
zioni: l) dichiarazione da parte della legitti-
ma autorità (il che esclude le guerre private);
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2) aver tentato tutte le vie pacifiche di com-
posizione dei conflitti (guerra come extremo
rotio\ 3) appuramento della « giusta causa »
(violazione di diritti gravi); 4) proporziona-
lità tra offesa arrecata e danni che si preve-
dono nascere dalla guerra; 5) retta intenzio-
ne e quindi esclusione dell'odio, dello spiri-
to di vendetta e di azioni immorali nella con-
dotta delle ostilità (allo ius ad bellum si as-
socia lo ius in bello). Questa teoria si è venuta
progressivamente dilatando e laicizzando:
praticamente ogni guerra è stata ritenuta giu-
sta da ambe le parti e il giudizio della sua li-
ceità etica è stato lasciato al sovrano, senza
possibilità di contestazioni da parte dei sud-
diti. Nonostante i suoi molteplici limiti, la
teoria ha, in passato, almeno in parte assol-
to la funzione di ridurre i conflitti e mante-
nere I'uso della forza entro determinati am-
biti giuridici. Ma oggi le cose sono profon-
damente mutate.
Secondo una notevole aliquota di cristiani la
teoria della guerra giusta nelle attuali contin-
genze storiche è da ritenersi del tutto supe-
rata. Oggi la guerra tra i popoli, come mez-
zo di difesa e di instaurazione del diritto vio-
lato, appare «eticamente improponibile»
perché le condizioni che in altri tempi sem-
bravano legittimarla, sono cadute una dopo
l'altra, come le mura di Gerico.
Nell'ipotesi della guerra moderna, anche con
armi convenzionali, viene a cadere ogni pro-
porzione tra I'offesa subita o minacciata e le
conseguenze belliche, che sfuggono al con-
trollo umano, tendono all'espansione inde-
finita. Cade la prospettiva del successo, in
quanto una guerra moderna è sempre senza
vinti e senza vincitori; non rappresenta una
extrema ratio, perché altre vie sono percor-
ribili per prevenire i conflitti e risolverli: in-
tese, dialogo, e - al limite, nel caso dell'at-
tuale aggressione - difesa popolare alterna-
tiva a quella militare (sulla quale torneremo
piu avanti).
I progressi che si registrano sia nella conce-
zione che nella pratica della nonviolenza at-
tiva rendono molti cristiani perplessi anche
nei confronti della legittima difesa armata,
sia per respingere un nemico esterno che per
contrastare una dittatura tirannica interna.
Non pochi, però, pensano che il diritto a una
legittima difesa anche armata, solo nel caso
di attuali ingiuste e gravissime aggressioni,
non possa essere contestato. La chiesa nel suo
magistero, senza negare la precedente dottri-

na dimostra maggiore cautela (cf il secondo
documento sulla liberazione).
Per contro non pochi cristiani continuano a
pensare e ad agire con mentalità ormai su-
perate e appoggiano pragmatismi politici di
corto respiro. Dal momento che, senza armi,
nucleari o convenzionali che siano, sembra-
no sentirsi ignudi. attribuiscono poteri mira-
colistici alla deterrenza nucleare e, in prati-
ca, misconoscono I'apporto di riflessione e

di prassi proveniente dal movimento della pa-
ce, dagli obiettori di coscienza e dal volon-
tariato. Le prese di posizione contrarie al pa-
cifismo espresse dalla rivista Esprit e dal suo
direttore Paul Thibaut sono rivelative delle
difficoltà che non pochi cristiani incontrano
ad accettare le prospettive della nonviolenza
e I'esclusione della difesa armata. Sembra ad
essi che il pacifismo comporti ùna abdicazio-
ne della ragione che non puo rinunciare al-
l'esigenza della difesa la quale, per essere ef-
ficace e decisiva, non puo escludere nemme-
no I'uso del nucleare; e una qbdicazione del-
la morale, che impone una strategia di pro-
mozione della libertà e della democrazia in
Europa e, quindi, interventi attivi e solida-
rietà operante con i popoli oppressi dell'Est.
Nella permanenza di tale mentalità influisco-
no in Francia la « Nuova destra » e pubbli-
cazioni come quella di André Clucksmann
(La forza della vertigine, Longanesi, Milano
1984) che nel pacifismo in cui domina l'afo-
risma « meglio rossi che morti » ravvisa una
forma di nichilismo che, pur di sopravvive-
re, abdica a tutti i valori.
Per superare queste mentalità, tributarie al-
la cultura di guerra e ignare delle possibilità
aperte dalle strategie nonviolente in tema di
difesa, sarebbero opportune prese di posizio-
ne non equivocabili da parte dell'episcopato
che talvolta mancano - come fino ad oggi
è avvenuto in Italia - oppure lasciano adito
a pseudorealismi pragmatici: molti cristiani
infatti correttamente pensano che I'unico rea-
lismo oggi sia I'ulopia evangelica della pace
e della nonviolenza.
L'insegnamento magisteriale in tema di pa-
ce e di difesa, forse, riuscirebbe piir incisivo
sulla formazione delle coscienze, se affron-
tasse con maggiore rigore dottrinale anche la
questione dei cappellani militari: da piir par-
ti infatti viene segnalata la contraddizione esi-
stente tra la logica del rifiuto etico della guer-
ra, che sfocia nell'obiezione di coscienza e
nella prospettiva della difesa popolare alter-

632



nativa, e la logica della presenzamilitarizza-
ta dei cappellani negli eserciti. Mentre una
presenza evangelizzatrice tra coloro che op-
tano per il servizio militare è fuori discussio-
ne (come nelle carceri e negli ospedali), non
altrettanto puo dirsi di una presenza «con
stellette », contrassegnata dall'appartenenza
all'esercito che non puo non avallare la sua
natura di macchina che organizza e prepara
una difesa armata con armi «adeguate>».
Infine, nonostante il cammino percorso dai
cristiani in tema di obiezioni di coscienza a
partire dalla timida posizione permissiva della
GS, si rileva che le comunità parrocchiali, ab-
bastanza propense ad accettare il carattere
« deontologico » della norma che impone l'o-
biezione di coscienza al medico e agli opera-
tori sanitari cattolici in campo abortivo, di-
mostrano perplessità e ritardi nel riconosce-
re il valore delle altre obiezioni di coscienza.
Giustamente perciò viene auspicata una re-
visione dei catechismi perché nella dinamica
di educazione alla fede siano meglio indicati
ai credenti i risvolti positivi di testimonianza
etico-profetica di tali forme di dissenso che
un'aliquota consistente di giovani invece ap-
prezza e vive.

5. SCELTE GIOVANILI
PARADIGMATICHE IN ORDINE
ALLA COSTRUZIONE DI UNA
NUOVA CULTURA DI PACE

Al cambiamento della mentalità nel nostro
Paese che, avendo alle spalle Machiavelli, ap-
pare piuttosto incline al realismo pragmati-
co e pronto a diffidare dei « profeti disarmati
che sempre ruinorno», hanno dato e danno
un contributo valido molte organizzazioni
giovanili, confessionali o meno, e talune isti-
tuzioni come la Caritas che hanno assunto e

sponsorizzato gli obiettori di coscienza al ser-
vizio militare.
All'azione della Caritas congiungono la lo-
ro originale ispirazione pacifista molte asso-
ciazioni ecclesiali caratterizzale da un forte
apporto giovanile: Azione Cattolica, FUCI,
MEIC (già Laureari cartolici), AGESCI,
ACLI e Gioventù Aclista, Mani Tese, lusli-
tia et Pax, Pax Christi,le Organizzazioni di
volontariato cristiano federate nella FOCSIV
e altre organizzazioni e movimenti intercon-
fessionali, come il MIR e il Centro intercon-
fessionale per la pace.
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AII'interno di questo complesso e vivo asso-
ciazionismo nel quale confluisce oltre il 3090
dell'arcipelago giovanile, vengono configu-
randosi con sempre maggiore chiarezza e f or-
za alcune scelte giovanili che meritano attenta
illustrazione: I'obiezione di coscienza al ser-
vizio militare, il servizio civile alternativo e

la prospettiva della difesa popolare nonvio-
lenta.

5.1. Nonviolenza attiva e obiezione
di coscienza

Tra i giovani che militano nelle ricordate as-
sociazioni e movimenti si è venuta afferman-
do una temperie culturale di ispirazione non-
violenta, entro la quale matura la scelta del-
I'obiezione aI servizio militare (e anche quella
professionale alla produzione e al commer-
cio di armi) e la correlativa accettazione del
servizio civile alternativo.
Dopo i tempi eroici, in cui I'obiettore di co-
scienza pagava con il carcere il proprio rifiuto
di partecipare all'esercito, a partire dal 19'72

con la legge 772 il cittadino italiano chiama-
to alla leva può optare, a certe condizioni (in-
vero piuttosto onerose) e passando al vaglio
di una (discutibile) commissione composita,
per il servizio civile alternativo al servizio mi-
litare.
Un numero crescente di giovani - circa
20.000 oggi in lieve calo, anche a motivo di
« circolari inquinanti » che hanno reso diffi-
coltosa I'opzione giovanile alternativa e scre-
ditata la figura dell'obiettore - ha seguito le
indicazioni della legge e accettato la sponso-
rizzazione di enti, e in primo luogo della Ca-
ritas, per svolgere in sintonia con le proprie
propensioni e specifica preparazione un ser-
vizio civile, non sostitutivo, ma veramente al-
ternativo nel cuore dell'emarginazione con-
temporanea.

5.2. Natura e motivi fondanti
della nonviolenza

La nonviolenzanon è soltanto una tattica per
superare senza o con lievi spargimenti di san-
gue i conflitti: rappresenta uno stile di vita
e un atteggiamento globale delle persone ver-
so la realtà circostante: profondamente ra-
dicata nell'anima umana («antica come le
montagne » diceva Gandhi) è presente in mol-
te religioni. Trova infatti il suo fondamento
nel Dio dell'amore e nel convincimento che
I'uomo, ogni uomo, ci presenta il volto - an-
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corché sfigurato - di Dio. Essere nonviolenti
significa prendere le mosse da una grande fe-
de nel Dio dell'amore e, su questa base, da
un pari amore nei confronti di ogni essere
umano: la nonviolenza quindi muove da una
concezione antropologica che non fa leva
sull'homo homini lupus (l'uomo è un lupo
per l'altro uomo) e nemmeno stil'homo ho-
mini Deus (l'uomo è un Dio per l'altro uo-
mo) che suppone un possesso integrista del-
la verità, ma dall'homo homini amicus, da
un senso profondo di amicizia e di empatia
per I'altro, nello sforzo di creare un clima di
dialogo e di cammino insieme per avvicinar-
si alla verità. Il concetto gandhiano di non-
violenza (Satyagraha) coincide con quello di
<<lorza della verità ». Altri in America Lati-
na. per evitare una interpretazione negativa
e passiva della nonviolenza, fanno uso del
termine <<mitezza forte ».
La nonviolenza infatti è attiva: non chiude
gli occhi di fronte alle ingiustizie, ai soprusi,
ai conflitti, ma tenta di superarli con atteg-
giamenti che, attraverso il dialogo, il chiari-
mento, il colloquio, inducono l'avversario a
mutare condotta. La nonviolenza, con la sua
logica opposta all'odio, alla ritorsione, alla
legge del taglione, <<spiazza>> l'aggressore. Il
messaggio evangelico e la prassi di Gesù (se-
guita dalla chiesa dei primi secoli) offrono al-
la nonviolenza attiva un volto e motivazioni
profondamente cristiane, che consentono di
prendere le distanze da pacifismi passivi e ra-
dicali, e di confutare le assurde accuse di ni-
chilismo rivolte da qualcuno ad ogni forma
di pacifismo.

5.3. Servizio civile alternativo

Da questa nonviolenza attiva, che per una
certa aliquota di giovani prescinde dai moti-
vi cristiani e tende a configurarsi come stra-
tegia più efficace della ritorsione violenta e

armata emerge 1'obiezione al servizio milita-
re. Da disobbedienza civile penalmente per-
seguita è divenuta prassi legalizzata. Il NO
all'esercito e alla guerra si disposa al Si al ser-
vizio civile, come prima notavamo. C'è da
rilevare, a questo punto,che taluni giovani -
come quelli che appartengono ai Testimoni
di Geova o ad organizzazioni anarchiche -riliutano in totolo stato, in cui ravvisano l'in-
carnazione del male e della violenza oppres-
siva, e quindi non accettano nessuna forma
di servizio alternativo.

Il giovane obiettore cristiano, invece, non de-
monizza la comunità politica, pur essendo
ben cosciente delle degenerazioni del potere
politico e impegnandosi - anche al di fuori
di una precisa militanza politico-partitica -
per la sua reale e non solo formale democra-
trzzazione.
Del pari questi giovani rivelano notevole ca-
pacità di autogestire il proprio servizio civi-
le, talora anche con forme di « autodistacca-
mento», per indurre le autorità competenti
a superare le more burocratiche, a osservare
e migliorare dispositivi di legge. Anche della
772 auspicano una sollecita e rapida corre-
zione.
Già il « no » all'esercito e alla guerra, inseri-
to nel rifiuto della violenza e della vecchia
«ideologia del nemico», rivela ai giovani il
senso della vera obbedienza (che si oppone
alla coscienza succube) e il profondo signifi-
cato e la valenza cristiana della disobbedien-
za creativa, di un dissenso che nasce da una
coscienza autonoma, che sa anche dissentire
da dispositivi di legge o istituzioni opposte
a quei valori di fondo (e in primis al valore
non oggettivabile o strumentalizzabile) della
vita umana.
La pratica sincera e ben motivata (potrem-
mo dire per i cristiani « sempre evangelizza-
ta») dell'obiezione di coscienza porta quin-
di ad approfondire la nonviolenza evangeli-
ca, il valore della coscienza e di un servizio
civile che puo divenire virus, positivo e salu-
tarmente contagiante, di un volontariato sen-
za angustie di limiti spazio-temporali, di sesso
o di età.

5.4. Difesa popolare nonviolenta:
utopia o alternativa necessaria?

Abbiamo già avuto modo di constatare, nei
paragrafi precedenti, come il tema della di-
fesa della comunità costituisca un punto no-
dale che torna continuamente al pettine del-
la critica rivolta al movimento pacifista. An-
che tra gli obiettori di coscienza non tutti di-
mostrano di aver compreso l'urgenza etica di
superare la difesa armata, anche nel caso di
aggressione esterna, e la praticabilità effetti-
va (e non utopistica) di forme difensive al-
ternative a quelle militari.
Del pari comunità cristiane e pastori, in nu-
mero ancora notevole, ritengono che il « do-
vere sacro » della difesa della patria in peri-
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colo non si possa adempiere al di fuori del
quadro della «legittima difesa armata».
Penso di fare cosa utile riproponendo alcu-
ne mie considerazioni maturate all'interno di
tn forum teologico-morale (cf « Rivista di
Teologia Morale» 1987, n.73, pp. 33-34) che
sintetizzo.

1. La difesa non concerne tanto la materia-
lità del territorio e i confini di un Paese -
che oltretutto oggi, con o senza scudi stellari
appaiono indifendibili dai missili e dalle mi-
cidiali nubi radioattive che li attraversano -
quanto il «vivere» della gente, la sua soprav-
vivenza e i valori essenziali di cultura, di li-
bertà e civiltà che qualificano un popolo. Ur-
ge superare l'ideologia del nemico e la ten-
denza ancora diffusa al capro espiatorio per
giungere a identificare quali siano i veri ne-
mici della pctce: egoismo e ingiustizie strut-
turali, ideologie ostinate e volontà di poten-
za, meccanismi oppressivi ed emargina-
zioni...
2. lJna difesa rivolta contro tali nemici rap-
presenta una esigenza etica: l'amore evange-
lico del nemico non disimpegna certo dal do-
vere morale di contrastare il male, I'ingiusti-
zia, le aggressioni e le forze che mirano ad
annientare la vita e i valori che la rendono
(( umana )).

3. Una volta persuasi che oggi la guerra tra
i popoli non è più percorribile, perche deci-
samente immorale, rimane aperto il proble-
ma se una « difesa armata » con armi conven-
zionali, bandendo ogni arma «indiscrimina-
tamente distruttiva», sia lecita, per contra-
stare una attuale aggressione esterna.
Con altri teologi (tra cui B. Haering) ritengo
che il giudizio di liceità etica, che non pochi
avanzarro, trascuri alcuni fatti che mi paio-
no indurre a una diversa valutazione: la «le-
gittima difesa » costringe a tenere in piedi I'e-
sercito e la produzione di armi, puntando
sempre verso quelle più efficaci e distrutti-
ve; provoca «bagni di sangue» e coinvolge
in qualità di vittima I'intera popolazione; tra-
scura le reali possibilità strategiche e tattiche
di una difesa popolare nonviolenta. Questa
non uccide (e quindi non disattende la radi-
calità etica dell'evangelo), non si fonda sul-
l'odio del nemico da sterminare, scoraggia
I'eventuale aggressore il quale sa bene che,
senza un qualche appoggio della popolazio-
ne, non potrà reggere a lungo: il prevedere
continui boicottaggi, disobbedienze civili, go-
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verni alternativi, resistenze nonviolente lo in-
durranno a desistere dall'attacco. L'illiceità,
nelle presenti situazioni mondiali, di una di-
fesa o resistenza armata viene prospettata an-
che nel secondo documento sulla teologia del-
la liberazione che evidenzia le inedite possi-
bilità pratiche della resistenza « passiva » (nel

senso di nonviolenta-attiva).

4. Una difesa di questo genere non si eserci-
ta soltanto in caso di emergenza estrema, ma
costituisce un impegno costante, ogni qual
volta siano in pericolo valori e beni, etica-
mente validi e significativi, che motivano una
difesa sociale.

5. La difesa popolare nonviolenta non ab-
bisogna di eserciti di professionisti, ma coin-
volge tutta la popolazione. Questa però ha

da essere debitamente preparata. Di qui la ne-
cessità che un tal tipo di difesa sia anche fi-
nanziata gli obiettori alle spese militari han-
no deciso, sia pure con qualche resistenza e

dissenso, di devolvere I'aliquota non pagata
al fisco appunto al finanziamento della dife-
sa popolare alternativa.
Solo se preparata e interiorizzata, la difesa
popolare potrà dispiegare la sua forza libe-
rante e solidaristica, aprire alla fratellanza
u niver sale, ro mpere cristallizzazioni ideo I o -

giche, stimolare alla difesa non di zolle di ter-
ra, ma dei valori che danno senso al nostro
vivere e convivere.

6. EDUCAZIONE ALLA PACE

Trattasi di un'urgenza oggi sempre più chia-
ramente avvertita. Le indicazioni magisteria-
Ii, l'attuale riflessione teologica e le spinte
provenienti dai movimenti di pace e da colo-
ro che coerentemente sanno testimoniarla,
sollecitano a una originale e profonda impo-
stazione di un'azione educativa delle coscien-
ze, giovanili e no, alla pace.
La letteratura in proposito è andata via via
arricchendosi in questi ultimi anni: la riassu-
mo nei punti seguenti.

1. Riflessione teologica e laica stimolano a

un'azione educativa alla pace che sia consa-
pevole dell'unilà della famiglia umana e di
un bene comune planetario che oltrepassa in-
teressi nazionalistici e corporativi, nonché
l'ottica ristretta dello stato ((sovrano)).

2. L'educazione deve mirare alla pace gran-
de e positiva che parte dalla pace interiore per
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giungere alla pace sociale: questa non puo
identificarsi nella pura assenza di conflitti:
anzi, I'educatore ha il difficile compito d'in-
segnare come la conflittualità si deve assu-
mere e superare. Nemmeno la pace è riduci-
bile al concetto negativo di non-guerra, pre-
scindendo dalle matrici potenziali di violen-
za armata che la preparano e alimentano.
3. Educare alla pace significa percio educa-
re alla giustiziq distributiva e sociale, intesa
nella sua più larga accezione e in parallelo con
l' educazione all'amore. Liberazione quindi
delle coscienze e delle persone da « stati di co-
se oppressivi >> e da condizionamenti egoisti-
ci e corporativi. Educazione al rispetto effet-
tivo dei diritti di tutto I'uomo e di tutti i po-
poli nel quadro di un orizzonte sincronico (at-
tuali abitanti del pianeta) e diacronico (gli uo-
mini di oggi e di domani).
Un'educazione del genere assume il caratte-
re «terzomondista» e induce a dare concre-
tezza opetativa al motto « contro la fame
cambia la vita».
4. Educare alla vera pace « ligura ed effetto
della pace di Cristo» significa educare alla
riconciliazione plenaria: con se stessi, con gli
altri, con la natura (educazione quindi al ri-
spetto dell'ambiente e degli equilibri ecolo-
gici per I'uomo di oggi e di domani) e con
Dio: tale complesso impegno educativo por-
ta a una tensione liberqtrice egualmente « ple-
naria ».

5. Educare alla pace significa educare al dio-
logo, all'accettazione e comprensione delle
«ragioni dell'altro»: senza falsi irenismi e
senza cedere a subdole strumentalizzazioni,
I'uomo di pace entra in comunicazione con
gli altri (perché educato a vivere con e per gli
altri), sa percepirne le esigenze profonde, ne
accoglie gli stimoli validi, buoni o riducibili
al bene. L'educazione al dialogo postula che
non ci si chiuda in oltranzismi integristi, sia
individuali che di gruppo, quali è daro riscon-
trare in chi si sente possessore assoluto e pie-
no della verità (anche religiosa) e delle vie per-
corribili per realizzarla nell'oggi.
6. Educare alla pace, infine, comporta il
grande impegno - molto arduo all'interno
di culture ancora violente e bellicose - del-
1'educazione alla nonviolenza attiva e alla di-
sobbedienza creativa, consapevole del valo-
re primario della coscienza soggettiva, aper-
ta al riconoscimento dei valori etico-religiosi
e, in primis, del valore della vita umana, spes-

so conculcato a molti livelli da una cultura
come la nostra che pure dimostra preoccu-
pazione viva in ordine alla «qualità della
vita ».

7. PACE E RELIGIONI

I credenti delle varie religioni - e anzitutto
quelli delle grandi religioni monoteistiche -dimostrano anche in questo ultimo scorcio di
tempo consapevolezza che per il raggiungi-
mento e la promozione della pace è necessa-
rio e urgente dischiudersi in forma unitaria
ed ecumenica a impegni comuni di preghie-
ra, di riflessione e di azione. L'incontro di
Assisi (1987) precedendone alrri, ha dimostra-
to che la diversità religiosa - lungi dal por-
tare a dolorosi e sanguinosi conflitti - non
impedisce una preghiera unanime per la pa-
ce concepita come dono di Dio e sforzo
umano.
Altri incontri sul piano dello studio hanno
evidenziato convergenze molto significative
delle diverse religioni nella tensione verso la
pace, la giustizia e il rispetto della natura (cf
Aa. Vv., Religioni per la pace, ASAL, Ro-
ma 1987).
Già nel 1934 Dietrich Bonhoeffer aveva in-
vocato un « grande concilio ecumenico » per
annunciare l'evangelo della pace. Allora la
sua parola profetica non trovò ascolto, ma
cinquant'anni più tardi, nel 1983, la confe-
renza mondiale del Consiglio Ecumenico del-
le Chiese, a Vancouver, decise di convocare
per il 1990 una Assise mondiale per la giusti-
zia, la pace e la salvaguardia della creazio-
ne. A tale assise tutte le Chiese sono state in-
vitate.
Il lisico C.F. von Weizsàcher (nel volume 1/
tempo stringe, Queriniana, Brescia 1987, p.
126) sostiene che, per la prima volta dopo
1700 anni, un'assise mondiale dei cristiani ha
grandi occasioni positive di realizzazione:
non solo in ordine a una teologia della pace,
comune a tutti i cristiani, ma anche per as-
sumere chiara coscienza della necessità di su-
perare I'istituzione politica della guerra e di
collegare pace giustizia e libertà, pace tra gli
uomini e pace con la natura.
--+ diritti umani 2. - donna-uomo (società) 1.2. - edu-
cazione 6.4.4.
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I. IL FATTO DEL COMUNICARE

Per riflettere sulla « parola » e cercare di com-
prenderla, è opportuno partire dalla comu-
ne esperienza umana di essa. Ora, almeno a
prima vista, pare innegabile il suo riferimento
al quadro più generale del comunicare. Altri
riferimenti - quali ad esempio Ia « nomina-
zione» o la «espressione» - possiedono sen-
za dubbio un rilievo e fanno parte dell'espe-
rienza comune; ma ci sembrano fenomeni
meno macroscopici o meno originali del « co-
municare». A sua volta la comunicazione è

ricca di aspetti diversi-problematici, tanto da
meritare un articolo a parte in molti dizio-
nari (anche nel nostro). Qui non esaminia-
mo il tema in maniera esaustiva; vogliamo
soltanto descrivere le grandi linee del feno-
meno quale esso appare agli occhi di un os-
servatore non specialista e intendiamo utiliz-
zarlo come sfondo o punto di partenza dal
quale abbozzare una comprensione della
« parola ».

Quasi ovviamente si riconosce che esistono
molti esseri umani, molte persone, e che in
genere la gente non vive isolata (individui o
momenti eccezionali costituiscono - appun-
to - eccezioni). Di fatto, questo stare I'uno
accanto all'altro è sorgente del comunicare.
Sia che la comunicazione venga intesa come
realtà imposta, o necessaria, o naturale, o
istintiva, o convenzionale, o culturale, o al-
tro, il comunicare esiste. Le forme e i modi
in cui esso si realizza sono svariati. Distin-
guiamo, per ora, due grandi categorie: quel-
la della comunicazione diretta e quella della
comunicazione indiretta o mediata.

l.l. La comunicazione diretta

La comunicazione « diretta », cioè da perso-
na a persona, si verifica lungo le vie della sen-
sorialità. A volte essa consiste nel vedere e

nel mostrarsi: I'esperienza comune insegna
quali e quante possibilità di informazione,
sorpresa, gioia, paura, noia, ecc., siano rea-
lizzablli mediante la semplice comunicazio-
ne visiva. A volte consiste nel passaggio di
odori: questi hanno un ruolo di grandissimo
rilievo nella vita animale, come si fa notare
ampiamente nella ;livulgazione degli studi
zoologici; ma anche nell'esistenza dell'ani-
male-uomo essi occupano un posto notevo-
le. A volte la comunicazione avviene lungo
la via del gusto, il che è comunissimo tra per-
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sone e cose ma in alcuni casi si verifica an-
che nelle relazioni interpersonali. A volte an-
cora la comunicazione assume la forma tat-
tile: questa via può sembrare secondaria lad-
dove fonte e destinatario sono primariamente
intesi come «spiriti»; ma si pensi al grande
spazio che essa occupa nell'ambito dell'affet-
tività sensibile e si consideri il ruolo princi-
pale che il tatto assume in casi di crisi totale
o parziale della vista. A volte, infine, essa
consiste nel passaggio di rumori o suoni che
sono portatori di messaggi.

1.2. La comunicazione mediata

La comunicazione «indiretta», cioè quella
che si verifica da persona a persona ma at-
traverso la mediazione di qualche oggetto, ri-
calca tutte le linee precedentemente descrit-
te; infatti le persone, che esistono soprattut-
to insieme tra di loro, esistono sempre anche
nel mondo delle cose. A volte le cose sono
escluse o quasi escluse dalla comunicazione
interpersonale (si pensi, ad esempio a ciò che
spesso avviene nel settore visivo); molto fre-
quenti sono invece altri casi nei quali esse ri-
sultano profondamente coinvolte nel comu-
nicare: sia nella produzione dei messaggi (il
che nell'esperienza umana accade da millen-
ni, forse da sempre), sia nella recezione di essi
(il che sembra tipico dell'esperienza umana
moderna dove le risorse scientifico-tecniche
hanno permesso di produrre un'ampia gam-
ma di « ricevitori » in grado di captare segnali
non avvertibili soltanto mediante i sensi).

1.3. Comunicazione naturale e

comunicazione artificiale

Più arduo, ma pur sempre legittimo e istrut-
tivo, sarebbe I'esame di ambiti che si incro-
ciano con quelli visti appena sopra: a) I'area
della comunicazione « naturale », dove il rap-
porto tra segnale e messaggio sembra obbli-
gato e immediato (come, ad es., nel linguag-
gio visivo diretto la fuga esprime in genere
un qualche tipo di rifiuto; e come, ad es., nel
linguaggio visivo indiretto, il fumo indica
sempre un qualche tipo di combustione; b)
l'area della comunicazione « artificiale », do-
ve invece si applica un sistema di convenzio-
ni grazie al quale un segnale diventa porta-
tore di un certo messaggio. Consideriamo due
semplici esempi: nell'ambito «diretto» il suo-

no di un fischio puo significare disapprova-
zione, oppure lode, oppure entusiasmo, ecc.,
al variare del sistema di convenzioni; nell'am-
bito « indiretto » il mostrare-offrire un fiore
può veicolare messaggi molto diversi quali
gentilezza, o amore, o nostalgico ricordo, o
desiderio-augurio di pace, ecc., a seconda dei
diversi sistemi nei quali si colloca.
Per onestà, anche in una breve esposizione
schematica come la presente, pare necessa-
rio ricordare che questa seconda distinzione
(tra segnali « naturali » e segnali « artificiali »)
se è abbastanza facile in casi estremi, risulta
incerta e discutibile in molti casi intermedi.
Soprattutto, molti segnali che sembrano « na-
turali » in un certo ambiente, in realtà sono
il frutto di convenzioni molto antiche e - in
quell'ambiente - ormai unanimamente con-
divise magari in maniera inconscia. Ad esem-
pio, un abito bianco è il segno visivo natura-
le di una qualche serenità,/innocenza? Non
sempre; infatti, in certe convenzioni culturali,
esso esprime lutto, o divinità, o altro. Oppu-
re, il gesto di stringere la mano è sempre il
segno naturale di una forma di accordo? Non
sempre; infatti sappiamo che in certe cultu-
re non-occidentali tale gesto non è compre-
so oppure non possiede il medesimo signifi-
cato.

2. IL POSTO DELLA PAROLA

Nel quadro che abbiamo abbozzato è sem-
plice compiere un primo passo in ordine alla
collocazione della «parola»; infatti, chiara-
mente, essa è un esempio di fenomeno che
accade nella comunicazione «diretta». Piir
problematico si presenta un secondo passo;
infatti, che cosa bisogna dire: che la «paro-
la» è una realtà «naturale» oppure «artifi-
ciale», nel senso che essa è costituita da un
insieme di convenzioni? Sembra che entrambi
gli aspetti siano in qualche modo presenti: da
un lato pare doveroso riconoscere la «paro-
la » come possibilità data a tutti gli esseri
umani, e quindi come « naturale »; d'altro la-
to è molto evidente I'influsso di abitudini cul-
turali, convenzioni e regole all'interno di ogni
sistema linguistico. In questa prospettiva è

utile richiamare, almeno a grandi linee, una
riflessione o un'ipotesi che con qualche va-
riante è sviluppata da molti studiosi della
« parola ».
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a) tn tempi remoti, lontani da ogni memo-
ria storica (tempi che in tal senso si possono
dire « primitivi ») è probabilmente « natura-
le » per ogni essere umano la capacità di emet-
tere vari suoni vocali.

b) Poi - non sappiamo quando - ogni suo-
no viene collegato a un oggetto, o a un'azio-
ne; così che una serie di suoni può equivale-
re piir o meno a una frase. Con una certa ap-
prossimazione e con necessaria fantasia im-
maginiamo una serie del tipo: suono A : io
+ suonoB = andare + suonoC: casai
grosso modo, tale serie o successione di suo-
ni equivale a una delle seguenti frasi che co-
nosciamo: io vado,/andrò/andai a casa; io
voglio,/posso,/devo andare a casa...

c) Solamente in uno stadio successivo, del
quale pure non si hanno precise tracce stori-
che, alla facoltà di emettere suoni vocali si

aggiunge quella di articolarli e quindi si crea-
no le convenzioni che danno origine alle mol-
te e svariate lingue del mondo. In questo
schema la fase iniziale, come il tronco di un
albero, è identica o simile per tutti gli esseri
umani. mentre le tappe successive, come i
molti rami di un albero, si presentano all'in-
segna di un'ampia diversificazione.

2.1. La parola è esclusivamente umana?

Continuando a usare come supporto e pun-
to di riferimento le considerazioni abbozza-
te nel numero precedente, risulta semplice
comprendere la « parola » come un fenome-
no caratteristico della condizione umana. Qui
non ci pronunciamo in maniera definitoria
sulla complessa questione circa la possibile
esistenza di «parole» non umane (si veda, ad
es., la grande quantità di teorie e discussioni
circa il linguaggio degli animali, soprattutto
quello di alcune specie - come le api - che
avrebbero addirittura raggiunto un notevole
sviluppo di sofisticazione). Diciamo che, pro-
babilmente, le analogie si collocano ai livelli
o) e b) dello schema appena visto; mentre a
livello c) è molto più discussa l'esistenza di
un qualche parallelo extra-umano. Ad ogni
modo, la «parola» è forse la via piir vistosa
lungo la quale si realizza la comunicazione
tra persone.
Grazie alla « parola » gli esseri umani si pon-
gono in relazione tra di loro e coinvolgono
nei rapporti interpersonali tutta la realtà cir-
costante. Anzi, in un certo senso, la «paro-
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la » sembra persino piir ampia della stessa co-
municazione tra persone; infatti esistono,
marginali ma non insignificanti, casi in cui
qualcuno «parla» con se stesso, oppure
«parla>> con un animale o un oggetto... Tut-
tavia, in genere questi esempi sono ricondotti
al modello interpersonale: si osserva che chi
parla da solo funziona allo stesso tempo co-
me destinatario come fonte della comunica-
zione; per una specie di duplicazione, egli ap-
plica a se stesso quel che abitualmente rivol-
ge a un'altra persona; e, analogamente, a vol-
te si realizza una sorta di finzione grazie alla
quale si attribuiscono caratteristiche perso-
nali a un animale o a un oggetto: gli si parla
« come se potesse capire » proprio come una
persona... Se tali osservazioni sono giuste -
e personalmente ci sembrano piuttosto con-
vincenti - allora non si danno vere e proprie
eccezioni: la « parola » accade e si muove nel-
l'ambito della comunicazione umana.

2.2. Parola e cose; linguaggio e conoscenza

Tuttavia, un aspetto pare da sottolineare ul-
teriormente. Così come essa si presenta nel-
la « moderna » condizione umana (quella co-
nosciuta dall'insieme della memoria storica)
Ia « parola » risulta ampiamente rivolta an-
che alla realtà non umana. Non possiamo di-
re che le cose siano semplicemente strumenti
i quali permettono di incrementare dal pun-
to di vista tecnico la raffinatezza e l'effica-
cia della comunicazione interpersonale. Me-
glio, dobbiamo riconoscere che la « parola »
considera le cose come « argomento » o co-
me « materiale » cui applicarsi. In altri termi-
ni, un essere umano « parla » sempre a esseri
umani, ma molto spesso parla « a proposito
di » cose.
A questo punto si puo inserire la complessa
questione del rapporto tra «parola» e cono-
scenza. Ci si chiede: quando un uomo cono-
sce un aspetto della realtà, sia esso umano o
no, egli utilizza sempre «parole»? Si fa spes-
so osservare che un conoscere elaborato im-
plica un certo grado di individuare, «nomi-
nare)), paragonare, confrontare, classifica-
re, ecc.; e ci si chiede: tutto questo avviene
con o senza «parole»?
La risposta e ardua, ma in parte la domanda
si riconduce a un problema di termini. Il co-
noscere implica certamente un'elaborazione
dei dati dell'esperienza che per molti aspetti
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si può chiamare invenzione e utilizzo di « pa-
role». D'altra parte è difficile pensare che
queste parole sarebbero Ie stesse in assenza
di persone con cui comunicare. La « parola »
ha una dimensione sociale che la caratteriz-
za; se la conoscenza costituisce un momento
in cui si producono, si trovano e si utilizza-
no <<parole», ciò si deve al fatto che la co-
noscenza non rimane isolata in se stessa, nel-
I'individuo che conosce, ma è orientata ad es-

ser posta sui binari dei processi comunicati-
vi. Che cosa accadrebbe se, per ipotesi, ci fos-
se una conoscenzala quale non avesse legami
con la comunicazione interpersonale? E quasi
impossibile rispondere, perché di fatto quel-
la situazione non esiste; volendo, si potreb-
be forse dire che in essa si usano «pseudo-
parole»... Ma non ci pare utile introdurre e

sviluppare qui tale terminologia.

2.3. Parola e pensiero

Un altro aspetto merita considerazione espli-
cita. In concreto, chi usa la «parola» quasi
sempre usa una realtà che già esiste prima;
i casi di «invenzione>> di parole del tutto nuo-
ve sono statisticamente rari. Ora, poiché co-
municando si trasmette quel che si «pensa»,
in senso ampio, quando la comunicazione si
realizza mediante «parole» dobbiamo rico-
noscere un influsso di esse sul pensiero? La
questione è molto importante, ricca di mol-
te conseguenze. In altri termini, essa viene
espressa come problema del rapporto tra lin-
gua e pensiero. Chi utilizza parole utilizza un
sistema organizzato di esse (: una lingua);
possiamo dire che tale fatto avviene come se
egli versasse il metallo fuso del suo pensiero
in una serie di « forme » pre-costituite? E inol-
tre: dobbiamo dire che tali «forme» condi-
zionano lo stesso pensiero, così che la dipen-
denza da una lingua comporta fatalmente
una dipendenza da modelli e prospettive pre-
esistenti che superano la consapevolezza e/ o
la libertà di colui che pensa o parla?
Ad esempio: quando la «parola» si incarna
nella lingua greca, essa assume le forme tipi-
che di quella struttura; dobbiamo perciò stes-
so concludere che essa esprime un certo orien-
tamento greco del pensiero, una certa visio-
ne greca del mondo? Non è qui il luogo per
svolgere un'ampia trattazione di questo te-
ma; ci limitiamo a due note che consideria-
mo praticamente preziose.

l. Il legame lingua-pensiero, oppure il lega-
me tra forma delle parole e loro contenuto,
è da ritenere meno rigido e meno rilevante di
quel che in genere una certa divulgazione
filosofico-linguistica induce a credere. Basti
pensare che opinioni e idee anche diversissi-
me si possono esprimere mediante un mede-
simo sistema di « parole » e, viceversa, le stes-
se idee si possono esprimere in sistemi lingui-
stici molto diversi tra loro. In concreto, sug-
geriamo una formula che nella sua semplici-
tà può sembrare paradossale (e infatti noi
ammettiamo che certe sfumature esistono,
ma rimangono sempre a livello di sfumatu-
re): ogni lingua puo esprimere ogni pensie-
ro, più o meno agevolmente, piir o meno be-
ne. Se cio è vero. risultano esagerazioni piut-
tosto mitiche certe enfasi comuni circa le co-
siddette lingue «ricche» e lingue «povere»;
è meglio dire che esistono soltanto lingue di-
verse, piu o meno brillanti nell'esprimere que-
sto o quel genere di pensiero, nel descrivere
questo o quell'ambito del mondo; ma non
esiste nessun sistema di parole-forme che sia
radicalmente incapace di poter diventare la
nuova e buona incarnazione di precedenti
parole-pensiero.

2. D'altra parte, un sistema linguistico di
parole-forma costituisce una realtà che esi-
ste prima e indipendentemente da certe
parole-pensiero; e quando queste s'incarna-
no in quello, di fatto esse sono immerse in
una rete di rapporti, ricevono alcuni orien-
tamenti semantici, assumono sfumature di in-
dirette e possibili parentele e connessioni for-
mali... Tutto ciò è vero; ma non fino al pun-
to da costringere la parola-pensiero ad assu-
mere soltanto o primariamente un certo si-
gnificato; infatti, ogni sistema linguistico di
parole-forma è un sistema «elastico» e i si-
gnificati si realizzano nelle varie combinazio-
ni di parole, combinazioni che non sono mai
prestabilite del tutto.
Piuttosto, quanto detto sopra è vero nel sen-
so che le parole-forma ricevono un qualche
parziale condizionamento; in pratica: è com-
pito di chi utilizza un sistema di parole-
forma, preesistente alle proprie parole-
pensiero, essere consapevole dello strumen-
to che assume, per riuscire a padroneggiarlo
e quindi poter accogliere o respingere quei
supplementi semantici che ogni incarnazio-
ne linguistica trascina con sé.
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3. IL RUOLO DELLA PAROLA: VARIE
FUNZIONI

Vediamo ora schematicamente quale uso si
fa o si può fare della «parola». Chi utilizza
un sistema di suoni già elaborato e socialmen-
te rilevante può ottenere da esso vari risulta-
ti. Accenniamo ai maggiori di essi.
A volte la mia parola comunica qualcosa di
me: un mio sentimento, un mio pensiero una
mia volontà...; in questo caso essa serve a di-
re come sono io, svela e manifesta il segreto
della mia persona, schiude ad altri Ie porte
di quel sacrario che prima di allora era co-
nosciuto soltanto da me; cose ed eventi pos-
sono essere argomento di quella «parola>>,
ma principale rimane il riferimento a me, al
mio modo di comprendere cose ed eventi; co-
sì, chi riceve la mia parola riceve la rivela-
zione di una prospettiva, cioè di certi pensieri-
sentimenti, che prima gli era estranea; per me
il mio parlare è un'eventuale forma di sfo-
go, per chi lo riceve esso è l'occasione di un
arricchimento, vale a dire il dono di una lu-
ce e di una possibilità nuove.
Spesso sirealizza un secondo tipo di funzio-
ne della «parola», quando prevale il rappor-
to con la realtà esterna a me che parlo e a chi
riceve il mio messaggio; allora si dice che il
ruolo della «parola» è soprattutto «informa-
tivo». Qui il tipo di comunicazione ha lo sco-
po di far sapere qualcosa che il destinatario
si suppone non sappia; come è facile imma-
ginare, in questo caso la comunicazione che
procede da un medesimo io-fonte puo assu-
mere forme svariate: la descrizione di una co-
sa o di un pezzo di mondo; la relazione di un
evento; I'illustrazione di un processo; la spie-
gazione di un'ipotesi; il riassunto di un pre-
cedente discorso; la drammatizzazione di una
storia, ecc. Al termine, il destinatario sa qual-
cosa più di prima.
Qui la « parola » costituisce per lui un surro-
gato o un complemento dell'esperienza; o
meglio, essa porta a lui il contenuto di espe-
rienze che altri hanno fatto in prima perso-
na e che la fonte ha raccolto-ricevuto-ela-
borato e quindi ha trasmesso a lui. In certi
casi, la fonte è anche il soggetto diretto del-
I'esperienza; ma non sempre. Così chi riceve
la mia « parola » arricchisce il suo mondo in-
teriore di esperienze che forse gli sarebbero
rimaste irraggiungibili; la mia « parola » è co-
me una finestra supplementare attraverso cui
egli può «vedere» e «comprendere» il mon-
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do più e meglio di quanto non facesse prima
da se stesso.
A volte invece si realizza un terzo tipo di fun-
zione: la mia «parola» è prevalentemente
centrata sul recettore stesso; io non parlo so-
prattutto per svelare la mia persona o per co-
municare mie,/altrui esperienze, ma per in-
fluire sul comportamento del mio destinata-
rio. Allora - si dice - la mia «parola» ha
una funzione di tipo esortativo-imperativo;
pensiamo a molte esclamazioni quali: forza!,
attento!, aiuto!, allarme!, ecc. Come sempre,
anche in casi come questi la parola è un suo-
no articolato che utllizza regole convenzio-
nali (cui aggiunge una particolare intonazio-
ne, anch'essa per lo piir convenzionale); ep-
pure, in forma sintetica, essa equivale a in-
tere frasi che in altre occasioni direbbero ad
esempio: « Io ti raccomando di impegnare
tutte le tue forze », oppure: « Io ti ordino di
prestare la massima attenzione», ecc. Natu-
ralmente, questa terza area di funzioni, che
molti studiosi chiamano «suggestive)), in cer-
ti casi si nasconde e quasi si mimetizza in for-
me di messaggio che a prima vista possono
sembrare di natura informativa. Ciò accade,
ad esempio, infinite volte nel linguaggio pub-
blicitario.

3.1. Parole e pubblicità

In questo ambito è sistematico l'intento di far
apparire che il processo di comunicazione è

di natura neutrale-scientifica; in realtà, le
« parole » del linguaggio pubblicitario sono
veicolo di indirette e spesso potentissime sug-
gestioni. Se, ad esempio, un messaggio pub-
blicitario dice: «La persona elegante veste
abiti X», l'apparente e semplice informazio-
ne fa leva sulla forza di «elegante»i; la mag-
gior parte dei destinatari desidera essere ele-
gante; quindi il messaggio insinua un consi-
glio o un comando del tipo: « Compera X! ».
Consideriamo un altro semplice esempio: un
messaggio pubblicitario dice: « Y fa vivere be-
ne»; chi lo ha preparato ha calcolato che un
certo tipo di destinatari (un tipo « mirato >>

e quindi bersagliato da opportuni mezzi di co-
municazione) ama molto vivere bene; quin-
di gli invia in maniera indiretta un messag-
gio del tipo: « Procurati Y! ». Si tratta di un
settore della « parola » nel quale i destinatari
dovrebbero imparare ad essere piuttosto
guardinghi e ad andare oltre la superficie dei
messaggi; i giovani, ad esempio, devono ri-
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conoscere che i gestori dei messaggi pubbli-
citari quasi sempre sono più astuti di loro e

che proprio i giovani costituiscono spesso il
bersaglio delle loro intenzioni.

3.2. Altre funzioni

Abbiamo descritto le principali funzioni,
spesso chiamate: espressiva, informativa,
suggestiva (ma teniamo presente che vari stu-
diosi utilizzano anche termini diversi). Ad es-
se si aggiungono molte altre funzioni che qui
decidiamo di indicare come secondarie. Di
fatto, in casi concreti, esse risultano impor-
tanti e interessanti da esaminare; ora, per ra-
gioni di concisione, accenniamo solamente ad
un elenco incompleto.
Lafunzione estetica: a volte la «parola» è

ricercata e usata per la sua bellezza, il suo
suono gradevole, la sua rarità, la sua sorpren-
dente armonia, ecc.; letterati e poeti sono
spesso particolarmente dediti a questo eser-
cizio.
Lafunzione ludicq: a volte la «parola» è usa-
ta per giocare, come fosse una trottola o una
palla; certe cantilene o certe catene di suoni
« senza senso » sono come giocattoli che di-
vertono chi parla e chi ascolta (anche solilo-
qui e dialoghi giocosi sono possibili...); que-
sta risorsa è ben nota agli anziani, ma anche
igiovani, pur in maniera diversa, lautilizza-
no spesso.
La funzione performativa: in certi casi una
« parola » crea una situazione, scatena un suc-
cedersi di eventi; tra i molti esempi, pensia-
mo alla parola di un giudice (« innocente » o
«colpevole»), alla parola di un insegnante al
termine di un esame (« promosso >> o « boc-
ciato»), alla parola di chi dice «ti perdono»
o «ti voglio bene», ecc.; questa funzione si
applica non soltanto nell'ambito dei rapporti
formali e ufficiali, ma anche in quelli di ca-
rattere intensamente interpersonale; in tal
senso può riguardare tutte le persone, com-
presi i giovani, che sono direttamente coin-
volte in sentimenti e passioni.
La funzione magica. E altre...

3.3. Un suggerimento e un'osservazione

Ci pare importante proporre un suggerimento
complessivo: di fronte a una qualsiasi «pa-
rola» è cosa saggia chiedersi sempre: quale
è la sua funzione? Quale scopo ha il messag-
gio? Quale «gioco linguistico» la fonte sta
attuando? Così facendo si possono evitare

gravi malintesi, si puo trarre il miglior pro-
fitto dalla comunicazione linguistica ed even-
tualmente ci si può difendere.
Un'ultima osservazione in questo campo.
Molto spesso una « parola »» non possiede o
attua una sola funzione, ma più funzioni con-
temporaneamente. Per esempio, I'esclama-
zione: « Il mare! » può essere insieme
indicativa-informativa di una realtà ed
espressiva di uno stato d'animo; le semplici
parole: «Ti amo» possono essere allo stesso
tempo informazione e rivelazione ed esorta-
zione (cioè: possono dire un fatto, svelare un
sentimento e invitare a una risposta); la « pa-
rola» più o meno magica «abracadabra»
può ottenere un effetto pratico, più quello di
produrre un certo suono, e insieme quello di
provocare una certa suggestione... La com-
presenza di funzioni diverse è particolarmente
notevole nel linguaggio elaborato dell'arte e

dei mass-media; per cui il recettore avvedu-
to deve saper arralizzare bene, per compren-
dere bene.

4. LA PAROLA PARLATA

Una distinzione quasi ovvia è quella che ri-
guarda « parola parlata » e « parola scritta ».
I rapporti tra le due realtà sono piuttosto
complessi e sono analizzati in studi a volte
minuziosi. Qui ci limitiamo ad accennare al-
le caratteristiche maggiori e alle connessioni
piir notevoli.
L'esperienza della « parola parlata » è ben no-
ta a tutti i parlanti; di conseguenza, per molti
aspetti, essa non ha neppure bisogno di es-
sere descritta. In realtà, può essere utile illu-
strare il modo con cui « funziona )) questo
mezzo principalissimo tra le varie forme del
comunicare. Consideriamo solamente Ia fi-
sionomia che la « parola parlata » possiede
nel periodo «moderno» (vale a dire dopo il
lungo e non sempre chiaro segmento preisto-
rico); vediamo come essa nasce e si diffon-
de. Ad esempio: io ho un sentimento, provo
una sensazione, faccio un'esperienza... e par-
lo. Quale legame esiste tra il mio stato d'a-
nimo o la realtà esterna da me sperimentata
e la mia «parola»?
Per quanto schematica, una risposta a tale
domanda implica una descrizione sommaria
del processo cognitivo-comunicativo. Il con-
tatto con la realtà provoca in me il sorgere
di una qualche nuova «immagine»; a volte
essa è il prodotto di un mio incontro recente
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o recentissimo con un aspetto del mondo; a
volte essa sorge come mia elaborazione di in-
contri antichi... In ogni caso, si tratta di un
qualcosa che possiede una consistenza
« astratta », cioè si tratta di una mia realtà in-
teriore che riflette o rappresenta un aspetto
della realtà esteriore. Non esaminiamo qui il
tratto cognitivo che sempre precede la comu-
nicazione; ci basti notare che la «parola» è

da intendere come atto secondo di una sto-
ria il cui primo atto consiste in un conoscere
e un elaborare quel che si è conosciuto. Al-
cuni si chiedono: noi conosciamo mediante
« parole »? Tale questione è già emersa poco
sopra; non la esaminiamo ulteriormente. Ci
chiediamo soprattutto: come la realtà astratta
diventa « parola » comunicabile e quindi viene
tramessa ad altri?

4.1. La doppia articolazione

Ebbene, esiste una risorsa tecnica che si ri-
trova uguale in tutte le lingue, per quanto di-
verse esse siano. Ogni uomo è in grado di pro-
durre qualche decina di suoni diversi; e ogni
cultura ha elaborato la capacità di unificare
un gruppo di suoni in una serie continua; un
tale « pacchetto » di suoni diversi e successi-
vi (da un minimo di due fino a una dozzina
circa) costituisce un termine che per conven-
zione culturale si riferisce a una cosa, un'a-
zione, un sentimento, una qualità, una rela-
zione, ecc. Io che parlo produco una serie di
suoni; chi ascolta li riconosce come rappre-
sentativi di quella cosa, quell'azione o altro,
e così accoglie dentro di sé una « immagine »

equivalente alla mia, una realtà astratta più
o meno simile a quella che è in me. Inoltre,
analogamente, ogni parlante impara a pro-
durre « catene » di « pacchetti » di suoni. Al-
meno approssimativamente, i «pacchetti»
sono parole e le <<catene>> sono frasi.
Bastano quindi poche decine di suoni diver-
si per realizzare migliaia di combinazioni di-
verse (: lsrrnini); e con questi è possibile co-
struire un numero quasi illimitato di frasi:
ciascuna di esse si riferisce a un insieme di
cose, un plesso di sentimenti, una serie di
azioni, una successione di idee, ecc.; quindi
ciascuna può essere utihzzata per descrivere
un paesaggio, oppure per raccontare una sto-
ria, oppure per esporre una teoria, ecc. Que-
sta risorsa sembra comune a tutti gli uomini
di tutte le lingue; con una terminologia tec-
nica, si chiama « doppia articolazione ». Es-
sa dà origine alla «parola parlata».
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Attorno a tale realtà, mille sono le osserva-
zioni che potrebbero essere fatte. Ci limitia-
mo a una: imparare a parlare bene significa
imparare a combinare suoni in maniera di-
stinta (:produrre termini riconoscibili, di-
versi gli uni dagli altri) e imparare a combi-
nare i termini in maniera logica,/elegante (:
produrre frasi comprensibili/belle); abilità,
ubbidienza alle norme convenzionali di una
certa cultura e fantasia creatrice sono gli in-
gredienti della correttezza, dello stile origi-
nale e della ricchezza verbale.

4.2. Natura sociale della parola

L'intrinseca natura sociale della « parola » la
rende in certi casi uno strumento sofistica-
tissimo nel regolare i rapporti sociali tra le
persone. Il che accade non soltanto tra per-
sone eccezionalmente colte o molto abili, ma
anche tra persone socialmente «semplici»,
purché mature e intelligenti. Il campo, ric-
chissimo e affascinante, della «sociolingui-
stica», è costituito proprio dallo studio dei
fenomeni di cui la « parola » diviene specchio
e mezzo. Infatti, il tipo di «parola» non è

indicatore soltanto della realtà esterna, ma
anche del tipo di rapporto che esiste tra par-
lante e destinatario. Così, ad esempio, par-
lando della mia casa io posso chiamarla «il
mio nido», oppure «la mia residenza ordi-
naria » secondo se mi rivolgo a qualcuno con
intento confidenziale oppure con una certa
freddezza formale; mia madre si chiama
((mamma)) nei colloqui affettuosi e «genitri-
ce>> in quelli polemici, ecc.
Su questa linea e possibile un semplice eser-
cizio che può rivelarsi molto interessante e

istruttivo. Persone diverse descrivono un og-
getto, o un individuo, o un evento, o una re-
lazione; al termine si confrontano le varie de-
scrizioni e si mettono in parallelo: parole ed
espressioni differenti sono usate per designare
medesime realtà, perché diversi sono i rap-
porti tra « parlante » e (< cosa ». In forma più
sofisticata, l' esercizio si r ealizza mediante la
registrazione (magari nascosta) di parole par-
late da persone che possiedono svariate atti-
tudini: comunque, il confronto è in genere il-
luminante e sorprendente. Questo esercizio
può costituire un gioco non usuale e fruttuoso
per l'intelligenza; i giovani dovrebbero ave-
re occasione di praticarlo almeno qualche
volta.
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5. LA PAROLA SCRITTA. NATURA E
TECNICA

In tempi molto recenti della storia umana è

divenuta usuale la capacità di registrare mes-
saggi di ogni genere (pensiamo al processo fo-
tografico, all'incisione magnetica di suoni,
odori, sapori e pressioni varie, ecc.). Ma qui
non vogliamo considerare innanzitutto i sug-
gestivi ritrovati moderni; ci interessa in pri-
mo luogo quel che sorge già qualche migliaio
di anni prima, quando nasce Ia scrittura, cioè
la capacità di trasformare un messaggio uma-
no fonetico in un messaggio visivo. E ciò
comporta I'enorme vantaggio di ottenere un
sorprendente effetto pratico: mentre il mes-
saggio sonoro è (o meglio: era) inafferrabile
come il vento e in antico non lo si può fissare-
conservare perfettamente in maniera da tra-
smetterlo oltre, la sua forma visiva è costi-
tuita da un oggetto materiale o da una mo-
dificazione permanente di esso, quindi è fis-
sata in maniera tale da poter essere conser-
vata e trasmessa ancora in altre occasioni. La
tecnica con cui ciò si realizza è notevolmen-
te varia.
Un primo passo, ancora diverso dalla scrit-
tura vera e propria, è costituito da esempi di
«mitografia>>, dove non si trova nessun ri-
ferimento diretto alla parola parlata, ma si
fa uso di oggetti cui viene attribuita una re-
lazione simbolica indipendente. Per es., a Su-
matra, il popolo dei « lutsu » dichiara guerra
inviando un pezzo di legno segnato da pic-
cole tacche, accompagnato da tre oggetti: una
piuma, I'estremità di un tizzone e un pesce;
il tutto significa: ci sarà un attacco di tante
centinaia o migliaia di uomini quante sono
le tacche del legno, i guerrieri saranno rapi-
di come uccelli (: la piuma), essi bruceran-
no tutto ( = il tizzone) e annegheranno i ne-
mici (: il pesce).
Altro esempio è quello del direttore d'azien-
da il quale, non contento di uno dei dipen-
denti, non gli dice di andarsene, ma gli rega-
la una valigia; il che viene compreso come
messaggio di andarsene, specialmente se si
tratta di un atteggiamento tradizionale. Op-
pure - altro esempio ampiamente noto - vi
è I'uso di inviare lr.mazzo di fiori a una ra-
gazza: i\ gesto e I'oggetto equivalgono a una
dichiarazione o un invito.
Nel complesso gli esempi, anche moderni,
non sono pochi. Un passaggio ulteriore ver-
so il sistema-scrittura è costituito dalla « pit-
tografia», dove cose ed eventi vengono di-

segnati e le relazioni o qualità sono suggeri-
te dall'insieme del disegno. Sulla stessa linea
sembrano da collocare i noti «geroglifici»;
alcuni di essi, però, rappresentano già suoni
e non cose.
Ancora diversa è la tecnica della «logogra-
fia», dove un segno corrisponde a una pa-
rola parlata: qui possiamo considerare di es-
sere ormai nell'ambito specifico della scrit-
tura. A questo stadio sono da situare anche
i cosiddetti « ideogrammi »; essi sono rappre-
sentazioni di cose soltanto in maniera sche-
matica e indiretta; meglio, sono rappresen-
tazioni di idee. L'insieme della «logografia»
di deve considerare diviso in due rami: quel-
lo della « morfemografia », dove un segno (su
pietra, legno, carta, ecc.) corrisponde a una
parola intera, cioè dove è possibile stabilire
un rapporto tra segno e parola parlata; e

quello della « fonografia », dove i segni non
corrispondono a parole intere ma a suoni, e
in genere soltanto un insieme di segni equi-
vale a una parola parlata.
Il primo ramo è costituito da scritture come
quella cinese; tuttavia bisogna ricordare che
neppure quel grande esempio è riconducibi-
le al modello del produrre disegni stilizzati;
al contrario, vari segni della lingua cinese
hanno un valore fonetico. Il secondo ramo
sirealizza per es. nelle note scritture delle lin-
gue occidentali; tuttavia occorre notare che
neppure in esse i segni hanno una funzione
pienamente e univocamente fonetica: certi se-
gni, come quelli della punteggiatura, hanno
un equivalente fonetico soltanto approssima-
tivo; segni uguali possono corrispondere a
suoni diversi; e infine certi elementi fonici -quali molti aspetti dell'intonazione - non
hanno alcun equivalente grafico.

5.1. Confronto con la parola parlata

Il brevissimo panorama precedente ci pare
suggerire soprattutto tre idee.

l. La parola scritta è da intendere come se-
conda rispetto alla parola parlata. In moltis-
simi casi il destinatario incontra un testo scrit-
to, ma per comprenderlo rettamente egli e
consigliato di risalire alla parola parlata, reale
o potenziale, che sta a monte; in altri termi-
ni, è fruttuoso applicare sempre la seguente
domanda: come sarebbe questo messaggio
nella sua forma orale? Oppure, ancor più
semplicemente, si consiglia di leggere ad al-
ta voce un messaggio scritto: allora, spesso,
il suo significato risulta piir incisivo, più com-
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plesso o più chiaro. A questo aggiungiamo
che, più limitatamente, a volte la scrittura
merita una sua considerazione autonoma; in
certi casi un messaggio nasce subito scritto
e non possiede alcuna preesistenza orale, nep-
pure implicita; la « grammatologia » è lo stu-
dio della scrittura in quanto tale.

2. La parola scritta non è un equivalente to-
tale della parola parlata; per un verso essa
è una sua trasformazione, che opera il pas-
saggio dalla dimensione fonetico-uditiva a
quella visiva; per un altro verso è una sua
schematizzazione che appiattisce o annulla
molte differenze e omette molte sfumature
anche importanti. Basti pensare a un esem-
pio: la parola scritta « niente! » può equiva-
lere a molte parole parlate che esprimono in-
formazione, oppure gioia, delusione, scorag-
giamento, sollievo, speranza, ecc. In prati-
ca: quando io uso la forma scritta devo esse-
re consapevole di questi limiti e devo aiutare
il mio destinatario a comprendere quel che
gli comunicherei mediante parole parlate.
Contrariamente a ciò che spesso si pensa, un
mio messaggio scritto dovrebbe essere più
lungo dell'equivalente mio messaggio orale,
altrimenti non si dà vera equivalenza.

3. La comprensione di un messaggio scritto
richiede la conoscenza delle convenzioni che
regolano la formazione di parole o di frasi
scritte e la conoscenza di convenzioni più o
meno «sregolate». In certe lingue - come
quella francese o inglese, molto più che quella
italiana - il saper leggere-scrivere costituisce
un'abilità ben distinta dal saper parlare per-
ché la forma non è semplicemente dedotta o
deducibile dal suono familiare o memorizza-
to. Inoltre, per quanto si è detto sopra, in
particolare al punto 2, Ia dimensione inter-
pretativa è più accentuata nel processo di as-
similazione di un messaggio scritto; anche la
parola parlata è da comprendere-interpretare,
ma la parola scritta in genere è più oscura,
più ambigua e più difficile: di fronte a un
messaggio scritto l'impegno del recettore è

maggiore e la sua vigilanza deve essere par-
ticolarmente accentuata.

---r Dio 4 - diritti umani 3 - educazione/pastorale 4.4.
- incarnazione - linguaggio - significati - simbolo.
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Clnro Bvzzerrt

1. Dio parla: autentiche parole?

1.1. Dio parla: ai patriarchi
1.2. Dio parla: mediante un profeta
1.3. Dio parla: porolo e creazione
1.4. Dio parla: Testimonianzo del NT
2. Fatti come parole?

2.1 . Fatti come parole: NT
3. Gesù come parola
3.1. Gesù come parolo: profeto, autorevole, ugua-

le a Dio

4. La parola scritta
4.1 . La parola scritta: AT
4.2. La parola scritta: NT
4.3. La parola scritta: AT+NT
5. Parola di Dio e sacra scrittura

6. Diffusione della parola: diffusione della sacra
scrittura

6.1 . Continuazione della profezia
6.2. Bibbia e profezia

7. Dio parla ancora?
7.1. Vita, liturgia, magistero...

La formula «parola di Dio » è frequente nel
linguaggio religioso in genere e nel linguag-
gio cristiano in particolare. Cerchiamo di
comprendere il suo significato in ambito cri-
stiano, esaminando successivamente diversi
aspetti a partire dalla tradizione giudaica con-
tenuta nell'AT.

1. DIO PARLA: AUTENTICHE
PAROLE?
La tradizione giudaico-cristiana conferma
mille e mille volte la persuasione che Dio ha
ripetutamente parlato agli uomini. Dio è usci-
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to dal suo eterno silenzio e ha stabilito una
comunicazione mediante «parole». Come?
Circa Ie idee più primitive non sappiamo mol-
to e vi è spazio per ipotesi abbastanza diver-
se. Con notevole probabilità, le origini della
comunicazione divina si trovano in fenome-
ni analoghi a quelli di altre persuasioni reli-
giose: certi oracoli, certe esperienze più o me-
no mistiche, ecc. Alcuni individui percepisco-
no « parole » non umane che appaiono come
di provenienza divina: un messaggio di Dio,
una sua risposta, un suo ordine, una sua ri-
velazione, ecc. Già in questa fase bisogna no-
tare che I'espressione «parola di Dio» con-
tiene due elementi che sono da distinguere
piuttosto nettamente: a) «di Dio» indica la
divinità del messaggio, la sua fonte; b) «pa-
rola » indica il tipo di messaggio, la sua mo-
dalità.
Mentre il primo elemento è da ricondurre alla
specificità della convinzione religiosa, quin-
di alla fede, il secondo può essere interpre-
tato diversamente, almeno in due direzioni:
1) usando il termine «parola» i destinatari
del messaggio intendono dire che veramente
essi hanno percepito un suono vocale artico-
lato, identico a quello che scorre nella comu-
nicazione interpersonale; 2) oppure quei pri-
mi destinatari stabiliscono un'analogia, cioé
affermano che il messaggio e stato ricevuto
come se fosse espresso mediante parole; in
questo caso essi non si impegnano ulterior-
mente a descrivere la concreta modalità del-
la comunicazione, o forse non ne sanno dire
di più; comunque, essi utilizzano la catego-
ria umana più vicina per indicare un'esperien-
za che non sirealizza soltanto in ambito uma-
no. È difficile, e per certi aspetti impossibi-
Ie, scegliere, dicendo quale strada, almeno
probabilmente, fu seguita sin dagli inizi. Di
quegli eventi originari conosciamo solamen-
te qualcosa attraverso le tracce che essi han-
no lasciato nella tradizione giudaica.

1.1. Dio parla: ai patriarchi

Dopo di allora, esiste la multiforme testimo-
nianza dei patriarchi e dei profeti (usiamo qui
il termine in senso molto ampio); nella sto-
ria dell'antico Israele, varie persone afferma-
no di aver ricevuto un messaggio direttamen-
te da Dio e lo indicano come avvenuto me-
diante parole. Elenchiamo soltanto alcuni dei
moltissimi esempi.
La prima esperienza di questo genere nel pe-
riodo « storico » è quella di Abramo. Ora, l'e-

sistenza di questo patriarca è scandita da nu-
merosi interventi verbali da parte di Dio. Ne
citiamo alcuni.

- « Il Signore disse ad Abram: - Vattene dal
tuo paese (...)» (Gn 12,1).

- «Dopo tali fatti, qtesta parola del Signo-
re fu rivolta ad Abram in visione: Non temere
(...)» (Gn 15,1; nel seguito del cap. 15 più
volte si legge che Dio «rivolge la parola»,
«dice », « conclude un'alleanza>>, ecc.).

- « Quando Abram ebbe novantanove anni,
il Signore gli apparve e gli disse (...). Subito
Abram si prostrò con il viso a terra e Dio par-
/ò con lui» (Gn 17,1-2).

- « Ma Dio udi la voce del fanciullo (...) »
(Gn 2l ,17); notiamo che qui si usa il verbo
<< udire,r, tipico della percezione umana, sen-
za con questo affermare che Dio ode proprio
come nor...
Degli altri patriarchi segnaliamo soltanto al-
cuni episodi più espliciti.

- Rebecca: ella « consulta » il Signore, e « Il
Signore le rispose (...)» (Gn 25,23).

- Isacco: «Gli apparve il Signore e disse
(...)» (Gn 26,24).

- Il sogno di Giacobbe: « Ecco il Signore gli
stava davanti e gli dlsse (...)» (Gn 28,13).

- Giacobbe: prima di traversare il fiume Iab-
bok, egli lotta con un personaggio misterio-
so e dialoga con luii a Betel egli parlo con Dio
(Gn 32,31 e 35,15).
Nella storia di Mosè vi.sono vistose tracce di
comunicazione verbale; un elenco completo
sarebbe molto lungo.
In Esodo: « Dio lo chiamo dal roveto e disse
(...)» (3,4).

- « Il Signore, Dio dei vostri padri, mi è ap-
parso, il Dio di Abramo, di Isacco, di Gia-
cobbe, dicendo (...)» (3,16; in questo testo
Dio ordina a Mosè di dire quel che egli ha
detto...).

- « Il Signore disse a Mosè: Tu gli dirai
quanto io ti ordinerò (...), (7,1-2; 'cf tutto
il racconto di 7-15).

- « Il Signore disse a Mosè e ad Aronne (.. .):

Questo mese sarà per voi I'inizio dei mesi
(...). Parlate a tutta la comunità di Israele e

dite (...)» (12,1-3).

- Sul monte Sinai: «(...) Mosè parlava e Dio
gli rispondeva con voce di tuono» (19,19).

- I1 decalogo: «Dio allora pronunciò tvtte
queste parole>> (20,1)

- Durante la rivelazione al monte Sinai, il
popolo si tiene lontano e chiede a Mosè di
fare da intermediario: « Parla tu a noi e noi
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ascolteremo, ma non ci parli Dio altrimenti
moriremo >> (20,19); I'intero « codice dell'al-
leanza>> - cap. 20-23 - e tutte le prescrizio-
ni circa la costruzione del santuario e la pre-
parazione dei ministri - cap. 25-31 - sono
presentati come lunghi discorsi di Dio stesso.

- Mosè parla ai leviti quando vede il vitello
d'oro; egli riferisce loro quanto drce il Signo-
re, ma non è chiaro se riporti sue parole o
se interpreti la sua volontà (32,27).

- Nella tenda del convegno: « Il Signore par-
lava con Mosè faccia a faccia, come un uo-
mo parla con un altro uomo» (33,11).

- Molte volte si dice che Mosè trasmette al
popolo parole ascoltate oppure che egli ese-
gue/fa eseguire ordini ricevuti.
Nei libri Levitico e Numeri la flrase: « Dio dls-
se a Mosè» ritorna frequentissima all'inizio
di un nuovo paragrafo; piir volte si indica co-
me destinatario anche Aronne. E un giorno
Aronne e sua sorella Maria contestano il lo-
ro fratello Mosè; essi dicono: « Il Signore àa
forse porlato soltanto per mezzo di Mose?
Non fta parlato anche per mezzo nostro? >>

(Nm 12,2). Allora il Signore interviene a di-
fendere Mosè indicando la sua posizione di
natura unica; circa un profeta qualsiasi, egli
dice: « ln sogno parlerò con lui », mentre cir-
ca Mosè dichiara: « Bocca abocca parlo con
lui, in visione e non in enigmi » (12,6-8); que-
sto branetto è particolarmente interessante
perché dice che esiste un « parlare » di Dio a
«profeti» che fanno da intermediari...
ln Deuteronomio le parole del Signore sono
evocate molto spesso nei discorsi di Mose.

1.2. Dio parla: mediante un profeta

Globalmente, Mosè appare come un «pro-
feta» eccezionale proprio nel senso che Dio
ha parlato con lui in maniera particolarmente
diretta (cf Dt 34,10). Il che significa mettere
in risalto I'eminenza del suo ruolo nella sto-
ria del popolo eletto; ma, allo stesso tempo,
questo collega a lui i « profeti » sorti in se-
guito. Anch'essi, in varie maniere, sono de-
stinatari di « parole » di Dio (cf già Dt 18,18:
« Io susciterò loro un profeta (...) e gli porro
in bocca le mie porole ed egli dirà loro quan-
to io gli comanderò>>).
Molte volte le storie dei profeti sono marca-
te da interventi espressi da frasi come le se-
guenti:

- «A lui fu rivolta la parola del Signore»
(Ger 1,2).
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- « Mi fu rivolta questa parola del Signore »
(Ger l,l l).
- « Lo spirito del Signore parla in me, la sua
parola è sulla mia lingua» (Ez 3,4).
Il profeta viene « afferrato » da Dio e quindi
posto nella condizione di poter «vedere» e

«udire» quel che Dio vuol fargli conoscere.
L'iniziativa è di Dio, il quale risulta estrema-
mente libero: egli parla a chi vuole, quando
e come decide.
E quasi sempre, esplicito o implicito, trovia-
mo nei testi anche un successivo compito del
profeta: quello di comunicare agli altri. An-
che se in molti casi egli non è subito entusia-
sta (cf Ger 1,6), il profeta si trova come for-
zato a seguire la sua vocazione (cf Am 3,3-
8): cioè ad ascoltare parole di Dio allo scopo
di ripeterle; per questo egli afferma frequen-
temente: «Così dice il Signore», «ascoltate
la parola del Signore», ecc. La parola del Si-
gnore è accolta e assimilata fino al punto da
diventare la parola del profeta stesso (cf Ger
15,19: «Tu sarai come la mia bocca»>). Quin-
di al popolo in genere le parole di Dio giun-
gono attraverso questa mediazione. Ma pa-
re che ciò non crei particolari problemi er-
meneutici; soltanto, emerge più volte la
preoccupazione di distinguere tra autentici e

falsi profeti (cf Dt 18,22; I Re 17,24; Ger
28,9).

1.3. Dio parla: parola e creazione

La parola di Dio è potente, come Dio stesso
(in Ger 23,29 è assimilata al «fuoco» e a «un
martello »). Anche quando è pronunciata da
un profeta, essa conserva le stesse caratteri-
stiche (cf Ger 5,14): la sua efficacia è sem-
pre infallibile (cf Is 55,10-11).
L'esperienza della « parola di Dio » nella vi-
ta dei patriarchi e dei profeti ha provocato
una riflessione su di essa; e, molto probabil-
mente, è frutto di tale riflessione I'idea che
la parola di Dio agisce nel mondo sin dalle
origini. Infatti la Bibbia contiene vari accenni
alla creazione di tutto mediante la sola pa-
rola divina (cf Gn I ; Sap 9, I ; Sir 42, l5; Gdt
16,14; Sal 33,6.9; 148,5; ecc.). Di quale pa-
rola si tratta? Nei vari testi essa è un dire, o
un parlare, o un chiamare, o un dare ordi-
ne... Il risultato è sempre quello di far sor-
gere I'esistenza di nuove realtà. E per questa
loro radicale dipendenza dalla parola di Dio,
le cose tutte risultano docili e disciplinate, ub-
bidienti alla parola che le governa oppure le

647



PAROLA DI DIO

chiama a compiti particolari (cf Sir 39,17.31;
45,5.10.17 .27; Sal 148,8; Gdt 16,14; ls 40,26;
48,13; Gb 31,6; ecc.).
Naturalmente nessuno può dire di essere stato
uditore diretto delle parole creatrici; come
notavamo appena sopra, è grazie a una lun-
ga riflessione di tipo sapienziale che il popo-
lo di Israele viene a sapere della presenza e

del ruolo della «parola» di Dio sin dai mo-
menti originari. Alla luce della propria espe-
rienza religiosa storica, Israele comprende
che il modo più adeguato di rappresentarsi
I'attività creatrice di Dio è quello della paro-
la, cio che anche nell'esperienza umana ap-
pare come realtà immateriale (o quasi) eppure
capace di generare situazioni nuove (cf qui
la voce «Parola»).
Una considerazione complessiva dei testi mo-
stra piuttosto chiaramente che gli autori bi-
blici utilizzano senza timore schemi antropo-
morfici: molto spesso essi affermano che Dio
«parla>>, ma molte volte non sappiamo a
quale esperienza facciano riferimento; certa-
mente essi attestano il fatto della comunica-
zione; ma dicono ben poco circa il modo con
cui essa si realizza. Comunque, non vi è trac-
cia di percezione della parola di Dio al di fuo-
ri del quadro di parole pienamente umane
(pensatori cristiani in seguito svilupperanno
questa osservazione per dire: Dio si è «ab-
bassato» fino a noi, la sua parola è una «ke-
nosis »...).
Ci sembra di poter concludere che, nella tra-
dizione giudaica, il frequente accenno alla
« parola di Dio » dipende soprattutto dall'e-
sperienza profetica (in senso ampio). Sicura-
mente essa indica un effettivo ed efficace
evento di comunicazione, paragonabile a
quello della parola umana. Forse, indica un
fenomeno che per tanti aspetti è identico ad
ESSA.

1.4. Dio parla: testimonianz^ del NT

Analogo è lo sviluppo che riscontriamo nel-
la tradizione cristiana più antica, là dove es-
sa ripete o sviluppa temi già dell'AT. Elen-
chiamo solamente alcuni testi del NT che ac-
cennano alla creazione-conservazione del
mondo e ai messaggi di Dio nei tempi passati:

- «Per fede noi sappiamo che i mondi fu-
rono formati dalla parola di Dio » (Eb I I,3).

- «La terra (...) ricevette la sua forma gra-
zie alla parola di Dio (...) i cieli e la terra at-

tuali sono conservati dalla medesima parola
(...) » (2 Pt 3,5.7).

- « Dio aveva già parlato nei tempi antichi
molte volte (...)» (Eb 1,1).

- «Guardatevi percio di non rifiutare colui
che parla (...). La sua voce infatti un giorno
scosse la terra; adesso invece ha fatto questa
promessa (...)» (Eb 12,25-26).
Circa la modalità con cui la parola di Dio si
è fatta presente, la tradizione cristiana con-
ferma quella giudaica; infatti ricorda sempre
il ruolo di alcuni uomini che furono profeti-
mediatori (cf At 3,21: «(...) come ha detto
Dio fin dall'antichità, per bocca dei suoi santi
profeti»). Tutto il popolo è destinatario di
«parole» che sono promesse, o comanda-
menti, o rivelazioni, ecc.; ma la comunica-
zione è costantemente mediata (cf 2 Pt l,2l:
«(...) mossi da Spirito Santo parlarono que-
gli uomini da parte di Dio»).
Del tutto nuovo, e tipico deÌla tradizione cri-
stiana, è invece un altro elemento: l'identifi-
cazione della « parola di Dio » con una per-
sona, cioè con Gesi.r. Ma di questo parliamo
pit.r avanti.

2. FATTI COME PAROLE?

La fede degli antichi Ebrei non si limita ad
affermare che Dio ha parlato e parla; ancor
più, essa sostiene che Dio ha agito e agisce
nella storia degli uomini. Primaria è I'idea
dell'azione: in un certo senso secondaria è

quella della parola che l'accompagna (o pre-
para, o annuncia, o commenta, o spiega...).
Oppure le due idee sono intrecciate: la paro-
la è azione e I'azione è una specie di parola...
La « parola di Dio » ha dato origine alle cose
(creazione) e la medesima << parola » più vol-
te è intervenuta e interviene a chiamare al-
cune persone, a giudicare certe situazioni, a
indicare il futuro. La «parola di Dio» è po-
tente, carica di tutta la forza di Dio stesso;
essa non si limita a descrivere, nominare,
esortare, ecc.; oltre a cio, essa realizzalavo-
lontà di Dio, determina il corso degli eventi,
guida la storia, conduce a compimento tutto
quanto Dio ha deciso. Una tale estensione è

«logica»: infatti, poiché la parola di Dio è

considerata come parola-forza, coerentemen-
te essa è vista come artefice di realtà.
A questo punto è opportuno un rilievo: se

consideriamo l'AT come testimone della tra-
dizione ebraica antica, vediamo che in esso
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non si parla tanto di eventi metaforicamente
considerati come « parole » di Dio; piuttosto,
si parla di eventi che accadono secondo la
«parola di Dio», docilmente ubbidienti ad
CSSA.

2.1. Fatti come parole: NT

Il NT, testimone della tradizione cristiana an-
tica, fornisce indicazioni simili. Anche qui gli
eventi sono il risultato della volontà di Dio
che, quando è comunicata agli uomini, si mo-
stra come «parola». In questo senso si indi-
ca che gli eventi sono generati-guidati dalla
«parola di Dio». Elenchiamo qui pochi te-
sti (tra cui vi sono esempi di vocazione e di
compimento) e notiamo una conclusione che
se ne può trarre: piir volte la « parola di Dio »
è chiaramente intesa come realtà-forza.

- «Tutto questo avvenne perché si adempis-
se ciò che era stato detto dal Signore per mez-
zo del profeta» (Mt 1,22).

- «(...) la parola di Dio scese su Giovanni,
figlio di Zaccaria, nel deserto» (Lc 3,2).

- «Intanto la parola di Dio cresceva e si dif-
fondeva» (At 12,24).

- «E ora vi affido al Signore e alla parola
della sua grazia che ha il potere di edificare
(...)» (At 20,32).

- « Io infatti non mi vergogno del vangelo,
poiché è potenza di Dio (...)» (Rm I,16).

- «Tuttavia la parola di Dio non è venuta
meno (...)» (Rm 9,6).

- «(...) I'avete accolta non quale parola di
uomini, ma (...) quale parola di Dio che ope-
ra in voi che credete» (l Ts 2,13).

- « (...) ma la parola di Dio non è incatena-
ta» (2 Tm 2,9).

- « Infatti la parola di Dio è viva, efficace
e più tagliente di una spada a doppio taglio
(...) » (Eb 4,12).

- « Dio infatti ha messo loro in cuore di rea-
lizzare il suo disegno (...) finché si realizzas-
sero le parole di Dio» (Ap 17,17 dove I'an-
gelo spiega il simbolismo delle corna della be-
stia).
Globalmente, si riconosce che la « parola di
Dio» è una realtà e una forza attiva. E, di
converso, che l'azione di Dio è un mezzo per
inviare messaggi. Molte volte nella bibbia un
evento è commentato da espressioni del tipo:
«Così conoscerete che io sono il Signore»,
«così si adempì la parola del Signore», ecc.
«L'azione di Dio appare quasi come un'al-
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tra specie di linguaggio. L'opera di Dio ap-
pare come la sua parola sotto un'altra for-
ma» (in questi termini si esprimono certi stu-
diosi; si veda ad es. Otto Semmelroth, in Teo-
logia dello parola, Bari 1967, p.60). Grazie
a questa stretta connessione, Dio comunica
anche attraverso i fatti. Quindi, essi posso-
no esser considerati « parole di Dio »; ma piir
che la bibbia, sarà la tradizione successiva a
usare questo modo di dire.

3. GESU COME PAROLA

Il tema della «parola))-persona è tipico del-
la fede cristiana, fin dai suoi inizi. Per moti-
vi teologici consistenti. i primi cristiani ave-
vano difficoltà a dire, semplicemente, che Ge-
sù è Dio; infatti questo poteva costituire un
attentato all'unicità e trascendenza di Dio.
Piir coerentemente con la fede giudaica, ma
superando i suoi limiti, la fede cristiana af-
ferma: la parola di Dio è venuta tra noi; e

non soltanto come un messaggio o un even-
to di natura transitoria; ora essa ha preso sta-
bile dimora tra gli uomini dopo aver assun-
to la realtà di una person a. . . La « parola » di
Dio è talmente « di Dio » da poter essere det-
ta suo « Figlio »; e il Figlio è diventato un uo-
mo concreto, Gesù di Nazaret. Continuità e

superamento rispetto al passato sono espressi
pitr volte nel NT; alcuni testi sono partico-
larmente espliciti.

- Il Verbo : la parola di Dio « era nel mon-
do, e il mondo fu fatto per mezzo di lui (...).
E il verbo si fece carne e venne ad abitare in
mezzo a noi » (Gv 1,10. 14).

- « Dio, che aveva parlato già nei tempi an-
tichi molte volte e in molti modi ai padri per
mezzo dei proleti. ultimamente, in questi
giorni, ha parlato a noi per mezzo del Figlio
(...). Questo Figlio (...) sostiene tutto con la
potenza della sua parola» (Eb 1,1-3).

3.1. Gesù come parola: profeta,
autorevole, uguale a Dio

Innanzitutto è da registrare la persuasione che
Gesù annuncia la parola di Dio; la sua pre-
dicazione si colloca, almeno, sulla linea dei
profeti. Cf Lc 8,1 l: « Il seme è la parola di
Dio»; Mc 2,2: <<Si radunarono tante perso-
ne (...) ed egli annunziava loro la parola»;
Lc 5,2: « La folla gli faceva ressa intorno per
ascoltare la parola di Dio»; Gv 14,24: <<La
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parola che voi ascoltate non è mia, ma del
Padre che mi ha mandato»; At 10,36: «Que-
sta è la parola che egli ha inviato ai figli di
Israele, recando la buona novella della pa-
ce, per mezzodi Gesù Cristo (...)»; ecc. No-
tiamo che l'ultimo testo citato è particolar-
mente significativo in quanto, subito dopo,
Pietro riassume «ciò che è accaduto», cioè
la vita di Gesù ancor prima delle sue parole.
Sulla stessa linea, ma ancor più avanzata, è

la sensazione della straordianaria autorevo-
lezza manifestata da Gesù; si vedano in pro-
posito i molti « io vi dico » (specialmente con-
trapposti a parole dell'AT, come in Mt 5) a
volte rafforzatr da un solenne ((amen,
amen »; si veda I'impressione che Gesù fa sul-
le folle. Cf Mt 7 ,29 par.: « (...) insegnava lo-
ro come uno che ha autorità e non come i lo-
ro scribi»; Mc 4,41 par. : «(...) Chi è dun-
que costui, al quale anche il vento e il mare
obbediscono? ». In molti racconti di miracoli
si presenta la parola di Gesù come una forza
capace di cambiare la situazione, proprio co-
me fa la parola di Dio; egli stesso parla con
autorevolezza che scandalizza: cf Mc 2,7
par.: «Perché costui parla così? Chi puo ri-
mettere i peccati se non Dio solo? ».
Speciale considerazione merita il misterioso
uso dell'autodefinizione <<io sono» che sug-
gerisce proprio I'identità di Cesù con Dio me-
diante l'autoapplicazione del nome divino. Cv
8,28: «Quando avrete innalzato il Figlio del-
l'(Jomo, allora saprete che Io Sono e (...) co-
me mi ha insegnato il Padre, così io parlo»;
8,58: (...) prima che Abramo fosse, Io Sono »;
13,19: « Ve lo dico fin d'ora (...) perché, quan-
do sarà avvenuto, crediate che Io Sono».
Soprattutto nel quarto vangelo si intreccia-
no diversi livelli di idee relative a questo te-
ma: Gesù dona la parola di Dio, Gesù è Dio,
la sua parola genera la vita piena, ecc.

- Gv 5,24: «Chi ascolta la mia parola (...)
ha la vita eterna».

- Gv 10,33: «(...) tu, che sei un uomo, ti fai
Dio».
- Gv 17,8 (Gesù si rivolge a Dio Padre): «le
parole che tu hai dato a me, io le ho date a
loro (...) ».

4. LA PAROLA SCRITTA

Prima di Gesù, la « parola di Dio » è accolta
da vari « profeti » e da loro ripetuta; oppure
si manifesta nella realizzazione di certi even-
ti. Da quando è presente Gesù, la « parola di

Dio » si identifica con la sua persona, quindi
con le sue parole e i suoi gesti, con la sua vi-
ta. Abbiamo visto sopra che le due fasi sono
insieme distinte e per molti aspetti collegate;
in particolare, un fatto le accomuna: il pas-
saggio alla condizione scritta.

4.1. La parola scritta: AT
L'AT è una raccolta di scritti che contengo-
no detti, racconti, ecc. La parola di Dio ri-
volta ai profeti o manifestata negli eventi, a
un certo punto diviene parola scritta che la
registra, la racconta, la commenta, la attua-
lizza. .. Esperienze mistiche, comandamenti,
narrazioni popolari, preghiere, ecc., conosco-
no in genere un primo stadio orale in cui la
parola di Dio è parlata e ascoltata; poi, in
momenti e modi diversi, qualcuno scrive; a
volte egli fissa nello scritto un detto profeti-
co; a volte descrive un evento, e lo dichiara
esecuzione della « parola di Dio »; a volte nar-
ra vicende che preparano, accompagnano o
seguono una parola o un evento di Dio; a vol-
te riporta pensieri-commenti-preghiere... È
interessante notare che gli scritti dell'AT so-
no costituiti da testi di origini e autorità e stili
palesemente diversi.
Esiste la traccia di alcuni scritti che intendo-
no essere la riproduzione diretta di «parole»
parlate o di eventi accaduti.

- «Allora il Signore disse a Mosè: Scrivi
questo per ricordo nel libro (...)» (Es 17,14);
notiamo che qui Mosè è invitato a scrivere
non un messaggio da lui ricevuto ma il reso-
conto di un fatto provocato e guidato da Dio,
la vittoria contro Amalek.

- «Le tavole erano opera di Dio, la scrittu-
ra era scrittura di Dio» (Es 32,16; cf anche
24,12; 31,18; 34,1; 34,27).

- « Il Signore disse a Mosè: Scrivi queste pa-
role, perché sulla base di queste parole io ho
stabilito un'alleanza con te e con Israele » (Es
34,27).

- «(...) questa parola fu rivolta a Geremia
da parte del Signore: Prendi un rotolo da scri-
vere e scrivici tutte le cose che ti ho detto
(...)» (Ger 36,1-2).
Ma non tutti gli scritti dell'AT, anzi, soltan-
to una piccola parte di essi appartengono a
quel genere. Tuttavia ciò basta a farci com-
prendere come la fede di Israele sia giunta alla
convinzione di possedere alcune parole che
devono essere dette «di Dio» perché posso-
no essere fatte risalire a lui. Rimane tuttavia
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notevole e sorprendente il fatto che I'idea di
« parola di Dio » sia stata poi enormemente
ampliata: non soltanto le «dieci parole» ri-
cevute da Mosè sul monte Sinai, ma anche
tutta la legislazione mosaica successiva rien-
tra nella stessa categoria; e analogamente:
non solo gli oracoli dei profeti, ma anche il
racconto delle loro vicende; non soltanto le
parole che Samuele ha udito in sogno (cf 1

Sam 3), ma I'intera storia della sua vita e

quella dei re; non solo la relazione di visioni
e di eventi prodigiosi, ma anche le varie ri-
flessioni sapienziali su di essi...

Quindi, per una specie di « contagio », tutto
l'insieme degli scritti biblici a un certo pun-
to è globalmente considerato « parola di
Dio». In seguito, la tendenza a identificare
la « parola di Dio » con il testo scritto si fa
sempre più esplicita e solida. Anche le varie
parole umane che riferiscono, o raccontano,
o ricordano, o attualizzano la « parola di
Dio » sono esse stesse considerate « parole di
Dio». Quei primi scritti assumono ben pre-
sto un carattere sacro e normativo; di conse-
guenza, essi diventano una realtà definita,
ben delimitata, distinta da ogni altra parola
umana che la proclama, o la commenta, o la
predica. ln qualche maniera, la bibbia è /a
«parola di Dio» in senso esclusivo.

4.2. La parola scritta: NT

Il NT si presenta come fenomeno parallelo.
Alla sua origine si trovano le parole di Gesu
e le vicende della sua esistenza (come abbia-
mo visto, esse sono un inaudito eppure reale
equivalente delle più antiche «parole» di
Dio). Ma i primi cristiani non si sono limita-
ti a fare una raccolta dei detti del Signore,
delle sue parabole e delle sue dispute; alcuni
di loro hanno voluto raccontare, meditare e

spiegare le parole udite e i fatti accaduti. Nei
loro scritti troviamo anche eventi marginali,
parole e azioni relative alla vita dei discepo-
Ii, riflessioni teologiche, discussioni di pro-
blemi pastorali contingenti, brani di corri-
spondenza, ecc. A un certo punto, il tutto è

considerato «parola di Dio». Così anche il
NT costituisce Ia fissazione scritta di qlcune
« parole » che possono risalire a Dio (in que-
sto caso: a Cristo, e quindi a Dio) plù la fis-
sazione di altre « parole » umane che costi-
tuiscono una sorta di cornice letteraria. L'in-
sieme assume presto una fisionomia defini-
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ta, diventa un « corpus » delimitato, un « ca-
none» sacro e distinto da ogni altra parola;
il tutto è considerato «parola di Dio».

4.3.La parola scritta: AT+NT
La bibbia intera (AT più NT) è questo: da
una parte essa è lo scrigno che contiene al-
cune « parole di Dio » particolarmente diret-
te; dall'altra, essa stessa, anche come conte-
nitore, è una realtà (( sacra » nel senso che Dio
I'ha voluta e quindi è un suo prodotto, una
sua « parola »>. Su questo punto, le convinzio-
ni giudaiche e cristiane convergono. In ter-
mini di riflessione teologica, si parla di « ispi-
razione » della Sacra Scrittura come di quel-
la caratteristica grazie alla quale essa è inte-
ramente «parola di Dio» (cf DV 9.24).

5. PAROLA DI DIO E SACRA
SCRITTURA

Quando si parla di « parola di Dio » occorre
quindi tener presenti due punti: per un verso
la « parola di Dio » trascende Ia Scrittura, in
quanto esiste già prima di essa, a un certo
punto si incarna in essa, ma nulla permette
di dire che vi sia come contenuta in maniera
esaustiva e catturata in modo esclusivo; per
altro verso, la Sacra Scrittura stessa è «pa-
rola di Dio»; tutto il suo contenuto - sia
quello esplicitamente divino, sia quello pa-
lesemente umano - è un prodotto della vo-
lontà di Dio; nessun'altra parola umana può
paragonarsi ad essa (proprio come nessuna
carne umana è paragonabile alla carne uma-
na di Gesir che - unica - è stata scelta da
Dio come suo strumento specialissimo). Que-
sta osservazione risulta concretamente utile
per svolgere altri due temi: quello della dif-
fusione della « parola di Dio » e quello della
sua esistenza attuale. Li accenniamo qui di
seguito in maniera schematica.

6. DIFFUSIONE DELLA PAROLA:
DIFFUSIONE DELLA
SACRA SCRITTURA

Come si diffonde la « parola di Dio »? Fon-
damentalmente in due direzioni: data la sua
esistenza nella Sacra Scrittura, diffondendo
quest'ultima; data la sua trascendenza rispet-
to ad essa, continuando la tradizione profe-
tica. Le due direzioni non sono totalmente se-
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parate (anzi, per certi aspetti si sovrappon-
gono); ma in una presentazione schematica
come la nostra sembra pratico distinguerle.
Circa il primo aspetto potremmo descrivere
i molti modi con cui si favorisce il contatto
con la bibbia; per ragioni di brevità, ci limi-
tiamo a un elenco delle principaii vie.
l. Definizione e difesa critica del testo;
2. moltiplicazione (trascrizioni, stampa...);
3. lettura (liturgica, di gruppo, indivi-
duale...);
4. traduzione (in varie lingue e a vari livelli
linguistici...);
5. alttalizzazione (omelia, lectlo divina.. . );
6. introduzione (l'ambiente, la letteratu-
ra...);
7. commento (note, sintesi...);
8. illustrazione (immagini, fumetti...);
9. registrazione (dischi, nastri magnetici...);
10. adattamento (teatrale, cinematografi-
co...).
Ciascuno dei punti indicati costituisce un'at-
tività sufficiente a richiedere la competenza
di una disciplina a sé stante (dalla critica te-
stuale all'omiletica, alla linguistica del tradur-
re...). Qui basti pensare che la diffusione del-
la « parola di Dio » scritta è un'impresa com-
plessa e multiforme (per un panorama di
quanto è stato fatto in passato e si può-deve
fare oggi si veda Carlo Buzzetti, La Bibbia
e lq suo comunicqzione,Torino 1987).

6.1. Continuazione della profezia

Per il secondo aspetto, occorre saper perce-
pire e saper comprendere voltà per volta la
volontà di Dio, e occorre saper ubbidire. La
Sacra Scrittura non contiene tutto ciò che Dio
ha detto e dice; il Signore ha parlato e parla
in molti modi. Nella chiesa e compito speci-
lico delle guide maggiori quello di ascoltare
e conservare tutte le parole (anche la bibbia!),
interpretarle, applicarle, riformularle, diffon-
derle. Si tratta di un ruolo profetico. Ma es-
so non è impegno esclusivo dei « capi »; ogni
credente, ciascuno nella sua misura, può e de-
ve ascoltare, capire e riesprimere le parole di
Dio che vengono a lui attraverso la «tradi-
zione » (nel senso più ampio e più teologica-
mente-serio del termine).
Parlare della fede significa dare (oppure: ri-
dare) voce umana alle « parole di Dio »; rac-
contare la fede, commentarla, applicarla al-
le varie situazioni della vita umana nei vari

tempi: tutto ciò costituisce una vera attività
profetica. Laprofezia non è una realtà esclu-
siva del passato, tipica dell'AT; essa conti-
nua a esistere anche in epoca cristiana (cf I
Cor 12,28-30). È da considerare parziale, e
in questo senso errata, l'idea che esistono an-
cora profeti soltanto nella misura in cui esi-
stono nuove « parole » di Dio (di tale aspet-
to parliamo brevemente pitr avanti). Invece,
profeta è anche colui che ascolta, conserva,
medita « parole » preesistenti e le comunica,
le spiega, le ricomprende, le collega a nuove
situazioni, le atttalizza... Così intesa, l'atti-
vità profetica e un principalissimo canale di
diffusione della «parola di Dio».

6.2. Bibbia e profezia

Notavamo poco sopra la non totale separa-
zione tra divulgazione biblica ed esercizio del-
la profezia. Ora, dopo aver indicato a gran-
di linee la loro distinzione, possiamo aggiun-
gere: chi divulga la Sacra Scrittura svolge an-
che un ruolo profetico (nel senso che sempre
comprende e aiuta a far comprendere le «pa-
role di Dio » depositate negli scritti ispirati);
e, reciprocamente, il profeta attento ad ac-
cogliere e a prolungare la «tradizione» della
fede, deve accogliere e comunicare principal-
mente la Bibbia. Di fatto, alcuni si dedicano
prevalentemente alle « parole di Dio » che co-
stituiscono la Sacra Scrittura, altri si pren-
dono cura soprattutto delle parole di Dio dis-
seminate nella storia del mondo e del popo-
lo di Dio (cf Dei Verbum 8-10).

7. DIO PARLA ANCORA?

E un tema di fronte al quale la coscienza dei
credenti è particolarmente sensibile in certi
periodi, anche oggi. Per un verso, molti cre-
denti pensano che il riferimento al passato sia
decisivo, ineludibile ed essenziale; per altro
verso, molti credenti considerano mortifican-
te e piuttosto sacrilego immaginare l'azione
di Dio quasi come esaurita e imbalsamata nei
documenti del passato, costretta entro i limiti
del già avvenuto e del già stabilito... Effetti-
vamente bisogna comprendere e sostenere
con decisione che noi oggi non stiamo viven-
do una qualsiasi tappa della storia del mon-
do in cammino verso la salvezza definitiva:
piuttosto, è vero che noi siamo nell'ultimo
periodo, siamo ormai di fronte all'ultimo seg-
mento di una lunga catena di «parole» che
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vanno dalla creazione fino a Cristo; quindi
non dobbiamo più attendere nuove «paro-
le» in grado di superare le precedenti così co-
me il vangelo ha superato il messaggio anti-
cotestamentario; il Cristo è «1'ultima paro-
la» di Dio (cf DV a).
Ma la fine totale non è ancor giunta; nel frat-
tempo, noi viviamo una specie di intervallo:
tra la Pasqua e la Parusia; ci sembra a volte
un intervallo complesso e misterioso; ma que-
sto non dovrebbe indurci ad alimentare fan-
tasiose speranze circa ulteriori novità: infat-
ti dalla Pasqua in poi nessuna parola, per
quanto possa sembrare ((nuova)», sarà mai
radicalmente nuova. Qui si insinua I'obiezio-
ne cui accennavamo prima: questo modo di
vedere e pensare non finisce per incatenare
Dio stesso, per negare la sua libertà, per mor-
tificare la vivacità sempre imprevedibile del
suo Spirito? Rispondiamo di no; e per due
gruppi di motivi: 1. Dio stesso è l'autore di
questo progetto, egli stesso ha stabilito una
storia dove i suoi interventi (cioè le sue « pa-
role ») per moltissimi millenni sono stati una
continua preparazione (all'insegna della gra-
dualità, quindi all'insegna del continuo su-
peramento) e dove il punto finale è costitui-
to dalla presenza della parola-Gesù; 2. duran-
te l'intervallo che esiste tra la Pasqua e la Pa-
rusia (cioè tra Ia parola ultima e la sua piena
realizzazione) si snoda un periodo di tempo,
forse lunghissimo, nel quale Dio continua a
«parlare» per ripetere, commentare, tener vi-
va, attualizzare la sua parola-vangelo che egli
ci ha rivolto mediante Gesù.

7.1. Vita, liturgia, magistero...

Quindi, durante il periodo che stiamo viven-
do, si può dire che Dio parla ancora? Se per
«ancora)) si intende un messaggio totalmen-
te nuovo, la risposta è negativa; se invece per
«ancora» si intende un'ampia e imprevedibi-
le varietà di forme e mezzi con cui Dio ripre-
senta le parole già dette in Cristo, la risposta
deve essere nettamente positiva. Quando qual-
cuno afferma che Dio parla attraverso gli
eventi, la vita della persone, la storia di ogni
giorno, le cose, ecc., dice qualcosa di esatto;
a condizione però che - esplicitamente o im-
plicitamente - egli affermi un legame con il
vangelo. Anche la liturgia, la predicazione e

il magistero della Chiesa sono, per i credenti,
luoghi speciali nei quali continua a risuonare
la «parola» di Dio: ripetuta, meditata, appli-
cata o autorevolmente interpretata...
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Sì, Dio « parla » ancora; non per dire parole
del tutto inaudite, ma per aiutare il mondo
a comprendere la parola-vangelo che è già
stata detta eppure non è stata ancora com-
presa del tutto né da tutti. In questo senso
vi è ampio spazio per la «moderna» profe-
zia: quella di chi percepisce e diffonde le
« moderne >> « parole » di Dio tese a far
accogliere-assimilare I'ultima sua « parola ».
Esistono ancora « parole di Dio »: quelle che
chiamano certe persone a compiti speciali,
oppure esortano a particolari attenzioni, in-
dicano concrete urgenze, promettono certi in-
terventi concreti, ecc. Di conseguenza, devo-
no esistere ancora i profeti: persone che san-
no leggere nei fatti e nelle situazioni una «pa-
rola di Dio » rivolta agli uomini di un certo
tempo e un certo ambiente affinché essi sap-
piano comprendere un aspetto trascurato del
vangelo e possiedano la luce e laforza di met-
terlo in pratica.
Come nel passato, tutti, uomini e donne, an-
ziani e giovani, possono improwisamente es-
sere chiamati ad essere profeti...
E come nel passato, la Parola di Dio, con-
serva due caratteristiche: è sempre espressa
soltanto nel quadro delle parole umane, in
modo che la conoscenza della parola umana
è condizione anche per percepire i messaggi
di Dio; a volte la Parola sembra stranamen-
te muta, quasi assente: è il « silenzio di Dio »
che si impone agli uomini per renderli più
pensierosi, oppure per punirli delle loro non-
attenzioni, oppure per prepararli a un mes-
saggio particolarmente impegnativo; nella vi-
ta dell'umanità come nell'esistenza degli in-
dividui esistono di questi penosi periodi (cf
Is 63-64): essi possono condurre alla preghie-
ra oppure alla disperazione; in ogni caso, so-
no una sfida alla fede.

-> Catechesi 3. l. - direzione spirituale 3.3.3. - euca-
ristia 2. - famiglia 4.1. - incarnazione2.3. - Leziona-
rio - libro liturgico - Liturgia - Maria 1.3. - Santi 2.
- Simbolo 4. - Storia e salvezza 1.
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PARROCCHIA

PARROCCHIA
PNo ScasrNr

1. Ragioni di un travaglio
l.l . Tra indifferenza e radicalismo
1.2. Tra <<cristianità>» e sona laicità
1.3. Tra pluralismo e unità
1.4. Tra clericolismo e ministerialità diffusa
1.4. Tipologia della parrocchia, tra vecchio e

nuovo

2. I parametri di una nuova stagione della par-
rocchia

2.1. La porrocchia nel Codice di Diritto Canonico
2.2. Apporti della riflessione teologico

3. Per un itinerario pastorale sinfonico
3 .l . Accettare e attuare il « principio del rinnova-

mento >»

3.2. Verso una forma storico di porrocchia sana-
mente popolare, flessibile e integrota

3.3. Cercare, anziché subire, I'integrazione con al-
tre forme

3.4. Accogliere con gratitudine la complessità di
una comunità ministeriale

3.5. Riyalutare la «primarietà» della comunità
parrocchiale

4. Quale parrocchia? Oggi per domani

Quanto di vecchio debba essere gettato, di
antico debba continuare per giungere a com-
pimento, di nuovo debba essere cercato e in-
nestato in un ceppo secolare, come è la par-
rocchia, è oggi motivo di riflessione e di
preoccupazione. Le mutate condizioni stori-
che e le innovazioni teologiche richiedono un
ripensamento della parrocchia, perché pos-
sa essere una comunità evangelizzatrice e mis-
sionaria; d'altra parte, il realismo e il buon
senso, non solo pastorale, consigliano di con-
tinuore nella strada che mantiene la parroc-
chia ma tende a restituirle, dove sia necessa-
rio, strutture più adeguate e, soprattutto,
nuovo vigore, nuovo senso (cf CT,67; CEl,
L'Evangelizzazione nel mondo contempora-
neo,1974, n. 78). E convinzione diffusa che
la natura teologico-pastorale, e non puramen-
te sociologica, della parrocchia s'innesta nel
mistero della Chiesa e nella intrinseca sua ten-
sione alla salvezza degli uomini. Di qui l'in-
terrogativo dominante: quqle parrocchia, og-
gi2 In questa prospettiva, saranno sviluppa-
ti i punti indicati nel sommario, quali passag-
gi di una tensione pastorale che, attenta alla
vita delle nuove generazioni, ne coglie le do-
mande e vuole offrire risposte adeguate.

1. RAGIONI DI UN TRAVAGLIO

«Parrocchia in crisi» è espressione corren-
te; logico appare di conseguenza il duplice
schieramento dei difensori e degli accusato-
ri, nessuno dei quali e vincitore.
La difesa della parrocchia, oggetto di non
scarsa letteratura, tradisce l'affanno di una
difficoltà che ha radici annose, fino a mo-
strarsi come un malessere diffuso. Ne sono
segnali inequivocabili la variegata valutazione
degli studiosi; la stanchezza di alcuni parro-
ci; I'uscita di sicurezza di laici che cercano al-
trove spazi per la loro dignità e operosità;
I'aggravio burocratico di alcuni servizi; l'in-
differenza nemmeno problematica di molti
ragazzi che nella parrocchia ci stanno fino al-
la cresima, il sacramento del congedo; I'ag-
gressività di alcuni movimenti e gruppi, ecc.
Ogni fatto ha la sua particolare spiegazione
che peraltro risulta insufficiente in ordine an-
che al solo diagnosticare la messa in stato di
accusa della parrocchia. Perché, ad esempio,
si chiama in causa la parrocchia in se stessa
quando taluni movimenti creano problemi
nelle celebrazioni liturgiche? Non sarebbe
sufficiente correggere queste?
Il quadro è ovviamente piu complesso. Gli
aspetti particolari rimandano alla problema-
ticità globale suscitata da alcuni avvenimen-
ti ampi e sconvolgenti: la secolarizzazione con
i suoi valori di soggettività e libertà, non sem-
pre congrui a una istituzione;laforza del rin-
novamento insita nel Vaticano II che può es-
sere frenata ma non vanificata; la misterio-
sa (in senso teologico) polarità nella chiesa
tra sacerdozio ordinato e sacerdozio comu-
ne dei fedeli, forse non ancora vissuta al me-
glio nell'esperienza cattolica sia pur secola-
re, e oggi urgente al punto tale da non sop-
portare soluzioni evasive oppure scorrette,
come il neo-clericalismo e un insidioso « lai-
calismo». Non basta, dunque, scavare nelle
pieghe della storia della parrocchia per dia-
gnosticarne carenze e infedeltà. La più am-
pia storia degli uomini e della Chiesa, lo stes-
so incalzare misterico della storia della sal-
vezza inquadrano gli avvenimenti citati e con-
sentono una lettura di essi più incisiva in re-
lazione ai bisogni attuali dalla parrocchia.
L'impatto di tali avvenimenti sulla parrocchia

- vero avamposto e crogiuolo di esperienze
umane - si evince da alcune situazioni-limite
variamente indagate, riassumibili nel seguen-
te quadro di tensioni.
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1.1. Tra indifferenza e radicalismo

La presenza dominante, almeno nell'area oc-
cidentale, del fenomeno dell'indifferenza
sconvolge equilibri tradizionali e appare co-
me una sfida alla strategia pastorale conso-
lidata di cui si è avvalsa la grande maggio-
ranza delle parrocchie fino a tempi recenti o
ancora perdurante.
ll non terminato processo di secolarizzazio-
ne, anche quando non sfocia nel secolarismo,
crea attorno all'uomo una atmosfera di as-
senza di Dio e di naturalismo agnostico che
non solo non aiuta l'ascolto del messaggio
evangelico ma positivamente lo impedisce. Si
consolida di conseguenzalatendenza a met-
tere I'uomo al vertice assoluto, affermando-
ne la piena autonomia da Dio e da ogni veri-
tà e norma morale trascendenti; Dio, la reli-
gione, la Chiesa e, più ampiamente, il sacro-
religioso debbono considerarsi come non-
valori e, soprattutto, come irrilevanti per l'e-
sistenza e I'attività umana. Si tende a privi-
legiare in modo esclusivo la realtà storico-
mondana con i suoi valori, ritenuti come uni-
ci e decisivi, così che tutto è chiuso nell'oriz-
zonte dell'esperienza storicistica; tutto è de-
bole, dal pensiero a Dio.
Si ipotizzano due ambiti separati e non co-
municanti, l'umano-storico (o profano) e il
religioso (o sacro) escludendo ogni influsso
di questo su quello e delimitandolo sempre
più nell'ambito del privato e del soggettivo;
al religioso viene impedito I'accesso nella sfe-
ra pubblica o, nel migliore dei casi, se ne met-
te in dubbio la competenza così che i momen-
ti decisionali prescindono sempre dai princi-
pi e dagli orientamenti religiosi. Quanto più
si rende indifferente, l'uomo diviene chiuso
o estraneo al problema religioso e al messag-
gio evangelico, conservando al massimo la
nostalgia di un orizzonte trascendente che
identifica nella sopravvivenza di alcune pra-
tiche.
Il processo di secolarizzazione è attraversa-
to, peraltro, da profonde inquietudini che ne
impediscono una crescita lineare - come
sembrerebbe quella sopra descritta - e ne
svelano un volto segreto, non del tutto ne-
gativo. La crisi delle ideologie e dei grandi
« miti » contemporanei - il benessere senza
solidarietà, il progresso senza limiti, la scien-
za senza sapienza, la libertà senza responsa-
bilità - acuiscono la domanda di senso, il bi-
sogno di valori, la necessità di punti di rife-
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rimento comuni e di evidenze etiche, l'impor-
tanza delle istituzioni. L'inquietudine susci-
ta nell'uomo attese di nuove certezze rassi-
curanti, unite a una nuova problematica nella
quale rientrano, almeno come ipotesi, il bi-
sogno di Dio e della comunità religiosa. C'è
forse un bisogno emergente di radicalità, di
trovare le radici, non esente da ambiguità. La
caduta della razionalità infatti apre nuovi
spazi per il mondo dei sentimenti e delle emo-
zioni, ingenera il ricorso a nuovi «dogmi»
all'insegna del radicalismo e stabilisce inedi-
te regole di convivenza dove lo spontaneismo
è soppiantato dalle esigenze rigide del grup-
po. Tutto è nuova scoperta, rifondazione,
modernità. In una parola, I'esigenza di radi-
calità porta con sé il rischio di un insidioso
radicalismo.
In questa situazione di «rivoluzione silenzio-
sa », a cui sono sensibili più di altre le nuove
generazioni, la parrocchia stenta a decifrare
il suo ruolo e, in concreto, « oscilla con mo-
to pendolare tra integralismo e permissivi-
smo, tra tradizionalismo conservatore e rot-
tura totale con il passato, tra puro cultuali-
smo e prevalente (se non esclusivo) impegno
politico» (V. Bo, Parrocchia,413). Alcuni
s'interrogano onestamente sia sul senso di
quanto avviene sia sull'adeguatezza dell'isti-
tuzione parrocchiale a rispondere ai nuovi bi-
sogni. Ma si ha l'impressione che nella mag-
gioranza dei casi si ricorre alla ricetta di mo-
da o si difende ottusamente una prassi che
non ha il minimo accento di modernità. In
questo modo si a\torizza l'interrogativo se

al posto del rinnovamento non si debba af-
frontare il cambiamento del modello (cf G.
Cardaropoli, La pastorale parrocchiale, 109\.
L'incertezza non è amica dell'azione pasto-
rale che appare come paralizzata soprattut-
to nella parrocchia perché carente di proget-
tazione e di continuità.

1.2. Tra « cristianità » e sana laicità

Fenomeni ampi e sconvolgenti dei tradizio-
nali equilibri - quali l'urbanizzazione, la rot-
tura tra cultura e vangelo, il « primato » del-
la politica e l'aggressività marxista, il domi-
nio dei mass-media, ecc. - non hanno tro-
vato nel mondo cattolico, almeno in ltalia,
né una resistenza né una risposta concorde.
Se cio è comprensibile e in parte giustifica-
bile, sul piano delle conseguenze pratiche non
si puo non rilevare una preoccupante ambi-
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guità, esistente nell'ambito cattolico, che toc-
ca da vicino I'identità della parrocchia e la
sua capacità pastorale.
Sotto l'etichetta di «mondo cattolico» con-
vivono due atteggiamenti pratici - o forse
due « anime >), come qualcuno dice - che in
comune hanno soltanto una certa professio-
ne dell'unica fede e il soprassalto d'orgoglio
di dirsi «cattolici». Il divario diventa evidente
nell'interpretazione della parola e della real-
tà mondo, con i conseguenti atteggiamenti di
fronte ad esso.
Per alcuni mondo è il campo estraneo al van-
gelo e ai credenti, luogo sostanzialmente d'i-
niquità e d'incredulità considerato più come
una «cosa» che non fatto di persone. Cio che
avviene nel mondo riguarda lui solo; ai cri-
stiani è sufficiente la propria città che deve
badare a difendersi dagli attacchi mondani
e a non contaminarsi mai. Quanto più, ad
esempio, la parrocchia è impermeabile ai ven-
ti diversi e chiusa nella gelosia della propria
identità diversa, tanto meglio riesce a com-
piere la sua missione che deve esprimersi in
realtà marcatamente ed esplicitamente « cat-
toliche». AIle opere mondane si risponde con
le opere cattoliche; all'umanità,/società con
la «cristianità».
Altri ritengono che nell'unico mondo offer-
to dalla bontà di Dio alle creature umane,
creato e salvato dal peccato dalla misericor-
dia del Signore, occorre porre lo scenario sul
quale s'incontrano e si distinguono, non se-
parate né identificate, la storia umana e la
storia della salvezza e le loro rispettive for-
me storiche, la comunità umana e la comu-
nità ecclesiale.
Tutti sono titolari a pieno titolo della prima;
tutti sono chiamati a vivere Ia seconda, an-
che se di fatto chi la sperimenta appartiene
al mistero dei «pochi a favore di tutti».
Il cristiano sa di avere una duplice e indivisa
cittadinanza: nel mondo e nella Chiesa. Sa
anche che ciò l'autorizza non al privilegio né
all'estraneità bensì al servizio agapico dove
il dialogo, il confronto, il camminare insie-
me - dove e quando è possibile - diventa-
no coefficienti necessari, mai disgiunti da una
limpida testimonianza del dono ricevuto.
Possono e devono coesistere comunità cristia-
na e comunità degli uomini, opere civili e « re-
ligiose», credenti e non credenti. Oltre che
coesistere, i cristiani hanno viva coscienza di
un'opera gigantesca da compiere: « purifica-
re, assumere e consolidare, trascendere e ele-

vare» (LG 13). Con amore, anzitutto, con di-
scernimento, con perseveranza e pazienza.
consapevoli di essere segni di contraddizio-
ne e nello stesso tempo solidali compagni di
strada.
La parrocchia che deriva dall'una o dall'al-
tra visione non è la stessa; luogo della «cri-
stianità » la prima; segno e strumento di una
presenza misteriosa, visibile e invisibile, la se-
conda. Tutta protesa alla cattura, per con-
vertirlo, del sistema mondano è la parrocchia,
come alternativa della convivenza umana, nel
primo caso; spazio umano, dove dimora il
trascendente, con carattere istituzionale e sa-
namente funzionale, umile realtà che non tie-
ne per sé i doni ricevuti ma si sforza di vive-
re in missione, offrendo un esempio di reale
comunione, nel secondo caso.
Di fatto le parrocchie attuali sono un solo e

medesimo ambiente dove convivono sia i no-
stalgici della «cristianità» sia i cultori di un
umanesimo plenario che ha in Cristo il suo
centro focale e nella Chiesa un umile segno
e strumento. La tensione è forte, e dà vita a
fenomeni contrapposti. C'è chi cerca uscite
di sicurezza, abbandonando la casa antica o
voÌendo buttare fuori gli « altri »; c'è poi chi
s'impegna nel progetto di comunione, comu-
nità, missione, carità, pagando a volte prez-
zi eccessivi nella mediazione; c'è infine chi re-
puta inutile coltivare la corresponsabilità, sce-
gliendo o accontentandosi di dare alla par-
rocchia un minimo di sé e di appartenenza
e costruendosi un mondo a latere dove vive-
re in pienezza il proprio impegno e la pro-
pria appartenenza e spiritualità. Forse c'è del-
I'altro ancora, in una situazione davvero
complessa e qualche volta confusa.
Non stupisce che venga chiamato in causa il
Vaticano II; infatti, dalla qualità della rece-
zione del Concilio dipende in gran parte la
qualità della parrocchia odierna.

1.3. Tra pluralismo e unità

Proprio dal Vaticano II sgorga uno dei cri-
teri più limpidi e corroboranti per assumere
in modo adeguato I'impegno di una nuova
evangelizzazione. Com'è noto, « nuova evan-
gelizzazione>> è per così dire I'urgenza odier-
na che la Chiesa, in varie sedi e in vari modi,
sente per se stessa. «La Chiesa è chiamata a
dare un'anima alla società odierna, sia essa
quella complessa e pluralistica dell'occiden-
te, sia quella monolitica dell'oriente. E que-
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st'anima la Chiesa deve infonderla non al di
sopra o al di fuori, ma passando al di den-
lro, facendosi prossima dell'uomo d'oggi.
S'impone quindi la presenza attiva e la par-
tecipazione intensa alla vita dell'uomo » (Gio-
vanni Paolo II, Discorso al simposio dei ve-
scovi europei, L'Europa, secolarizzqzione e

evongelizzaziore, ottobre I 985).
L' ev angelizzazione, dunque, passa attraver-
so I'inculturazione, una presenza al di den-
tro, ùna fervida prossimità all'uomo. Que-
sto calarsi nella storia del vangelo non può
disattendere né sottrarsi alla realtà della va-
rietà pluralistica delle culture e delle situazio-
ni. La pluralità diventa coefficiente necessa-
rio dell'evan gelizzazione. Come conciliare
unità e pluralità? Entrambe sono un'esigen-
za intrinseca del Vangelo e della Chiesa, ri-
ferite al loro radicamento nella storia. Il Va-
ticano II non ha paura di questo connubio
e proclama la legittimità dell'una e dell'altra,
così che non c'è unità senza multiformità e

non esiste autentica pluralità senza cogente
tensione all'unità. Non solo; una più appro-
fondita accezione della «cattolicità» della
Chiesa conduce alla sinergia di unità e plu-
ralità, richiesta non solo da circostanze so-
ciali ma dalla realtà dei carismi e dalla con-
sistenza delle chiese locali o particolari (cf
LG l3).
Una debole attenzione e, ancor piir, la disat-
tenzione a uno dei due poli, conducono ad
arroccarsi nell'uniformità oppure nel plura-
lismo anarchico. Ambedue i fatti sono pre-
senti oggi nella Chiesa e si ripercuotono ne-
gativamente nella fisionomia e nella vita delle
parrocchie, dando spazio - non sempre, per
fortuna - a modelli radicalizzati e contrap-
posti.
Da una parte si persiste a esaltare I'unità co-
me sinonimo di conformismo e di uniformi-
tà culturale, liturgica, pastorale, politica, ecc.
D'altra parte, si celebra un dissennato plu-
ralismo di idee e di prassi che, come minimo,
crea disorientamento. Ne segue che « la vita-
lità, la carica espressiva, la testimonianza del-
la parrocchia vengono spesso mortificati da
veti o limitazioni pretestuose in nome di una
ortodossia o di una ortoprassi non pertinen-
ti » (V. Bo, Parrocchia, 413). Si crea cosi la
convinzione in alcuni che la parrocchia non
possa mai essere uno spazio di libertà. Si au-
torizza in altri la determinazione a ritenere
che non possa esistere che un modello unico
di parrocchia. E cio è deleterio. Il tutto si ri-
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percuote sulla parrocchia odierna che, anche
quando non è dominata dagli eccessi citati,
rischia di scontentare molti e di diventare il
rifugio dei «senza nome e cognome».

1.4. Tra clericalismo e ministerialità
diffusa

Epigoni di opposte concezioni e prassi sono
spesso indicati i preti e i laici. Il rapporto
pastori-laici soffre certamente di squilibri e

di mancata armonia; ma sembra fuori della
verità ricondurre solo a questo fatto una di-
namica più grande, messa in moto dal Vati-
cano II.
I testi conciliari affermano a chiare lettere che
tra sacerdozio ordinato e sacerdozio comu-
ne esiste uno stretto legame di reciprocità fun-
zionale, anche se differiscono fondamental-
mente (cf LG l0); aprono anche la strada al-
la ministerialità laicale che rompe la lunga so-
litudine del ministero ordinato. Lo sviluppo
di una tale prospettiva ha prodotto sicure ac-
quisizioni e, nello stesso tempo, questioni tut-
tora aperte, come testimonia il Sinodo dei Ve-
scovi 1987. Di fatto, le linee pastoralmente
cariche di vitalità del Vaticano II trovano at-
tuazioni esitanti e nelle parrocchie non è an-
cora fugata la tentazione di un neo-
clericalismo che tende a regolare la vita par-
rocchiale su parametri che svuotano e vani-
ficano le indicazioni conciliari.
La tribolata vicenda degli organismi di par-
tecipazione (consigli pastorali, assemblee par-
rocchiali, ecc.) e, piir ampiamente, la non pre-
cisa assunzione di responsabilità da parte dei
laici testimoniano la crescita lenta della cor-
responsabilità ecclesiale e il disagio esistente
nelle parrocchie non messe in grado di pre-
sentarsi come soggetto unitario, anziché uni-
forme.

1.5. Tipologia della parrocchia, tra vecchio
e nuoYo

L'esito di queste tensioni, spia a loro volta
sia di problemi teorici mai sufficientemente
affrontati sia di una evoluzione inerente alle
strutture della Chlesa, si riscontra su un du-
plice piano.

a) Sul piano immediato della prassi pastora-
le ritorna anzitutto I'annosa questione se la
parrocchia abbia.ancora una legittimazione
a esistere e a operare. Anziché in termini ra-
dicali o in forma teorica, prende consistenza
I'alternativa di fatto alla parrocchia mediante
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nuove realtà comunitarie che - diverse per
origine e per i nomi che si danno - operano
come «altre>> parrocchie o dentro all'antica
struttura più o meno come « chiese paralle-
le» o esplicitamente al di fuori, chiedendo ri-
conoscimenti all'autorità episcopale o pon-
tilicia.
Anche coloro che rifiutano una scelta così ra-
dicale - almeno in Italia sono maggioranza

- non sono piu concordi nella proposta di
un'identità della parrocchia. Si assiste così al-
la compresenza di varie forme di parrocchia,
a seconda dell'ottica iniziale con cui si guar-
da a questa realtà. In altre parole, diverse ri-
sultano le forme storiche se si pensa alla par-
rocchia come « chiesa di popolo », simile al-
la fontana del villaggio alla quale va ad ab-
beverarsi la gente che vuole e come vuole e
che tende a «dare un'anima» a tutto quello
che si fa, oppure se la parrocchia è concepi-
ta come comunità di cristiani in diaspora.
Ugualmente è diverso se si guarda alla par-
rocchia come comunità fraterna con forti
scambi interpersonali di quei « pochi » che di-
cono sì a Cristo e lottano per la sua causa op-
pure come a un efficiente centro di iniziative
e di servizi.
Da queste impostazioni pregiudiziali nasce
una tipologia della parrocchia odierna frasta-
gliata e mista di vecchio e nuovo:

- la parrocchia << gruppo esecutivo >>, come
momento terminale di un movimento di
Chiesa che predispone al centro i lini e i mezzi
e che fa sentire «parte» di un qualcosa di
grande e di affascinante;

- la parrocchia <<centrale di iniziative)>, di
attività e di proposte che, essendo attenta ai
bisogni individuali, si pone essa stessa in pri-
ma persona come istituzione o stazione di ser-
vizi religiosi e moltiplica le proposte per po-
ter coinvolgere quanti più è possibile;

- la parrocchia << comunità fraterna >>, come
piccolo gruppo di fedeli-testimoni-operatori,
momento di vita e di intensa esperienza co-
munionale nella quale ognuno trova la sua
identità, si sente accolto, responsabile e re-
sponsabilizzato, in grado di dare e di ricevere;

- la parrocchia <<comunità di comunità>»,
quasi come un contenitore di forme ben or-
ganizzate che convergono in un comune cen-
tro; altri invece intendono con questo nome
la parrocchia come centro focale e unifica-
tore di piccole comunità. ressuto associativo
secondario che la da epicentro.
E ovvio osservare che nessuna delle forme de-

scritte vive allo stato puro; in realtà si assi-
ste a una contaminazione che non alleggeri-
sce i problemi e spinge a cercare nuove for-
me (cf C. Bonicelli, Chiesa e patocchio, og-
gr, I I ls; G. Ambrosio, Chiesa e paruocchia).

b) Sul piano della ricerca teorica si notano
un ritorno di attenzione, un impegno di nuo-
va elaborazione e una ricerca di risposte a una
duplice serie di osservazioni critiche, sollevate
soprattutto dagli operatori pastorali. Essi os-
servano che quanto è stato elaborato in pas-
sato non risulta sufficiente né convincente (lo
stesso Magistero non ha riservato molto spa-
zio alla trattazione specifica sulla parrocchia);
inoltre ritengono che i nodi problematici esi-
stenti e i cammini storici aperti offrano nuo-
vi spazi di riflessione, arzi incalzino la teo-
logia a decidersi per una visione più organi-
ca della parrocchia. Solo una minoranza ri-
stretta sèmbra optare per configurare la par-
rocchia nell'ambito di una entità sociologica;
generalmente si ritiene che la parrocchia, se
non è certamente possibile vederla come un
istituto di diritto divino, abbia natura
teologico-pastorale; la sua innegabile realtà
sociologica, si osserva, non ne esaurisce la
comprensione e va indagata con criteri e pa-
rametri che esprimono il mistero della Chie-
sa e I'intrinseca sua tensione alla salvezza de-
gli uomini.

2. I PARAMETRI DI UNA NUOVA
STAGIONE DELLA PARROCCHIA
Nella consapevolezza di non dover partire da
zero, la ricerca teorica sulla parrocchia indi-
ca anzitutto i parametri, i punti di riferimento
da tener presenti, come un materiale da ela-
borare e come altrettanti segnavia che non
possono essere disattesi.
Si tratta anzitutto della recente normativa ca-
nonica, quale appare nel Codice di Diritto
Canonico del 1983 e che si presenta come sin-
tesi, owiamente non preclusa a futuri appor-
ti, di elementi storici, magisteriali e pastora-
li. La sua autorevolezza e il suo decisivo in-
flusso sulla prassi parrocchiale, di cui si è ben
coscienti, inducono a confrontarla con le fon-
ti autentiche della tradizione cristiana, a va-
lutarne i contenuti e a stimolarne un ripen-
samento là dove si pensa che sia necessario.
Segue poi l'impegno di una riflessione teo-
logica a carattere speculativo, con maggior
completezza e organicità di quanto sia stato
fatto finora.

6s8



C'è infine Ia disponibilità a lasciarsi interpel-
lare dai segni dei tempi veicolati in maniera
particolare dalle giovani generazioni che di
fronte alla parrocchia - e anche alla Chiesa
in senso più ampio - sembrano comportar-
si come di fronte alle loro famiglie: forse non
le amano ma non se ne vogliono allontana-
re; non sono particolarmente pronte a impe-
gnarsi, ma si rivelano sensibili e capaci di ap-
prezzare quanto di autentico v'è in esse.
L'operatore pastorale e anche il semplice cre-
dente che non si rassegnano alla stasi e alle
confusioni, possono contare, in definitiva, su

parametri non scialbi per un lavoro di rige-
nerazione della parrocchia. Dell'ultimo pa-
rametro non si dirà qui nulla, rimandando
alle voci apposite di questo dizionario, che
sono state tenute ben presenti. Del primo pa-
rametro si presenterà una rapida scheda, rin-
viando anche qui alla letteratura apposita.
Alla riflessione teologica in senso più proprio
sarà dato maggior spazio.

2.1. La parrocchia nel Codice di Diritto
Canonico

Giova premettere che nella normativa cano-
nica confluiscono sia gli elementi storici che
si ritiene facciano parte di unacontinuità del-
la Chiesa da coniugarsi con una sapiente ir-
novazione, sia il pensiero del Magistero ec-
clesiale che viene tradotto in norme e orien-
tamenti. Soprattutto la presenza del Magiste-
ro porta a considerare come principio erme-
neutico della lettura del Codice del 1983 il suo
riferimento alla dottrina del Vaticano II e del
tempo post-conciliare. Per cogliere dunque
il concetto di parrocchia nel Codice occorre
presentare, come in parallelo, l'analogo con-
cetto nel Vaticano II e nel Magistero ponti-
ficio.

2.1 .1 . Il pensiero conciliqre

Secondo il pensiero conciliare, la parrocchia
si configura in questi termini: «comunità di
fedeli, territorialmente individuata ("locale",
appunto) nell'ambito di una diocesi, avente
a capo un presbitero che fa le veci del vesco-
vo e lo rende in certo modo presente. Così
strutturata, la parrocchia attua in un certo
luogo la visibilità e la presenza della Chiesa
e di Cristo» (F. Coccopalmerio, La parroc'
chia nel nuovo Codice, 149).
Sono qui compresi gli elementi basilari for-
niti dai documenti conciliari SC 42; LG 28
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e 26. Se questa prima configurazione può da-
re I'impressione di una realtà statico-
strutturale, altri testi (in particolare AA 10;

AG l5 e 37 ; CD 30) completano la figura del-
la parrocchia dandole un aspetto anche
finalistico-dinamico: la parrocchia è da con-
siderare come un soggetto unitario agente che
svolge nel mondo i compiti (munero)
sacerdotale-profetico-regale propri di Cristo
e della Chiesa e che della Chiesa, nella sua
misura, ha le attribuzioni e le attività. Così
la parrocchia è « in un certo modo » (quodam
modo) rappresentazione della Chiesa visibi-
le stabilita su tutta la terra e con la testimo-
nianza della vita cristiana manifesta nel mon-
do la presenza salvifica del Signore.

2.1 .2. Il magistero postconciliare

Il Magistero del postconcilio sviluppa e met-
te in luce 1'aspetto finalistico-dinamico della
parrocchia. Si vedano Paolo Vl, EN 58 e i
due testi seguenti riassuntivi del magistero re-
cente, specie della CEI sull'argomento.
« E indispensabile che la parrocchia si confi-
guri sempre più secondo I'immagine offerta
dal vigente Codice di diritto canonico, dove,
a differenza della precedente legislazione,
I'accento viene posto non più sul territorio,
ma sul suo carattere di comunità di persone
(can. 515, l). Di qui la necessità che la par-
rocchia riscopra la sua funzione specifica di
comunità di fede e di carità, che costituisce
la sua ragion d'essere e la sua caratteristica
più profonda. Ciò vuol dire fare dell'evan-
gelizzazione il perno di tutta I'azione pasto-
rale, quale esigenza prioritaria, preminente,
privilegiata. Si supera così una visione pura-
mente orizzontale di presenza solo sociale, e

si rafforza I'aspetto sacramentale della chie-
sa; aspetto che si manifesta in modo tutto
speciale nella comunità parrocchiale, quan-
do questa attende ad essere formatrice della
fede dei suoi figli e svolge la sua funzione
missionaria ed evangelizzatrice. Altro punto
importante, da tenere sempre presente, è la
necessità della più stretta, organica, personale
collaborazione di tutte le componenti della
parrocchia con il proprio pastore. In modo
particolare, potenziare e qualificare tutte le
forze vive - religiosi e laici - per quei ser-
vizi che non richiedono la funzione insosti-
tuibile del sacerdozio ministeriale, è I'unico
firczzo per un'adeguata cura pastorale 1à do-
ve è eccessivo il numero dei fedeli, e per in-
traprendere un'attiva opera di penetrazione
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missionaria nell'ambito degli indifferenti e

dei lontani. I laici, infatti, non sono soltan-
to destinatari del ministero pastorale, ma de-
vono diventare operatori attivi di esso, per
vocazione nativa dei laici stessi e per esigen-
za intrinseca della chiesa» (Giovanni Paolo
lI, A ll'assemblea plenaria dello Congregazio-
ne del clero, 20.10.1984, nn. 4 e 5).

« Secondo il Concilio, la parrocchia è la "cel-
lula" della diocesi, la famiglia di Dio, come
fraternità animata nell'unità, o come insie-
me di fratelli animati da un solo spirito, ca-
pace di fondere insieme tutte le differenze
umane che vi si trovano e inserirle nell'uni-
versalità della Chiesa. In essa, il credente può
vivere di fatto la sua vita cristiana quotidia-
na. In essa quotidianamente pervengono i
problemi di ciascuno e del mondo e le que-
stioni spettantila salvezza degli uomini, per-
ché siano esaminati e risolti con il concorso
di tutti. Il sacerdote vi rende presente il Ve-
scovo, e così la parrocchia rende presente in
se stessa la Chiesa universale. A motivo del-
la sua relazione alla Chiesa particolare, la
parrocchia costituisce, di fatto ancora oggi,
la prima e insostituibile forma di comunità
ecclesiale, strutturata e integrata anche con
esperienze articolate e aggregazioni interme-
die, che ad essa devono naturalmente conver-
gere o da essa non possono normalmente pre-
scindere.
La parrocchia, organizzata localmente sotto
la guida di un pastore che fa le veci del Ve-
scovo, è pertanto una comunità di fede, illu-
minata e sorretta dalla parola di Dio, inve-
stita del dovere dell'annuncio e di una cate-
chesi che riveli l'intero mistero di Cristo con
tutta la pienezza delle sue implicazioni e dei
suoi sviluppi; è una comunità di preghiera,
soprattutto nel giorno del Signore, per l'a-
zione dei sacramenti che vi si celebrano e per
l'Eucaristia, vertice dell'azione liturgica; ed
è comunità d'amore, dove la realtà della co-
munione è vissuta nell'insieme dei gesti che,
partendo dall'Eucaristia, traducono la frater-
nità dei discepoli del Signore nel servizio, nel-
l'aiuto reciproco, nella testimonianza. La co-
munità parrocchiale riunisce i credenti sen-
za chiedere nessun'altra condivisione che
quella della fede e dell'unità cattolica. La sua
ambizione pastorale è quella di raccogliere
nell'unità persone le più diverse tra loro per
età, estrazione sociale, mentalità ed esperien-
za spirituale. Inserita di regola nella popola-
zione di un territorio, la parrocchia è la co-

munità cristiana che ne assume la responsa-
bilità. F{a il dovere di portare I'annuncio della
fede a coloro che vi risiedono e sono lontani
da essa, e deve farsi carico di tutti i proble-
mi umani che accompagnano la vita di un po-
polo, per assicurare il contributo che la Chie-
sa può e deve portare. Così essa è dentro la
società non solo luogo della comunione dei
credenti, ma anche segno e strumento di co-
munione per tutti coloro che credono nei ve-
ri valori dell'uomo: simile alla fontana del vil-
laggio, come amava dire papa Giovanni, a
cui tutti ricorrono per la loro sete» (CEI, Co-
munione e comunità, documento pastorale,
l98l, nn. 42-44). Per il pensiero CEI, cf an-
che Evangelizzazione e sacramenti, 1973, n.
94; Eucaristia, comunione e comunità, 1983,
n.7l; Comunione e comunità missionaria,
1986, nn. 15, 17 e 35.

2.1.3. Indicazioni del CIC
Nel Codice di Diritto Canonico la parrocchia
è presentata nei canoni 515-552, sotto il tito-
lo: Pqrrocchia, parroci e vicari parrocchiali.
Dall'insieme degli elementi offerti si desume
il seguente concetto di parrocchia:
comunità di fedeli
territorialmente individuatq nella chiesa par-
ticolare
s tab i I mente cos t ituita
con un parroco come pastore
sotto I'autorità di un yescovo diocesano
e con la collaborazione degli altri presbiteri,
dei dioconi e dei fedeli laici.
Nei propri luoghi si rilevano le differenze non
secondarie con il precedente Codice del 1917
e si confronta il dettato canonistico con il
pensiero del Vaticano II sottolineandone le
acquisizioni ma anche lamentandone la non
piena recezione o almeno qualche incoeren-
za soprattutto nel non aver sempre presente
che ad essere soggetto comunitario agente e
la parrocchia. Sembra che talora si sposti l'as-
se del discorso sul parroco e sulla sua fun-
zione, esaltandolo di più come pastore (di
fronte al gregge) che non come colui che pre-
siede ed è copo in una comunità di soggetti
attivi (Coccopalmerio, cit., 152-154).
Qui s'impone di sottolineare che, come af-
ferma il can. 529,2, «il parroco riconosca e
promuova la parte propria che i fedeli laici
hanno nella missione della Chiesa»». Pqrte
proprio è indicazione di una dignità e di una
responsabilità originale dei cristiani laici che
non è sufficientemente recepita quando si
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continua a parlare di collaborqzione e colla-
boratori parrocchiali nella missione propria
del parroco. E aperta la via alla presenza di
operatori pastorali veri e propri, alla luce di
una ecclesiologia di comunione. Lo svilup-
po dei ministeri ecclesiali e le acquisizioni del
Sinodo dei Vescovi sl Lq vocazione e lq mis-
sione dei cristiani laici (1987) porteranno più
maturi frutti anche nell'ambito parrocchiale.

2.2. Apporti della riflessione teologica

Per quanto non sia facile, si puo tentare di
dare conto della elaborazione teologica in
movimento, costringendo entro brevi sintesi
apporti di largo respiro.
Due sembrano essere i punti di cristallizza-
zione della rinnovata riflessione teologica.

2.2.1 . Noturu ecclesiale della paruocchia

Anzitutto, ci si chiede in quale ambito si deb-
ba indagare sulla realtà e sulla natura pro-
fonda della parrocchia. E pressoché unani-
me la risposta nell'indicare I'ecclesiologia co-
me ambito proprio dello studio della parroc-
chia. La natura misterica della Chiesa, il suo
essere comunione-per-la-missione, la sua
teandrìa che la configura come visibile e nel
contempo trascendente, la sua unità e unici-
tà che non si oppone alla multiformità, con-
sentono e impongono di sottrarre la parroc-
chia dal recinto chiuso di un dato solo
giuridico-positivo per iscriverla come realtà
spirituale nella natura della Chiesa. Di que-
sta la parrocchia esalta e concretizza la fun-
zione missionaria; la salvezza infatti investe
le persone con una mediazione che non può
esimersi dall'assumere in sé, dall'entrare den-
tro alla struttura sociale umana e allo stesso
territorio. La parrocchia è appunto la forma
primaria più normale della comunità eccle-
siale che si relde « luogo » all'interno del vis-
suto umano. E la « concentrazione della Chie-
sa nella sua natura di avvenimento nel terri-
torio» (K. Rahner).
Decisiva, in questa prospettiva, è stata Ia ri-
flessione sulla chiesa locale, recepita in for-
me ancora acerbe nel Vaticano II e da esso
rilanciata con grande vigore. Piu che il prin-
cipio territoriale ha avuto incidenza e priori-
tà il «principio comunità»». L'unico popolo

t di Dio, convocato da ogni razza, popolo e na-
zione, è la realtà da cui partire e a cui torna-
re. Ogni comunità che nella fede, speranza
e carità rimane fedele al suo Signore e ne ac-
coglie il comando missionario nel qui e ora,
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realizza la totalità della Chiesa, popolo di
Dio. Il tutto è nel frammento. Se ciò in sen-
so pieno si deve dire della chiesa particolare,
in senso partecipato e analogico si attribui-
sce alla parrocchia solo in questo senso si può
dire che le parrocchie nella loro sede rendo-
no visibile la Chiesa universale e lavorano ef-
ficacemente all'edificazione di tutto il corpo
di Cristo (cf LG 28); la chiesa di Cristo poi
è veramente presente in tutte le legittime as-
semblee locali dei fedeli, anche piccole, po-
vere e disperse, le quali aderendo ai loro pa-
stori sono anch'esse chiamate chiese del nuo-
vo testamento (cf LG 26).
In sintesi si può dire che la parrocchia ha la
sua consistenza nell'essere partecipe della
chiesa locale. In se stessa non ha lapienezza
dell'ecclesialità e va sempre collocata nel con-
testo della chiesa episcopale di cui è come una
cellula (cf AA l0). E dunque un'assemblea
locale eminente (non esclusiva) in cui conver-
gono armonicamente, come elementi carat-
terizzarii, il principio di comunità e il prin-
cipio territoriale (a ben riflettere, non c'è con-
traddizione se il territorio è inteso, come av-
viene oggi, in senso prevalentemente antro-
pologico e culturale). Solo «relativamente)),
cioè nella propria misura di realtà partecipa-
ta, la parrocchia è rappresentazione della
chiesa visibile (cf SC 42).
Collegando 1'esperienza storica con la rifles-
sione teologica, si ritiene che la ragione d'es-
sere della parrocchia sia teologico-pastorale.
La parrocchia risponde a una duplice esi-
genza.

1 ) Istituzionalizzare, nelle concrete condizio-
ni storiche dell'esistenza, la figura cristiana
della fede o, in altre parole, essere modello
specifico in cui si corxetizza il dato oggetti-
vo a cui si aderisce con scelta personale nella
fede. In questo senso il modello istituziona-
le della parrocchia si oppone al modello
« congregazionalista » che tende a dare a ogni
percezione personale della fede una sua pro-
pria configurazione.
2) «Coprire a tappeto la faccia della terra»,
così che nessuno tra i fedeli resti senza una
comunità di appartenenzo, e cos\ che anche
nessuno tra i non credenti resti senza una co-
munità di tendenziale riferimento a cui rivol-
gersi quando la nostalgia o il desiderio e I'e-
sigenza della fede cristiana diventano forti.
Il non credente ha il diritto di cercare e di tro-
vare non un qualsiasi referente, ma quello
che, dentro alle proprie finalità istituziona-
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li, abbia il compito di farsi carico della mis-
sione ecclesiale proprio verso i non credenti
(T. Citrini, Per unq ecclesiologia postsinoda-
le, 22\.
La parrocchia, in quanto fatta «propria» co-
me elemento di appartenenza da credenti e
non credenti, garantisce dunque un riferimen-
to obiettivo, carico di un significato enorme
nell'ottica teologico-pastorale. « Il significa-
to enorme sta nel fatto che la premura per
ogni uomo è essenziale alla missione; che la
parrocchia porta questa tensione scritta nei
Iineamenti stessi della propria forma istitu-
zionale; che attorno a questo valore è e ri-
sulta possibile costruire progetti sensati di pa-
storale, significativi, fruttuosi » (T. Citrini,
cit . , 23).
Tutto ciò conduce a concludere che la par-
rocchia è istituzione ecclesiastica, una forma
storica di Chiesa, soggetta nella sua storia a
non pochi cambiamenti, esigita da una supe-
riore logica teologica e pastorale che ne con-
nota la natura. Realtà non puramente socio-
logica, intrisa del mistero della Chiesa, la par-
rocchia rivendica una sua originalità di co-
munità cristiana che non consente affrettati
parallelismi con altre entità ecclesiali.
La sua insostituibilità può essere affermata
con sapienza, unitamente alla sua «relativi-
tà» e non compiutezza. In sede pastorale,
può essere affermata unitamente anche alla
sua attuale o, forse, connaturale insufficienza
(cf G. Cardaropoli, La pastorale parrocchio-
le, r4l-142).

2.2.2. Attuale configurozione dello
parrocchia

Il secondo punto di indagine teologica si coa-
gula intorno alla questione di come debba
configurarsi I'immagine della parrocchia al-
l'interno dell'oggi socio-culturale e pastora-
le. Si tratta di elaborare un « modello » ade-
guato di parrocchia, teologicamente fondato.
Qui la riflessione è variegata, articolata e
non sempre concorde. A prima vista sembra
emergere una polarizzazione di posizioni in-
torno alla parrocchia come chiesa di popolo
oppure alla parrocchia come comunità.

La prima intendo la parrocchia come realtà
comunitaria a vasto respiro antropologico e
sociale, dotata di tutto I'impianto sacramen-
tale e degna del nome di Chiesa in senso pro-
prio, che si sostanzia del materiale umano
della popolazione in mezzo alla quale si tro-
va a esistere. L'aggregazione ecclesiale è

diritto-dovere della popolazione di un luogo
di cui occorre accogliere tutte le espressioni,
i valori, le angosce e le speranze. Senza iden-
tificarsi con un popolo nel quale essa nasce
e vive, la parrocchia ha fondamentalmente
un caratterepopolore; i sacramenti, la cate-
chesi, la carità sono per tutti, e per tutti, ol-
tre che diritto, divengono doveri.
Evidente è il carattere di globalità della par-
rocchia. Questa si presenta come « luogo glo-
bale dell'esperienza cristiana, di per sé com-
pleto nella sua struttura sacramentale, in
quanto tutto il sacerdozio nella vita vi trova
il suo compimento sacramentale nel sacrifi-
cio eucaristico, anche se per l'ordinazione dei
suoi pastori dipende dalla grande Chiesa e dal
ministero episcopale» (S. Dianich, Lq teolo-
gia dello parrocchia, 78).
Di grande rilievo, a questo punto, è la consi-
derazione che il cammino dalla comunione
alla comunità ammette, certo, configurazio-
ni comunitarie diversificate ma non consente
di attribuire il carattere di comunità ecclesia-
Ie in senso proprio se non a quelle strutturate
intorno allo strumento normativo della sacra
Scrittura e, in pari tempo, intorno al ministe-
ro ordinato e alla realtà sacramentale. Altre
comunità saranno pre e paraeucaristiche e vi-
vranno all'interno della comunità ecclesiale
o dovranno fare ad essa riferimento.
Determinante è poi la dimensione territoria-
le della parrocchia. Essa « non fornisce sola-
mente un criterio amministrativo all'organiz-
zazione della vita ecclesiale, bensì chiama la
comunità cristiana a misurarsi direttamente
con la dimensione storica concreta della po-
polazione che risiede nel quartiere o nel vil-
laggio sulla quale essa è situata. Anzi, pro-
prio questo rapporto ne diventa una dimen-
sione vitale ecaratterizzante: non solo la po-
polazione del luogo offre alla chiesa la sua
materia umana e il suo tessuto di fondo, ma
anche la comunità cristiana fondata sul cri-
terio del territorio resta essenzialmente lega-
ta alla popolazione tutta del territorio mede-
simo. In questo senso la comunità parroc-
chiale è necessariamente condizionata dalla
cultura specifica della popolazione da cui na-
sce ed è determinata nella sua missione dal
primo e principale interlocutore del suo an-
nuncio e del suo dialogo che è ancora la po-
polazione del territorio in cui abita essa. Tra-
dizione e missione, le due componenti fon-
damentali in forza delle quali dalla commu-
zio si sviluppaùna communitas, saranno an-
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che i legami di una chiesa disegnata sul terri-
torio con la comunità umana vivente sul ter-
ritorio» (S. Dianich, La teologia della par-
rocchia, 83).

L'altro modello che attrae teologi e pastora-
listi è quello della parrocchia comunità. A
partire dalla Chiesa nella sua natura di
comunione-per-la missione, si tende a dare
tutto il debito rilievo al fatto che la comuni-
tà cristiana dev'essere anzitutto comunità di
credenti, dove ambedue i termini hanno il lo-
ro spessore. L'insignitìcanza odierna di molte
parrocchie dipende non tanto da una presun-
ta incapacità culturale e sociale quanto piut-
tosto da una carenza di vitalità di fede e di
aggregazione comunitaria. La parrocchia me-
rita questo nome sia, certo, quando supera
una visione narcisistica o statica di sé sia
quando prende sul serio la dimensione sog-
gettiva della fede e delle persone. Sorgente
primigenia della missionarietà è la testimo-
nianza della fede che è comunicazione delle
esperienze di fede ad altrui (fratelli o no) e

costituisce così la chiesa: «edificazione del
corpo di Cristo » (cf V. Bo, Parrocchia, 415).
La presenza inefficace di parrocchie troppo
grandi o troppo piccole, l'anonimato e la bu-
rocrazia religiosa, gli stimoli incalzanti delle
recenti scienze umane, le esigenze della sog-
gettività e del « movimentismo » sono altret-
tanti motivi per decidersi a favore della par-
rocchia come comunità di comunione, a mi-
sura umana, con il forte sigillo di una fede
vissuta e alimentata adeguatamente dalla pa-
rola e dalla liturgia, ricca di comunicazione
interpersonale e con una partecipazione at-
tiva e consapevole, intelligentemente flessi-
bile per adeguarsi alle esigenze della missio-
ne cioè - si dice - delle persone. Con tutto
ciò, senza mai rinunciare agli elementi fon-
damentali della tradizione, ivi compreso il sa-
cerdozio ordinato dei pastori e al loro com-
pito ministeriale proprio. Importante risul-
ta, in questa visione, I'assorbimento - per
così dire - della vitalità spontanea odierna
così che la parrocchia risulterebbe essere nello
stesso tempo istituzione e movimento; rile-
vante infine la coltivazione dei ministeri o,
meglio, dei.doni,/carismi e la scelta di essere
poven per l poven.

Come appare dall'esposizione presentata, la
polarizzazione non è radicale, se si eccettua
qualche isolata applicazione dell'uno o del-
I'altro modello. Come già si è accennato, la
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tipologia della parrocchia odierna è multifor-
me («stazione» di servizi religiosi, comuni-
tà di sostituzione, comunità di comunità, co-
munità intenzionale, ecc.). La discussione poi
va oltre le posizioni delineate. Resta il fatto
che i due modelli accennati consentono, nel
loro incrociarsi, di indicare elementi basilari
di una corretta impostazione teologica della
comunità cristiana nel suo volto efficace e

odierno di parrocchia. Tali elementi ci sem-
brano i seguenti.

l. Lq dimensione territoriale. A quanto già
si è detto, si può aggiungere che la parroc-
chia è anzitutto una figura storica privilegiata
del « farsi luogo » della Chiesa, segno parti-
colarmente espressivo della sua edificazione
e della sua missione. In un luogo umano de-
terminato e con caratteri di globalità essa of-
fre a una certa comunità di credenti la possi-
bilità reale di costituirsi come segno efficace
dell'annuncio evangelico, come manifestazio-
ne visibile con prop!età istituzionali di una
comunità di salvati. E proprio I'elemento ter-
ritoriale che rende cio possibile per tutti e per
ogni condizione. «La parrocchia custodisce
il principio di una universale accessibilità al-
I'Evangelo. È in essa che la condizione civile
comune si apre alla radicalità della fede» (L.
Prezzi, La parrocchia, 136). Non sarà facile
né sembra prossimo togliere dalla scena del-
la Chiesa una simile realtà, a causa del do-
vere d'annuncio evangelico e di non banali
motivi interni alla vita della fede. Rimane pe-
raltro il problema di reabzzare una forma
concreta e attiva di comunità cristiana che Ia
dimensione territoriale da sola non configu-
ra interamente.

2. Il criterio di appartenenzc. Non facile pro-
blema in relazione al popolo di Dio (cf LG
14-16), I'appartenenza in ordine alla parroc-
chia diventa criterio coessenziale per realiz-
zare una autentica comunità ecclesiale. Se

I'appartenen za al territorio è già significati-
va, altrettanto lo è la professione di fede (pro-
spettiva soggettiva) mai separata e anzi uni-
ta a una profonda radicazione nel contesto
culturale. Il titolo del battesimo è motivo for-
te di appartenenza, purché sia completato da
una forte e progressiva professione di fede
e da una viva e personalizzata coscienza di
responsabilità e di missione.
Nella realtà della situazioni odierne, il puro
battesimo ricevuto da bambini diventa tito-
lo assai debole di appartenenza;\a matura-
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zione della vita di fede poi è così variegata
che nella parrocchia coesistono, come nel po-
polo di Dio, i fedeli pienamente congiunti con
Cristo dai vincoli della professione di fede,
dei sacramenti, del governo ecclesiastico e
della comunione; i cristiani che non profes-
sano la fede integrale o non conservano la
pienezza della comunione con i pastori; i non
più cristiani, se non di nome, che al pari dei
non cristiani tout court sono tuttavia ordi-
nati e orientati al Vangelo. Nessuno può es-
sere escluso in via pregiudiziale ma resta la
tensione da coltivare perché tutti arrivino a
una professione di fede matura, attiva e mis-
sionaria.
L'appartenenza diventa così elemento essen-
ziale di ogni modello concreto di parrocchia.
Piu che di «appartenenza graduata» con
schemi pregiudiziali che risultano infondati,
parleremmo di una «gradualità dell'appar-
tenenza » che da iniziale deve diventare tota-
le e matura.
3. Il sigillo eucaristico.
Una comunità è autenticamente ecclesiale in
forza dell'eucaristia nella quale si trovano,
come in sintesi, tutti gli altri elementi neces-
sari per essere chiesa. In essa si alimenta e si
realizza il vero segno di comunione e missio-
ne; da essa scaturisce l'esigenza per ogni
membro della comunità cristiana di attivare
le disposizioni che consentono la pratica del
vangelo, ossia le virtù teologiche della fede

- speranza - carità. La celebrazione della
fede che avviene nell'eucaristia deve dare for-
ma concreta a un ethos capace di inverare il
significato della fede stessa nella storia uma-
na (cf G. Angelini, Chiesa e parrocchia).
L'eucaristia è comunione-per-la missione. Si
vuol dire che dall'eucaristia la comunità par-
rocchiale attinge il comando (« andate ») e la
forza di farsi « prossima », dando forme sto-
riche di giustizia e di pace al comandamento
della carità e attrezzando le coscienze dei suoi
membri come il discernimento necessario per
essere cristiani in ogni altra occasione della
vita.
Particolarmente negli habitat urbani, la par-
rocchia potrebbe assumere la forma di una
realtà comunitaria che cerca e valorizza ttt-
te le occasioni di «prossimità», in vista non
solo di una convivenza umana più piena ma
di una originale esperienza del regno di Dio
nel presente, sia pure con carattere di germe
e di primizia. Una comunità eucaristica è il
regno di Cristo già presente in mistero (cf Lg

3 e 5); l'eucaristia è il sigillo di una comuni-
tà ecclesiale autenticamente tale.

Non siamo ancora al modello o ai modelli
concreti che la comunità ecclesiale può assu-
mere oggi per svelare la sua identità e per
adempiere la sua missione. Dalla pur vivace
discussione teologica non si può attendere la
reahzzazione della forma storica bensì I'in-
dicazione fondata degli elementi necessari ad
essa. Da quanto si è venuto esponendo risul-
ta che la parrocchia, oggi, è contrassegnata
dalla dimensione territoriale, da un senso
esplicito di appartenenza e dal sigillo eucari-
stico. E un insieme di elementi che la rende
originale e nel contempo aperta, anzi biso-
gnosa di altre integrazioni. E una formula
umile e preziosa di una presenza misterica
dalla quale ciascuno, credente e non creden-
te, si sente più o meno attratto ma a cui si
sente di non dover rinunciare, come non si
rinuncia mai alla propria anima. La parroc-
chia è, come qualcuno ha detto, un «polo
dell'anima». Si puo aggiungere, dell'anima
«comune» (che non significa mediocre).

3. PER UN ITINERARIO PASTORALE
SINFONICO

La parrocchia sembra essere ancora oggi uno
strumento indispensabile alla Chiesa. E pro-
prio sul versante pastorale, peraltro, che af-
fiorano le maggiori inquietudini: « La parroc-
chia, per sua natura, risulta figura pastorale
impegnativa da gestire, a volerla gestire be-
ne; porta in sé il rischio continuo dell'anoni-
mato (tutti accolti, ma con una accoglienza
di basso livello); porta il peso di tanti cristiani
la cui appartenenza è di basso tono » (T. Ci-
trini, Per una ecclesio logia postsinoda le, 23).
I punti critici di maggior spessore sembrano,
almeno nell'attuale situazione, quello di ac-
compagnare la progressiva soggettività del-
I'atto di fede, una fede che appunto deve di-
ventare sempre più personale ma che non può
disattendere I'oggettività della tradizione e
della «dottrina» cattolica; e quello di inte-
grare la tendenza « settaria » (in senso socio-
culturale) oggi assai forte all'interno del com-
pito istituzionale proprio della parrocchia.
Alla parrocchia è chiesto di essere luogo for-
mativo di buona qualità che, senza rinunciare
agli apporti di tante <<agenzie» educative, sia
in grado di dare I'apporto decisivo in ordine
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al problema dell'unità tra fede e vita che de-
ve risplendere in una personalità cristiana; si

chiede pure di essere uno strumento e quasi
un laboratorio di riconciliazione che della
conflittualità esalti gli aspetti positivi, maat-
tenta a non sanzionare mai la spartizione il-
legittima e devastante tra comunità parroc-
chiale e altre ad essa alternative.
Orientamenti, proposte e esperienze non
mancano, con una tensione non dissimulata
e ben esplicita al rinnovamento della parroc-
chia. Si consolida la convinzione che «nono-
stante le crisi, vere e supposte, da cui sareb-
be stata colpita, la parrocchia è un istituto
da conservare come espressione normole e

primario della cura d'anime>> (Giovanni Pao-
lo ll, All'assembleo plenoriq dello Congrega'
zione per il clero,20.l0.l984). In questa di-
rezione si fa pure evidente l'opera di tutti af-
finché la parrocchia non si rinchiuda in for-
me statiche ma sviluppi le sue potenzialità a

servizio della fede dei cristiani e del bene del-
I'uomo.
Con I'occhio attento alle esigenze e alle pro-
spettive delle nuove generazioni, si può co-
gtiere il seguente quadro di potenzialità da
sviluppare, nel quadro di una pastorale che
accetta la sfida di una nuova evangelizzazio'
ne e vuole caratterizzarsi sempre più come
proposta anziché come difesa dell'esistente.

3.1. Accettare e attuare il «principio del
rinnovamento »

Accettato serenamente il punto basilare se-

condo il quale, oggi, la parrocchia è un isti-
tuto canonico, con una specifica fisionomia
giuridico-istituzionale, occorre aggiungere
che essa appartiene all'ordine dei mezzi e

strumenti in ordine alla edificazione visibile
della comunità cristiana. Per questo la sua
legge di vita è quella di rinnovarsi continua-
mente con la duplice fedeltà al vangelo e al-
I'uomo. Senza rinnovamento la parrocchia ri-
schia di anchilosarsi, diventando una pietra
d'inciampo; le strutture e le organizzazioni
esistono non per se stesse ma per servire su-
periori finalità.
L'attuale normativa canonica sulla parroc-
chia va accettata e attuata con I'interiore con-
vinzione che esiste sempre una più o meno
considerevole distanza tra ciò che la parroc-
chia è realmente e cio che dovrebbe e potreb-
be essere.
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3.2. Yerso una forma storica di parrocchia
sanamente popolare, flessibile e integrata

È ben noto che il «parrocchialismo» non è

un'invenzione di malevoli. È esistito e non
cessa di esistere, all'insegna di un infondato
pregiudizio: « La parrocchia è tutto; tutto nel-
la parrocchia».
Il superamento del « parrocchialismo » awie-
ne accogliendo la realtà e le esigenze della na-
tura «popolare» della chiesa, riflessa nella
parrocchia. La comunità parrocchiale è po-
polare quando si sforza direalizzare nel suo
vissuto feriale le seguenti condizioni: essere
il popolo di Dio nella sua varietà di compo-
nenti e nella sua unità di fede e di testimo-
nianza, che si pone come soggetto primario
e responsabile di vita e di azione; I'apertura
alle persone, colte nella loro condizione di vi-
ta e di fede, favorendo lo sviluppo di appar-
tenenza che da iniziale e parziale deve diven-
tare sempre piu completa; l'immersione nel-
la storia umana, nel territorio, dove il popo-
lo, più che i singoli e le élites, è il vero e umi-
le protagonista. Va da sé che si tratta di una
immersione che ha le sue ben nete regole, per-
ché non diventi un asservimerìto e perché si

tenga lontana dalle tentazioni del potere e del
dominio.
Si può, dunque, parlare di una parrocchia ne-
cessariamente flessibile perché deve fare fron-
te a esigenze diversificate e non facilmente
componibili tra loro.

3.3. Cercare, anziché subire,
l'integrazione con altre forme

La conseguenza maggiore di questa caratte-
ristica popolare sembra essere la convinzio-
ne permanente, da parte della comunità par-
rocchiale, della sua incompletezza (o, come
altri dicono, insufficienza). Di qui la conti-
nua ricerca di integrazione con altre forme
che con la storia della salvezza hanno pure
a che fare.
In primo luogo I'integrazione della parroc-
chia deve avvenire con la chiesa particolare-
episcopale (diocesi) e con la chiesa domesti-
ca, comunità cristiana a dimensione coniu-
gale-familiare. Al di là delle affermazioni di
principio di sicuro valore, ciò che sembra
mancare oggi è I'armonia di una costruttiva
coesistenza e di una comune azione tra
diocesi-parrocchia-famiglia. La multiformi-
tà delle espressioni storiche della chiesa non
contrasta con la loro armonia, anzi le esige.
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A questo scopo possono servire forme orga-
nizzative e strumentali come la zona pasto-
rale e le varie consulte dei componenti del po-
polo di Dio. Servirà certamente l'elaborazio-
ne di un progetto pastorale diocesano che
consenta I'attuazione di programmi pastorali
più legati ai soggetti interessati e alle circo-
stanze socio-culturali.
ln secondo luogo, l'integrazione cercata dalla
comunità parrocchiale riguarda altre figure
pastorali, come le associazioni tradizionali o
i movimenti, gruppi, ecc. Non è tanto sul pia-
no puramente organizzativo e operativo che
I'integrazione va cercata ma nello sviluppa-
re una viva coscienza dei vari doni e ministe-
ri che anima la comunità ecclesiale. Non de-
ve turbare più di tanto qualche momento di
conflitto, se la ricerca di comunione è prima-
ria, sincera e continua. Opportuni strumen-
ti, come gli organismi pastorali collegiali, con
chiara impronta sinodale, consentiranno di
crescere insieme.

3.4. Accogliere con gratitudine la
complessità di una comunità ministeriale

Il passaggio della concezione della parrocchia
da territorio ecclesiastico a « una certa comu-
nità dei fedeli», recepita e sancita nel Codi-
ce di Diritto Canonico, risponde a una logi-
ca profonda che si vuole persino rivoluzio-
naria. Soggetto unitario di santità, di media-
zione salvifica e quindi di azione pastorale,
di compresenza e di corresponsabilità non è
tanto un singolo elemento della Chiesa - sia
pure singolare nella sua origine e autorevo-
lezza come è il « pastore >) - quanto il popo-
lo di Dio nella sua forma storica di comuni-
tà ecclesiale che vive di comunione-per-la mis-
sione. Non esiste dunque il parroco come si-
nonimo della parrocchia o come separato da
essa; esiste una comunità ecclesiale nel cui se-
no la grazia del Signore suscita responsabili-
tà ministeriali varie e molteplici per un inte-
grale sevizio missionario. Ministero ordina-
to e ministeri « laicali » si armonizzano reci-
procamente, senza snaturarsi e senza sopraf-
farsi.
Tutto cio pone una non breve serie di inter-
rogativi sulla qualità pastorale dei presbiteri
e dei laici. Il paradigma a cui deve ispirarsi
la prima è la presidenza dell'eucaristia e, dun-
que, della comunità. Il presbitero è chiama-
to a una presidenza tanto ospitale quanto im-
prevedibile, con viva coscienza che lo Spiri-

to Santo « talvolta previene visibilmente I'a-
zione apostolica, come incessantemente in va-
ri modi I'accompagna e dirige» (AG 4).
Quanto ai laici, il problema vero ci sembra
essere quello di diventare, oggi, e di costituirsi
soggetto di pastorale anziché restare solo og-
getto destinatario. Con quali modi e strumen-
ti? La risposta è ancora acerba, a comincia-
re dall'impasse posto dal Diritto Canonico
che non riconosce ancora ai cristiani (< comu-
ni >> nessuna modalità per esprimersi come
soggetto collettivo. Si aggiunga I'esilità de-
gli strumenti a disposizione per influire sulle
decisioni che contano; lungi dal voler discu-
tere il diritto di chi ha autorità per «prende-
re la decisione», ci sembra di dover rivendi-
care il diritto a « elaborare >> o preparare le
decisioni (nella lingua inglese e nota la diffe-
renza tra to take e to make the decision).
In questa prospettiva, sembra opportuno ri-
pensare la funzione dei gruppi e delle asso-
ciazioni giovanili che, talvolta, al di là delle
intenzioni, contribuiscono a fare dei giovani
altrettanti soggetti separati della vita eccle-
siale parrocchiale, visti soltanto come utili
strumenti per attuare quanto altri pensano,
impostano e decidono.

3.5. Rivalutare la «primarietà» della
comunità parrocchiale

Il lenomeno culturale di un esasperato « spe-
cialismo», nei suoi molteplici campi di attua-
lizzazione, non risparmia nemmeno l'ambi-
to cristiano e si fa sentire come una tentazione
nella progettazione odierna della pastorale
giovanile. Si vorrebbero giovani cristiani con
una tale caratura di personalità che di fatto
porta a emarginare la massa giovanile, co-
stringendola sulla strada, incapace di ricono-
scersi nei modelli di giovani cristiani coltiva-
ti nei ghetti di qualche gruppo a vocazione
speciale, vera o presunta. Le stesse parroc-
chie curano un piccolo resto di giovani, di-
sattendendo la preziosa indicazione di don
Bosco e di altri santi educatori per una « san-
tità popolare». L'oratorio è soppiantato dai
cenacoli.
Occorre riconoscere che il problema non è di
facile soluzione. Un apporto non indifferente
verrà dal rivalutare la parrocchia nel suo
compito di «primarietà», soprattutto nel-
l'ambito formativo. Valga qui una sintetica
e lucida indicazione, pregnante nel suo con-
tenuto: « La parrocchia è la primo comunità
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ecclesiale: dopo (o, meglio, con) la famiglia
e la prima scuola della fede, della preghiera
e del costume cristiano; è il primo campo del-
la carità ecclesiale; il primo organo dell'azio-
ne pastorale e sociale; il terreno più adatto
per fare sbocciare le vocazioni sacerdotali e

religiose; la sede primaria della catechesi»
(Giovanni Paolo II, All'assembleq Congre-
gazione del clero, cit.).
È evidente che la primarielrÌ indicata va nel
senso di cio che è basilare, essenziale, orga-
nico e strutturale. La parrocchia va attrez-
zata in ordine a questo, lasciando perdere

specialtzzazioni che la superano e preziosità
sofisticate da consumato giardiniere. Nella
parrocchia si compie una necessaria e talora
rude aratura; il giardinaggio non le appartie-
ne. Sull'orizzonte appare anche la necessità
di discernere bene le vocazioni; la vocazione
parrocchiale ha sue esigenze da coltivare nei
presbiteri e nei laici. Senza concludere, con
questo, che vi siano coloro che sono chiamati
alla parrocchia e altri no, si vuol dire che una
forte formazione alla parrocchialità è uno dei
problemi maggiori oggi esistenti.

4. QUALE PARROCCHIA? OGGI PER
DOMANI

Quale parrocchia, oggi? L'interrogativo è do-
minante in tutte le pagine dedicate alla voce
Pamocchio in questo Dizionario. Sottinten-
de una risposta positiva ma non già pronta;
la ricerca di essa ha un suo prezzo. Richiede
anzitutto una analisi delle radici profonde che

alimentano l'attuale travaglio della parroc-
chia. Si trattà di una crisi, non necessaria-
mente negativa, sulla quale influiscono il pro-
cesso di secolarizzazione, la forza del rinno-
vamento del Vaticano II e alcune recenti ac-
quisizioni di carattere teologico e, più ampia-
mente, culturale. Solo una tenace opera di
«aggiornamento» consentirà di non perde-
re le non poche possibilità emergenti dal tra-
vaglio in atto, a cui sono assai sensibili le nuo-
ve generazioni.
Notevole contributo danno - a coloro che si

sentono impegnati nel configurare la parroc-
chia come comunità tipicamente ecclesiale,
animata da una forte tensione missionaria -
sia la nuova normativa canonica sia i primi
esiti di una vivace riflessione teologica' Più
che modelli precisi, è possibile avere ormai
a disposizione i parametri solidamente fon-
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dati di una multiforme iniziativa per adeguare

la parrocchia ai compiti che I'attendono og-
gi in vista di un futuro già incominciato.
Si puo pensare che la parrocchia dovrà esse-

re sempre più una forma, primaria e neces-

saria, della presenza della Chiesa nell'ambi-
to umano. Come tale, si richiede di avere una
sua identità, per così dire una « personalità »
matura e integrata, flessibile e sollecita di ri-
capitolare energie e attività molteplici. Occor-
re lavorare perché sia un luogo dell'incultu-
razione, aperta al futuro e all'universale, un
laboratorio del discernimento in grado di co-
niugare contemplazione e azione, servizio
agàpico e attività evangelizzatrice, che trova
nell'Eucaristia il momento costitutivo e fon-
dante del suo essere e del suo agire, del sa-

cerdozio comune e di quello ordinato.
Così devono essere oggi i suoi pastori. Così
saranno domani tutti i suoi membri, ciascu-
no secondo il proprio dono. A nessuno è con-
cesso di essere Parte Passiva.

-> agenzie formative - famiglia 4.2 - pastorale in Italia
2 - progeltazione I. 3.3.2. - teologia pastorale (sto-
ria) 7.
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PASTORALE GIOVANILE
Rrcc,qRno ToNrnr

1. La pastorale giovanile tra problemi e prospettive

1 .l . Le ragioni << contro >>

1.2. Le ragioni <<o favore»>

2. Il difficile sviluppo della pastorale giovanile
2.1 . Nel recente possato: tre modelli
2.2. Le linee di tendenza

2.2.1 . Tra iniziazione e riformulazione
2.2.2. La via nuova dell'«animazione»

3. La pastorale giovanile alla scuola dell'anima-
zione

3.1 . L'obiettivo
3.1.1. La Chiesa italiana e l'integrazione fede-vita
3.1.2. L'integrazione fede-vita nella cultura attuale
3. 1.3. Progettare l'obiettivo dalla parte della vita
3.2. Metodo
3.2.1. L'invocazione è il luogo dell'evangelizza-

zione
3.2.2. L'evangelo per la liberazione dell'uomo

r. LA PASTORALE GIOVANILE
TRA PROBLEMI E PROSPETTIVE

Solo da poco tempo, nella comunità ecclesiale
italiana, ci si è posti la domanda sul signifi-
cato e la pertinenza di una pastorale giova-
nile come azione specializzata nei confronti
dei giovani. Ce la siamo posta perché siamo
cresciuti in maturità teologica e antropolo-
gica.

Prima di quella ventata innovativa che negli
anni sessanta ha scosso tutte le istituzioni
educative, il fatto era relativamente pacifico.
L'educazione dei giovani era un processo
staccato dall'andamento globale della socie-
tà, affidato a specialisti. Lo stesso capitava
per la pastorale giovanile: era un processo set-
toriale rispetto all'insieme della vita cristia-
na, gestito anch'esso da educatori, istituzio-
ni, ambienti specializzati.
Educazione e pastorale giovanile cercavano
generalmente di assicurare una progressiva
integrazione delle giovani generazioni nella
società e nella Chiesa.
Tutto questo e entrato in discussione sotto la
spinta della contestazione e sotto la pressio-
ne del rinnovamento teologico.
La crisi della relazione educativa ha solleci-
tato ad una sua rivisitazione. L'adulto ha ri-
trovato un peso importante in tutti i proces-
si educativi, come testimone, autorevole e
sofferto, dei valori e dei significati della vi-
ta. La riscoperta conciliare della comunità ec-
clesiale ha funzionato quasi da cassa di riso-
nanza a questa sensibilità.
Per questo non possiamo più immaginare
un'azione educativa e pastorale sganciata dai
dinamismi collettivi in cui sono posti e risol-
ti i grandi problemi dell'esistenza, umana e
cristiana. E non possiamo pensare alla pasto-
rale giovanile come ad un insieme di inter-
venti, isolati dall'andamento globale dell'at-
tività evangelizzatrice della comunità eccle-
siale.
Nella Chiesa del dopoconcilio queste prospet-
tive rappresentano ormai un punto di non ri-
torno.
La consapevolezza di operare per un'unica
causa con una intenzione e un movimento
unitario anche nella necessaria differenziazio-
ne, non è sufficiente pero a decidere sull'op-
portunità e sulla qualità della pastorale gio-
vanile.
Sulla stessa dichiarazione d'intenti si ritrova-
no d'accordo infatti coloro che sostengono
la necessità di progettare interventi pastorali
specializzati e specifici e coloro che invece ne
contestano la pertineneza, per poter annun-
ciare ai giovani l'evangelo meglio e con ef-
fetti più duraturi.
La questione è seria e pregiudiziale. È impor-
tante un confronto con le varie ragioni che
giustificano le differenti posizioni.
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1.1. Le ragioni «contro»

Coloro che contestano I'opportunità di una
pastorale giovanile specifica partono, gene-

ralmente, da affermazioni di indiscusso va-
lore.
L'uomo maturo è colui che ha saputo riscri-
vere nella sua struttura di personalità i tratti
normativi che definiscono l'essere-uomo in
assoluto. Questo livello di maturità èrealiz-
zabile solo nella pienezza esistenziale. L'uo-
mo maturo può essere quindi solo «l'adul-
to» di anni e di esperienze.
I giovani sono in una fase del processo ma-
turativo, in progressiva e doverosa crescita
verso la sua dimensione terminale. Non è cor-
retto e non risulta promozionale assumere la
loro situazione di fragilità e di marginalità co-
me valore positivo, cercando eventuali giu-
stificazioni in una utilizzazione sprovveduta
delle caratteristiche teologiche della fede cri-
stiana.
L'educazione e I'educazione alla fede, nel-
l'ambito che le compete, sono il processo me-
diante cui la generazione adulta offre il suo
contributo per Ia crescita delle nuove gene-
razioni.
Inoltre, non possiamo dimenticare che sog-
getto responsabile della maturazione della fe-
de è la comunità ecclesiale. Essa è soggetto
universale, in dialogo con tutti. In modo spe-
ciale lo è per i giovani. Questo suo compito
non puo essere perciò delegato ad altri; re-
sta invece centrale e irrinunciabile per ogni
comunità.
Chi difende questa posizione si rende conto
facilmente che le nostre comunità non sono
spesso all'altezza di una responsabilità tan-
to esigente. Sono convinti pero che le comu-
nità ecclesiali daranno una immagine rinno-
vata di sé, solo quando accetteranno di cari-
carsi sulle spalle questo loro compito, smet-
tendo I'alibi facile della delega agli operato-
ri specializzati.
Nell'adempimento della missione evangeliz-
zatrice la comunità ecclesiale ritrova così il
necessario principio di trasformazione.
La pastorale giovanile è un momento della
pastorale globale: l'espressione del servizio
preciso e impegnativo dell'unica comunità ec-

clesiale verso i giovani, fino alla loro matu-
razione in uomini e cristiani «adulti».
Non solo viene rifiutata categoricamente ogni
forma giovanilistica. Viene anche contesta-
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ta la prassi di molte comunità di far concor-
renza alle altre agenzie educative, per proget-
tare qualche ritrovato metodologico ad effet-
to (come risulta, ad esempio, I'enfasi sul
gruppo giovanile) solo per accedere a quelle
esigenze <<educative» di cui i giovani hanno
estremo bisogno, proprio per la stagione che
stanno vivendo.

1.2. Le ragioni «a favore»

È possibile vedere le cose in un modo diver-
so, pur riconoscendo l'importanza delle istan-
ze appeta ricordate. Condividerle, non signi-
fica affatto trascinarle alla loro risonanza
estrema, fino ad escludere la pertinenza di
una pastorale giovanile come azione specia-
lizzata.
La pastorale giovanile è costituita dall'insie-
me delle azioni che la comunità ecclesiale, ani-
mata dallo Spirito Santo, realizza con e per
i giovani (soggetti in età evolutiva), per attuare
in essi il progetto dt salvezza di Dio, in riferi-
mento alle loro concrete situazioni di vita.
Anche in questa prospettiva, il soggetto è la
comunità ecclesiale e si afferma la sua mis-
sione sorgiva di garantire e di consolidare
I'attuazione della salvezza. L'elemento discri-
minante è dato invece dal peso affidato alle
« situazioni » nella definizione degli interventi
capaci di assicurare il farsi, concreto e quo-
tidiano, della salvezza.
Situazione è formula evocativa per dire tut-
to quello che ha sapore di storia quotidiana,
di qui-ora. Nel nostro caso, situazione sono
i giovani, quasi come «condizione>>, segnati
dai tratti costitutivi dell'essere giovane e da
quelli così profondi dell'esserlo oggi.
I difensori del modello precedente affidano
alla situazione una funzione passiva di «re-
cezione», di «destinazione», di «banco di
prova». La comprensione della salvezza e

delle azioni da porre per assicurarla, sono co-
sì definite in assoluto, in fedeltà ad un pro-
getto che ci viene da lontano. La situazione
concreta non ha nessun peso sul progetto,
non lo modifica per nulla.
La pastorale è quindi pienamente unitaria:
eventuali difficoltà operative sono superate
attraverso adattamenti provvisori.
Quella intensa riscoperta dell' Incarnazione su

cui si e costruito il rinnovamento pastorale
postconciliare, giustifica un modo diverso di
vedere le cose. In un'ottica ermeneutica, le
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situazioni continuano Ia grande esperienza
dell' Incarnazione : fanno esistere la salv ezza
per l'uomo quotidiano della nostra storia.
La pastorale giovanile è percio l'azione spe-
cializzata dell' unico soggetto ecclesiale, im-
pegnato secondo modalità differenti nella
realizzazione della causa del Regno di Dio.
I giovani sono interlocutori privilegiati non
solo perché la comunità ecclesiale è impegna-
ta per la loro maturazione cristiana, ma so-
prattutto perché la Chiesa stessa si autoco-
struisce nel servizio pastorale, in forza del
contributo attivo offerto dai giovani stessi.
La pastorale giovanile è quindi un momento
di autorealizzazione della Chiesa, in quanto
presenza, premurosa, accogliente, sollecitan-
te, dell'unica comunità ecclesiale tra i giova-
ni, i figli che ha generato e che vuole ricon-
segnare in modo definitivo alla vita.

2. IL DIFFICILE SVILUPPO
DELLA PASTORALE GIOVANILE
Le due posizioni sono alternative solo nelle
loro ragioni fondanti. Di fatto però chi si
mette a lavorare con i giovani con un po' di
passione elabora i suoi progetti, li esprime in
orientamenti concreti, li articola in interventi
e in strategie.
Determina così una sua pastorale giovanile,
anche quando fa un po' di fatica a pronun-
ciarne la formula.
Qualche volta le motivazioni antropologiche
e teologiche che giustificano o contestano
l'opportunità di una pastorale giovanile spe-
cializzata segnano lo stile con cui viene attua-
ta. Spesso è influenzata da orizzonti cultu-
rali che stanno ancora più a monte.
Anche lo sguardo dell'addetto ai lavori stenta
a riconoscere se un determinato orientamento
dipende dall'indice di fiducia accordata ai
giovani o, invece, risente soprattutto dell'im-
magine di salvezza a cui ci si ispira.
Questa costatazione mi spinge a tracciare il
difficile sviluppo della pastorale giovanile ita-
liana in un unico movimento. È la storia di
un vissuto comune a chi difende la pertinen-
za della pastorale giovanile e a chi la contesta.
La racconto, anche se a veloci battute, per-
ché la riconosco il luogo teologico in cui pos-
sono rinvenire suggerimenti tutti coloro che
vogliono comprendere il significato e la qua-
lità di una pastorale giovanile.
Nelle pagine conclusive proporro un model-
lo per dire in termini operarivi i miei orien-

tamenti. Anche quel progetto è nato nel fuo-
co di questo vissuto: ne dipende, ci si con-
fronta, cerca di elaboralo.

2.1. Nel recente passato: tre modelli

Purtroppo non esiste una letteratura del re-
cente passato, sufficiente per delineare lo svi-
luppo della pastorale giovanile.
Si puo scrivere una storia solo sulle pagine,
confuse e vivaci, della prassi.
Abbiamo però uno strumento prezioso per
organizzare questo materiale frastagliato.
Consiste nella documentazione relativa alle
grandi correnti di teologia pastorale che han-
no esercitato, direttamente o indirettamente,
un influsso sulla prassi pastorale spicciola.
La corrente di teologia pastorale, più diffu-
sa almeno fino al tempo del Concilio, ha of-
ferto il supporto culturale ad un modello di
pastorale giovanile che definisco «storico-
oggettivo». Esso infatti mette fortemente
l'accento sulla iniziativa di Dio, sul suo pro-
getto di salvezza e sulla sua importanza per
l'attorealizzazione personale. Nel dono del-
la salvezza, presentato agli uomini dal Padre
in Gesù Cristo, attraverso la mediazione sto-
rica della Chiesa, stalarealizzazione perso-
nale e sociale. La singola persona e 1'umani-
tà nel suo insieme, la società stessa raggiun-
gono il loro pieno significato solo accettan-
do il dono di Dio.
La pastorale giovanile ha come compito l'e-
ducazione dei giovani ad accogliere vitalmen-
te il progetto di Dio. Essa è preoccupata di
moltiplicare i contatti tra i momenti tipici del-
la fede e la vita quotidiana dei giovani. Di
qui la centralità della catechesi, realizzatapre-
valentemente come « annuncio » del proget-
to di Dio, in cui è contenuta la risposta defi-
nitiva alle domande che la vita pone. Di qui
ancora I'insistenza sulla pratica sacramenta-
le, perché i sacramenti sono i <<mezzi» della
salvezza e quindi della realizzazione perso-
nale.
Parecchi operatori di pastorale giovanile, so-
prattutto verso Ia fine degli anni sessanta, si
sono trovati però a dover fare i conti con un
fatto che ha messo in crisi la logica di questo
primo modello: per molti giovani la fede era
diventata un fatto marginale, insignificante.
Chi costatava questa complessa situazione,
si è trovato presto in consonanza con i temi
espressi dalle correnti di teologia pastorale,
centrate sui nodi esistenziali dell'esperienza
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e della prassi di liberazione. Si è così conso-
lidato un nuovo modello di pastorale giova-
nile. Esso cercava di reinserire I'esperienza di
fede nella vita quotidiana attraverso due in-
terventi convergenti. Da una parte operava
per svelare le domande profonde dell'esisten-
za e dall'ahra si impegnava a riformulare la
fede come risposta a queste domande.
Il centro di attenzione educativa e il luogo pri-
vilegiato dell'azione pastorale diventa così la
vita concreta e quotidiana dei giovani. L'in-
tervento educativo ha la funzione di stimo-
lare e definire la propria realizzazione come
riconoscimento dell'altro e impegno a pro-
muoverlo. In questo progetto, la fede è og-
gettivamente in causa. L'intervento pastorale
vuole stimolare alla presa di coscienza sog-
gettiva di questo dato oggettivo.
Questo modello può essere definito come
«esistenziale», perché sposta l'accento dal-
la norma alla persona, dalla razionalità alla
prassi, dai valori in assoluto alle valorizza-
zioni personali, dal dato di principio alle si-
tuazioni concrete, dai progetti astratti alle
esperienze personali.
Alla fine degli anni settanta sulla pastorale
giovanile rimbalzano le contraddizioni che at-
traversano le comunità sociali ed ecclesiali'
La condizione giovanile fa problema ed in-
terpella. Sul modo di interpretare e di risol-
vere queste provocazioni, si frantumano i
modelli di pastorale giovanile.
Resta predominante il modello esistenziale,
fatto ormai maturo, anche per il sostegno del-
la letteratura specializzata. Esso ritrova l'e-
sperienza comunitaria come sua dimensione
qualificante, riuscendo così ad acquisire una
buona incidenza formativa.
I1 modello tradizionale tenta una rivincita, ri-
scoprendo in termini accorti e culturalmente
raffinati due esigenze pastorali che il model-
lo esistenziale aveva parzialmente sottaciute.
Da una parte si riafferma I'importanza del-
I'approccio veritativo, come momento in cui
sollecitare ad apprendere, con pazienzae fer-
mezza, i contenuti oggettivi della fede. Dal-
l'altra, lo stimolo della teologia dialettica e

il confronto con esperienze carismatiche por-
tano a sottolineare la centralità del momen-
to spirituale e I'efficacia immediata dei mez-
zi specifici dell'azione pastorale.
In questi ultimi anni si fa strada un terzo mo-
dello, caratterizzato da una forte risonanza
comunitaria. Esso non solo segna e modifi-
ca i precedenti, ma tende a costituirsi come
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progetto autonomo e alternativo. Il rappor-
to tra fede erealizzazione personale non è ri-
solto attraverso una rivisitazione della fede
e della vita, come fanno gli altri due model-
li, ma favorendo il contatto per identificazio-
ne con un vissuto: una comunità di apparte-
nenza, che si offre come proposta affascinan-
te di vita cristiana. Per costituire queste co-
munità sono privilegiati gli interventi finaliz-
zati alla formazione dei gruppi primari e si

reinterpreta I'esistenza cristiana da questa
prospettiva: intensificazione dei rapporti a
faccia a faccia; creazione di un'ampia omo-
geneità interna, anche mediante I'accesa con-
trapposizione verso I'esterno; circolazione di
modelli di comportamento e di informazio-
ni; accentuazione degli aspetti comunitari del-
l'esistenza cristiana; prevalenza del metodo
kerigmatico perché meno pluralista; lettura
della Bibbia in forma mistagogica; riscoper-
ta della preghiera di gruppo.

2.2. Le linee di tendenza i

I tre modelli descritti raccolgono dati di im-
mediata costatazione. Rappresentano una
rassegna, a grosse tinte, della prassi attuale.
Con un supplemento di fatica interpretativa
è possibile anche leggere tra le loro righe, al-
la ricerca di orientamenti più generali, capa-
ci di spiegare meglio le differenze e di sugge-
rire nuove preoccupazioni.
Spesso, quello che sta a monte è piir stimo-
Iante di quello che si costata a prima vista e

su cui si accendono i contrasti.
L'impresa è certo complessa: rischiosa come
tutte le operazioni interpretative' La tento,
perché è importante e urgente, soprattutto se

vogliamo costruire progetti nuovi a partire
dall'esistente.
Nel mio lavoro interpretativo procedo a gran-
di linee. Chi ha le mani in pasta, per quoti-
diana riflessione e per la fatica della prassi,
riesce certamente a cogliere molto di più di
quanto qui trova scritto.

2.2.1 . Trq iniziazione e riformulazione

Semplificando un poco le cose, mi sembra-
no due le linee di tendenza emergenti: una
prospettiva attenta a risolvere problemi di
« iniziazione >» ed una che cerca di cogliere Ie
sfide culturali piu alla radice e tenta processi
di «riformulazione».
La prospettiva della « iniziazione » è legata al-
la ricomprensione dei compiti della pastora-
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le giovanile soprattutto in termini di meto-
dologia pastorale. Mette l'accento sulla ne-
cessità di elaborare itinerari precisi e artico-
lati, forniti di strumentazioni efficaci, per far
acquisi re e interior izzare contenuti e proget -
ti che vengono accolti dalla esperienza cristia-
na ufficiale, testimoniata dalle attuali comu-
nità ecclesiali.
Questa preoccupazione è affiorata soprattut-
to quando gli operatori pastorali si sono po-
sti seriamente il problema del metodo. Sotto
la spinta del rinnovamento conciliare ci si è
resi conto della necessità di assumere con se-
rietà e rispetto i « fatti umani », primi fra tutti
quelli « educativi ». Anche se le scienze uma-
ne non possono dire l'ultima parola, perché
il processo di maturazione della fede attinge
nel suo profondo le soglie misteriose del dia-
logo tra la grazia interpellante di Dio e la li-
bertà responsabile dell'uomo, esse possono
offrire preziosi e insostituibili contributi sul
piano della vislbllizzazione storica di questo
dialogo, sul piano cioè delle mediazioni uma-
ne in cui questo dialogo si articola e si svi-
luppa.
La definizione di un processo di «iniziazio-
ne », costituito da riti, strutture e interventi,
si colloca appunto nel centro di questo com-
plesso confronto.
La seconda prospettiva, quella che ho chia-
mato della « riformulazione », procede oltre.
Le comunità ecclesiali più sensibili hanno toc-
cato con mano che senza metodo pedagogi-
co corretto non si puo fare pastorale giova-
nile, ma che il vero problema era piit a monte.
Spunta così una linea di pastorale giovanile
fortemente legata a processi ermeneutici, che
cerca la soluzione dei problemi in chiave di
«riformulazione» dell'esperienza cristiana
stessa.
Rendendosi conto che il linguaggio ecclesia-
le e, molto spesso, legato ad una cultura lon-
tana da quella dei giovani d'oggi, ci si è do-
vuti interrogare sui processi attraverso i quali
la Parola di Dio è diventata parola dell'uo-
mo e per I'uomo.
Ancora una volta il rinnovamento teologico
prodotto dal Concilio ha offerto la strumen-
tazione per comprendere e formulare il pro-
blema.
Se la Parola di Dio, come in Gesù Cristo,
prende l'umana carne delle culture dell'uo-
mo, per farsi parola di salvezza in situazio-
ne, le comunità ecclesiali sono sollecitate a

verificare quale cultura viene utilizzata per
« dire » la parola di salvezza. In questa veri-
fica sono spontaneamente portate a misura-
re la distanza esistente tra la cultura utilizza-
ta generalmente e Ia reale situazione giova-
nile. Si rende così urgente la decodificazione
di molti messaggi ecclesiali, per sceverare il
nucleo irrinunciabile e costitutivo della fede
dal rivestimento culturale in cui viene espres-
so. Da questa decodificazione prende le mos-
se il grave impegno pastorale di riesprimere
la fede in un codice che sia, nello stesso tem-
po e con la stessa intensità, rispettoso della
fede e del mondo esperienziale dei giovani.
Questa prospettiva accentua I'esigenza di « ri-
formulazione»: mette infatti sotto processo
i contenuti e il progetto che definiscono l'e-
sistenza cristiana, come ci sono offerti dalle
comunità ecclesiali attuali. La pastorale gio-
vanile non ha solo un problema metodologi-
co da risolvere. Essa deve lavorare anche sul-
I'obiettivo di tutto iÌ processo.

2.2.2. Ls via nuoyo dell'<<animazione»»

Qualche volta, nelle pubblicazioni e nella
prassi, le due prospettive sono vissute come
alternative e contrapposte.
I modelli più maturi si rendono conto invece
che non è corretto contrapporre quello che
va realizzato in modo complementare. Non
è però in questione un equilibrio tra inizia-
zione e riformulazione. Bisogna scoprire una
prospettiva operativa nuova, capace di rie-
sprimere in termini rinnovati gli aspetti irri-
nunciabili delle due esigenze.
La sfida sta proprio qui: se il problema della
pastorale giovanile, come ogni problema gio-
vanile, è prima di tutto di « comunicazione »
tra mondi che sembrano chiusi, è urgente tro-
vare una prospettiva più profonda, capace di
funzionare come criterio di verifica e di di-
scernimento nella indispensabile complemen-
tarità tra iniziazione e riformulazione.
In molte comunità ecclesiali è sorta e si sta
consolidando una ipotesi nuova. Raccoglie
impegni e speranze attorno alla scoperta
dell'«animazione», come modello globale di
relazione educativa e comunicativa, che si
esprime in concrete strategie operative.
L'animazione ha la grossa pretesa di restituire
ad ogni uomo la gioia di vivere e il coraggio
di sperare, abilitandolo a costruire se stesso
all'interno dell'avventura di senso che, dal-
l'origine dell'uomo, percorre senza posa il
mondo.
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Molti la stanno sperimentando anche nei pro-
cessi tipici dell'educazione alla fede.

3. LA PASTORALE GIOVANILE
ALLA SCUOLA DELL'ANIMAZIONE

Ho tracciato il quadro problematico dell'at-
tuale pastorale giovanile. Ho ricordato la di-
scussione sulla sua pertinenza e ho evidenzia-
to i modelli e Ie linee di tendenza in cui oggi
si svolge.
Al termine della rassegna chi è impegnato ad
annunciare l'evangelo tra i giovani d'oggi si
chiede: che fare?
Posso rispondere solo manifestando le mie
opzioni: la mia scelta per una pastorale gio-
vanile come azione specializzata della comu-
nità ecclesiale, e un progetto concreto in cui
svilupparla.
Mi muovo secondo le indicazioni che emer-
gono dalle prospettive dell'animazione. Ri-
flessione personale e molti documenti del vis-
suto ecclesiale mi convincono del forte gua-
dagno che proviene alla pastorale giovanile
quando essa sa mettersi disponibilmente « alla
scuola dell'animazione ».
Alla scuola dell'animazione nasce un modo
nuovo di fare pastorale giovanile: le dimen-
sioni fondamentali dell'unica azione evange-
lizzatrice sono riscritte con accentuazioni e
preoccupazioni tutte speciali. Ricordo qual-
cuno degli elementi pitr importanti, riman-
dando, per uno sviluppo più approfondito,
alla bibliografia specializzata.
In questo contesto cerco soprattutto di deli-
neare le procedure formali che permettono
di giungere a determinate conclusioni.
Esse infatti esprimono, in termini pertinen-
ti, quello che cambia nell'azione pastorale
quando crede intensamente alla vita e pren-
de sul serio le esigenze dell'educazione.

3.1. L'obiettivo
L'obiettivo è il punto cruciale di ogni proget-
to. Lo sanno tutti coloro che si siedono at-
torno ad un tavolo per prendere decisioni im-
portanti.
La ricerca sul metodo è «relativa» e va mi-
surata realisticamente sulla definizione del-
I'obiettivo.
Definire un obiettivo non è pero una impre-
sa facile. Molti punti nodali si intrecciano.
La nostra coscienza ermeneutica introduce
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una prima, notevole complicazione procedu-
rale.
Nella definizione dell'obiettivo si incontrano
due esigenze: la continuità e la novità. La pri-
ma ci permette di essere all'interno di un
«passato» di cui godiamo i frutti; la secon-
da ci aiuta a restare aperti verso un « futu-
ro» da costruire.
Le espressioni sembrano grosse. Dicono pe-
ro quello che quotidianamente esperimen-
tiamo.
Decidendo l'obiettivo, ci sentiamo all'inter-
no di una storia e di una tradizione che ac-
cogliamo con gioia e con riconoscerza. Ci ac-
corgiamo che l'obiettivo viene sempre da lon-
tano. E come un dono che chi ha vissuto pri-
ma di noi propone alla nostra maturazione.
Nello stesso tempo, sappiamo di non poter
ripetere nulla passivamente. Se non c'è con-
tinuità con il passato, nasce Io sradicamen-
to. Se la dipendenza dal passato è troppo ri-
gida, viviamo nella fredda ripetitività e bru-
ciamo ogni possibilità rinnovatrice.
Questo è un problema serio. Non è però I'u-
nico.
Ne ricordo qualche altro.
La decisione sull'obiettivo condiziona quasi
deterministicamente i «compagni di viag-
gio». Se I'obiettivo è troppo impegnativo,
avremo come compagni di viaggio solo quella
ristretta élite di gente raffinata che sa apprez-
zarele proposte dure e rischiose e riesce a te-
nere il ritmo affannoso che il loro raggiun-
gimento richiede.
Se invece I'obiettivo è troppo facile, a basso
p.rofilo, diventa un'occasione ulteriore di di-
slmpegno.
La definizione dell'obiettivo chiama così in
causa direttamente la responsabilità della co-
munità ecclesiale in ordine alla salvezza e al
Regno di Dio e, nello stesso tempo, la capa-
cità di specializzare il suo servizio per misu-
rarsi autenticamente in situazione.

3.1 .1 . La chiess italiona e I'integrazione
fede-vita
La prima cosa da fare e guardarsi d'attorno,
recensendo quello che nella Chiesa italiana
si sta proponendo come obiettivo per la pa-
storale giovanile.
Una prospettiva ha riscosso un'attenzione
crescente. Il documento-base per la cateche-
si, « Il rinnovamento della catechesi », quasi
facendo eco alle proposte più attente matu-
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rate nel clima conciliare, ha suggerito una
formula di sintesi: obiettivo dell'azione pa-
storale può essere il raggiungimento dell'in-
tegrazione fede-vita (RdC 52-55).
A dir la verità, la proposta di RdC è più ar-
ticolata: l'integrazione fede-vita è solo un
aspetto di un processo più complesso.
Molti operatori pastorali hanno assunto pe-
rò la formula e Io spessore teologico da esso
evocato, come il quadro di riferimento glo-
bale. L'integrazione fede-vita è risultata co-
sì I'obiettivo su cui si sono concentrate le
preoccupazioni pastorali più sensibili.
I ntegrazione f ede-vita signi fica r ior ganizza-
zione della personalità attorno a Gesù Cri-
sto e al suo messaggio, testimoniato nella co-
munità ecclesiale attuale, riorganizzazione
realizzata in modo da considerare Gesù Cri-
sto il « determinante » sul piano valutativo e

operativo.
Al centro sta Gesir Cristo, incontrato ed ac-
colto come « il salvatore >>, fino a farlo diven-
tare il « determinante » della propria esi-
stenza.
Gesù Cristo è proposto come un evento glo-
bale: Ia sua persona, il suo messaggio, la sua
causa, testimoniata nel popolo che lo confes-
sa come il Signore.
L'esito di questa esperienza salvifica è una
personalità finalmente riorganizzata in uni-
tà esistenziale: caricata delle sue responsabi-
Iità, centrata sulla ricerca di significati di vi-
ta, liberata dai condizionamenti, ricollocata
all'interno di un popolo di credenti, capace
di vivere intensamente la sua fede e di cele-
brare questa stessa fede nella sua vita quoti-
diana.

3.1.2. L'integrszione fede-vita
nellq cultura ottuale
A quasi vent'anni dai primi suggerimenti re-
lativi a questo modo di comprendere I'obiet-
tivo, viene spontaneo fare il punto sul suo
spessore teologico e antropologico.
Il bilancio non sembra del tutto positivo, al-
la prova dei fatti.
Le ricerche più recenti mostrano come il di-
stacco tra fede e vita tenda generalmente ad
allargarsi.
A guardar bene le cose, ci si rende conto che
non tutte le responsabilità stanno dalla par-
te dei giovani.
Esistono difficoltà notevoli proprio sul fronte
del modello teologico e antropologico assun-

to per definire l'integrazione fede-vita. Non
è in questione un modo inadeguato di pro-
porre I'obiettivo; risulta in crisi proprio la sua
corretta proposta.
L'integrazione fede-vita richiede una struttu-
ra di personalità sufficientemente unificata.
Ci troviamo invece con molti giovani dotati
di personalità frammentata e disarticolata, i
cui principi conoscitivi risentono della rela-
tività e problematicità riconosciuta alle infor-
mazioni scientifiche e i cui progetti operativi
si trovano nel fuoco di un diffuso pluralismo
ideologico che genera larga conflittualità in-
teriore.
Viviamo inoltre in un tempo di immediatez-
za e di presentismo che spinge a mettere in
crisi ogni pretesa di definitività. Anche il giu-
dizio di fede risente della provvisorietà e della
parzialità dei giudizi storici. Questa situazio-
ne di permanente ricerca contesta ogni ipo-
tesi di possesso stabile e duraturo, anche nei
confronti della verità.
L'integrazione fede-vita richiede il rispetto
della funzione normativa della fede, per cui
sollecita ad oggettivare la propria decisione
di fede sui contenuti fondamentali dell'esi-
stenza cristiana, così come sono testimonia-
ti nella comunità ecclesiale.
Molti giovani invece vivono in prima perso-
na il rapporto con il trascendente, in una as-
sunzione di iniziative e di responsabilità che
poggia sulla propria autonomia. Questo at-
teggiamento di soggettivizzazione porta a ri-
fiutare ogni funzione e struttura di media-
zione.
A questi dati va aggiunta la diffusa esperienza
di nichilismo culturale, nel cui nome sono cri-
ticati i progetti di senso che si pretendono
normativi rispetto al senso soggettivo e vis-
suto.
L'aspetto nuovo è determinato dalla consa-
pevolezza che molti di questi modelli cultu-
rali non rappresentano per I'uomo di oggi un
dato negativo, ma un indice di affrancamento
e di responsabilità.
GIi atteggiamenti problematizzanti e la co-
scienza della provvisorietà e della relatività
non sono infatti considerati un limite da sof-
frire e da superare, ma una conquista e un
segno indiscusso di maturità personale e cul-
turale.
Un discorso a parte va infine fatto attorno
al problema dell'identità.
Se ripensiamo al modello antropologico che
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ha ispirato I'integrazione fede-vita, è facile
costatare che la formula colloca la funzione
della fede in un ambito preciso del processo
di maturazione: la costruzione dell'identità
personale. Dire integrazione fede-vita è co-
me dire stabilizzaaone di una identità per-
sonale, risignificata attorno a Gesù Cristo.
Qui sta l'attualità e la pertinenza di questo
modello di obiettivo: il problema dell'iden-
tità è oggi particolarmente vivace nell'ambi-
to educativo e giovanile. Tutti lo sentono co-
me urgente e qualificante.
Nella definizione di integrazione fede-vita si
ipotizza pero un tipo di identità << forte », con-
ficcata in modo sicuro sul fondamento di Ge-
sir Cristo e della comunità ecclesiale. L'iden-
tità che invece oggi i giovani perseguono,
quella che sembra la sola vivibile in un tem-
po come il nostro, è un'identità «debole»,
al cui centro sta il soggetto che vive la sua
quotidiana esperienza di produzione di sen-
so, che accetta il confronto con gli altri in-
terlocutori, proprio mentre rifiuta l'esisten-
za di un fondamento definitivo e organico.
Sotto la pressione di tutti quesli grossi pro-
blemi, viene spontaneo interrogarsi: si può
ancora parlare di integrazione fede-vita co-
me obiettivo per I'attuale pastorale giovanile?
Se f integrazione fede-vita fosse pensata co-
me un sistema perfettamente organico e uni-
tario, contrassegnato dall'accoglienza espli-
cita, integrale, definitiva della persona di Ge-
str Cristo e del suo messaggio come è sedi-
mentato nei documenti della Chiesa, si richie-
derebbe troppo ai giovani di oggi.
D'altra parte non è soluzione corretta quella
di eliminare l'obiettivo solo perché sembra di
difficile praticabilità: non serve accedere ad
una inutile accondiscendenza al presentismo
e alla immediaLezza dei giovani.

3.1.3. Progettare I'obiettivo dalla parte
della vito
Possiamo avere l'impressione di trovarci pri-
gionieri in una alternativa senza sbocco. Non
possiamo ridimensionare l'obiettivo solo per
renderlo più praticabile; ma neppure possia-
mo ripeterlo come se non ci fossero gravi dif-
ficoltà pregiudiziali.
Dobbiamo continuare Ia ricerca.
Il punto discriminante, quello che dà origi-
ne alle difficoltà, consiste nel grado di stabi-
lità e di consapevolezza sui contenuti norma-
tivi richiesto nella decisione di fede. L'inte-
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grazione fede-vita sembra esigere un indice
alto di decisionalità e di consapevolezza, fi-
no a tracciare un confine netto tra il raggiun-
gimento e il non-raggiungimento dell'obiet-
tivo. Molti modelli culturali attuali preferi-
scono accentuare la dinamicità e la soggetti-
vità anche quando è in questione una deci-
sione impegnativa e consistente come è

I'esperienza di fede.
D'altra parte, l'attuale coscienza ermeneuti-
ca fa nascere il sospetto che quell'oggettivi-
smo esigito dall'integrazione fede-vita e che
tanta difficoltà fa all'uomo di oggi, possa an-
che essere un residuo culturale, qualcosa di
cui I'espressione della fede sia debitrice a mo-
delli antropologici del passato.
La decisione per Gesù Cristo, per viverlo co-
me il «determinante» della propria esisten-
za, comporta subito I'accettazione formale di
tutto il suo messaggio, come è testimoniato
dalla Chiesa attuale, o, al contrario, e suffi-
ciente l'accettazione di un evento che espri-
ma oggettivamente tutto il contenuto teolo-
gico richiesto, anche se la sua tematizzazio-
ne puo essere soggettivamente graduale?
Esiste questo « progetto » su cui riscrivere I'o-
biettivo della pastorale giovanile?
Piano piano, ho intuito la possibilità di una
risposta. L'ho confrontata con molti amici.
Assieme I'abbiamo vissuta con tanti
ni. E ci siamo accorti dell'esperienza
vezza che essa suscitava.

giova-
di sal-

La risposta è facile e immensa: questo « even-
to» è Ia vita, la capacità di pronunciare un
sì, complessivo e articolato, alla propria vi-
ta, accogliendola come un dono impegnati-
vo e interpellante, fino ad accogliere, anche
in una confessione ecclesiale, il Signore di
questa vita.
L'accoglienza della vita è la decisione su un
evento pienamente soggettivo, ma dotato di
una consistenza tanto oggettiva, che misura
e giudica inesorabilmente la nostra soggetti-
vità.
Decidersi per la vita significa, nello stesso
tempo e con lo stesso gesto, giocarsi in pie-
na autonomia e confrontare la propria libertà
e responsabilità con un evento che inesora-
bilmente la supera.
La fede nell'Incarnazione ci spinge a ricono-
scere, nello stesso tempo, un dato teologico
importante: chi accoglie la propria vita con
I'incredibile coraggio di immergersi nel suo
mistero impegnativo e interpellante, si deci-
de, almeno in modo germinale, per I'evento
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di Gesù Cristo, in una confessione anche ec-
clesiale. Accogliendo così il mistero della pro-
pria vita, l'uomo pone un gesto che non è di
ordine intellettuale. Esso investe tutta I'esisten-
za. È come buttarsi tra le braccia sicure della
propria madre, nel momento del pericolo, sa-
pendo che di lei ci si può fidare sempre.

Questo gesto connota una radicale esperien-
za salvifica: è il riconoscimento, non neces-
sariamente tematico, che il Signore della vi-
ta è anche il suo Salvatore, la roccia sicura
a cui ancorare la nostra ricerca di senso e di
fondamento.
Vivere nell'integrazione fede-vita è quindi
crescere nell'accoglienza della vita fino alla
confessione del suo Signore e crescere nella
consapevolezza dell'esperienza salvifica che
questa accoglienza comporta.

3.2. Metodo

Metodo è selezione e orgarizzazione delle ri-
sorse disponibili. Non mi soffermo a segna-
lare quali sono queste risorse.
Indico invece i possibili tracciati organizza-
tivi. Nella loro prospettiva possono essere
collocate le molte risorse di cui disponiamo
nelle nostre comunità ecclesiali.
Nella impossibilità di parlare in modo sen-
sato di Dio all'uomo, come capita spesso og-
gi, dobbiamo collocarci là dove Dio stesso ci
può parlare. Questo spazio esistenziale è rap-
presentato dalla domanda totale sulla vita e

sul senso. Lo chiamo in gergo l'« invocazio-
ne ». Per questo affermo che l'invocazione è

il luogo dell'evangelizzazione.
So che molti giovani vivono oggi lontani da
una vera invocazione.
So pero che la esprimono germinalmente in
molte manifestazioni.
Per questo introduco l'esigenza di un inten-
so processo educativo che, restituendo I'uo-
mo a se stesso, lo apra all'invocazione.
Se il Dio inaccessibile si è fatto Parola, pos-
siamo «parlare» di lui, liberando la forza
promozionale dell'evangelo. Spinto da mol-
te esperienze, sollecito ad una scommessa: se
nell'evangelizzazione rispettiamo la logica
con cui Dio si è fatto Parola, il processo puo
funzionare anche con i giovani d'oggi.

3.2.1. L'invocazione è il luogo
de I I' ev a n gel izza zio ne

Incominciamo a chiarire brevemente la pa-
rola-chiave di questa prima esigenza: che si-
gnifica « invocazione »?

Con questa formula esprimo il livello più in-
tenso di esperienza umana, quello in cui l'uo-
mo si protende verso I'ulteriore da se.

Lo dico con una immagine che mi piace mol-
to. Nel gioco del trapezio, I'atleta si stacca
dalla funicella di sicurezza e si slancia nel
vuoto, disposto a giocare la sua avventura nel
« salto mortale ». Ad un certo punto, proten-
de le sue braccia verso quelle sicure e robu-
ste dell'amico che volteggia a ritmo con lui,
pronto ad afferrarlo.
Il gioco del trapezio assomiglia moltissimo al-
la nostra esistenza quotidiana.
L'esperienza dell'invocazione è il momento
solenne dell'attesa: dopo il «salto mortale»
le due braccia si alzano verso qualcuno ca-
pace di accoglierle, restituendo la vita e la
speranza.
Nel gioco del trapezio, nulla avviene per ca-
so. Tutto e risolto in una esperienza di rischio
calcolato e programmato. Ma la sospensio-
ne tra morte e vita resta: la vita si protende
alla ricerca, carica di speranza, di un soste-
gno capace di far uscire dalla morte.
Questa è I'invocazione: un gesto di vita che
cerca ragioni di vita, perché chi lo pone si sen-
te immerso nella morte.
L'invocazione è il luogo dove ci spalanchia-
mo seriamente sull'attesa. Per questo è il luo-
go privilegiato per l'evangelizzazione.
L'evangelo e la proposta di un progetto glo-
bale di vita cristiana non possono essere rea-
lizzati in forma responsoriale, come fossero
la risposta puntuale alle domande che l'uo-
mo propone. Questo modo di fare tradisce
la forza profetica dell'evangelo e svuota la
responsabilità intelligente dell'uomo. La crisi
di troppi modelli pastorali denuncia I'impra-
ticabilità di questa ipotesi.
Quando affermo che I'invocazione è il luo-
go dell'evangelizzazione, supero il modello
responsoriale, senza pero scivolare nell'ipo-
tesi solo kerigmatica.
L'evangelo risuona come risposta salvifica
solo se ci sono attese e domande nei suoi con-
fronti. Vibra come una proposta affascinante
di vita e di felicità, solo se nel cuore dell'uo-
mo brilla un intenso desiderio di vita e di fe-
licità.
L'evangelo è una risposta strana: anticipa
I'attesa dell'uomo, la sconvolge e la rilancia
in orizzonti nuovi, proprio mentre I'accoglie,
Ìa esige, la sollecita.
Sul piano metodologico dobbiamo assicura-

676



re un confronto tra risposta evangelica e do-
manda dell'uomo, tale da rispettare questa
differente polarità.
L'invocazione è esperienza umana; tutta con-
centrata dalla parte della domanda, esprime
il livello più alto di riconquista della propria
umanità, l'esito a cui dovrebbe condurre ogni
processo di educazione. Nello stesso tempo,
però, I'invocazione è già esperietza di tra-
scendenza. L'uomo che invoca si mostra di-
sposto a consegnare le ragioni più profonde
della sua fame di vita e di felicità, a qualcu-
no fuori da se, che ancora non ha incontra-
to tematicamente, ma che implicitamente ri-
conosce capace di sostenere questa sua do-
manda.
Collocata a questo livello, l' evangelizzazio-
ne accoglie l'espressione più matura dell'esi-
stenza umana e la restituisce al suo protago-
nista con il conforto di dare un nome, mani-
festo e esplicito, al proprio desiderio. Nel no-
me proposto il desiderio viene travolto nel
mare sconfinato dell'amore di Dio. Ci si sco-
pre in tanti a cercare vita e felicità; e ci si sco-
pre in tanti a costatare come il nostro desi-
derio di vita e di felicità è il piccolo segno di
un grande progetto in cui siamo immersi.
L' ev angelizzazione, pronunciata e celebrata
dentro I'invocazione, accoglie I'uomo nella
sua indiscutibile grandezza e lo restituisce a
se stesso, confortato nella sua speranza e con-
solidato nella sua ricerca.
So di aver posto una esigenza metodologica
impegnativa. Molti sono portati a conclude-
re sulla impossibilità di attivare processi di
ev angelizzazione, nell'attuale situazione gio-
vanile e culturale. Troppi giovani se ne stan-
no tranquilli, abbarbicati nella funicella di si-
cvrezza del trapezio; o vogliono rischiare a
titolo solo personale l'avventura del «salto
mortale ».
Che fare?
L'invocazione è così connaturata con I'esi-
stenza di ogni uomo da essere il suo tessuto
costitutivo, I'aria che respira, il cibo che lo
alimenta. L'uomo è uno che invoca.
Molti giovani vivono I'invocazione solo a li-
vello germinale. Sono presi dalle cose; sono
afferrati dalla vita; sono manovrati dalle mil-
le risposte che incontrano. E non si pongo-
no riflessamente nessun'altra domanda, di-
versa da quelle della loro quotidianità spic-
ciola.
Qui, nel loro profondo, in ogni sussulto di
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umanità, c'è una tacita, sofferta, disturbata
domanda di ragioni pii.r grandi, di avventure
più affascinanti, di sensi pitr rassicuranti.
Il rapporto tra le esperienze quotidiane e l'in-
vocazione è quello che lega il piccolo seme
all'albero grande. L'albero è nel piccolo se-
me; anche se lunghi inverni dovranno anco-
ra passare prima che esso si consolidi, fino
a resistere alla tempesta.
Ogni domanda di vita è il piccolo seme, ca-
pace di fiorire in albero grande.
Il cammino dal seme alla pianta e lungo: non
pos siamo af frettarlo attraverso f er tilizzanti
particolari. Lo possiamo però servire, soste-
nere, incoraggiare.
I modi concreti sono tanti.
Tutti però convergono attorno all'unica pro-
spettiva globale: l'educazione. L'educazione
è I'unica via percorribile verso l'invocazione,
è il nome concreto e operativo della « promo-
zione umana» in campo di pastorale giova-
nile.
Chi crede all'educazione sa che solo all'uo-
mo restituito alla coscienza della sua dignità
e alla passione per la sua vita, possiamo an-
nunciare il Signore Gesù, come la risorsa ri-
solutiva del suo desiderio di felicità e di vita,
da invocare e incontrare nella verità e nella
profondità della sua esistenza umana.
L'uomo, spossessato della sua responsabili-
tà, piegato sotto il peso della disperazione o
distrutto nell'oppressione, non può trovare
nel Signore Gesù un principio di rassegnazio-
ne. Chi lo fa, tradisce la profezia dell'evan-
gelo e pone il Dio della vita come concorrente
spietato e geloso alla fame di vita.

3.2.2. L'evangelo per la liberazione
dell'uomo
La seconda indicazione nasce da un disagio
e da una provocazione.
Il disagio proveniva dalla costatazione della
crisi diffusa e insistita di un modello di pa-
storale giovanile a stile antropologico. In li-
nea teorica non ci sono dubbi sul fatto, ri-
cordato sopra, che si può offrire I'evangelo
in modo pertinente solo a colui che ha rag-
giunto il livello dell'invocazione e sul fatto,
pure ricordato, che l'invocazione può essere
raggiunta accogliendo tutte le domande quo-
tidiane dei giovani.
Alla resa dei conti però, chi prende seriamen-
te questo modello si imbarca in un'impresa
dai tempi lunghissimi e corre il rischio reale
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di perdersi presto nell'intricato labirinto delle
esperienze umane. Purtroppo molti operatori
stanno percorrendo le vecchie strade, delusi
dall'impraticabilità di quella per la quale ave-
vano giocato entusiasmo e speranza.
La provocazione mi è nata proprio sul fron-
te opposto. Oggi ci sono movimenti, perso-
ne, esperienze che hanno scelto di fare pasto-
rale attraverso I'offerta, qualche volta per-
sino dura, dell'evangelo in tutta la sua radi-
calità. Questi amici rifiutano la via tortuosa
delle mediazioni educative e si lanciano di-
rettamente nella proposta, fiduciosi sulla sua
forza interpellante.
I risultati ottenuti sembrano confortare la lo-
ro scelta. Non pochi giovani ci stanno: espe-
rimentano una nuova qualità di vita, si ricon-
segnano con entusiasmo al Signore Gesù.
A leggere bene le cose, ci si accorge che an-
che qui i rischi non mancano. Si giunge spes-
so a letture fondamentaliste dell'esperienza
cristiana. Qualche volta riappare quella con-
trapposizione tra Chiesa e mondo che il Con-
cilio aveva definitivamente spento. Ma il di-
sagio resta e la provocazione non si spegne.
Ho I'impressione che il rapporto troppo stret-
to tra domanda di invocazione e evangeliz-
zazione possa catturare la pastorale giovani-
le in un modello responsoriale, espresso in
movimenti cronologici: «prima» l'invocazio-
ne e «poi >>l'evangelizzazione. Vogliamo in-
vece riconoscere la forza di liberazione e di
promozione dell'uomo, racchiusa nella evan-
gelizzazione. Quando è condotta bene, aiuta
I'uomo a crescere in umanità. Lo restituisce
a se stesso. Trasforma l'uomo presuntuoso
e saccente in uomo invocante.
Lo costatiamo tutti i giorni, quando ci incon-
triamo autenticamente con I'evangelo di Ge-
sù. Così è stato Gesù e così ha operato lui.
In questo stile hanno vissuto e hanno opera-
to i grandi testimoni della nostra fede e della
nostra speranza.
Così dovrebbe essere in pastorale giovanile.
Se offriamo I'evangelo in tutta Ia sua espres-
sività salvifica (nell'annuncio, nella celebra-
zione, nell'esperienza di vita ecclesiale), l'uo-
mo è trascinato verso la sua verità: diventa
consegnato all'invocazione, proprio nel mo-
mento in cui avverte che la sua domanda co-
stitutiva è già saturata nell'incontro con il suo
Signore.
Di qui l'esigenza: ritroviamo il coraggio, la
speranza e la gioia di produrre gesti di evan-

gelizzazione, restituendo ad essi la loro cari-
ca interpellante e salvifica.
Non basta pero una evangelizzazione fatta in
qualsiasi modo. Proprio le esperienze che mi
hanno sollecitato a riscoprirne 1'urgenza, di-
cono, dal negativo, la necessità di ripensare
alla radice il processo di evangelizzazione,
perché sia capace di realizzare veramente
quello che gli si riconosce.
Si richiede una evangelizzazione coraggiosa;
ma si richiede il coraggio di una evangeliz-
zazione corretta e sensata, impegnata a dare
vita e responsabilità nel nome del Signore del-
la vita e della libertà.
A questo punto la mia scelta corre sponta-
nea verso un'ipotesi di evangelizzazione sul-
lo stile «narrativo».
In primo luogo, e narrativo quel modello di
comunicazione che è costruito sulla comuni-
cazione, diretta, dell'esperienza di colui che
narra e di coloro a cui si rivolge il racconto.
In questa comunicazione di esperienze,l'arr-
nuncio cristiano viene restituito ad una sua
dimensione qualificante: non è prima di tut-
to un messaggio, ma una esperienza di vita
che si fa messaggio.
Chi racconta sa di essere competente a nar-
rare solo perché è già stato salvato dalla sto-
ria che narra; e questo perché ha ascoltato
questa stessa storia da altre persone. La sua
parola è quindi una testimonianza; la storia
narrata non riguarda solo eventi o persone
del passato, ma anche il narratore e coloro
a cui si rivolge la narrazione. Essa è in qual-
che modo Ia loro storia. Chi narra, lo fa da
uomo salvato, che racconta la sua storia per
coinvolgere altri in questa stessa esperienza.
In secondo luogo, la narrazione si caratteriz-
za per I'intenzione evocativa e autoimplica-
tiva e non semplicemente informativa o di-
mostrativa. La sua struttura linguistica non
è finalizzata a dare delle informazioni, ma
sollecita ad una decisione di vita: è una sto-
ria che spinge alla sequela.
Per questo il diritto alla parola non è riser-
vato solo a coloro che sanno pronunciare
enunciati che descrivono in modo corretto e

preciso quello a cui ci si riferisce. Chi ha vis-
suto una esperienza salvifica, la racconta agli
altri; così facendo produce <<formazione»:
aiuta a vivere e precisa lo stile di vita da as-
sumere per poter far parte gioiosamente del
movimento di coloro che vogliono vivere nel-
I'esperienza salvifica di Gesù di Nazaret.
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In terzo luogo, la narrazione deve possedere
la capacità di produrre cio che annuncia, per
essere segno salvifico. Il racconto si snoda
con un coinvolgimento interpersonale così in-
tenso da vivere nell'oggi quello di cui si fa
memoria. La storia diventa racconto di spe-
ranza.
Così chi narra di Colui che ha dato la vista
ai ciechi e ha fatto camminare gli storpi, fa
i conti con la quotidiana fatica di sanare i cie-
chi e gli storpi di oggi. Anche se annuncia una
liberazione definitiva solo nella casa del Pa-
dre, tenta di anticiparne i segni nella provvi-
sorietà dell'oggi.
Infine, in quarto luogo, la narrazione è nel-
lo stesso tempo memoria e fede, ripresa di un
evento della storia e espressione della fede ap-
passionata del narratore. Nel racconto si in-
trecciano sempre tre storie: quella narrata,
quella del narratore e quella degli ascoltato-
ri. Ripetere un racconto non significa perciò
riprodurre un evento sempre con Ie stesse pa-
role, ma esprimere la storia raccontata den-
tro la propria esperienza e la propria fede.
Come nel testo evangelico, la narrazione
coinvolge nella sua struttura I'evento narra-
to, la vita e la fede della comunità narrante,
i problemi, le attese e le speranze di coloro
a cui il racconto si indirizza. Questo coinvol-
gimento assicura la funzione performativa
della narrazione. Se essa volesse prima di tut-
to dare informazioni corrette, si richiedereb-
be la ripetizione delle stesse parole e la ripro-
duzione dei medesimi particolari. Se invece
il racconto ci chiede una decisione di vita, è
più importante suscitare una forte esperien-
za evocativa e collegare il racconto alla con-
creta esistenza. Parole e particolari po§sono
variare, quando è assicurata la radicale fe-
deltà all'evento narrato, in cui sta la ragione
costitutiva della forza salvifica della narra-
zione.
In forza del coinvolgimento personale del
narratore, la narrazione non e mai una pro-
posta rassegnata o distaccata. Chi narra la
storia di Gesù vuole una scelta di vita: per
Gesù, il Signore della vita o per la decisione,
folle e suicida, di vivere senza di lui.
Per questo I'indifferenza tormenta sempre chi
evangelizza narrando. Egli anticipa nel pic-
colo le cose meravigliose di cui narra, per in-
terpellare più radicalmente e per coinvolge-
re più intensamente.
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PASTORALE GIOVANILE
(bibbia 1)

Menro CIuosa

l. Il «giovane» nell'AT

2. Il giovane e la «famiglia»

3. Il giovane e la <<scuola»

4. Alcune figure giovanili
4.1 . Mosè
4.2. Davide
4.3. Geremia
4.4. Daniele
4.5. Tobia
4.6. Il «giovane>» del Cantico

1. IL «GIOVANE» NELL'AT

Se guardiamo per prima cosa al vocabolario
del|AT, ci accorgiamo che il termine più co-
mune per indicare il giovane è in ebraico il
termine na'ar, che in alcuni contesti può si-
gnificare anche bambino o ragazzo e che la
traduzione greca rende con pais, paidion. Te-
nendo conto di Ger 6,ll e 51,22 si possono
distinguere tre fasi della vita di un uomo:
bambino, adolescente maschio e femmina, e

uomo e donna maturo. Nei libri storici spes-
so il ventesimo anno viene indicato come
quello dell'inizio per fare Ia guerra e per pa-
gare le tasse. Nel libro del Levitico I'età gio-
vanile viene valutata dal punto di vista della
prestazione nel lavoro. Il pieno valore viene
dato a chi hada20 a 60 anni. Anche a Qum-
ran si dice che 20 anni è I'età per passare fra
gli adepti a pieno titolo perché si è in grado
di «conoscere il bene e il male».
Nell',4 7"si mette in risalto labellezza dei gio-
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vani, maschi e femmine, la forza nelle pre-
stazioni belliche. Si dice che la giovinezza è

il tempo della gioia e dell'amore, anche se è

il periodo dell'immaturità e dell'inesperienza.
Come si può ricavare soprattutto dai libri sa-
pienziali, quello che sta a cuore agli adulti nei
confronti dei giovani non è soltanto la cul-
tura profana ma anche e soprattutto la loro
formazione religioso-morale e professionale.
Anche il giovane prende parte alla comunità
del popolo d'Israele che si sente particolar-
mente legata a Iahvè e che nella celebrazio-
ne dell'Alleanza prende pienamente coscienza
della sua appartenenza a Lui come proprie-
tà particolare. Nella conclusione e siglatura
dell'alleanza sinaitica si dice che un gruppo
giovanile, viene usato il termine na'ar/ << gio-
vane)), fa da ministrante con Mosè nella pre-
parazione del sacrificio.
In diversi luoghi dell',4 ?" si vede come i gio-
vani svolgono un ruolo di primo piano: ba-
sti pensare a Giuseppe, a Samuele, a Davide
o ad altri di cui traccero un breve profilo. Dio
sceglie nella sua opera di salvezza molto spes-
so i piccoli, i giovani per realizzarla piena-
mente: « Meglio un giovane povero e intelli-
gente che un re vecchio e stolto, incapace or-
mai di controllarsi. Il giovane puo uscire di
prigione anche se è poveraccio e regnare al
posto del vecchio. Tutta la gente sta dalla par-
te del giovane>> (Qo 4,13-15).
Ma vediamo un po' quali sono gli ambienti
in cui il giovane si forma adulto, membro
qualificato del popolo di Dio.

2. IL GIOVANE E LA «FAMIGLIA»

Il giovane ha nella famiglia il suo primo con-
testo vitale, il luogo primordiale e insostitui-
bile della sua educazione e formazione uma-
na. I libri sapienziali ci offrono delle infor-
mazioni molto preziose sul rapporto educa-
tivo tra genitori-figli come si può desumere
dai libri dell'AT. Tra questi il libro dei Pro-
verbi occupa un posto privilegiato.
Il testo di Pro 1,8-9 lo possiamo ben consi-
derare come il riassunto di tutto il libro o me-
glio la chiave di lettura di questo libro sapien-
ziale, forse poco conosciuto, ma molto im-
portante soprattutto nel campo così difficile
dell'educazione dei giovani.
«Ascolta, figlio mio, i consigli di tuo padre,
non disprezzare gli insegnamenti di tua ma-
dre. I loro insegnamenti ti saranno preziosi

e ti adorneranno come una corona sul capo
e una collana al collo».
Per i sapienti orientali l'educazione è anzi-
tutto un affare dei genitori: da essi i giovani
ricevono istruzione e sapienza.
Si tratta di orientamenti per la vita, non sco-
lastici né religiosi. Essi salgono dal cuore an-
sioso e trepidante di un padre e di una ma-
dre che con amore e dolcezza vogliono orien-
tare i figli per quei momenti in cui saranno
soli nella vita. La paterna invocazione: figlio
mio s'incontra ben 16 volte in Pro 19 (23 vol-
te in tutto il libro) e rivela il carattere peda-
gogico e I'interesse morale di tutto il libro.
Carattere pedagogico che risalta non solo per
il suo colorito umano, ma soprattutto per i
motivi spirituali che s'incontrano ad ogni pas-
so e fanno di questo libro un vero vade me-
cum spiritluale della gioventù che vuole for-
marsi alla vera sapienza. S. Girolamo diceva
aLeta «d'istruire per la vita nei Proverbi>>
la propria figliuola. Pro 7,8-9 è un'esorta-
zione ai giovani a tener conto dell'insegna-
mento dei genitori se vogliono conquistare la
corona della stima e la gloria della virttì.
I giovani che seguiranno gli orientamenti dei
genitori riceveranno la corona di alloro e di
gloria che veniva consegnata a coloro che ri-
sultavano vincitori nelle gare sportive. Il com-
mento più bello a questi due versetti ce lo of-
fre il libro del Sirocide al c. 21,19.21: « Agli
occhi dello stolto l'educazione è come una ca-
tena ai piedi o le manette che si mettono ai
polsi. Invece per chi ha buon senso, essa è

come un gioiello d'oro o come un braccia-
letto attorno ai polsi».
«Il ferro si affila con il fuoco, / I'uomo si
affina nei rapporti con gli altri»» (Pro 27,17).
Le relazioni degli uomini tra di loro è uno dei
maggiori centri d'interesse del libro dei Pro-
verbi. Le relazioni «genitori o educatori-
figli » come ci insegnano anche la moderna
psicologia e pedagogia sono tra le più impor-
tanti esperienze che plasmano Ia personalità.
Gli adolescenti e i giovani hanno come meta
la loro maturità umana, l'acquisto della sa-
pienza o di quella conoscenza della vita che
permette loro di riuscire o di avere successo
nella vita.
Gli educatori li vogliono aiutare nel realiz-
zare questa meta e sono contenti o disperati
a seconda del loro successo o del loro falli-
mento.
Dicono i Proverbi: « Un figlio saggio fa con-
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tento suo padre, un figlio insensato fa dispe-
rare sua madre» (Pro l0,l).I figli riusciti so-
no la felicità dei genitori che vedono in que-
sto il successo della loro opera: << Fa' contenti
tuo padre e tua madre; / da' a tua madre que-
sta soddisfazione» (Pro 23,25).
«Un figlio stolto è dispiacere per il padre,
amarezza per la madre che I'ha generato))
(Pro 17,25).
Le relazioni tra figli e genitori comportano
una serie di atteggiamenti che sono il buon
esempio, i consigli, le ammonizioni, i rimpro-
veri, il rispetto, I'obbedienza, gli insegnamen-
ti paterni. L'istruzione (mftsdr-paidela) com-
prende il rimprovero e qualche volta anche
il castigo. Il lasciarsi educare comporta sem-
pre una certa dose di umiltà docile, senza ar-
rogarrza e superbia.
«Chi rifiuta la correzione disprezza la pro-
pria vita (nefesh), chi ascolta il rimprovero
acquista senno (/aA)» (Pro 15,32).
Sia nella formazione morale (l'educazione)
che in quella intellettuale (l'istruzione) il me-
todo usato è sempre lo stesso.
« Gli insegnamenti (dei genitori) saranno per
te un faro luminoso, i loro consigli ti faran-
no sapere come comportarti, i loro richiami
ti aiuteranno a vivere da saggio » (Pro 6,23).
La riflessione teologica ha trasferito in Dio
la stessa metodologia pedagogica che i geni-
tori e i maestri usano con i figli o alunni.
« È in Dio che si fonda I'autorità », quindi il
modo ideale di esercitarla.
Il testo di Pro 3,11-12 ne è la sintesi: «Figlio
mio, accetta f istruzione del Signore (mfrsar
Iahvè - paideia Kyriou) e non stancarti dei
suoi avvertimenti. Il Signore corregge Qtai-
déuei) quelli che ama come un padre i figli
più cari ».

3. IL GIOVANE E LA «SCUOLA»

Forse già ai tempi di Salomone esisteva una
prima scuola ebraica per preparare i futuri
lunzionari e i diplomatici. Lo studente era un
adolescente che iniziava la sua scuola a l2 o
a 14 anni e durava fino all'età adulta (circa
i vent'anni). In un testo del II sec. a.C. pro-
prio del Siracide c'è un invito ad andare a
scuola: «Venite a me, voi che avete bisogno
di istruirvi, venite a stabilirvi nella mia scuo-
la» (Slr 51,23). Nel testo ebraico del Siraci-
de la scuola è chiamata: bèth midrdsh (casa
dello studio). Da Pro 1,20-22 sappiamo che
forse la scuola si faceva alle porte della cit-
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tà, all'aperto: « Per le strade e sulle piazze la
Sapienza lancia i suoi appelli; dall'alto delle
mura e alla porta della città essa chiama e

proclama... ». Ma essa poteva svolgersi an-
che in edifici a ciò preparati come apprendia-
mo da 2 Re 6,1-2: « Un giorno, i profeti del
gruppo dissero a Eliseo: "L'ambiente in cui
ci riuniamo con te è troppo piccolo per tutti
noi. Lasciaci andare al fiume Giordano; ci
procureremo un tronco per uno e poi costrui-
remo qui un locale adatto a riunirci". "An-
date pure, rispose Eliseo"». Il maestro era
chiamato moreh (istruttore), come si chiama
ancora oggi in Israele, o melammed (inse'
gnante) (Pro 5,13). Era definito il padre, il
sapiente anche se questo termine ha un signi-
ficato molto ampio. Il professore oltre ad es-
sere pagato dal re poteva esserlo anche dagli
stessi studenti come sembra insinuare Pro
4,7: <<La cosa più importante è diventare sa-
piente; acquista Ia sapienza, anche a costo di
vendere quel che hai».
Sui metodi non sappiamo molto: si leggeva
ad alta voce per imparare a memoria, « si scri-
veva sulla tavoletta del cuore » (Pro 3 ,3; 1 ,3).
Le materie o i contenuti dell'insegnamento
ci sono indicati in lRe 5,10-13, ma tutti era-
no orientati all'apprendimento della sapien-
za ossia di quella saggezza pratica che dove-
va aiutare a cavarsela nelle situazioni piit dif-
ficili dell'esistenza umana.
Specie i Proverbi erano forse un manuale sco-
lastico in cui i giovani si esercitavano come
su un'antologia di sentenze su cui riflettere
e discutere poi con i maestri. In questi testi,
come vedremo, ci sono allusioni a diversi te-
mi che riguardavano l'educazione deiragaz-
zi e delle ragazze (Pro 31,10-31). Ma oltre i
Proverbi anche il Siracide era un libro per la
scuola. Ben Sira era un professionista del II
sec. a.C. e il suo libro sembra un testo scola-
stico o una dispensa messa insieme in parec-
chi anni di insegnamento: così si spiega in
parte la mancanza di unità tra le varie parti.
Leggendo questi due libri e gli altri libri sa-
pienziali si deve tener conto di questo ambien-
te sociale scolastico in cui essi venivano usati.
La definizione pitr chiara dello scriba-
professore ce la dà lo stesso Ben Sira. Egli
è l'uomo «che nelle riunioni ha grande re-
sponsabilità >), colui che « è chiamato a far da
giudice»; capisce «le decisioni del tribuna-
Ie »; è capace « di educare e di giudicare »; fa
fruttare «l'istruzione e il diritto»; compare
«tra gli autori dei proverbi».
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«Egli studia la sapienza degli scrittori anti-
chi e dedica il tempo libero allo studio delle
profezie; egli raccoglie i racconti di uomini
famosi e penetra nelle sottigliezze delle pa-
rabole, studia il significato profondo dei pro-
verbi e per tutta la vita riflette sugli enigmi
delle parabole. E a servizio di persone impor-
tanti, è ricevuto anche dai capi di stato; va
in missione in paesi stranieri e conosce per
esperienza il bene e il male degli uomini ». Lo
stesso Ben Sira ama presentarsi come s6fer-
scriba. E un maestro e nient'altro che un
maestro (cf Sir 38,24-39,l1): è questo il cul-
mine della sua carriera.
Forse col suo metodo teorico e nello stesso
tempo esortativo egli intendeva portare i gio-
vani ad una presa di coscienza della propria
vita interiore. Questo metodo didattico con-
sisteva nel dialogo a due (maestro-allievo) o
nell'autodialogo. Forse nel metodo si sente
l'influsso della scuola greca.
Nel mondo greco una paideia senza dialogo
è impensabile.
Nuovo è pero lo slondo formativo. È una ve-
ra personalità a cui sta a cuore la formazio-
ne dei giovani che egli vuole raggiungere non
solo con lo studio delle memorie dei padri ma
anche con i modelli delle scuole greche. Egli
mostra di stimare sia la letteratura scritta che
I'insegnamento orale dei maestri e la tradi-
zione popolare:
« Non disprezzare quel che raccontano le per-
sone sagge, comportati invece come ti sug-
geriscono loro: riceverai così un'educazione
valida e potrai svolgere mansioni importanti
anche tra i grandi. Sta' attento a quel che rac-
contano, perché essi l'hanno già imparato dai
loro padri. Ti insegneranno a ragionare e a
dire a tempo giusto il tuo parere » (Sir 8,8-9).
La tradizione è il frutto del buon senso del
popolo che la produce, perciò egli la racco-
manda ai giovani come la migliore garanzia
contro le tentazioni di novità. Composta di
detti, proverbi, racconti serviva a completa-
re l'insegnamento dei libri sacri. L'alunno
I'apprendeva a scuola e I'approfondiva con
la meditazione e la preghiera e si rendeva poi
idoneo a trasmetterla agli altri. I maestri più
validi vi aggiungevano qualcosa di proprio e

l'arricchivano con la propria esperienza.
Scrittura e Tradizione sono i frutti migliori
di questa sapienza. Il Siracide ha voluto far
questo, offrire questo insegnamento vivifica-
to e arricchito con la sua esperienza, il suo
buon senso. Ha fatto, come ha scritto molto

opportunamente il Dubarle « l'inventario di
una eredità».
Il grande elogio dello scriba-maestro (Sir
38,24-39,11) sembra il suo autoritratto:
«Vari popoli parleranno della sua sapienza
e si riuniranno per fare il suo elogio» (Sir
39, l0).
Il Siracide moltiplica i suoi consigli ai giova-
ni: li invita a saper dominare i propri deside-
ri (Sir 18,30-19,3). Questa disciplina del de-
siderio inizia con l'invito: « figlio mio! ». Un
invito alla temperanza, al buon uso del da-
naro, al controllo nell'uso del vino e delle
donne. Egli consiglia ai giovani a contenere
i desideri carnali. ln Sir 6,2-4vtene raccoman-
dato il dominio delle passioni. Li esorta inol-
tre a dominare la vanità e la curiosità (Sir
3,1'7-24). Questo testo inizia con I'invito ad
avere il senso dei propri limiti. È un'elogio
dell'umiltà articolato in tre momenti:

- il Signore è glorificato dagli umili
(3,17 -20);

- al saggio basta lo studio della legge
(3,21-23);

- le idee sbagliate portano fuori strada.
Il Siracide raccomanda ai giovani di mostrar-
si studiosi. Il testo di Sir 3,25-29 è un invito
alla meditazione che è la forza di chi pratica
la sapienza. Il giovane ben formato per que-
sto maestro che è Cesù figlio di Sira è:

- paziente: 1,22-24;

- compassionevole verso gli altri: 7,11.32;

- ed è amico di chi soffre.
Però il dominio di se stessi che il Siracide rac-
comanda così spesso ai giovani non coincide
con un ripiegarsi su se stessi e con un rinun-
ciare alla propria personalità, perché:

- il giovane deve coltivare il proprio impe-
gno critico (4,20-31;20,22-23): « Conserva la
tua indipendenza di fronte agli stupidi, non
lasciarti influenzare da chi ha il potere» (Sir
20,27);

- tra un falso pudore e l'essere sfrontati c'è
una giusta via di mezzo (41 ,14-42,8);

- non bisogna essere ambiziosi: 7,4-7;

- occorre restar fermi nei propositi e atten-
ti a come si parla: 5,9-13;

- è necessario avere saggezza e coerenza;
33,4-6;

- è meglio prima riflettere bene e poi deci-
dere:22,16-18.
Nella vita nulla vale di piir di un buon consi-
glio: «Prima di fare qualcosa, parlane con
altri e prima di prendere una decisione pen-
saci su» (Sir 37,16).
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Ma molte volte vale di più la propria convin-
zione, o il consiglio dell'Altissimo che guida
sulla strada giusta: Sir 37,7-15. E il vertice
della sapienza o il suo fine ultimo: saper fa-
re a meno di aiuti esterni ! Saper ascoltare ma
anche saper tacere. Chi è saggio coltiva I'ar-
te di parlare nel silenzio: Slr 37,16-18. Chi
non sa chiudere la propria bocca ignora I'abc
della sapienza: Sir 23,7.12-14: «Figli miei,
imparate a misurare le parole, perché chi sa

controllarsi non sarà colto in fallo».
Nel dare questi consigli ai giovani il Siracide
si ispira al libro dei Proverbi e in certo senso
lo attualizza insegnandoci un metodo per co-
me accostarci alla Bibbia anche nella pasto-
rale dei giovani: riprendere la parola delle
Scritture per renderla comprensibile agli uo-
mini di oggi, ai giovani, rendendola attuale.
Sono orientamenti che vengono dai libri sa-
pienziali che sono una scuola di sapienza e

di formazione umana. Ma 1'AT ci offre an-
che alcuni tipi di giovani che, con il loro com-
portamento e con la loro vita, hanno qual-
cosa da insegnare ancora oggi. Presentiamo-
ne qualcuno.

4. ALCUNE FIGURE GIOVANILI

4.1. Mosè

L'episodio di cui parla Es 2,ll-15: quando
Mose vedendo un egiziano colpire un ebreo,
«uno dei suoi fratelli», lo uccide ed è quindi
costretto a fuggire nel paese di Madian si può
porre nella sua età giovanile. Mosè prende co-
scienza della sua identità, dell'ingiustizia e

dell'oppressione del suo popolo e nasce in lui
il desiderio di diventare il liberatore dei suoi
fratelli. Passeranno molti anni di preparazio-
ne prima che con l'aiuto di Dio possa realiz-
zare questo suo desiderio.

4.2. Davide

La Bibbia dedica molto spazio alla descrizio-
ne dell'attività giovanile di Davide: da quan-
do viene scelto tra i figli di Iesse da Samue-
le: « Iesse mandò a prenderlo: era giovane e
con un bel colorito, due begli occhi e di pia-
cevole aspetto... » (1 Som 16,12), a quando
manifesta la sua forza nel duello contro Go-
lia: «Tu, gli rispose Davide, vieni contro di
me con spada, lancia e giavellotto, ma io ven-
go contro di te nel nome del Signore degli
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eserciti, il Dio delle schiere di Israele che tu
hai insultato » (l Sam 17,45). E la forza di
Davide, quella stessa che egli aveva descritta
a Saul presentandosi con le parole: «Quan-
do ero a guardia del gregge di mio padre, ve-
niva a volte un leone o un orso a portar via
una pecora. Allora io lo inseguivo, lo colpi-
vo e gli strappavo la preda di bocca. Se poi
cercava di attaccarmi lo afferravo per i peli
della gola e lo uccidevo >> (l Sam 11 ,34-35).
Ma anche lorza di Dio donata a Davide per
un servizio a favore del suo popolo. E bello
ricordare accanto a Davide il suo amico Gio-
nata, figlio di Saul. Un altro giovane forte
e coraggioso che sa però interpretare la sua
forza come strumento al servizio di Dio per
il bene del suo popolo. La Bibbia descrive con
tratti molto belli (1 Sam 18,l-3) questa ami-
cizia generosa mostrando come la giovinez-
za oltre ad essere I'età della forza è anche I'età
dell'amicizia, dei rapporti leali e disinteres-
sati tra giovani capaci di costruire grandi ami-
cizie.

4.3. Geremia

La Bibbia presenta la vocazione di Geremia
come quella di una persona chiamata da Dio
in età giovanile. Benché forse la risposta di
Geremia a Dio che lo chiama; « Signore mio
Dio, come farò? Vedi che sono ancora trop-
po giovane per presentarmi a parlare>» (Ger
1,6) si riferisca alla sua incapacità nel parla-
re per poter fare il profeta, e siccome l'età
minima per parlare in pubblico si aggirava
sui trent'anni, doveva essere più giovane.
Poiché la sapienza viene con I'esperienza e

quindi con I'età, la giovinezza sembra l'epo-
ca meno adatta per dire cose sagge e quindi
per poter essere ascoltati e fare i profeti. Ma
la stessa S. Scrittura ricorda che ci possono
essere anche strade diverse per giungere alla
sapienza: «So molto più dei miei maestri,
perché medito i tuoi precetti. Sono piir avve-
duto degli anziani, perché osservo i tuoi de-
creti» (Sal 119,99-100). Geremia si vede se-
gnato fin dall'inizio della sua missione dalla
parola di Dio che lo ha sedotto e di cui sa-
ranno improntati i suoi interventi presso il
popolo e che nonostante le difficoltà, le sof-
ferenze e le crisi sarà sempre per lui fonte di
gioia: «Ero affamato delle tue parole, e

quando le trovavo mi sentivo il cuore pieno
di gioia ed ero perfettamente felice, perché
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appartengo a te, Signore, Dio dell'universo »
(Ger 15 ,16). Pare proprio che sia la giovinez-
za, caratterizzata da slancio e entusiasmo I'e-
tà migliore per accogliere con autenticità la
forza della parola di Dio!

4.4. Daniele

L'intervento di Dio che concede al giovane
Daniele la sapienza e la capacità di giudicare
rettamente le cose emerge nel celebre, ben-
ché triste, episodio della casta Susanna di cui
parla I'autore del libro al c. 13. Questa gio-
vane donna, accusata ingiustamente, viene
condannata a morte a causa della corruzio-
ne e per il vizio di alcuni anziani: « Mentre
essa già veniva portata via per essere uccisa,
Dio ispirò la giusta protesta di un giovane,
chiamato Daniele» (Dn 13,45).
Anche in questo episodio la Bibbia mette in
evidenza il giusto rapporto tra giovinezza e

sapienza.
Se Dio dona la sua Parola o il suo Spirito an-
che una persona anagraficamente giovane di-
venta sapiente. Bella la considerazione sa-
pienziale del Deuteroisaia: «Egli dà energia
a chi è affaticato e rende forte il debole. Per-
fino i giovani si stancano, anche i più forti
vacillano e cadono; ma tutti quelli che con-
fidano nel Signore ricevono forze sempre
nuove: camminano senza affannarsi, corro-
no senza stancarsi, volano con ali di aquila »
(Is 40,29-31).

4.5. Tobia

Nel libro di Tobia troviamo la figura di que-
sto autentico israelita, il vero credente, il giu-
sto che rimane fedele a Dio in ogni circostan-
za buona e cattiva della sua vita, fedele alle
sue pratiche religiose: I'osservanza della pu-
rità legale, Ia preghiera, la castità, le opere
di misericordia, in particolare l'elemosina, Ia
pietà verso i morti... Un padre che inculca
queste virtù non solo con le parole ma soprat-
tutto con la testimonianza della vita a suo
figlio Tobit in cui ogni genitore e ogni
educatore potrebbe vedere un ideale a cui
aspirare.
Tobit, un modello di sapienza giovanile: la
lettura di questo libretto può dare anche alle
generazioni attuali una impronta precisa e in-
delebile.

4.6. ll « gioyane )) del Cantico

La portata educativa e pastorale del Cantico
dei Cantici cade su un punto essenziale del-
l'esistenza: I'amore umano.
Attraverso la lettura di questo libro ogni gio-
vane ebreo poteva scoprire la sua profonda
umanità, Ie sue più legittime tendenze, le sue
aspirazioni, senza estraniarsi dalla storia del
suo popolo, dal rapporto col Dio dei padri.
Nella tradizione biblica il desiderio, la gioia,
il piacere, l'attrattiva amorosa, il reciproco
possesso dell'uomo e della donna sono valo-
ri positivi, rispondono a un ordinamento
«buono>> stabilito dal Creatore.
Questo libro segna il recupero della donna,
della vita affettiva e del matrimonio, visto
non più come contratto ma come una « co-
munione di amore e di vita». Il Cantico è l'i-
dealizzazione della coppia umana. L'essere
« una sola carne )), che gli sposi sono chiamati
a realizzare viene celebrato con tutta I'enfa-
si e I'emozione di due cuori giovanili. Il Can-
tico pone l'amore nuziale in tutti i suoi aspetti
anche sensibili in una luce di ottimismo. La
lettura di questo libro era destinata a un pro-
fondo affinamento dell'animo giovanile e ad
aprirlo a una convivenza familiare straordi-
naria. È lo stesso ideale proposto nel libro di
Tobia.

Concludendo, vorrei ricordare poi quel che
dice Giovanni nella prima lettera: « Ho scritto
a voi, giovani: voi siete forti, e la parola di
Dio dimora in voi, e avete vinto il maligno »
(l Gv 2,14).
La Bibbia non ci offre una definizione di gio-
vane ma ci parla di figure di giovani; ne ab-
biamo esaminato alcune, che ci fanno pen-
sare a qualche caratteristica di questa età pre-
ziosa.
La « forza », è un elemento positivo se viene
visto nell'ambito del progetto di Dio e diventa
strumento di riuscita, la generosità e il disin-
teresse, la sapienza precoce, sono doni di Dio
che permette alla giovinezza di essere un'e-
poca di entusiasmo e di saggezza.
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3. La cura cristiana dei giovani
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1. ESISTE ANZITUTTO
UNA PASTORALE GIOVANILE
NEL NT?

Chiaramente la domanda riguarda Ia possi-
bilità di una documentazione esplicita e chia-
ra. Si può rispondere che ci sono concessi dei
cenni che radunati nel quadro globale della
pastorale delle prime comunità cristiane per-
mettono di intuire l'inizio di una traiettoria,
che avrà come suo traguardo le nostre ela-
borate trattazioni di pastorale giovanile.

Quindi senza pretendere una sistematicità che
è solo posteriore, e accettando il quadro
socio-culturale dell'epoca (concezione pa-
triarcalistica ed adultista della società) è bi-
blicamente fondato parlare di un'attenzione
mirata, di una cura dell'elemento giovanile
fin dai primi tempi cristiani.
Ovviamente nell'intento del nostro studio
non sta solo il rilevare la presenza della figu-
ra giovanile nelle comunità, ma anche, per
quanto è possibile, individuare il tipo di rap-
porto che si aveva nel confronto di essa in
prospettiva cristiana, cioè pastorale-educativa
(C. Brssou, Bibbia e educazione. Contribu-
to storico-critico ad una teologia dell'educa-
zione, LAS, Roma 1981).

2. IL MINORE NEL NT

Il mondo biblico è letteralmente popolato di
bambini, ragazzi, giovani. Nel NII'età gio-
vanile si presenta sotto termini per lo più si-
nonimi di nean[as, neaniskos, nedteroi, néos
(cf At7,58;20,9;23,17; Mt 19,20.22..., I Pt
5,5; Tt2,q.È difficile precisare I'età. Più che
un criterio cronologico nell'ambiente bibli-
co vale il criterio sociale del potere e della re-
sponsabilità, per cui giovinezza è sinonimo
di immaturità non solo psicologica, ma an-
che civile. Il giovane vale per quello che po-
trà essere, piuttosto che per quello che è.
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Non ridurremo però in termini mercantilistici
questo rapporto tra figura giovanile e futu-
ro del popolo di Dio, giacché come è tipico
della Bibbia, vi si inserisce la lettura di fede,
secondo cui il giovane è in se stesso prova che
la « benedizione » della vita continua e con ciò
la grande eredità umana e religiosa iscritta
nell'alleanza (cf le catechesi eziologiche,
Es 12,24s; 13,8s; Dl 6,20s...). In quest'otti-
ca la figura del minore sia nell',4 I che nel NZ
assurge a simbolo oggettivo della fedeltà di
Dio alla sua promessa, per cui i giovani, rom-
pendo significativamente gli schemi di cultura
che li vuole sottomessi, nelle mani di Dio di-
ventano protagonisti della storia della salvez-
za: Giuseppe, Samuele, Davide, lo stesso Ge-
sù, colui che non ha ancora « cinquant'anni »,

e che pure ha «visto Abramo» (Gv 8,57) e

fin da bambino suscita stupore, domanda,
meditazione (Lc 2,51-52), e addirittura pro-
pone un bambino, un piccolo, come model-
Io di candidato del Regno (Mc 10,13s).
Nel concreto della storia, lo stqtus giovanile
è caratterizzato con tratti che indicano una
visione ben realistico, nutrita alla scuola del-
I'esperienza, in base alla quale certamente si

sarà mosso I'intervento pastorale educativo
nei loro confronti. Si riconosce così la fran-
chezza quasi orgogliosa del giovane ricco (Mt
l9,20ss), la br'uciante esperienza di male e di
conversione del giovane prodigo (Zc I 5, I I s),

la curiosità che ha del temerario del giovane
del Getsemani (Mc 14,51). Giovani sono
quelli chiamati a seppellire Anania e Saffira
(At 5,6). Nella sua prima lettera Giovanni ri-
corda come virtu giovanile il coraggio della
lotta contro il male (2,13s), mentre 2 Tm 2,22
ammonisce dalle ephitym{ai neoterikoi, os-
sia passioni che avvolgono l'età giovanile, as-

sai probabilmente di tipo erotico. E d'altra
parte Paolo, sempre secondo le Lettere Pa-
storali, invita a non disprezzare la «giovinez-
za>> di Timoteo (1 Tm 4,12).
La figura della donna giovane è ancor meno
presente, secondo i canoni tra l'altro della
cultura di ambiente. Colpisce quindi che Gesù
si interessi della figlia dodicenne dell'arcisi-
nagogo risuscitandola (Mc 5,39s). Paolo pur
dovendo condividere moduli culturali del suo
tempo, riconosce alla donna pieno diritto di
appartenenza alla comunità (Gal 3,28) e nel'
le prime comunità appaiono gruppi di gio-
vani donne (Tt2,4\. Esse dovevano avere un
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qualche ruolo nella Chiesa di Corinto, comu-
nità giovane e fatta di elementi anche giova-
nili, come le «vergini» di I Cor 7.

3. LA CURA CRISTIANA
DEI GIOVANI

Che ci sia stata lo si può tranquillamente in-
ferire dal fatto che il servizio pastorale dei
fedeli nelle prime comunità era così attento
ed articolato che non poteva mancare, anche
per interessi di sopravvivenza e di continuità
del gruppo, oltreché per piir alte ragioni del-
la fede, la cura cristiana di quei fedeli che so-
no gli immaturi. Sempre dall'ascolto dei te-
sti, si possono arguire due livelli di atten-
zione.
Un primo livello riguarda I'educszione cri-
stiana, soprattutto in famiglia, in piena con-
tinuità con la tradizione biblica (di cui i sa-
pienziali sono portavoce espressiva). Lo evi-
denziano molto bene le tavole domestiche
(Col3,18-4,1; Ef 5,22-6,9; I Pt 2,13-3,7),
secondo cui i genitori sono responsabili pri-
mari dell'educazione dei figli (cf Eb 12,7.10;
Tt 1,6; I Tm 2,151'3,4;5,4.10; 2 Tm 3,15).
Un vigoroso ed emblematico passo stain Ef
6,1-4, con una densa e innovativa afferma-
zione, secondo cui i «padri» cristiani devo-
no allevare i figli nella «paideia del Signo-
re». Il cui significato rigorosamente esplici-
tato non conclude all'invenzione di chissà
quali metodologie educative (in questo il ,A/I
è debitore della tradizione semitica, ma an-
che ellenistica, v. le Pastorali), bensì ancor
più profondamente rivela la grazia e il com-
pito di assumere motivazioni e uno stile nuo-
vo di amore, cose tutte che provengono dal
Kyrios, da Gesù Cristo Signore, redentore an-
che dell'educazione (C. Brssorr, Bibbio e edu-
cazione, 226-251).
Ad un livello ulteriore, si può arguire una cu-
ra che va oltre I'educazione cristiana in fa-
miglia, un più marcato contatto con quella
che chiamiamo oggi pastorale giovonile, com-
prendente quindi un servizio di annuncio, di
preghiera e di formazione dell'elemento gio-
vanile all'interno della comunità. C. Spicq si
pone la domanda se nelle prime comunità cri-
stiane siano esistite forme associazionistiche
giovanili come nel mondo greco, data la mas-
sa dei primi convertiti che doveva essere im-
ponente (cf At 5,12;6,7). Con eruditi riferi-
menti sia all'ambiente pagano che a quello

biblico, segnatamente a Qumran, l'A. ana-
lizza questi passi del NT: At 5,6.10; I Pt 5,5i
I Tm 5,1-2; Tt 2,6; I Gv 2,13-14. E conclu-
de che «nessuno dei nostri testi, giuridico o
meno, è assimilabile a qualche costituzione
o codice della Chiesa (...). In ciascun testo
i giovani sono delle individualità distinte che
soltanto i destinatari hanno compreso; però
non erano delle astrazioni, né unicamente uo-
mini di una determinata età, né tanto meno
categorizzazioni di sviluppo spirituale (...).
Essi contano nella vita comune dei cristiani
come una categoria importante» (cf C. Brs-
sorr, Bibbia e educazione, 342-343).
Nel quadro di questo stato giovanile, che af-
fiorerebbe soprattutto nelle comunità di
1 Giovanni e Pastorali, si potrebbe arguire
quanto menola plausibilità di un servizio pa-
storale specifico.
Un esperto come W. Jentsch lo vede attesta-
to in I Tm 5,1-2, Tt 2,6, I Gv 2,13-14. L'in-
treccio di norma pedagogica e di motivazio-
ne teologica è in essi chiaro.
Lapardclesis fraterna di I Tm 5,1-2, mentre
richiama la funzione promozionale dell'amo-
re e della fraternità, secondo anche le usan-
ze educative del tempo, rimanda però ultima-
mente - in quanto paraclesis - al precetto
dell'amore cristiano (Gv 13,35; I Gv 3,10-
l8), e con il cenno esplicito alla purezza si dif-
ferenzia nettamente dalle pratiche di ambien-
te e le contrasta.
La lotta e la vittoria contro il diavolo (tenta-
zioni di ordine sessuale?) stanno al centro di
1 Gv 2,13-14 (v. pure Tt 2,6-8). L'invito alla
lotta con una forte carica di incoraggiamen-
to sono propri di un discorso ai giovani. Ma
è pure detto che è una vittoria che proviene
dalla Parola di Dio che agisce nel giovane cri-
stiano (v. 14).
ln Tt 2,6s appare una catechesi sagacemente
intesa secondo classi diverse, tra cui i giova-
ni. Ad essi Tito raccomanda di essere riser-
vati (sofronein), tipica qualità morale della
paideia greca, di cui Tito stesso deve farsi
modello. Ma, come appare dal v. 10, tale
ascesi ha bisogno della grazia che modera una
natura vivace, passionale (cf 2 Tm 2,22).

4. CONCLUSIONE

Tirando le somme si puo dire che all'epoca
del NZè consentito constatare ben poche at-
trezzatùre di annuncio e di cura pastorale ver-
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so la gioventù. Rimane da richiamarsi a quel-
la che possiamo definire pastorale di conte-
sto in cui certamente anche i minori furono
coinvolti. E difficite respingere un'afferma-
zione globale come questa del già citato W.
JrNrrscH: « La compattezza dell'oikos cristia-
no, la partecipazione alla liturgia cristiana,
il vedere e I'ascoltare quanto era riguardan-
te la dottrina cristiana, il canto corale degli
inni, la preghiera comune, tutto questo era
occasione che aiutava il giovane cristiano a
progredire nell'evangelo dei padri. Non pos-
siamo dimostrare ciò in dettaglio, ma tutto
parla a favore di questo indirizzo>>.
In sintesi e in termini più universali, l'appel-
larsi alla paideia del Kyrios incorporando i
giovani nella vita della comunità attraverso
la vita con e nella comunità deve essere con-
siderata come I'intenzione fondamentale ed
insieme la prassi pedagogico religiosa del pe-
riodo del N7. Il che per una pastorale gio-
vanile esplicita ed articolata che sarà dei tem-
pi posteriori rimane una eredità ed insieme
una consegna indiscutibile e permanente.

PASTORALE GIOVANILE
(modelli)

Rrccan»o ToNsrrr

1. La categoria descrittiva: «modello»

2. Il vissuto ecclesiale attuale attraverso modelli

2.1. Il modello delle forti proposle
2.1.1. Quale uomo
2.1.2. Chi è il cristiano
2. 1.3. Itinerario metodologico
2.2. Il modello dell'oggettivitit
2.2.1. Quale uomo
2.2.2. Chi è il cristiano
2.2.3. Itinerario metodologico
2.3. Il modello della pastorale di <<liberazione»>

2.3.1. Quale uomo
2.3.2. Chi è il cristiano
2.3.3. Itinerario metodologico
2.4. I modelli a prevalenza educativa
2.4. 1. Quale uomo
2.4.2. Chi è il cristiano
2.4.3. Itinerario metodologico
2.5. Modelli a prevalenza kerigmatica
2.5.1. Quale uomo
2.5.2. Chi è il cristiano
2.5.3. Itinerario metodologico
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La pastorale giovanile è un vissuto, concre-
to e quotidiano: I'insieme delle azioni che la
comunità ecclesiale, animata dallo Spirito di
Gesù, compie per realizzare la salvezza di Dio
in situazione giovanile.
La riflessione sulla pastorale giovanile (quel-
la, per intenderci, che ho sviluppato nella vo-
ce Pastorale Giovanile) è I'interpretazione, in
chiave teologica e metodologica, del vissuto.
La prassi resta quindi al centro della preoc-
cupazione di ogni operatore: nella prassi con-
tinua il progetto di salvezza di Dio e dalla
prassi ecclesiale raccoglie suggerimenti per
qualificare e riformulare la sua prassi.

Questo è un dato importante. Oggi pero è

fonte di gravi problemi procedurali, perché
l'attuale vissuto ecclesiale e segnato da un lar-
go e diffuso pluralismo.

1. LA CATEGORIA DESCRITTIVA:
«MODELLO»

In un tempo di pluralismo come è quello in
cui stiamo muovendoci, è facile cedere alla
tentazione di elencare i fatti da recensire uno
dopo I'altro, dal momento che sono davve-
ro diversi.
Presto o tardi però ci si arrende: la fatica è

improba e i risultati sono davvero scarsi. Re-
censita così, la realtà continua a restare mu-
ta, perché troppo frammentata.
Una via piir praticabile è quella delle tipolo-
gie: raccogliere gli elementi piir rilevanti in
uno schema di comodo, per lar risaltare le
linee di tendenza. Con questo metodo riuscia-
mo piir facilmente a dar voce alla realtà, so-
prattutto se le ipotesi interpretative risulta-
no ben motivate.
Un esempio riuscito di tale lettura della real-
tà è il contributo Pastorale Giovanile (pro-
getti). ln esso I'a. ha analizzato, con un ap-
proccio a carattere tipologico, i progetti di
pastorale giovanile presenti nella Chiesa ita-
liana. L'esito è una rassegna interessante di
quello che oggi si sta vivendo.
ln questo contributo, complementare a quello
appena citato, preferisco scegliere la strada
dei « modelli ».
Giocando tra la costatazione di fatti oggetti-
vi e una loro interpretazione soggettiva, ho
puntato I'indice su alcuni tipi concreti di pras-
si pastorale. Sono realizzazioni, come molte
altre. Sono un vissuto di quotidiana costata-
zione; e non una semplice astrazione. Li ho
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selezionati però perché ho avuto I'impressio-
ne che altri operatori di pastorale giovanile
guardino a queste realizzazioni con una cer-
ta attenzione e con un po' di dipendenza. An-
che se non si riconoscono totalmente nei ge-
sti e nelle sigle, questo modo di fare li affa-
scina e li ispira.
In questo senso diventano «modelli»: pro-
getti concreti che funzionano come « ispira-
tori» di altri progetti. Operando così, mi
sembra di poter restare meglio sul terreno del-
la analisi fenomenologica (importante, per
prendere sul serio la funzione di « luogo teo-
logico», riconosciuta al vissuto ecclesiale) e

di individuare, nello stesso tempo, delle linee
di tendenza, affermate e diffuse.
Ho indentificato cinque modelli. Li descri-
vo citando, spesso alla lettera, documenti di
prima mano.
Tutta l'operazione è però lortemente pregiu-
dicata dalla mia sensibilità. Quando tratto
dati oggettivi (la letteratura prodotta dal mo-
dello) sono costretto infatti a selezionare e a
interpretare, per owi motivi procedurali. Nel
dare le chiavi di lettura e nel mostrare gli esiti,
esprimo pareri molto personali.
Considero soprattutto tre indicatori:

- l'orizzonte antropologico: gli orientamenti
generali in cui si esprime la definizione ope-
rativa di «uomo»;

- Ia dimensione cristiana: gli orientamenti
teologici in cui viene compresa la dimensio-
ne specifica del cristiano;

- la proposta metodologica: quella partico-
lare selezione e organizzazione delle risorse
disponibili che esprime le modalità attraver-
so cui si intende raggiungere I'obiettivo.

2. IL VISSUTO ECCLESIALE
ATTUALE ATTRAVERSO MODELLI

2.1. ll modello delle forti proposte

Il primo modello lo riprendo dagli scritti di
Don L. Giussani, il fondatore di « Comunio-
ne e Liberazione ». Lo chiamo il modello del-
le «forti proposte», perché si caratteri?za
proprio sulla esigenza di testimoniare I'espe-
rienza cristiana in tutta la sua provocante ra-
dicalità.
D. Giussani ha scritto molto. Non è certo fa-
cile condensare in poche righe un pensiero ric-
co e complesso. Ho raccolto solo qualche in-
dicazione, spesso in citazione diretta.

2.1.1. Quale uomo

L'uomo è un essere fondamentalmente inca-
pace di superare la contraddizione tra il suo
desiderio profondo di liberazione (intesa co-
me rapporto nuovo con se stesso, gli altri e

le cose) e i limiti delle sue concrete realizza-
zioni.
Egli trova la sua profonda identità nell'esse-
re amato tenacemente e fedelmente da Dio
in Gesir Cristo. Da questa consapevolezza,
nonostante i propri limiti, l'uomo ritrova la
capacità di accettarsi e di perdonarsi, e risco-
pre la volontà di annunciare, senza complessi,
il significato, la positività e il valore della vi-
ta (RoNze R., Comunione e Liberazione. In-
teryisto a Luigi Giussoni, Milano 1976,103).
Questo orientamento costitutivo, dimensio-
ne del bisogno globale dell'uomo, che si na-
sconde dentro tutti i bisogni particolari, è il
«senso religioso». Spesso è assopito: ha bi-
sogno di essere risvegliato attraverso conti-
nui richiami (GrusseNr L., Il senso religioso,
Milano 197'7, 23).

2.1.2. Chi è il cristiqno
La visione dell'uomo è molto realistica e per
questo risulta aflascinante. E facile dire: e ve-
ro, è proprio così. L'uomo, vive sprofonda-
to nella contraddizione tra i suoi progetti e

le sue realizzazioni. Solo nella salvezza di Dio
che è Gesir Cristo, egli riesce a sanare questa
radicale contraddizione. Per vivere riconci-
liato con se stesso, deve immergersi in Gesir
Cristo.
Dio irrompe nella storia in Cristo per salva-
re l'uomo e la realtà tutta, portandolo alla
conoscenza della « natura piir segreta dell'Es-
sere» (GrusseNr L., 1/ senso religioso, 17).
La fede è adesione all'evento di Gesu Cristo,
colui che pone una salvezza dal respiro esca-
tologico, ma che sirealizza già nell'oggi sto-
rico. Pertanto vivere nella fede in Gesir Cri-
sto comporta l'accettazione di un criterio su-
premo di giudizio di tutto il proprio agire,
nella vita concreta della Chiesa, luogo della
presenza di Cristo e manifestazione nell'og-
gi della sua salvezza (GrussaNr L., Moralità:
memoria e desiderio, Milano 1986, 12).
La presenza salvifica di Cristo sta dentro l'u-
nità dei credenti: nella Chiesa. « La realtà che
salva l'uomo e il mondo sono Cristo e la
Chiesa, di cui l'unità dei credenti (tra loro e

con I'autorità) è espressione suprema e segno
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nella storia» (Rolze R., Comunione e Libe-
razione, 79).
L'annuncio cristiano, per raggiungere il suo
obiettivo, deve avere tre dimensioni: cultu-
rale (ha un contenuto di verità da proporre
e da riconoscere), caritativa (si esprime attra-
verso gesti di amore e di servizio) e missio-
naria (tende a coinvolgere progressivamente
tutti gli uomini).
L'esito del processo di evangelizzazione è l'a-
dulto nella fede: consapevole dell'amore di
Dio in cui vive e impegnato nella sua testi-
monianza.

2.1 .3. Itinersrio metodologico

L'educazione è un processo finalizzato afar
cogliere il significato della realtà totale.
Soggetti della relazione educativa sono gli
adulti, dotati di autorità (genitori, insegnanti,
sacerdoti). Essi hanno la funzione di testimo-
niare la «tradizione>), per aiutare i giovani
a scoprire come la tradizione è capace di da-
re risposte ai loro problemi.
Tra i diversi educatori si richiede la capacità
di continuità e di complementarità. Tra edu-
cando e educatore il rapporto è di «obbedien-
za », come espressione « senza contestazioni
e ribellioni » di un confronto autorevole. Lo
spazio dove si realizza questa relazione è la
comunità.
Perciò alla comunità viene affidato un com-
pito centrale: solo nella Chiesa è possibile in-
contrare e sperimentare quella presenza di
salvezza che ricostruisce la positività e il va-
lore della propria vita.
L'esigenza comunitaria è fortemente motiva-
ta in termini teologici, nel rapporto tra veri-
tà dell'uomo, salvezza in Gesù Cristo, Chie-
sa. Della Chiesa viene però assicurata la di-
mensione esperienziale: I'accento cade sul
gruppo e sul movimento, come luogo dove
la Chiesa si rende più visibile, si intensifica
il riferimento (rispettoso anche se, per forza
di cose, selettivo) verso coloro che sono do-
tati di «autorità» ecclesiale, è intenso il con-
trollo verso l'esterno.
La dimensione esperienziale e culturale, ri-
conosciuta al progetto, tende a creare un con-
fronto serrato con la cultura dominante, at-
traverso processi che assicurano I'integrazio-
ne e la capacità di « prendere le distanze ». Da
questo rapporto trae origine I'attualità e la
significatività del progetto e la sua carica al-
ternativa e critica.
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L'esito, ricercato e assicurato nei testimoni
piir autorevoli, è un cristiano sicuro e batta-
gliero, forte della sua identità e capace di
prendere le distanze, anche in termini opero-
si, da tutto quello che si coglie come diverso
rispetto alle proprie scelte, dentro e fuori la
stessa esperienza ecclesiale.

2.2. ll modello dell'oggettività

Non esistono progetti concreti e documenta-
bili, da citare per descrivere un modo di fare
pastorale giovanile, che mi piace chiamare
dell'« oggettività » perché mette in primo pia-
no Ie esigenze del dover-essere, senza troppi
aggiustamenti. Eppure si tratta di una linea
di tendenza diffusa, affermata e, spesso, rac-
comandata.
Avrei dimenticato una espressione significa-
tiva della prassi ecclesiale italiana se non aves-
si dedicato un po' di spazio allo studio di un
modello del genere.
Ho deciso perciò di rifarmi ad un documen-
to assai interessante, anche per la riconosciu-
ta significatività dei suoi autori. Si tratta del
testo Condizione giovanile e annuncio della
fede, firmato dalla Facoltà Teologia dell'I-
talia Settentrionale. Il libro è uscito r,el 1979;
esprime però preoccupazioni e prospettive an-
cora molto attuali.
Non pochi operatori di pastorale giovanile,
delusi dalle esperienze fatte negli anni del do-
poconcilio, stanno ora ritornando sulle po-
sizioni tradizionali.
Il progetto che studio ha il pregio, indiscus-
so, della chiarezza e della coerenza. Propo-
ne una posizione motivata e attenta. Non puo
essere certamente tacciato di ingenua rico-
struzione delle prassi di un passato ormai su-
perato.
Ho utilizzato il qualificativo « dell'oggettivi-
tà» perché lo trovo capace di esprimere be-
ne le logiche dominanti.

2.2.1 . Quale uomo

L'uomo è un dato oggettivo. Può essere com-
preso e definito in modo preciso e pertinen-
te solo nel progetto di Dio. Solo nella fede
possiamo perciò sapere pienamente chi egli
è, nella sua verità.
Le scienze dell'uomo conoscono molte cose
sull'uomo, ma ncn conoscono «l'uomo».
Ogni uomo è chiamato a collocarsi in que-
sto progetto. Deve conoscerlo e deve ade-
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guarvisi. La sua maturazione e la sua progres-
siva umanizzaziorre sta nell'accettazione e

nella collocazione personale in questo dato
oggettivo, così come viene manifestato per ri-
velazione.
E importante il servizio educativo; ma non
va confuso con la testimonianza della fede.
La distinzione garantirà la gratuità del ser-
vizio educativo e la libertà della fede.

2.2.2. Chi è il cristisno
La Rivelazione va compresa come un riferi-
mento ad «un già accaduto, un già costitui-
to, un già comunicato in termini di verità as-
soluta e totale, cioè Gesir Cristo >> (Condizio-
ne giovanile e annuncio della fede, Brescia
1979, tt2).
La decisione di fede si esprime come atto per-
sonale di adesione sempre più matura alla ve-
rità, in Gesù Cristo e nella Chiesa, nel ritmo
dell'esistenza quotidiana.
Alcune distorsioni deviano da una giusta
comprensione della funzione della fede:

- l'utilizzazione della fede come legittima-
zione sospetta della marginalità e dell'incer-
tezza dei giovani. E un rischio e una tenta-
zione facile: si utilizzano dimensioni della fe-
de per giustificare alcune situazioni psicolo-
giche dell'età giovanile (l'incertezza, la prov-
visorietà, lo stato di ricerca);

- il tentativo di richiedere alla fede una ri-
sposta escatologica a ciò che invece esige so-
lo una sobria risposta antropologica;

- riduzione della fede a semplice interpreta-
zione dell'esperienza. In questo modo la fe-
de viene svuotata della sua funzione norma-
tiva e veritativa.
Positivamente invece bisogna affermare:

- in Gesù Cristo il nucleo fondamentale del-
la fede e della verità sull'uomo: Gesù Cristo
è Ia rivelazione definitiva del progetto di Dio
sull'uomo;

- nella comunità ecclesiale la responsabili-
tà globale e irrinunciabile nei confronti del-
la fede dei giovani: per questo la pastorale
giovanile non può essere delegata ad altri, ma
resta compito centrale e unico della comuni-
tà ecclesiale;

- negli operatori di pastorale la responsabi-
lità di restituire ai giovani un'immagine di cri-
stianesimo consistente e determinato;

- nei processi di iniziazione il compito di fa-
cilitare ai giovani I'accesso alla verità.

2.2.3. Itinerario metodologico

L'uomo maturo è I'adulto. I giovani sono in
una lase di questo processo. Non è corretto
assumere la loro situazione di fragilità e di
marginalità come «valore».
Educazione è il processo antropologico me-
diante il quale la generazione adulta offre la
sua opera per la crescita umana delle nuove
generazioni, e cioè fino alla capacità di agire
consapevolemente e liberamente nell'attuale
contesto sociale e culturale.
Nell'ambito della maturazione della fede,
questo compito spetta unicamente e global-
mente alla comunità ecclesiale. Essa deve ca-
ricarsi di questa funzione. Le nostre comu-
nità non sono spesso all'altezza del compi-
to. Non si puo però accettare I'alibi di una
delega ad altri di una responsabilità che le at-
traversa costitutivamente. Al contrario pro-
prio nella riaffermazione della responsabili-
tà, la comunità trova un principio di conver-
sione. Di conseguenza, ha senso una pasto-
rale giovanile solo come espressione del ser-
vizio preciso e impegnativo dell'unica
comunità ecclesiale. Va invece categorica-
mente rifiutata ogni forma « giovanilistica ».
Due sono i riferimenti obbligati di ogni pro-
cesso pastorale.
In primo luogo, questo modello si caratteriz-
za, come ho già ricordato, per I'insistita sot-
tolineatura della dimensione veritativa dell'e-
sperienza cristiana, contro il troppo esperien-
zialismo che ha segnato la prassi pastorale re-
cente e la diffusa soggettivizzazione dell'at-
tuale situazione giovanile.
Questo recupero è caratterizzato dalla rile-
vanza data al «contenuto» della fede, inte-
so quasi nella sua forma di espressioni dot-
trinali, elaborate e sistematizzate. Viene at-
tivato un continuo confronto critico tra la sa-
pienza dell'uomo e le esigenze della fede, qua-
si per restaurare quelle esigenze a carattere
«apologetico)), troppo frettolosamente ac-
cantonate nel recente passato. I giovani so-
no sollecitati ad apprendere, con pazierza e

fermezza, i contenuti oggettivi della fede nella
loro precisa codificazione linguistica. Si parte
dall'ipotesi che I'educazione ad accogliere e

a comprendere il linguaggio oggettivo della
fede aiuta e sostiene la vita di fede, sotto il
profilo della consapevolezza riflessa e del
confronto con le varie istanze del sapere
umano.
Un secondo elemento è determinato dal ri-
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fiuto nell'educazione alla fede di ogni cam-
mino, troppo all'insegna della gradualità e

della progressività. La scelta è motivata nel-
la distinzione tra « mediazioni » educative e

interventi pastorali. Non si nega la continui-
tà tra i due approcci. Si contesta invece la
scelta di governare il secondo con la logica
del primo. Sembra che un modo di procede-
re più rassegnato possa svuotare il riconosci-
mento di una efficacia immediata e diretta
della salvezza di Dio e dei suoi «mezzi». Il
modello preferisce affermare questa « poten-
za» anche nell'ambito dell'educativo, inve-
ce di aggiustarla con le pretese delle media-
zioni antropologiche.

2.3. ll modello della pastorale
di « liberazione »

Tutti conoscono le vicende della «Teologia
della Liberazione». Al di là delle recenti po-
lemiche, questo nuovo modello teologico ha
orientato uno stile di azione pastorale che dal-
l'America Latina ha ormai preso dimora an-
che nella comunità ecclesiale italiana.
Per molti operatori di pastorale giovanile esso
rappresenta un punto di riferimento e di con-
fronto, significativo e emblematico.
Mi è sembrato importante analizzarlo con
l'attenzione necessaria. Lo considero infatti
un modello, secondo I'accezione ricordata
sopra.
Ho utilizzato come materiale di studio quel-
lo che il CELAM ha prodotto sulla pastora-
le giovanile: diverse pubblicazioni sono con-
fluite in una proposta organica e strutturata
Elementos para un directorio de Pastoral ju-
venil organica (Bogoté 1982).
Una logica percorre tutta la proposta: si rifà
all'ottimismo teologico di Puebla e alla ne-
cessità di responsabilizzare ogni uomo verso
un impegno preciso di liberazione, nel nome
e sull'esperienza suscitata dalla sua fede in
Gesù Cristo.

2.3.1 . Quole uomo
L'uomo è la fondamentale «immagine di
Dio ». Per questo possiede una dignità e una
libertà inalienabile.
Purtroppo è spesso calpestata e devastata, da
ragioni culturali e strutturali.
L'educazione ha il compito di restituire la co-
scienza della dignità e I'esercizio della pro-
pria libertà e responsabilità. Per questo essa
è sempre liberatrice e trasformatrice.
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È impegnata di conseguen za a ùmanizzare e
personalizzare I'uomo, fino a trasformarlo
in un nuovo «agente di cambio». L'uomo in-
fatti raggiungelapienezza della sua matura-
zione quando si sente responsabile degli al-
tri e si impegna per la loro liberazione pro-
gressiva.
Lo stile con cui viene realizzato questo com-
pito non può che essere quello della creativi-
tà e della solidarietà: ricerca e confronto vis-
suti «assieme)), verso progetti collocati oltre
l'esistente.

2.3.2. Chi è il cristiano

Ogni uomo è impegnato nella storia alla co-
struzione di una nuova civiltà, nella logica
dell'amore e della promozione,
Questo è segno e inizio del Regno di Dio.
La fede è illuminazione progressiva di que-
sto processo, sollecitazione verso la sua rea-
lizzazione, assicurazione sul suo esito nella
speranza.

2.3.3. Itinerario metodologico

Soggetto sono adulti e giovani assieme, nel-
la sensibilità e responsabilità che li caratte-
rizza e li distingue.
L'accento è sulla progettualità personale e

sulla prassi storica come luogo concreto in
cui I'uomo realizza se stesso mentre costrui-
sce un mondo nuovo.
La fede viene vissuta come I'interpretazione
e la radicalizzazione di questo impegno pro-
mozionale.
Lo spazio di azione pastorale è quello della
esistenza concreta e quotidiana. Lì si misu-
ra. La dimensione esplicitamente religiosa e
cristiana non viene né rifiutata né vanifica-
ta. Essa chiama con espressioni religiose i fat-
ti della vita quotidiana e i processi di trasfor-
mazione, rivela il loro significato più profon-
do e decisivo, assicura sull'esito dell'impegno
di liberazione.
È dawero importante la preoccupazione di
chiamare eventi e situazioni con il loro vero
nome. Non è una questione di etichette, ma
di realtà. Tutti sanno che le cose si portano
dentro un mistero più grande. Lo chiamia-
mo con i nomi rivelati della nostra esperien-
za credente: presenza di Dio, peccato, salvez-
za, fede. Questa dimensione profonda è im-
mersa però in dati e fatti sperimentabili e ma-
nipolabili, in cui sono in gioco responsabili-
tà precise e concrete. A questo livello, è

indispensabile individuare processi e interven-
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ti: bisogna chiamare le cose con il loro vero
nome, senza mistificazioni.
Se ci si guarda d'attorno con atteggiamento
disponibile, è facile costatare le molte situa-
zioni ingiuste e alienanti. Peccato è prima di
tutto oppressione del fratello. Salvezza è re-
stituzione ad ogni persona della sua libertà.
Presenza di Dio è impegno per la costruzio-
ne qui e ora del suo Regno. Non è possibile
riconoscere nella verità la dimensione profon-
da e rivelata degli eventi, se non impegnan-
dosi a costatare e a trasformare quello che
c'è al livello di immediata percezione.
L'esigenza è di verità. Ha però anche un ca-
rattere'metodologico: troppi credenti sono
costretti a mettere in crisi la loro fede, se non
la vedono coinvolta, al titolo che le compe-
te, in quei processi di trasformazione che or-
mai sentono come irrinunciabili per la coe-
renza con le loro scelte; o, se non hanno an-
cora raggiunto questo indispensabile livello
di maturazione personale, potrebbe risulta-
re cattivo servizio pastorale, addormentarli
in una distrazione che risulta, per forza di co-
se, connivenza con I'oppressione.
Sul piano dell'azione pastorale tutti si ren-
dono conto che la comunità ecclesiale può
svolgere la sua missione, in fedeltà al suo Si-
gnore, solo se essa diventa luogo dove è pos-
sibile sperimentare, almeno nel piccolo, que-
sto impegno di trasformazione e di liberazio-
ne. Così, la scoperta che la dimensione poli-
tica attraversa anche I'azione pastorale, coin-
volge il soggetto stesso della pastorale: lo
sguardo critico e costruttivo si muove conti-
nuamente dall'esterno all'interno della comu-
nità ecclesiale; 1a risonanza politica attraversa
anche i gesti ritenuti abitualmente più « sa-
cri » (eucaristia, Parola di Dio, preghiera...).
Realizzata così la pastorale giovanile possie-
de una intensa carica di coinvolgimento. Di-
venta aggressiva e inquietante. Crea una ge-
rarchia di preoccupazioni e di esigenze, di-
versa da quella tradizionale. Molti problemi
religiosi passano in secondo piano, per far
spazio ad altri, vissuti come più urgenti.
Affiora la consapevolezza che fare educazio-
ne è già, in ultima analisi, fare educazione al-
la fede.

2.4. I modelli a prevalenza educativa

Nell'area ecclesiale italiana, in questi ultimi
anni, si stanno diffondendo esperienze pasto-
rali, impegnate ad assumere seriamente I'im-

pegno educativo. Si parte dall'ipotesi che il
servizio all'uomo, indispensabile per la co-
struzione del Regno di Dio e il consolidamen-
to della sua salvezza, passa oggi attraverso
una intensa attività di promozione educativa.
Sono molti i modelli concreti, disponibili al-
I'attenzione di chi intende studiare questa li-
nea di tendenza. Ne ho privilegiato uno, se-
lezionandolo per la sua diffusione e per I'ab-
bondante letteratura prodotta.
Ho analizzato il Progetto unitario di cqteche-
sl, dell'Agesci (Milano 1983).

2.4.1. Quale uomo

Esiste certamente un progetto normativo sul-
I'uomo: su di esso va misurata ogni perso-
nale progettazione.
Questo progetto è però astratto e generale:
serve solo come orientamento e grande dire-
zione di verifica.
Ogni uomo possiede qualità e capacità par-
ticolari, che hanno bisogno di essere svilup-
pate e curate per dare i frutti propri.
Questo è il progetto personale: da giocare nel-
la irrinunciabile libertà. L'aiuto educativo,
le norme e la legge non rappresentano l'ideale
strutturato in tutti i suoi elementi e irrigidito
in un complesso di formule. Rappresentano
invece la proposta di esperienze concrete per
crescere in autonomia e responsabilità, nella
e verso la libertà.
L'impegno educativo e pastorale e giocato al
servizio della vita.
Per questo sollecita ad amarla, a rallegrarsi
di essa, ad apprezzarne le espressioni di bel-
lezza, ad impegnarsi per costruirla, sostener-
la. Le difficoltà non mancano; e neppure pos-
sono essere ignorate. Non possono però spa-
ventare: sono tutte superabili; vanno consi-
derate « il sale della vita>> (Progetto unitario
di catechesi, Milano 1983, 67).

2.4.2. Chi è il oistiano
Non ci si chiede chi è I'uomo né ci si interro-
ga sul significato della sua vita in astratto.
La domanda è invece posta e risolta dentro
la certezza di essere già immersi nell'amore
di Dio, espresso nella creazione e nel dono
della salvezza. Per questo I'orizzonte antro-
pologico è già all'interno della cultura e tra-
dizione cristiana. L'educazione alla fede si
compie nello svelamento progressivo del si-
gnificato che la vita già possiede e nell'invi-
to esplicito a « giocare nella squadra di Dio »
(Progetto 88-94).
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2.4.3. Itinerario metodologico

La condizione indispensabile per assicurare
la maturazione umana e cristiana dei giova-
ni è data dal rapporto educativo tra « educa-
tore » e giovane, come strumento fondamen-
tale del più vasto processo educativo.
La relazione non è costituita da trasmissio-
ne di messaggi o di verità astratte. È invece
fondata sull'esempio vivo e sofferto: il ragaz-
zo ha bisogno, proprio per imparare a for-
marsi una sua personalità, di guardare ad un
uomo che harealizzato alla sua maniera que-
gli ideali verso i quali anche lui tende e che
accetta di vivere con lui la stessa avventura.
AI centro dell'itinerario sta una scommessa
teologica sulla «vita», compresa come luo-
go in cui il Dio di Gesù si manifesta e in cui
i giovani esprimono la propria decisione per
lui. Come la vita, questa manifestazione cre-
sce e si sviluppa, con progressività e gradua-
lità. Si richiede una presenza, adulta e testi-
moniante, capace di sostenere e orientare
questa crescita: I'educazione e il servizio edu-
cativo.
Lo stile pastorale e molto realistico. Evita i
discorsi e le proposte troppo elevate, giocate
sulle idealità astratte del solo dover-essere.
Preferisce fare proposte, rispettando il pri-
mato dell'esperienza. Si cercano occasioni per
far toccare con mano ai giovani che sono ac-
colti e considerati per quello che sono.
Tutto il processo si svolge dentro una espe-
rienza di fede: è un po' come l'aria che tutti
ci avvolge e di cui viviamo tutti.
Vivere da credenti significa riconoscere que-
sta presenza, tematizzarla e accoglierla come
la ragione decisiva di ogni personale espe-
rienza.

2.5. Modelli a prevalenza kerigmatica

Gli ultimi modelli che intendo studiare, li ho
definiti con una formula generica « a preva-
lenza kerigmatica». Intendo raccogliere sot-
to questa voce quei differenti modelli che ac-
centuano notevolmente la dimensione spiri-
tuale dell'esistenza cristiana e insistono pra-
ticamente sulla sua radicale alterità rispetto
ai ritmi e ai processi della nostra quotidiana
esistenza.
Sono collocati in questa prospettiva, per
esempio, i gruppi carismatici, neocatecume-
nali, quelli del « rinnovamento dello Spirito »,
le diverse esperienze a forte risonanza mona-
stica.
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Tutti sanno che realizzazioni di questo tipo
sono presenti e diffuse nell'area ecclesiale ita-
liana. Rappresentano un dato di notevole
consistenza e offrono un punto di riferimento
significativo per tanti operatori di pastora-
le, anche quando non accettano una dipen-
denza precisa da qualcuno di questi movi-
menti concreti.
Per essere coerente con la scelta di analizza-
re «modelli>>, dovrei studiare una di queste
esperienze.
L'impresa non mi riesce facile, soprattutto
perché i protagonisti di queste esperienze so-
no abbastanza restii a trasferire sulla carta
quello che vivono. Mi mancano quindi do-
cumenti di prima mano, da arralizzare e da
riprodurre. Per forza di cose, sono costretto
ad uscire dalla prospettiva dei modelli e sci-
volare in indicazioni a carattere tipologico.
Li raggruppo perciò in un unico orientamen-
to generale, quasi come un indicatore dentro
una tipologia.
Fatta la scelta, mi sono ritrovato con altri
problemi. Non potevo disporre di documen-
ti di prima mano. Dovevo riandare più a
monte, alle sorgenti ispiratrici della loro
prassi.
A questo livello, il gioco interpretativo si fa
piir rischioso; sicuramente percorre orizzon-
ti molto soggettivi.
Una caratteristica salta immediatamente agli
occhi: I'accentuazione sugli aspetti comuni-
tari dell'esperienza cristiana. La comunità co-
stituisce lo spazio di vita cristiana, fino a di-
ventare quasi la «patria dell'identità>>, in un
tempo di crisi e di anonimato, dove si fa espe-
rienza di una nuova qualità di vita, segnata
intensamente dalla fede, professata e vissuta.
Nel sostegno di questa forte esperienza co-
munitaria. viene superata ogni ipotesi rinun-
ciataria e riduttiva, come può sembrare quella
che affida il primato all'esperienza persona-
le o che accetta tempi e ritmi lunghi e lenti,
a costo di svuotare le esigenze della radicali-
tà evangelica.
Nella comunità, si intende reagire al clima di
pluralismo e di relativismo culturale, che mi-
naccia alla radice I'esistenza credente; e si
riafferma una forte esigenza propositiva.
Questi tratti sono di immediata costatazio-
ne, come dicevo.
A pensarci bene, però, non rappresentano la
qualità specifica di questi modelli. Se li riap-
propriano, con sfumature diverse, anche al-
cuni dei modelli già studiati.
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Mi sono chiesto: dove sta, allora, la caratte-
ristica qualificante di queste esperienze?
Ho I'impressione che esse riportino, sul ter-
reno del vissuto ecclesiale e pastorale, le istan-
ze più mature della cosiddetta «teologia dia-
lettica». Proposta da grandi credenti (come
K. Barth e D. Bonhoeffer), come reazione a
teologie disimpegnate e troppo secolarizza-
te, riaffiora oggi, in un tempo di crisi e di fa-
cili pretese antropocentriche. In questi « mo-
delli» il principio ispiratore è lo stesso che
anima il modo di accedere al mistero di Dio
e dell'uomo, tipici della teologia dialettica.
Dio viene confessato come il totalmente al-
tro, radicalmente lontano dal cammino quo-
tidiano dell'uomo, anche se tutto proteso alla
sua salvezza. L'uomo ritrova la verità di sé,
smarrita nei labirinti della presunzione e del-
I'autosufficienza, quando alza le mani in se-
gno di invocazione, dal profondo del suo pec-
cato. L'uomo è «il peccatore che invoca sal-
vezza>>. Dio è il dono, insperato e sconvol-
gente, di questa salvezza.
L'unico «dialogo» tra Dio e I'uomo è quel-
lo che porta ad invocare e ad accogliere.
Mi ha spinto ad assumere questa ipotesi quel-
lo che ho constatato come il denominatore
comune dei momenti celebrativi ed espressi-
vi, vissuti in questi movimenti: la forte sot-
tolineatura del proprio peccato, quasi a ri-
portare l'uomo alla sua verità contro ogni
ubriacatura di presunzione, l'esperienza di un
dono di salvezza che scende dall'alto e per-
corre strade non programmabili, la festa en-
tusiasta di chi ritrova le ragioni di vita e di
speranza, oltre il proprio peccato confessa-
to, nel dono accolto e celebrato.
Utilizzo perciò alcune indicazioni della « teo-
logia dialettica » per esprimere le dimensioni
antropologiche e teologiche del « modello ».
Per i limiti denunciati, non hanno la pretesa
di descrivere in termini puntuali nessuna con-
creta esperienza.

2.5.1. Quale uomo

Dio è Dio; egli è il totalmente altro, colui che
e nascosto e awolto nel mistero. All'assoluta
e somma superiorità di Dio va contrapposta
l'estrema e infinita inferiorità dell'uomo.
Tra Dio e I'uomo c'è un «crepaccio», una
«regione polare», una <(zona desertica»: non
esiste nessuna possibilità di passaggio (ZarnNr
H., Alle prese con Dio. Lo teologio proteston-
te nel XX secolo, Brescia 1969, 16).

In Gesù Dio si è fatto vicino all'uomo; l'e-
vento è però unico e irripetibile. Nulla ha mo-
dificato della struttura costitutiva.
Emerge una visione pessimistica nei confronti
della cultura e di ogni produzione umana:
« c'è sempre qualcosa di imperfetto, là dove
I'uomo ha costruito i suoi castelli » (Ivi 27).

2.5.2. Chi è il cristiano

La salvezza è tutta dall'alto al basso, da Dio
verso l'uomo. Essa si compie in forza degli
atti posti da Cristo, atti oggettivi e non sog-
gettivi, atti gratuiti e non dovuti.

2.5.3. Itinerario metodologico

Bisogna affermare una netta distinzione tra
il momento educativo e quello pastorale. Vie-
ne rifiutata ogni possibilità di intervenire edu-
cativamente nell'ambito della maturazione e

celebrazione della fede.
È assente ogni esplicita attenzione e preoc-
cupazione educativa.
L'accesso al mistero di Dio è infatti dono che
irrompe nella storia. Basta invocarlo dall'a-
bisso della propria esperienza di peccatori.
Non esistono altre disposizioni educative ca-
paci di facilitarlo.
Le cose da fare sono poche e semplici: mol-
tiplicare i contatti tra il dono irruente di Dio
e la vita dell'uomo. Tutto viene assolto e ri-
solto nel clima, accogliente e pervasivo, del-
la comunità e nel rapporto con I'esperienza
religiosa che al suo interno viene instaurato.

PASTORALE GIOVANILE
(progetti)

Menro DrrpnNo

1. Progetti delle chiese locali
1.1. Il posto del contesto socio-culturale e della

condizione giovanile in particolare
1.2. I giovani, rekrenti dello prassi postorale
1.3. Collocazione del progetto nello pastorole della

comunità cristiana
1.4. L'obiettivo della pastorale giovanile
1.5. I contenuti privilegiati
1.6. Orientamenti metodologici
1.7. Gli itinerari

2. Punti di non ritorno
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I progetti di pastorale giovanile chiaramente
codificati e offerti sul mercato delle propo-
ste sono tanti e diversificati. Da quelli for-
malizzati e continuamente rivisitati, assunti
come modello, presenti negli statuti o nella
pubblicazione corrente di associazioni e mo-
vimenti ecclesiali, ai documenti autorevoli dei
diversi Istituti e Congregazioni religiose che
sollecitano le loro comunità educative alla
progettazione educativo-pastorale, offrendo
loro il quadro globale della progettazione, ai
numerosi progetti esistenti in ogni singola
prassi pastorale rivolta al mondo giovanile,
comprese quelle centrate su interventi specia-
lizzati.
L'intervento intende limitarsi a un'ambito
particolare della progettazione: i progetti dio-
cesani finalizzati a rivisitare e rinnovare la
prassi pastorale verso il mondo giovanile delle
singole Chiese locali.

I. I PROGETTI DELLE CHIESE
LOCALI

Si intende privilegiare la riflessione sui pro-
getti delle chiese locali, perché riconosciamo
che esse sono davvero chiamate ad essere an-
che di fatto il « soggetto » della prassi pasto-
rale e della prassi di pastorale giovanile in
particolare. Questa infatti diviene oggi sem-
pre meno «delegata» a singoli, individui o
gruppi che siano, mentre ritrova sempre più
nella « ecclesialità » la sua caratteristica fon-
damentale.
Le chiese locali stanno compiendo oggi un
notevole sforzo di coinvolgimento progres-
sivo di base, spesso sotto la spinta di gruppi
trainanti, di centro o di periferia, che solle-
citano all'urgenza di un progetto condiviso
di pastorale giovanile.
L'impulso alla progettazione comune deriva
più spesso dalla pressione dell'azione e dei
progetti di movimenti e di associazioni che
tendono a monopolizzare la pastorale giova-
nile delle singole comunità, o dall'esplosio-
ne vivace e movimentata di gruppi presenti
sul territorio, guidati da progetti specifici, la
cui azione richiede coordinamento; tale im-
pulso inoltre nasce dalla presa di coscienza
di una pastorale giovanile finora confinata
negli uffici catachistici diocesani e della crisi
di praticabilità dei progetti di catechesi rivolti
al mondo giovanile. Questo fatto è rivelati-
vo di una crescente riflessione corale intor-
no all'evangelizzazione delle nuove genera-
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zioni, al problema della crisi della trasmis-
sione culturale e alla inadegtatezza sofferta
di una prassi cieca e troppo poco riflessa.
L'analisi che si intende compiere sui proget-
ti diocesani e per diversi motivi condotta su
di un numero ristretto di progetti (una ven-
tina). Cio è ancora dovuto al fatto che I'e-
mergere di una progettazione di pastorale
giovanile è un elemento di novità delle chie-
se locali degli anni ottanta.
L'analisi dei progetti di pastorale giovanile
è praticabile, se non ci si vuole ridurre alla
sintesi, peraltro riduttiva e sempre inadegua-
ta, dei diversi progetti esistenti, attraverso l'u-
tilizzazione di una «griglia» capace di favo-
rire una lettura critica dell'esistente; essa vie-
ne costruita da una batteria più o meno am-
pia di «indicatori» indispensabili per la re-
censione dei progetti. Questi indicatori che
si possono ttilizzare sono: il posto ricono-
sciuto al contesto socio-culturale attuale, in
particolare l'orizzonte culturale di tipo antro-
pologico, educativo e teologico, in cui si col-
loca la riflessione progettuale; la scelta dei re-
ferenti (il mondo adolescianziale-giovanile)
che intende privilegiare all'interno dell'ana-
lisi della condizione giovanile, il rapporto tra
I'azione pastorale della comunità cristiana
nella sua globalità e la prassi specifica di pa-
storale giovanile, l'obiettivo ridefinito in si-
tuazione giovanile e la sua articolazione, i
contenuti privilegiati, gli orientamenti meto-
dologici, lo spazio contemplato per la
verifica-valutazione del processo che si vuo-
le mettere in atto.
Attraverso questo filtro si vuol tentare di leg-
gere la situazione attuale della progettazio-
ne, anche senza dover necessariamente uti-
lizzare tutti gli indicatori sopra elencati.

l.l. Il posto del contesto socio-culturale e

della condizione giovanile in particolare

Il contesto socio-culturale e pastorale risulta
uno degli elementi privilegiati dai progetti. Se
ne dà talora una lettura negativa non sem-
pre aperta e possibilista per un intervento dal
di dentro, o se ne dà più spesso una lettura
molto critica, tesa a mettere in evidenza so-
prattutto i limiti e le carenze: la secolarizza-
zione considerata in termini negativistici piir
che di riconoscimento e valorizzazione del-
I'autonomia, il processo di scristianizzazio-
ne, la caduta di tensione etica, la crisi di va-
lori e di cultura, i problemi della comunica-
zione col mondo giovanile, in particolare la
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distanza istituzionale dei giovani dalla offerta
delle comunità ecclesiali.
La lettura della condizione giovanile propria
delle analisi sociologiche è assunta dentro i
progetti, soprattutto se schiva di fronte ad as-
solutizzazioni e a categorie costringenti e ri-
duttive.
Alcuni progetti recepiscono l'esigenza di ri-
visitare le descrizioni sociologiche da una pro-
spettiva piu ampia e globale, di tipo interdi-
sciplinare e possibilista, propriamente
educativo-pastorale, capace di collocare gli
elementi descrittivi-interpretativi all'interno
di un quadro di progettazione e di interven-
to sulla realtà giovanile.
Minore rilevanza invece viene data nei pro-
getti all'esplicitazione dell'orizzonte culturale
e teologico, e percio il modo di definire I'uo-
mo, la cultura e al suo interno i processi edu-
cativi, la formulazione del quadro teologico
di fondo.
Soprattutto in riferimento a questi indicato-
ri fondamentali i progetti riflettono spesso la
situazione di sincretismo e di frantumazione
degli orizzonti di senso.
Un elemento importante che distingue alcu-
ne progettazioni è la loro piir o meno esplici-
ta collocazione all'interno di un determina-
to orizzonte culturale, accompagnata dallo
sforzo di una coerente interpretazione al suo
interno del quadro teologico e di quello edu-
cativo.

1.2. I giovani, referenti
della prassi pastorale

I giovani intesi come referenti della propo-
sta che il progetto intende raggiungere, sono
definiti in modo vario: in taluni progetti vie-
ne giocata una suddivisione in categorie co-
struite in base alla domanda educativa e a de-
terminati bisogni giovanili (per esempio i gio-
vani « in difficoltà »; quelli « lontani » da una
identificazione con la comunità ecclesiale, ma
portatori di una domanda di senso; quelli
«appartenenti»); ciascuna di queste catego-
rie poi è collegata con una precisa definizio-
ne di obiettivi e itinerari. In altri progetti in-
vece il referente è soprattutto il « giovane che
frequenta» e si riconosce in un'appartenen-
za ecclesiale, anche se spesso con riserva; que-
sto avviene soprattutto in quei progetti dove
la preoccupazione prima è il ripensamento e

il ricupero di spazi educativi istituzionali co-
me gli oratori, i centri per la gioventtr, le
scuole cattoliche. Altri progetti ancora assu-

mono come referente il giovane qualunque,
senza rivelare esigenze di tipologizzazione di
soggetti e di domande giovanili per una di-
versificazione dell'intervento. Una caratteri-
stica crescente di molti progetti consiste nel-
l'esplicito riferimento ai « giovani lontani »,
con la netta consapevolezza dell'urgenza di
un rinnovamento del tipo di approccio pasto-
rale nella linea della missionarietà, o con
espressioni invece che si rivelano più sospiro
di impotenza che intenzionalità di progetta-
zione realistica.
Di fronte al mondo giovanile non è presente
tanto I'esperienza del sentirsi accerchiati; i gio-
vani sono visti, piir che ostili o chiusi al dia-
Igeo, come irraggiungibili dalle comunità.
E a volte presente anche la fascia dei giovani
a rischio e dell'emarginazione; questi, all'in-
terno del progetto, vengono considerati co-
me i destinatari di un volontariato educati-
vo sempre più qualificato e specializzato, ra-
ramente invece come il termine di paragone
per ridefinire la funzione delle strutture edu-
cative stesse.
Talora in alcuni progetti, soprattutto quelli
<< totalizzati >> dall'assunzione di paradigmi
culturali specifici ed esplicitati, permangono
assolutizzazioni elitarie: sono soprattutto i
giovani che maggiormente rispondono in ma-
niera entusiasta e totalizzante alle proposte
che vengono a occupare la posizione di esem-
plarità nei confronti degli altri, e ricevono più
spazio e attenzioni all'interno della proget-
tazione. La domanda giovanile è interpreta-
ta oggi nei progetti come grande e urgente
«domanda di senso», considerata però a vol-
te come domanda a sé, e percio passibile di
selezione tra le altre domande giovanili; più
comunemente essa è considerata all'interno
di una domanda di vita allargata, che assu-
me forme ed espressioni anche molto povere
e sopite, ma che è possibile liberare in inten-
sità e progressività attraverso gli interventi
educativi.

1.3. Collocazione del progetto
nella pastorale della comunità cristiana

È esperienza quasi comune che la pastorale
giovanile ha fatto nascere o ridimensionato
le altre pastorali. In genere la sensibilità del-
la comunità ecclesiale al mondo giovanile ha
preso avvio dalla sollecitazione di iniziative
di singoli (un prete con un gruppo o vicever-
sa) che lentamente hanno favorito una presa
di coscienza più generale del problema della
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pastorale giovanile da parte della comunità
cristiana e dei suoi responsabili.
Nel contempo la ripresa delle proposte asso-
ciative e I'affiorare sulla scena di associazio-
ni e movimenti nuovi, all'interno della chie-
sa locale, havivacizzato I'iniziativa delle co-
munità verso il mondo giovanile e fatto vi-
vere l'esperienzareale del pluralismo dei per-
corsi, delle proposte, delle differenti identità
cristiane, evidenziando anche l'esigenza in-
differibile di un cammino di convergenza e

di comunione nell'unità, insieme alla crescen-
te attenzione a « tutto il mondo giovanile » e

non solo alle sue fasce privilegiate.
Sembra comunque un fatto che accomuna
tutti i progetti, l'esigenza dichiarata di una
assoluta necessità che «tutta» la chiesa lo-
cale se ne faccia carico. E cio è vissuto come
un' esigenza intrinseca dell' evangeliz zazione,
in quanto esigenza di fedeltà all'uomo in si-
tuazione: a tutto l'uomo e a tutti gli uomini,
nessuno escluso.
Ordinariamente questa nuova autocoscienza
ecclesiale risulta frutto di un cammino di al-
cuni anni, scandito da tappe significative di
presa di coscienza comunitaria sempre pitr
approfondita (lettura progressivamente piir
approfondita ed esigente della situazione so-
cioculturale e della condizione giovanile in
particolare) e sempre più allargata, fino alla
sua espressione più autorevole nei convegni
diocesani centrati intorno al tema « comuni-
tà ecclesiale e mondo giovanile».
Pur dentro questa precomprensione comune
si collocano e si diversificano i vari modi di
concepire il rapporto tra progetto pastorale
della chiesa locale e progetto di pastorale gio-
vanile:

- una pastorale giovanile «autonoma»,
perché legata ad ambienti e persone specifi-
che dedite a tempo pieno a tale compito, pur
con una continua sollecitazione per rompere
« I'accerchiamento »;

- una pastorale giovanile come capitolo del-
la pastorale della famiglia;

- una pastorale dell'età evolutiva, collega-
ta quindi al mondo deiragazzi e degli adole-
scenti, agganciati dalla formazione catechi-
stica;

- una pastorale giovanile che, pur avendo
avuto una parlenza autonoma e protagoni-
stica, cerca di continuo la possibilità di crea-
re un progetto più ampio, assumendo come
punto di incontro i vari piani pastorali an-
nuali delle chiese locali.
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1.4. L'obiettivo della pastorale giovanile

I progetti hanno acquisito una discreta uni-
formità di impianto generale nella definizio-
ne dell'obiettivo.
Qualcuno parla esplicitamente di « obietti-
vo », altri di finalità o meta generale, altri tra-
ducono questa attenzione progettuale nell'e-
spressione «contenuti»; ciò per esprimere
una preoccupazione dottrinale, forse anche
per mediare con la sensibilità di chi non è for-
mato al linguaggio della progettazione.
Caratteristiche comuni nella definizione-
riformulazione dell'obiettivo sono:

- La centratura esplicita sulla figura, sulla
storia e sull'evento Gesir di Nazaret, con ri-
ferimento alla prospettiva dell'Incarnazione
o alle affermazioni codificate dai documenti
conciliari e del magistero. L'obiettivo è in ge-

nere ispirato al n. 38 (e seguenti) del docu-
mento CEI Il rinnovamento della catechesi
(Roma 1970); un obiettivo perciò ancora
scarsamente riformulato in relazione alla si-
tuazione giovanile.

- L'obiettivo spesso contiene un'accentua-
ta connotazione di ecclesialità, presentando
il rischio talvolta di rinchiudere in prospetti-
ve ecclesiocentriche, più che di aprire alla uni-
versalità del Regno.

- È presente una intensa preoccupazione di
indicare ai giovani una concezione di vita che
ritrovi nel « servizio » (la diaconia) il modo
più pieno di esprimersi. Cio a volte, mentre
porta alla ridefinizione fino alla limatura de-
gli obiettivi terminali del cammino, si accom-
pagna alla disattenzione nell'individuazione
dei punti di partenza reali e minimali e nella
formulazione delle tappe iniziali del cam-
mino.

- Nella definizione dell'obiettivo viene rico-
nosciuta « la domanda di senso » quale luo-
go antropologico entro cui offrire I'esperien-
za nuova e liberante di Gesù di Nazaret.

1.5. I contenuti privilegiati

Molte accuse mosse ai progetti di pastorale
giovanile, o meglio ancora, alle passioni edu-
cative non scritte degli operatori, sono lega-
te al fatto che non sembra chiaro in essi I'in-
sieme della proposta dei «contenuti», cioè
delle verità di fede limpidamente formulate,
sistematicamente ordinate, in un linguaggio
ecclesiale che avrebbe la pretesa di essere so-
vratemporale.
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Nei progetti esistono indicazioni che orien-
tano 1'attività concreta anche sui contenuti
vitali della fede cristiana espressi nel linguag-
gio del tempo, e lavorati metodicamente at-
traverso gli strumenti linguistici della cateche-
si, della liturgia e della testimonianza vissu-
ta nell'esperienza quotidiana.
Sulla formulazione dei contenuti emerge una
divergenza di metodo guidata da precom-
prensioni certamente differenti, cui soggiac-
ciono perciò « modelli » differenti di pasto-
rale:

- in alcuni progetti si opera la distinzione,
che di fatto diventa separazione, tra evange-
lizzazione e pre-evangel izzazione, tra c onte-
nuti culturali propri dei processi formativi e

contenuti dell'evangelizzazione; si mette in
evidenza un processo di primo livello per la
maturazione umana e un secondo per la ma-
turazione cristiana. Esse risultano così solo
accostate, giustapposte, quando non conse-
guite dialetticamente anche nei metodi;

- altri invece affrontano il problema dei
contenuti attraverso il termine integrazione
fede-vita, creando unità di azione e continuità
di processi metodologici, perché assumono la
«vita» in un'accezione linguistica globaliz-
zante e totale (integrale, in pienezza) che di-
viene punto di partenza e punto di arrivo in-
sieme, e luogo di riformulazione della stessa
esperienza cristiana.
Una osservazione descrive in maniera abba-
stanza significativa la difficoltà ancora pre-
sente sia in termini operativi che progettua-
li: la catechesi è vista come « evang elizzazto-
ne violenta». A parte la contraddittorietà del-
I'espressione, quel che emerge è che con i gio-
vani attuali si richiedano strutture e modi di
procedere da «prima evangelizzazione».

1.6. Orientamenti metodologici

La scelta fondamentale che emerge dalla
maggior parte dei progetti è il gruppo giova-
nile come risorsa privilegiata per I'educazio-
ne alla fede.
Di esso si danno indicazioni abbastanza pre-
cise, volte a preservarlo dai difetti più comu-
ni, come la sua chiusura narcisistica, I'inca-
pacità di favorire uno sbocco maturo, lo psi-
cologismo e il giovanilismo, l'esperienziali-
smo e la perdita del legame col passato.
Se ne coglie I'urgenza anche in rapporto alle
analisi sulla condizione giovanile, e lo si ri-
conosce come mediazione necessaria per una

esperienza di chiesa e per una maturazione
dell'identità del giovane.
Il gruppo a volte è considerato in termini es-
senzialmente funzionali alla parrocchia o al-
la struttura centrale.
Sembra acquisito un pluralismo aggregativo,
alcune volte ben inserito, altre volte un po'
sopportato. I movimenti e le associazioni,
mentre in alcuni progetti sono considerati
luoghi privilegiati per la formazione, diven-
gono in altri oggetto di controllo e di conte-
nimento.
Molti progetti prevedono una struttura inter-
media tra il gruppo e la comunità cristiana.
Per la parrocchia è più spesso I'oratorio, per
la diocesi il centro di pastorale giovanile. È
ricercata una dimensione di interparrocchia-
lità non solo di iniziative, ma anche di ricer-
ca e di progettualità. Si moltiplicano ovun-
que le consulte di pastorale giovanile con tan-
to di statuto, di rappresentanza e di tabella
di lavoro attorno al progetto.
Figura indispensabile su cui spesso ogni pro-
getto ritorna è quella dell'animatore, dell'o-
peratore diretto di pastorale giovanile, qua-
le garante della funzione educativa della stes-
sa esperienza di gruppo.
Si tenta di delinearne la figura, il ruolo, la
spiritualità, le competenze. Si sottolinea I'ur-
geflzae la priorità di una scelta: la qualifica-
zione e la formazione degli animatori. Al
conseguimento di tale compito si prevedono
corsi di aggiornamento, scuole di formazio-
ne per animatori, scambi di esperienze e at-
tività comuni.

1.7. Gli itinerari
Alcuni progetti non si preoccupano di tradur-
re in cammini calibrati e ricorrenti per le va-
rie età tutta l'impostazione di principio del-
l'obiettivo generale; altri li delineano soltan-
to, alcuni li descrivono in maniera articolata
e metodica.
A volte vengono ipotizzati anche itinerari di-
versificati per età. In genere si tratta di itine-
rari di tipo globale, cioè preoccupati di una
continuità educativa oltre i passaggi; altre vol-
te piu specificamente centrati sui contenuti.

2. PUNTI DI NON RITORNO

Riassumo le costanti della pastorale giovanile
codificata nei progetti esistenti accostati, con-
densando il tutto in alcuni «punti di non ri-
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torno)), che esprimono il livello della conver-
genza. Questi punti costanti sono:

- La finalità generale della pastorale giova-
nile che li attraversa; essa può essere riassunta
con una espressione: aiutare i giovani a vi-
vere appassionatamente la propria vita, fino
ad incontrarsi e accogliere GesÌr di Nazaret
come il Signore della vita, in una confessio-
ne gioiosa ed ecclesiale della fede e nella con-
divisione profonda della sua causa, il regno
di Dio.

- La pastorale giovanile viene considerata
come azione globale della comunità cristia-
na che ne è soggetto. E quindi frutto di mol-
teplici interventi nelle dimensioni costitutive
dell'essere chiesa: il servizio appassionato alla
vita del giovane, offrendosi come luogo di so-
lidarietà grande; l'annuncio di un messaggio
liberante di vita dentro I'esperienza di vita of-
ferta; la narrazione della vita di Gesir come
sollecitazione a elaborare in profondità I'e-
sperienza vissuta dei giovani; la celebrazio-
ne della vita e nella vita dell'incontro con il
senso donato ed accolto.

- La pastorale giovanile è aperta e distribui-
ta sul territorio, in quanto azione di un sog-
getto incarnato in un determinato contesto
storico-culturale, e intende raggiungere, nella
intenzionalità della sua proposta, tutti i gio-
vani che sono presenti sul territorio.
Si rileva in particolare la novità e la diversi-
tà, rispetto al passato, del territorio in quanto
tessuto socio-culturale, più che fisico-spaziale
e socio-istituzionale; i giovani abitano una
patria linguistica «altra», rispetto a quella
delimitata nei confini parrocchiali e istituzio-
nali.
Una pastorale giovanile attenta a non creare
fin dall'inizio «giovani lontani » necessita di
una progettazione ad ampio respiro dal punto
di vista « territoriale )> nel senso sopra indi-
cato: va arricchita dalla molteplicità dei ca-
rismi e delle proposte agganciate alle diverse
domande-offerte culturali.
La « consulta giovanile » di una chiesa loca-
le appare sempre più uno strumento adatto
per tale funzione.

- La pastorale giovanile non può essere pen-
sata come attività che raggiunge i giovani « ad
un certo punto » soltanto del loro cammino
di riappropriazione della responsabilità sul-
la loro vita. Essa vive la responsabilità di farsi
compagnia delle persone fin dall'inizio del
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loro sviluppo. Pertanto non va trascurata la
pastorale dei preadolescenti e degli adole-
scenti.
Ma più profondamente la pastorale giovani-
le non può stare ad attendere la maturazio-
ne della domanda dei giovani in domanda re-
ligiosa sulla propria soglia di casa.
La pastorale giovanile si sente impegnata in
prima persona, seiza deleghe ad altri, nell'e-
ducativo, cioè nell'area dell'umanizzazione
del giovane; infatti solo all'interno di tale
processo, e «in determinate condizioni vita-
Ii » la domanda di vita del giovane può ger-
minare in domanda di senso ed aprirsi all'in-
vocazione e all'incontro.
E più ancora: sono i gesti e le offerte di
vita che vengono giocati nell'educativo che
contengono ed esprimono il « senso » pro-
fondo che l'evangelizzazione stessa intende
offrire.

- La pastorale giovanile si avvale di un'espe-
rienza di aggregazione fondamentale che di-
viene il suo luogo vitale: il gruppo. Con esso

non si intende un cerchio di persone che vi-
vono ripiegate al proprio interno, bensì la
qualità delle relazioni e della comunicazione
della vita che circola all'interno di tale con-
testo. L'esperienza di gruppo ha bisogno di
essere vissuta nell'orizzonte della comunità
sociale ed ecclesiale da cui germoglia per ri-
spondere alla passione per la vita e aprirsi un
varco nel tempo e nello spazio. La vita di
gruppo pertanto non è programmata sempli-
cemente in relazione ai bisogni dei parteci-
panti, bensì viene pensata a partire dallo
« sbocco » finale a cui l'esperienza stessa è in-
dirizzata.

- Si riconosce I'esistenza di vari livelli di ap-
partenenza alla vita ecclesiale, a seconda del
cammino fatto e delle diverse esigenze di ma-
turazione dei giovani. La comunità ecclesia-
le pertanto si deve aprire a una pluralità di
proposte e di metodologie. In questo senso
diventa importante il riconoscimento e la va-
lorizzazione delle forme associative e dei mo-
vimenti ecclesiali.

- I giovani oggi sollecitano le comunità a ri-
disegnare gesti e simboli espressivi della fe-
de incarnata nella vita. Diventa pertanto im-
portante apprendere a ridire la fede oggi con
il linguaggio dei giovani e dell'uomo del no-
stro tempo, dentro le situazioni e le provo-
cazioni della società e della cultura.
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PASTORALE GIOVANILE
(storia - 1)

ANroNlo Quacquanrrrr

l. Un popolo «giovane>> perché in cammino
verso Cristo

2. Elementi formativi globali
2.1 . Ls lettura <<a voce alta»>
2.2. Il canto

3. La formazione «spirituale»
3.1 . La funaione della S. Scrittura
3.2. Elementi di filosofia comune

4. La «teologia del lavoro»
4.1. Il lavoro per la forma1ione spirituale
4.2. Layorare per apprendere uno stile di vita
4.3. Il layoro come collaborazione a Dio creatore

5. Una pastorale giovanile?

6. Raccomandazioni « pastorali.

1. UN POPOLO «GIOVANE» PERCHE
IN CAMMINO VERSO CRISTO

Se la pastorale è il momento interpretativo
della prassi ecclesiale, non è una forzatura
parlare della pastorale giovanile nei Padri.
Gesù è chiamato (lPt 2,25) vescovo e pasto-
re ed è lui, il Cristo, sin dalle origini della
Chiesa il soggetto principale della pastorale.
Il luogo della salvezza in cui egli agisce è la
Chiesa che rende afferrabile la parola di Dio
per ogni realtà. La pastoralità dei Padri, che
passava attraverso la predicazione, rendeva
attuale la parola di Dio secondo le situazio-
ni che venivano presentandosi. Col cristiane-
simo era nata una nuova umanità, ma que-
sto popolo nuovo non ha esigenze diverse da
quelle dei giudei e dei pagani, nasce e cresce
allo stesso modo degli uni e degli altri, e co-
me si legge nell'A Diogneto (5,1-17, H. I.
Marrou, SC 33,(62-64) non è fuori di un or-
dine naturale. Il popolo nuovo poiché non vi-
ve più in attesa del Messia, come i giudei, né
secondo le evoluzioni cicliche del mondo, co-
me i pagani, è proteso verso I'infinito. La vi-
sione della storia è divenuta un'altra, né più
di attesa né più di eterni ritorni: abbraccia il
progresso all'infinito. col cristo, progresso
e infinito sono una endiadi. Fu la caduta del
primo uomo, cioè il peccato di Adamo, a
sconvolgere I'ordine voluto da Dio. Eusebio
(H.e. 1,2,1;4 (G. Bardy) SC 31,5-7) rifiuta
i dati della cronologia del lontano passato che

non siano confrontabili con la Sacra scrittu-
ra. Non si può quindi incominciare che col
Verbo nei due momenti della creazione del
mondo e della incarnazione. L'uomo reden-
to dal Cristo si affranca dal timore servile e
libero progredisce al punto da assimilarsi al
Verbo. In questa assimilazione si ha il senso
della storia individuale nel contempo uma-
na e divina. S. Agostino elabora la concezio-
ne delle sei età di ogni singolo uomo in rela-
zione alla storia dell'intera umanità nel qua-
dro della salvezza. In questa concezione la la-
ventus andava da David all'esilio di Babilo-
nia. Non si ebbe un proseguimento di ricerca
in tal senso ela iuyentus fu inglobata in tut-
to I'uomo. D'altra parte era un /opos classi-
co pagano quello che riportava i periodi sto-
rici all'età dell'uomo. Tuttavia non avendo
creato legami di continuità con la cultura cri-
stiana il topos non poteva non cadere, sot-
traendo a noi altri elementi di giudizio e di
confronto per quanto riguarda le implican-
ze del termine iuventus. Si è davanti ad un
popolo nuovo che non accetta tesi settoriali
di crescita, ma solo la fede nella sequela
Christi.
La guida è sempre il principio paolino della
fede che non risiede nella sapienza degli uo-
mini (lCor 2,5) ma nella parola di Cristo (Rm
10,17). S. Paolo afferma pure che per la li-
bertà siamo chiamati fratelli (Gal 5,13). Per
Ireneo Dio si china verso l'uomo, ora sgri-
dandolo ora esortandolo, perché conosca il
valore della libertà, necessaria a percorrere
la via delf infinito progresso; Dio non cesse-
rà mai di volere il bene dell'uomo (,4.ft.
4,11,1-2 [A. Rousseau, B. Hemmerdinger, C.
Mercier, L. Doutreleaul SC 100, 496-50D.È
la tesi che poi verrà ripresa da Gregorio di
Nissa col principio della successione natura-
le delle cose, secondo un ordine progressivo:
l'qkolouth{a. S. Ilario di Poitiers vuole che
l'uomo si immerga nella ricerca del mistero
del Dio ingenitus e unigenitus e lo incorag-
gia dicendogli:
«Cammina, prosegui, insisti nelle tue ricer-
che; io so che non giungerai a termine, lut-
tavia mi rallegro dei progressi che farai. Chi
segue con ardore l'infinito, benché non pos-
sa raggiungerlo, guadagnerà sempre nel suo
cammino» (Trin. 2,10 [P. Smulders] CCL
62,48).
Il solo vero obiettivo delÌo studio era per i
Padri come arrivare a Dio e per questo non
si poteva non partire dalla Sacra Scrittura,
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cioè la sua parola. Per Origene (Hom. Lev
6,1; 6 [M. Borret] SC 286, 268;290-296) è

da applicarsi a questa parola pregando e me-

ditando giorno e notte perché ci sia rivelato
come osservare la legge spirituale non solo
nell'intelligenza, ma anche nelle azioni.

2. ELEMENTI FORMATIVI GLOBALI

La pastorale patristica vede l'uomo nella sua

unità. I principi che segue sono quelli validi
per sempre perché superano luoghi e tempi.
Ma di questi alcuni sono specifici e riguar-
dano le età diverse: i ragazzi dell'età scola-
re, diremmo oggi; i giovani che si avviano alle
varie professioni; il sesso maschile e il sesso

femminile. Altri, invece, sono comuni ai pa-
gani come ai cristiani. Il giuoco, ad esempio,
voleva significare una ripresa di energie, per
spingere la mente a comprendere meglio le
cose liberandola dall'ostacolo della stanchez-
za. Giovani pagani e cristiani avevano giuo-
chi comuni. Così per le gare atletiche.
Il principio dell'emulazione, conquista già

della Grecia classica, passa ai cristiani. L'e-
mulazione postulava naturalmente il senso

della collettività che con i cristiani era molto
più sviluppata per la vita dell'ecclesla. Biso-
gnava per ognuno e per tutti tener conto del-
le forze del progresso, del temperamento e

dello zelo non sempre uguale nei giovani. Gli
autori cristiani miravano all'aspetto unitario
dello sviluppo della personalità. I momenti
più seguiti per la pastorale erano quelli di pas-

saggio dalla fanciullezza all'adolescenza. Tut-
to ciò che oggi va sotto il nome di tecniche
d'indagine, di sociologia del lavoro, di edu-
cazione ritmica ecc... lu intravisto dai Padri.

2.1. La lettura « a voce alta »

L'uso della lettura ad alta voce presso gli an-
tichi fu studiato nella sua genesi e nei suoi
effetti dal Di Capua (F. Di Capua, Osserva-
zioni sulla letturo e sulla preghiera ad olta vo-
ce presso gli antichi, Scritti minori, Roma
1959, pp. l-40). Era un esercizio che rende-
va I'uomo robusto e in armonia con i suoi
diversi atteggiamenti dello spirito. La lettu-
ra di un brano, la recitazione di una poesia,
la declamazione di un discorso, richiedeva-
no una voce armoniosa e suasiva con toni,
modulazioni e flessioni varie per delle lingue
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come la latina e la greca che attraverso la lo-
ro quantità sillabica facevano avvertire sia il
melos che il ritmo con tutta la persona in mo-
vimento per l'actio cioè il gesto che doveva
accompagnare le parole. Il ritmo della frase
era messo in rilievo dal gesto considerato co-
me l'eloquenza del corpo. Gli avvertimenti
che si davano ai giovani per la lettura ad al-
ta voce erano comuni a quelli che si davano
per gli esercizi ginnici. Celso consiglia a chi
è stanco ed ha digerito male in primo luogo
la lettura ad alta voce (clara lectio) e poi la
scherma e la corsa. Il ginecologo Sorano or-
dina alle donne che sono al quarto mese di
gravidanza la lettura ad alta voce e il moto.
Se la lotta forma il corpo muscoloso solo
esternamente, Ia lettura ad alta voce, inve-
ce, rafforza gli organi interni e fa respirare
profondamente a pieni polmoni. Inoltre co-
me moto dell'anima accresce il calore natu-
rale, vivifica il sangue, allarga le arterie, pu-
rifica gli umori ed impedisce ai residui gua-

sti della digestione di intossicare l'organismo.
Come si faceva per gli atleti anche per gli
esercizi di lettura si praticavano l'unzione con
I'olio e i massaggi.
Clemente Alessandrino (Paed. 3,10,50,3;
3,10,51,1-3 [C. Mondésert - Ch. Matray - H.
I. Marroul SC 158; 108; ll0-ll2), oltre 1'e-

sercizio ginnico della lettura ad alta voce,
consiglia la lotta in piedi con la evoluzione
della nuca, delle mani e dei fianchi. Per lui
non sono da cercare né l'artifizio né I'osten-
tazione da parte dei giovani sportivi, ma la
sanità utile e vantaggiosa. Sempre è da mi-
rare alla misura giusta. Come è necessario che
le fatiche precedano i pasti, così I'affaticarsi
senza criterio è stancante e dannoso alla sa-

lute.
Il principio pure impartito ai giovani alla
scuola di retorica che le parole producono ef-
fetti più grandi del flauto e della cetra, la cui
armonia colpisce I'animo, mentre la tempe-
rata varietà dei suoni trasfonde le passioni
nell'ascoltatore, passa nella liturgia. Gli stru-
menti erano banditi dalla comunità cristia-
na. II canto doveva vibrare col ritmo della
mente e del cuore, poiché l'uomo nella pre-
ghiera a Dio era impegnato con tutta la per-
sona.
L'organismo umano mediante la voce era
considerato il migliore strumento musicale
per inneggiare a Dio.
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2.2.11 canto

Il canto era I'allegria dell'assemblea cristia-
na, e la presenza del Cristo era il canto del-
l'assemblea. La rapida diffusione dei salmi
esercito pure la sua influenza nella musica cri-
stiana. I salmi costituivano il patrimonio di
cultura e di devozione. Paola e la figlia Eu-
stochio, esortando Marcella a raggiungere
Betlemme, descrivono una bella scena agre-
ste in cui l'aratore, il mietitore e il vignaiolo
cantano aliquid Davidicum (Hier. Ep. 46, 12

U. Hilbergl CSEL 54, 341-343). La cura del-
la voce che si doveva avere per il canto era
la stessa che si voleva per il lector cristiano
incaricato di leggere i Sacri Testi nelle assem-
blee liturgiche. Iuvenis era il lettore cristia-
no Aurelio scelto da Cipriano e presentato
ai fedeli per la conferma. Era giovane per età
e aveva confessato due volte il Cristo (Cypr.
Ep. 38,1 [G. Harreu CSEL 3, 2, pp. 579-
580).
La recitqtio doveva essere fatta con voce mo-
dulata e canora, ma robusta. ll lector qistia-
no nella recitatio dei Sacri Testi doveva far
risuonare le parole per una maggiore com-
mozl0ne.
I lettori erano educati alla lettura durante il
culto, con il ritmo melodioso voluto dai brani
biblici, scritti naturalmente senza intervallo.
Commodiano (Instr. 2,35,5-7) paragona la
voce del lettore alla tromba. Lo stesso poeta
(Instr. 2,26,1-10) ci dice pure le qualità mo-
rali del lettore: esemplare nella condotta di
vita, umile e pacifico. L'aderenza della dot-
trina evangelica al quotidiano, era del resto
la base su cui si fondava tutta la vita della
comunità.
Ritornando al canto, Ie immagini che si svi-
luppano riguardo all'ascesi e all'armonia co-
smica avevano molta presa sull'animo dei
giovani. Essi alimentavano il canto liturgico
ritenuto il grande sacrilicio spiriruale di lo-
de al Signore. E il canto del Nuovo Testamen-
to, fatto dal profondo dell'anima, molto più
nobile di tutti gli strumenti dell'Antico (F. J.
Basurco, El canto cristiano en lq tradicidn
primitiva, Madrid 1966, pp. 188-189).

3. LA FORMAZIONE «SPIRITUALE»

Molti insegnamenti ricevuti nella scuola dei
retori per la loro utilità vengono mutuati nella
formazione spirituale dei giovani attraverso
I'esegesi biblica. Il retore, che poi era lo stu-

dioso della linguistica storica, insegnava ai
giovani che la lettura di un libro doveva es-
sere per loro un continuo adnotare per excer-
pere. I Padri che erano esegeti biblici dice-
vano la stessa cosa: ciò che era degno di no-
ta andava scelto e riunito sotto varie rubri-
che. Digesta sanctq diventano per Tertullia-
no (Ap. 47,3 lE. Dekkersl CCL l, 163) le
parti raggruppate della S. Scrittura.

3.1. La funzione della S. Scrittura
Molti argomenti diatribici dibattuti nelle sa-
le di conferenze, come l'amicizia, la brevità
della vita, il disprezzo delÌa gloria e delle ric-
chezze vengono sviluppati e ridimensionati al-
la luce della Sacra Scrittura. Ad esempio, I'a-
micizia fu molto esaltata dagli autori paga-
ni; innumeri sono le sentenze e i proverbi ri-
guardanti gli amici e l'amicizia. Per il neo-
platonismo I'amicizia diventa la preparazione
delle anime a Dio. Sui giovani che venivano
dalle diverse correnti culturali cadeva oppor-
tuna la sostanza scritturistica dei Padri. Per
la Bibbia I'amico si ama in ogni momento
(Prv 17,17); l'amico fedele è una forte pro-
tezione (Sir 6,14); la parola soave moltiplica
gli amici (Srr 6,5). Ci fermiamo solo a que-
ste pochissime citazioni per non appesantire
la ricerca.
Era la comparazione biblica alla realtà del
quotidiano che apriva al cammino del sacro.
A chi cercava il Cristo era come se il Cristo
gli parlasse. Le immagini paoline dell'atleta
e del soldato ricorrono sempre. Siamo degli
atleti che gareggiano in uno stadio spiritua-
le. Anche tu dice S. Ambrogio al giovane
competens, il futuro battezzando della pros-
sima Pasqua, ti sei iscritto per la gara di Cri-
sto nella competizione della corona: medita
ed esercitati, ungiti con I'olio della letizia e
della mortificazione (Hel. et ieiun. 2l ,79 lF.
Boril BA 6, ll8-120).
Il fedele che col battesimo appartiene alla
Chiesa non è più separabile dal Cristo.

3.2. Elementi di filosofia comune

La pastorale giovanile dei Padri non può
ignorare la base filosofica di dominio comu-
ne. Basilio è noto anche per il suo Discorso
ai giovani (Orat. adol. a cura di M. Naldini,
Firenze 1984 [Biblioteca Patristica 3]). Egli
non dimentica il tema caro ai neoplatonici
della superiorità dell'anima rispetto al cor-
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po affermando che I'eccessiva cura del cor-
po è di chi non conosce se stesso (Orat. adol.
9,6, op. cit., p. 120). Anche Origene (Or.
pan. ll, 140-144 [H. Crouzel] SC 148,152-
154) aveva insegnato che il compito della ve-
ra saggezza era quello di guidare I'anima al-
la conoscenza di sé sino a riflettersi nella in-
telligenza divina. Non diceva che lo scopo di
ogni uomo era di avvicinarsi a Dio e di ri-
manere in lui? Ma I'anima deve evitare di per-
dersi dietro ai beni materiali per praticare la
giustizia. In questo modo potrà riflettere sulle
origini del male e su ogni irraziorralità.
Un altro aspetto collegato con la formazio-
ne giovanile era la tecnica dello sviluppo delle
immagini. L'educazione a questo sviluppo
era necessaria alle varie vocazioni dei giova-
ni. Per quelli che si orientavano agli studi ec-
clesiastici era utile per i momenti creativi della
liturgia o della sistemazione teologica; un ad-
destramento per il passaggio dal visibile al-
I'invisibile.
Il centone fu in genere molto usato nei primi
secoli della nostra era. Si tratta di una certa
struttura poetica fatta di vari passi e di di-
versi significati in modo che due emistichi si

congiungono per formare un verso solo o un
verso e mezzo unito ad un'altra metà e così
di seguito. Ausonio (ca. 310-400 ca.) chiari-
sce il modo con cui si possono avere le diverse
combinazioni poetiche, rifacendosi al gioco
che i greci chiamavano ostomochion (Cent.
nupt. 14 [R. Peiperl Lipsia 1886, pp.207'
208). Si combinano con 14 ossicini le diverse
figure geometriche, triangoli equilateri, iso-
sceli o scaleni. Adattando questi pezzi in po-
sizioni diverse si hanno innumeri figure: l'e-
lefante, il cinghiale, l'oca, il gladiatore, il cac-
ciatore, il cane, la torre ed innumerevoli al-
tre cose siffatte che uno varia con più abilità
dell'altro. Ma, annota Ausonio, la compo-
sizione degli esperti è cosa mirabile, mentre
1l guazzabuglio creato dagli inesperti è assai
ridicolo. Siamo così alle convergenze degli
acrostici e dei carmino figurata che arrivano
a rappresentare con la croce molti altri sim-
boli cristiani. E siamo tra Pectorius e Raba-
no Mauro.

4. LA «TEOLOGIA DEL LAVORO»

La teologia del lavoro è una realtà che si vi-
ve e si costruisce nei primi secoli cristiani. Es-
sa poneva dei problemi che concernono la no-
stra vita esistenziale, coinvolgendo in primo
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piano i giovani che più venivano interessati
alle questioni del loro avvenire per I'orienta-
mento, l'apprendimento e I'aggiornanìento
del lavoro stesso. La teologia è avvertita dai
Padri diversamente che da noi moderni. Non
era un'attività culturale della mente avulsa
dalla fede ma da questa interamente presa.
Era credibile il teologo che testimoniava con
la vita che conduceva la fede che professa-
va. Teologo era ogni vero amico di Dio. Lo
Spirito Santo era alla base della riflessione
teologica e dallo Spirito veniva chi assicura-
va alla comunità ecclesiale l'«intellectus fi-
dei». La teologia patristica scaturisce dalla
riflessione biblica con il confronto dell'atteg-
giamento dell'uomo davanti alle realtà quo-
tidiane, da un'esegesi che affonda le sue ra-
dici nell'anima.

4.1. Il lavoro per la formazione spirituale

Gli elementi sono da ricavare dalle varie ope-
re dei Padri che vedevano nel lavoro una delle
forze maggiori per I'acquisizione dei valori
spirituali, dalle varie regole monastiche pre-
benedettine e dalla iconografia paleocri-
stiana.
Girolamo nello scrivere a Leta che gli aveva
chiesto come educare la figlia Paola le dice
che impari a lavorare la lana, a reggere la co-
nocchia, a tenere fermo sulle sue ginocchia
il canestro, a girare il fuso e a torcere col pol-
lice la parte pitr delicata della lana, cioè lo
stame (.8p. 107,10 U. Hilbergl CSEL 55,
300-301).
Rustico che aveva molto studiato in Gallia
e a Roma, abbandona la carriera politico-
amministrativa che gli si prospettava rosea e
si fa monaco. Si rivolge a Girolamo per ave-
re dei consigli. In questi consigli avvertiamo
I'eco di una abitudine di vita. Girolamo l'e-
sorta ad attendere sempre a qualche lavoro
manuale per non cadere nel vizio. Attraver-
so il lavoro deve procurarsi i mezzi necessari
per il suo vivere quotidiano. Egli puo intrec-
ciare con i giunchi una cesta, o con vimini
flessibili un canestro, togliere col sarchio le
cattive erbe dal terreno, tracciare solchi re-
golari nel campo e dopo aver piantato il vi-
vaio disponendo per ordine le cose, portarvi
l'acqua per I'innaffiamento. Inoltre c'è la tra-
scrizione dei libri. Tutte le esortazioni di Gi-
rolamo partono da Prv 13,4 secondo cui il
pigro è in balia delle passioni. Il lavoro non
deve lasciare margine alcuno al vagare della
mente perche lo spirito sia vigilante (Ep. 125,
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I l, op. cit., CSEL 56, 129-l3l). S. Ambro-
gio (De virg. 1,60 [O. Fallerl Fl. Patn. 31,43)
ci parla delle vergini, le indefessae milites ca-
stitatis del territorio piacentino e bolognese,
che rinunciano al mondo per vivere in comu-
nità alternando i canti spirituali col lavoro
che, oltre al loro sostentamento, serve alle
opere caritative.

4.2. Lavorare per apprendere uno stile di
vita

Lavoro, giustizia e carità costituiscono un tri-
nomio sul quale Basilio fonda la sua pasto-
rale, prima come presbitero (364-370) e poi
come vescovo (370-379). Da asceta concepì
molte idee che poté realizzare soprattutto da
vescovo. Molte sono le sue riflessioni che con-
cernono il lavoro. Bisogna che il giovane im-
pari bene il mestiere. La mente umana non
è capace di attendere nel contempo a piit co-
se. E meglio conoscere approfonditamente un
mestiere che conoscerne molti in superficie.
Il passare da una cosa all'altra oltre ad im-
pedire di fare bene il proprio lavoro manife-
sta una insistente leggerezza di carattere
(RBA 41,2 fus. tract. PG 31, 1022-10237).
Come è necessario ad ognuno il cibo giorna-
liero, così è necessario il lavoro secondo le
proprie forze. Non si vuole che si produca-
no oggetti di lusso. Tutto deve essere misu-
rato alla decenza e alla sobrietà. Sono consi-
gliati i mestieri di muratore, di fabbro, di cal-
zolaio e di agricoltore. I monaci lavorano an-
che per conto terzi e si comprende ogni rac-
comandazione che possa tradurre in pratica
i principi che non offendono la povertà e il
costume corretto del vivere. Dal monaco cal-
zolaio si chiede che faccia le scarpe che solo
servono a salvaguardare il piede, rendendo
così implicito il divieto a non usare ornamenti
di oro, di argento o di altro materiale di lus-
so. Il principio di Paolo (2Ts3,12) che al-
meno uno mangi il suo pane lavorando sere-
namente per Basilio è detto per gli individui
disordinati e oziosi in quanto è meglio che
uno pensi a sostenere se stesso che ad essere
di peso agli altri. Nel lavoro ognuno deve ten-
dere ad aiutare i bisognosi.
Ognuno per Basilio deve attendere al
lavoro con alacrità e compierlo con

proprio
la mas-

sima dedizione, come chi ha Dio davanti a
lui quale suo sovrintendente. L'alacrità del
lavoro si uniforma ad ogni altra attività da
riportare sempre allo spirituale. Anche ver-
so l'ospitalità è da rimuovere ogni negligen-

za per osservare una disciplina più rigorosa.
La pastorale dei giovani esula da quella che
noi chiamiamo noviziato per il monachesimo.
È cosa diversa e non ha òhe poche analogie.
A chi chiedeva di essere incorporato nella co-
munità monastica si ordinava subito, per sag-
giarne il carattere, di eseguire dei lavori one-
rosi e umilianti. Si voleva osservare se li com-
piva volentieri o a malincuore. Ma non vo-
gliamo uscire fuori dall'argomento che stia-
mo trattando. I Padri consideravano giovani
quelli che erano nell'età intermediaria tral'a-
dolescenza e la virilità, I'età, a meglio preci-
sare, che poteva professare la verginità, quel-
la che di solito si ritiene più adatta e ideale
per le nozze. È I'età che la narrativa moder-
na chiama preziosa. Quando i Padri parla-
no dell'uomo, parlano del giovane già e non
qncora uomo e su di lui fanno cadere I'ac-
cento per la spinta del movimento generazio-
nale.

4.3. Il lavoro come collaborazione a Dio
creatore

La scuola antiochena aveva fatto del lavoro
I'esegesi dell'uomo immagine di Dio. Qui,
aveva detto Severino di Gabala (De mundi
creatione 1,6 PG 56, 436), si manifesta la sua
intelligenza che è imitatrice di Dio, Ia quale
oltrepassa la materia stessa. L'uomo è la lu-
ce del mondo che ci fa vedere il grano, il pa-
ne, l'uva, il vino, la lana e i vestiti. Le rifles-
sioni metafisiche sul lavoro in questa scuola
antiochena sono continue. Per il Crisostomo
(In ps 8,7 PG 55, 116-l l8) il lavoro è da in-
tendere come la vera redenzione dell'uomo
perché gli fa prendere coscienza della sua con-
dizione di creatura e di peccatore. Esso en-
tra nella prospettiva della bontà di Dio per-
ché diventa come un freno alle passioni uma-
ne. Per lui è molto chiaro che il lavoro ci fa
ritornare a Dio e non può essere considerato
un'onta, ma motivo di fierezza per la libertà
che con esso si ottiene. Egli non fa distinzio-
ne alcuna tra lavoro manuale e lavoro della
mente e pone come origine dei mali che si ab-
battono sull'umanità la scarsa considerazio-
ne in cui si tiene il lavoro manuale come se
fosse una menomazione rispetto alle attività
intellettuali (In Prisc. et Aquil. 1,5 PG
s1,194-196).
I Padri considerano il lavoro come punto
d'incontro tra la materia e lo spirito; una di-
mensione cosmica che rende I'uomo collabo-
ratore di Dio nella creazione che sempre pro-
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gredisce. Per la prima volta si hanno rifles-
sioni antropologiche sul lavoro come unio-
ne spirituale e la pastorale dei Padri qui insi-
ste. Si ribalta l'antica concezione del mondo
classico-pagano che valuta I'opera degli scrit-
tori e degli oratori come la sola che rende li-
bero e degno I'uomo. Il lavoro fine a se stes-
so non porta al miglioramento dello spirito
umano come, invece, il lavoro espletato nel-
la piena coscienza di collaborare al bene col-
lettivo che è l'amore del prossimo. Un altro
principio collegato direttamente col lavoro è

l'aggiornamento.
Origene (Princ. l,4, I [H. Crouzel-M. Simo-
nettil SC 252, 166-168) polemizza con colo-
ro che nella prassi della vita si comportano
con molta negligenza. Egli pur essendo un
forte ragionatore, talvolta non preferisce Ie
vie della discussione ma sceglie il paragone.
Gli esercizi di esemplificazione e di parago-
ne per la loro efficacia, erano molto in uso
nelle scuole dell'antichità. Il paragone che
porta per I'aggiornamento è al geometra e al
medico. Sino a quando I'uno e I'altro si eser-
citano nello studio delle loro discipline facen-
do crescere le conoscenze apprese da giova-
ni, essi sono inseriti nella realtà della vita. Se
invece perdono la solerzia a poco a poco per
la negligenza incominciano a sfuggire poche
cose, ma poi passando del tempo tutto cade
nell'oblio. Se, invece, appena avviati per la
china del decadimento si risollevano, pron-
tamente ritornano in se stessi recuperando ciò
che solo da poco avevano perduto.

5. UNA PASTORALE GIOVANILE?

Come si sta notando, non si può sic et sem-
pliciter cercare una pastorale giovanile nei
Padri. Essi vedono I'uomo nella sua interez-
za e fanno un discorso d'insieme. Per que-
sto non si è potuto tracciare una linea conti-
nua, ma solo in penombra indicare dei lega-
mi che uniscono alcuni punti fondamentali
dei Padri stessi. È l'unità antropologica che
Ioro premeva. È in questa unità da trovare
laforza di spinta che col giovane prende tut-
to l'uomo. Ad esempio, Pomerio, un Padre
che scrisse un'opera che da poco è stata tra-
dotta in italiano (G. Pomerio, La vita con-
templotiva, Città Nuova Editrice, Roma
1987), che ha per titolo La vita contemplati-
va, parlando della temperanza dice che que-
sta virtù quando alberga nell'anima colma di
passioni, regola i sentimenti, moltiplica i de-
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sideri santi, reprime cio che è vizioso e mette
ordine in tutto quanto abbiamo di confuso
in noi. Inoltre tronca i cattivi pensieri e ne
ispira di edificanti, raffredda l'ardore della
sessualità e della lussuria e riscalda l'animo
con il desiderio del premio futuro; restitui-
sce alla mente tranquillità e la protegge sem-
pre da ogni insorgenza di vizi (La vita con-
templotivo 3, 19, I PL 59, 502). La tempe-
ranza come le altre quattro virtir cardinali so-
no collegate e non riguardano una sola età
dell'uomo. Pomerio precisa che temperanza
si ha quando rispettiamo i più anziani, amia-
mo fraternamente i coetanei, trattiamo i piir
giovani con benevolenza; quando osserviamo
il silenzio se parla uno piu anziano, quando
accogliamo prontamente il suo invito a par-
lare, quando non gridiamo nelle riunioni e

non permettiamo che il riso degeneri in schia-
mazzo, quando non sparliamo di nessuno né
appoggiamo volentieri quelli che sparlano.
Chi osserva la temperanza non guarda a co-
sa rimproverare nei fratelli ma al modo co-
me lodare Dio. E quindi si è pure temperan-
ti quando si è disposti a compiere tutto cio
che rende moderati e sobri (Idem, 3, 19,2PL
59, 502-503).
Pomerio parlando di quelli che nella Chiesa
esercitano il magistero dice che essi devono
ricorrere sia alla severità per riprendere, sia
allapazienza per sopportare chi rifiuta di cor-
reggersi. E da seguire quanto San Paolo rac-
comanda a Timoteo: «Rimprovera, supplica,
fatti sentire con ogni pazienza e dottrina» (2
Tm 4,2). E il passo che Pomerio parafrasan-
do spiega così: rimprovera i coetanei, suppli-
ca quelli più vecchi, fatti sentire con i più gio-
vani. E il tutto calca con l'espressione: con
ogni pazienza e dottrina perché Ia persona
rimproverata con moderazione dimostra gra-
titudine e rispetto per chi la riprende, mentre
chi è offeso dalla durezza di un rimprovero
esagerato, né accetta il rimprovero, né si cor-
regge (Idem, 2, 5, I PL 59, 449).
Nelle biografie poi i Padri mettono in risal-
to le virtù cardinali dei santi durante la loro
giovinezza; così per Gregorio il Taumaturgo
da parte di Gregorio di Nissa. Avendo tra-
scurato tutto quello che appassiona la gioven-
ttr, come la equitazione, la caccia, il culto del-
l' eleganza, l'abbigliamento, il giuoco dei da-
di, i piaceri, subito si diede alla pratica delle
virti.r, scegliendo sempre, man mano che cre-
sceva ciò che era conveniente alla sua età.
Nell'esercizio delle virtù cercò per prima
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la sapienza, alla quale seguì la sobrietà; ad
entrambe era legata la continenza. Col di-
sprezzo del denaro, esercitò anche la mode-
stia e la moderazione. Del resto la causa del-
la vanità e della superbia e 1'avidità che tra-
scina con sé tali passioni (Greg. Nys., Zil.
Greg. Taum., PG 46, 900-901).
Nel discorso di congedo da Origene il suo al-
lievo Gregorio il Taumaturgo (Or. Pan. ll,
137-138, op. cit., pp. 150-151) ci fa conosce-
re quanto i discepoli apprezzassero la coeren-
za dei loro maestri. Origene, dice Gregorio,
ci spronava energicamente alle opere e alle
parole mettendoci in grado di acquisire la co-
noscenza di ciascuna virtù in tutta la sua in-
terezza. Ci indusse a praticare la giustizia con
l'attività che è propria dello spirito. Ci disto-
glieva dalle vane occupazioni della vita e dal
frastuono dellapiazza, ammonendoci ad in-
dagare il nostro io e a prenderci cura degli
affari di effettiva pertinenza dell'anima.
Dopo Origene, Gregorio il Taumaturgo e

Gregorio di Nissa sarebbe da richiamare uno
dei piir grandi Padri della Chiesa: Giovanni
Crisostomo. Ma O. Pasquato, fa giustamente
notare che con il Crisostomo ci troviamo da-
vanti ad una pastorale che coinvolge la fa-
miglia; pastorale familiare dunque, comune
alla maggior parte dei Padri. Nella casa in
cui regna temperanza, modestia e concordia
tra marito, moglie e figli si espande il profu-
mo della dolcezza celeste (Ire Gen. sermo 8,2:
PG 54, 619-620).

6. RACCOMANDAZIONI
«PASTORALI»

ll Dictionnaire de Spiritualité alla voce Pa-
storale del Barrau (T. XII, I, p. 385) fa un
accenno alla Histoire de la tradition citando
il De officiis ministeriorum di S. Ambrogio,
la Regula postorolis di Gregorio Magno e il
De origine ecclesiasticorum officiorum di lsi-
doro di Siviglia. Il testo che a noi deve piir
interessare è senza dubbio quello di Grego-
rio Magno che nei secoli ha esercitato una
grande influenza e continua ancora ai nostri
giorni. E ormai un classico della pastorale,
fecondo per ogni tempo e luogo per l'uomo
di ogni età. Ai giovani fa aprire il cuore alla
speranza. Gregorio Magno ha uno sguardo
molto ampio e avverte i vantaggi che conse-
gue il pastore con la mano ferma ma discre-
ta, e i pericoli che fa correre, invece, il pa-
store indulgente e permissivo. Per la sua sen-

sibilità antropologica ha la parola adatta per
ogni categoria di persone e incide mirabil-
mente per la chiarezza con cui presenta le si-
tuazioni. Per lui ha moglie come se non I'a-
vesse chi vedendo come tutte le cose sono
transitorie, tollera per necessità la cura della
carne, ma lo spirito attende con tutto il desi-
derio le gioie eterne (Reg. past. 3,27). Dicen-
do questo pur non nominandoli fa una spe-
cie di proeoccupatio per i giovani non spo-
sati. Nel contempo ammonisce i celibi a non
pensare di potersi unire a donne di liberi co-
stumi, senza incorrere nel giudizio di condan-
na. Infatti Paolo inserisce la fornicazione tra
i peccati esecrabili e indica quelli che se ne
macchiano: gli adulteri, gli effeminati, e gli
omosessuali (l Cor 6,9-10). La lezione di Gre-
gorio Magno è continua. Se i celibi mal sop-
portano le tempeste delle tentazioni con pe-
ricolo della salvezza, bisogna che cerchino il
porto del matrimonio. Meglio sposarsi che
ardere dice la Scrittura (Eb 13,4). S. Grego-
rio vuol prevenire ed è assai probabile che nel
suo animo I'avvertimento ai celibi compren-
da anche i giovani in genere (Reg. post.3,27).
Non si adatta a tutti una sola specie di esor-
tazione perché sono diversi la natura e il com-
portamento di ogni persona. Il pastore per
edificare della carità deve toccare il cuore con
modulazioni e generi diversi (Idem, 3 prol.).
Come differisce il modo con cui si ammoni-
scono gli uomini e le donne, così è diversa
l'esortazione per i giovani e i vecchi. Per i gio-
vani è necessaria la severità, per i vecchi in-
vece l'amorevole preghiera (Idem, 3, l). Ma
bisogna che il pastore sia pur nel pensiero,
esemplare nell'agire, discreto nel silenzio, uti-
le con la parola; sia vicino a ciascuno con la
sua carità e più di tutti sia dedito alla con-
tempiazione. Per il suo zelo nella giustizia sia
inflessibile contro i vizi dei peccatori, né at-
tenui la cura della vita interiore per le occu-
pazioni esterne; né tralasci di provvedere al-
le necessità esteriori per la sollecitudine del
bene interiore (Idem, 2, l). Ma quando la gui-
da delle anime si prepara a parlare deve pren-
dere ogni precauzione; se si lascia trasporta-
re da un parlare non meditato, i cuori degli
ascoltatori possono essere coinvolti dall'on-
da dell'errore. Chi si sforza di parlare sapien-
temente non confonda I'unità degli ascolta-
tori (Idem, 2, 4).
lnoltre bisogna che la correzione non sia trop-
po rigida o la misericordia troppo bonaria.
L'una e I'altra vengono meno se si esercita-
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no senza il loro aiuto reciproco. Occorre me-
scolare ladolcezza con la severità, perché chi
ascolta non resti esasperato da troppa asprez-
za e neppure infiacchito da una eccessiva be-
nevolenza (Idem, 2, 6).
Gregorio Magno avverte pure gli stessi Pa-
stori a non amare il favore degli uomini.
Quando I'amor proprio prende la guida del-
le anime, la trascina o ad una mollezza di-
sordinata o ad aspro rigore. Invece è oppor-
tuno che le guide delle anime desiderino pia-
cere agli uomini solo per attirare mediante la
stima che esse ispirano con una vita che in-
troduce all'amore del Creatore i cuori degli
ascoltatori (Idem, 2, 8).

PASTORALE GIOVANILE
(storia - 2)

OrronrNo Pesqua.ro

1. Pastorale sacramentale dei fanciulli
l.l. Bottesimo e cotechesi
1.2. Confermazione
1 .3. Eucaristia
1.4. Penitenzo

2. Pastorale familiare

3. Formazione dei giovani alla vita monastica
3.1. Dagli inizi sl sec. VI
3.2. Nel sec. VI
3.3. Nei secc. VILVilI
1.4. Nei secc. IX-X
3.5. Nei secc. XI-Xil
4. Formazione dei giovani alla vita clericale
4.1. Ruolo formativo delle scuole presbiterali e epi'

scopali. Tra Chiesa e Stato (fino al sec. X)
4.2. Ruolo formativo delle scuole presbiterali, epi-

scopali e delle università (secc. X-XW)

5. Formazione cristiana dei giovani alla vita laicale

5.1. Educozione cristiana nella scuola
5.1.1. I giovani laici e le scuole
5.1.2. Scolari e maestri
5.2. Insegnamenti e educazione cristiana

6 Formazione cristiana dei giovani aristocratici
6.1. Presenza di elementi educativi cristioni
6.2. In porticolare gli Specchi (Specula)

7. Pastorale d'insieme: adulti e giovani nella co-
munità cristiana

'7.1. Pastorale oltomedioevale: tra paganesimo e

cristianesimo, tra Stolo e Chiesa
'7.2. La postorale medioevale: tro nuovi ordini re-

ligiosi e ascesa dei laici
7.3. Liturgia eucaristica

PAsToRALE GIovANILE (sronte - z)

7.4. Ruolo preminente della predicazione. Cate-
chesi in ripresa

7.4.1. Predicazione
7.4.2. Catechesi in ripresa. Prontuari catechistici
7 .5. Devozione
7.6. Strategie pastorali. Forme d'inculturazione

dello fede
7.6.1. Collaborazione tra potere politico e religioso
7.6.2. Evangelizzazione tra costrizione e convin-

zione
7.6.3. L'uso dell'immagine o «predicazione mu-

ta » (scriptura silens)
7.6.4. Dalle feste pagane alle feste cristiane

E. Conclusione

È risaputo che il Medioevo (: M.E.), come
I'antichità cristiana, non conosce una pasto-
rale giovanile vera e propria. E possibile pe-
rò storicamente documentare che la cristia-
nità medioevale si è fatta carico della forma-
zione cristiana del fanciullo e del giovane, sia
pur secondo modalità e con spirito propri.
ln ciò essa si è mossa in continuità con l'an-
tichità cristiana (e classica), non senza svilup-
pi innovativi.
Stabiliamo anzitutto il significato dei termi-
ni « infante », « fanciullo >), « adolescente )),

<<giovane», secondo i medioevali. Premettia-
mo con J. Leclercq (Pédogogie, p. 257) che
i termini indicanti le distinte età dell'uomo
nelle diverse tappe della sua crescita (infans,
puer, odulescens, iuvenis) sono di rado usati
con la precisione dei teorici. Di solito si è am-
messo che dopo la nascita un fanciullo attra-
versa infantia, pueritia, adulescentia, così da
Agostino passando per Cesario d'Arles, Gre-
gorio M., Beda, Isidoro, Alcuino...: infan-
tia, pueritia, adulescentio, iuventus, grovitas
(senectus). Per lsidoro di S. eccone i limiti
cronologici: infantia (l-7 anni), pueritia (1-
I 4), adulesce ntia (1 4-28), iuventus ((28-50),
gravitos (50-70), senectus (70-..) (B. McKee
Craig, Les enfqnts, p. 90). A 2l anni I'ado-
lescente, secondo Isidoro, raggiunge l'aetas
legitima, ma la possibilità di sposarsi è già
a 12 anni per le ragazze e a 15 anni per i ra-
gazzi. I testi monastici, seguendo Benedetto
(Regula monost., c. 33) parlano di pueri fi-
no a 15 anni, poi di adulescentes (P. Riché,
Le scuole, p. 208). Per Gregorio M. i parvu-
li et infantes sono innocenti, ma leggeri e gli
adulti sono pieni di vizi: tra queste due età
egli situa I'adolescenza aperta al bene come
al male. J. Leclercq (ivi,p.354) riscontra nei
testi grande imprecisione di vocabolario cir-
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ca i limiti cronologici dell'infanzia e dell'a-
dolescenza; egli ritiene che l'infanzia duri a
lungo, talora fino a 20 anni e più: pedagogi-
camente si è iuvenis fino a che si abbisogna
d'apprendere. Sono dati da tener presenti per
interpretare bene i testi, pur attribuendo ai
termini attuali, bambino, fanciullo, adole-
scente, giovane il significato che oggi hanno.
Inoltre, notiamo come gli antichi e i medioe-
vali conoscono la crescita, ma non lo svilup-
po del fanciullo e dell'uomo: ignorano la psi-
cologia del bambino, del fanciullo, dell'ado-
lescente e del giovane, che, per loro, sono di-
versi, per dimensioni, dall'adulto, concepen-
doli pero come gli «uomini in piccolo» e
ignorando cosi la psicologia dell'età evoluti-
va: è I'errore denunciato col termine di adul-
tismo.
In regime di cristianità infine, come quello
medioevale, sono determinanti ai fini forma-
tivi l'ambiente familiare, sociale ed ecclesiale.
I limiti cronologici della nostra trattazione
vanno dalla fine del sec. VI all'inizio del sec.
XVI. Seguiremo lo sviluppo formativo del
fanciullo dalla recezione dei sacramenti del-
I'iniziazione cristiana fino alla sua matura-
zione giovanile mediante la pastorale fami-
liare e comunitaria ecclesiale. Tipica forma-
zione è rilevata per i giovani destinati alla vita
monastica, clericale, come pure per coloro
che frequentano le scuole o ricevono un'edu-
cazione aristocratica a parte.

1. PASTORALE SACRAMENTALE
DEI FANCIULLI

La prima fase della pastorale è quella riguar-
dante i sacramenti dell'iniziazione cristiana
(battesimo, confermazione, eucaristia) e quel-
lo della penitenza.

1.1. Battesimo e catechesi

Nell'Europa mediterranea e occidentale gli
ultimi pagani furono battezzati prima della
fine dell'antichità. Insediatisi i barbari in oc-
cidente la Chiesa «passò ai barbari», li bat-
tezzò: «Poiché ora il nome di Cristo s'affer-
ma con forza ovunque e i figli nascono da
padri cristiani, bisogna presentarli senza in-
dugi, affinché ricevano la grazia del battesi-
mo, anche se non parlano ancora» (Giona,
De institutione laicali I,8). Ne sono confer-
ma le aggiunte al rituale gelasiano (trala2"
metà del VI e la lo metà del VII sec.), che

comportano un rituale <<organizzato esclusi-
vamente per i bambini» (P. M. Gy, L'évan-
gelisation, p. 566). Dal VI secolo, non solo
a Roma, la Chiesa raccomanda il battesimo
dei bambini appena nati; i testi dell'epoca
presentano tale prassi come abituale, anche
se i genitori ne saranno solo più tardi vinco-
\ati (sin.di Cashel, a. l172).Il battesimo vie-
ne conferito nelle parrocchie e in Gallia, con-
tro i canoni, a Natale o alla festa di S. Gio-
vanni o di un altro santo (Gregorio di Tours,
Historia 8,9). Il lungo catecumenato non ha
più ragione di essere; dalla metà del sec. V
al sec. VI esso cessa gradualmente di essere
una struttura pastorale efficace per divenire
un insieme di riti, sempre più restringentisi
nel tempo. Dal sec. VI e lungo tutto il M.E.
permangono i nomi (catecumenato, catecu-
meno), i riti (sia nel battesimo degli adulti,
sia in quello dei bambini che finisce per sop-
piantare il primo), tuttavia si giunge alla
scomparsa definitiva della struttura pastorale
propria del catecumenato antico. Il M.E.
ignora un vero catecumenato, che rinascerà
in parte solo nell'epoca moderna in zone di
missione. I pastori corrono ai ripari: Cesa-
rio di Arles fa precedere ogni battesimo da
una sintesi di quelle catechesi battesimali an-
teriormente in vigore nella quaresima. Si ef-
fettuano esorcismi. «Nel quadro della piir
lunga preparazione al battesimo del periodo
pasquale, aveva parte precipua una speciale
istruzione destinata prevalentemente ai padri-
ni. Questi s'impegnavano a fornire in segui-
to al bambino il minimo dei rudimenti della
fede (il Credo, i\ Pater) e a garantirne I'av-
vio alla virtir» (H. J. Vogt, III, p. 301). Il
pedobattesimo viene ribadito alla fine dell-
'VIII secolo da un capitolare di Carlo M. al-
la Sassonia, in cui si prescrive che i bambini
siano battezzati infra ennum, prima del com-
pimento del primo anno di età, anche se non
è da escludersi il significato di evangelizza-
zione forzata nello spazio di un onno (Capi-
tolare de partibus Saxoniqe,79, a.775-790).
Si arriverà presto al quamprimum. Il passag-
gio poi, già avvenuto nel754 con Pipino, al-
la liturgia romana, diviene definitivo con
Carlo M., che verso il 785-786 si procura a
Roma un sacramentario gregoriano, portan-
dolo ad Aquisgrana come modello obbliga-
torio.
La prassi, instaurata col pedobattesimo già
con Cesario, della catechesi, cioè ai genito-
ri, ai padrini e alle madrine continua in età
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carolingia. Il vescovo di Basilea Aitone af-
ferma: «Bisogna che l'Orazione domenica-
le,... e il Simbolo degli apostoli... siano ap-
presi da tutti in latino o in lingua volgare, af-
finché ciascuno creda e comprenda nel suo
cuore ciò che confessa con la sua bocca»
(MGH : Monumenta Germaniqe Historica,
Capit. I, p. 363). Gli adulti devono reimpa-
rare, se ce n'è bisogno, il Credo e il Pater.
Intanto dopo il battesimo la formazione del
bambino ha luogo in famiglia, anzi il bam-
bino stesso viene cointeressato, se il conc. di
Parigi (829) richiede che egli, raggiunta I'età
della ragione, rinnovi le promesse battesimali
(can. 54). E il tempo in cui egli dovrà anche
iniziare a frequentare la scuola, dove impa-
rerà sia a leggere e sia i rudimenti della fede:
« Ciascuno mandi il proprio figlio a impara-
re le lettere ed egli rimanga nella scuola fino
a che non sia bene istruito» (MGH, Capit.
l, p. 234). Anzi, qualora i genitori avessero
dimenticate le preghiere, egli, ritornato a ca-
sa, dovrà insegnarle aloro (conc. di Magon-
za, can.45, a. 813). Chi poi non frequenterà
la scuola rurale, riceverà la stessa istruzione
degli adulti col partecipare alla predicazione,
strumento primo d'insegnamento religioso in
un contesto di civiltà basata sulla trasmissio-
ne orale.
Nei secoli XIII-XIV il battesimo, prima fis-
sato per la Pasqua e la Pentecoste, viene rac-
comandato subito dopo la nascita, anzi, se
possibile, nello stesso giorno. In questo pe-
riodo, inoltre, troviamo disposizioni sinodali
che impongono al sacerdote di istruire i gio-
vani nell fede e nella morale (sin.di Béziers,
Mansi XXIII, p. 693, a. 1246; sin.di Albi,
Mansi XXIII, p. 837, a. 1254). Dal tardo
M.E. genitori e padrini devono insegnare ai
fanciulli 1'Ave Maria e i l0 comandamenti.
Opere edificanti, come La via del Cielo di
Stefano di Landskron (+ 147'7) elo Specchio
del cristiano di Teodorico Kolde ( + 1515) aiu-
tano genitori e padrini ad osservare questo
dovere.

1.2. Confermazione

Fino verso il sec. IX i tre sacramenti dell'ini-
ziazione cristiana vengono conferiti insieme
come nella Chiesa antica. Nelle due famiglie
di codici liturgici presenti in Italia nel sec. XI
battesimo e confermazione sono ancora uniti.
Nel sec. XII appaiono i Pontificali romani
con la presenza autonoma dei riti del vesco-
vo: qui per la prima volta il rito della con-
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fermazione appare separato dal contesto bat-
tesimale. Fuori d'Italia, Onorio d'Autun ri-
porta una celebrazione della confermazione
otto giorni dopo il battesimo (Operum pars,
lll, Liturgico,PL 172,673). A Roma da tem-
po vengono battezzati solo i nati nella setti-
mana santa, gli altri, battezzati quampri-
mum, quella notte vengono solo conferma-
ti. Dopo il concilio Lateranense IV del l2l5
in Italia e in Europa, la confermazione vie-
ne impartita dai 4 ai 7 anni. In pratica la va-
rietà di situazioni è grande. Dai richiami dei
sinodi e delle costituzioni si deduce I'impor-
tanza attribuita alla confermazione, che vie-
ne però disattesa, per la lontananza del ve-
scovo. Per S. Bonaventura I'età del conferi-
mento è quella della ragione (Sen /. IV, d. VI,
a. 3, q.l). Ma S. Tommaso, pur non facen-
do problema per l'età, propende per l'età in-
fantile per una più degna recezione e per po-
ter offrire anche alla fanciullezza la vita per-
fetta della grazia (Summ. Theol. 11I,72,8 ad
2). Di fatto molti confermandi sono puerl,
ci sono gli infantes e parecchi adulti. Lo svi-
luppo indicato giunge alla sua fase decisiva
con Innocenzo VIII che adotta nel 1485 co-
me testo ufficiale della chiesa di Roma il pon-
tificale di Guglielmo Durando di Mende
( + 1296) e che sarà imposto a tutta la Chiesa
dal concilio di Trento. Il rituale del Duran-
do (De chrismandis in fronte puens) contie-
ne, tra l'altro, la raccomandazione ai padri-
ni di insegnare ai figliocci il Credo, il Poter
e l'Ave Maria. La separazione della confer-
mazione dal battesimo ha favorito I'appro-
fondimento teologico di essa nel suo signifi-
cato, valore ed effetto peculiare, che è il do-
no deÌlo Spirito S., colto nel suo valore di for-
za (robur) in vista della testimonianza.
Le disposizioni del IV concilio Lateranense,
inoltre, del l2l5 circa I'eucaristia sortiscono
pure I'effetto di spostare la confermazione.
Le conseguenze in campo pastorale sono po-
sitive col favorire una più efficace prepara-
zione al sacramento. Passato il M.E., in cui
la formazione cristiana era basata sull'am-
biente cristiano, quando si delineerà un nuo-
vo modello di società, sarà necessario orga-
nizzare in modo più appropriato la prepara-
zione all'eucaristia e alla confermazione: sa-
rà il periodo posttridentino con i catechismi.

1.3. Eucaristia

L'evoluzione a propostito dell'eucaristia è si-
mile a quella della confermazione. Appena
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batlezzato, il bambino viene comunicato al-
meno sotto la specie del vino; ma poiché al-
cuni sacerdoti usano, per il solo segno, vino
non consacrato, l'uso viene proibito. Questi
abusi accelerano la separazione della comu-
nione dal battesimo. Fra il V e il VI secolo
si ha una forte riduzione della frequenza al-
I'eucaristia. Il concilio di Agde del 506, can.
18, stabilisce la comunione almeno per Na-
tale, Pasqua e Pentecoste ed esige una rigo-
rosa preparazione alla comunione più fre-
quente. Cesario non osa chiedere la comunio-
ne domenicale proprio per la preparazione se-

ria che esige (per es. almeno più giorni di con-
tinenza matrimoniale) (serm. 16,2; 19,3;
44,3). Si avverte intanto, sotto il profilo pa-
storale, I'esigenza che il bambino prenda co-
scienza del sacramento, almeno in proporzio-
ne all'età: l'aspetto soggettivo va prendendo
il soprawento su quello oggettivo. Per comu-
nicarsi si esige un minimo di catechesi sul sa-
cramento. Il concilio Lateranense farà obbli-
go a tutti di comunicarsi una volta I'anno,
dall'età di l2 anni, così pure di confessarsi.
Nei secc. XIII-XIV ci si accosterà più di ra-
do alla comunione, riservata alle grandi so-
lennità e in parte al rito di riconciliazione, du-
rante il quale i partiti opposti ricevono cia-
scuno una parte dell'ostia. Il M.E. non co-
nobbe pero un insegnamento specifico per la
comunione.

1.4. Penitenza

Nelle fonti antiche sono individuabili alme-
no tre punti di contatto tra i fanciulli e la pra-
tica penitenziale nella Chiesa antica: essi so-
no legati alla remissione del peccato nel con-
testo battesimale Qtoenitentio prima); si di-
stingue, poi, tra quelli che hanno meno di 20
anni e quelli che ne hanno di più e sono spo-
sati (ci si riferisce a penitenze per peccati di
bestialità o di omosessualità) (con.di Anci-
ra, can. 15, a. 314); infine, mai imposte ai
fanciulli, le esigenze della penitenza canoni-
ca sono proibite ai giovani (conc.di Agde,
con. 15, a. 506; sin.di Orléans, con. 24, a.
538). Cesario suggerisce al riguardo che nes-
suno di età inferiore ai 40 prenda parte al ri-
tuale. Nell'alto M.E. la prassi penitenziale
passa dalla modalità pubblica a modalità pri-
vata sotto I'influsso monastico caratterizza-
to dal consiglio spirituale (Craig B. McKee,
Les enfants, pp. 95-96). Il medesimo 4., pre-
via analisi di 28 Libri Penitenziali, rileva im-
portanti indicazioni circa i fanciulli e la pe-

nitenza. Il fanciullo viene considerato in
quanto soggetto (peccatore) e in quanto og-
getto (vittima del peccato di un altro, adulto
o fanciullo più anziano): ne risulta approfon-
dita la dimensione antropologica e teologica
di lui nella sua graduale crescita (lvl, p. 96).
I dati che la critica storica ha ricavato dai Li-
bri Penitenziali ci ragguagliano sul fanciullo
come soggetto peccatore e penitente, dal pun-
to di vista cronologico, ma soprattutto il lo-
ro interesse s'incentra sul peccato stesso e la
pena corrispondente alla natura del peccato
e l'età del penitente. Si tace però sulla forma
rituale della pedoconfessione (cf R. Kottje e

G. Hagele). Gli studiosi rilevano la persisten-
te identità del metodo classificatorio dei pec-
cati e tariffario. Si distinguono i peccati di
natura non sessuale da quelli di natura ses-
suale e questi secondi, concernenti i fanciul-
li, superano i primi nella proporzione appros-
simativa da 4 a I (cf C. Vogel, Le pécheur
et la pénitence qu M.A., Paris 1982, p. 61).
Dai testi esaminati dal Kraig risulta che il nu-
mero dei canoni aumenta (da 2 a 20) in pro-
porzione diretta al crescere dell'età (dal di
sotto dei l0 anni fino quasi a 20). I canoni
poi riguardanti la bestialilìt (cum pecude) e

della masturbazione reciproca (se invivem
monibus) risultano comportare una codifica-
zione sacramentale configurata nei termini ti-
pici: penitente/peccato/tariffa. E la dimo-
strazione della prassi sacramentale in riferi-
mento al soggetto-fanciullo.
Quanto alla pena, Avito di Vienne consiglia
di lasciar morire senza penitenza dei giova-
ni, privi di culpae copitales, piuttosto che
metterli nel pericolo, in caso di guarigione,
di non poter mantenere la continenza matri-
moniale e di dover quindi essere considerati
apostati (Ep. de sub.poen.).
Vincenzo di Ruspe stabilisce con tatto pasto-
rale che la penitenza ricevuta in pericolo di
morte obbliga alla castità, solo col consenso
dell'altro coniuge; ma anche qui prevale una
certa indulgenza. Cesario esorta i giovani lus-
suriosi ad accostarsi al pitr presto alla confes-
sione e alla penitenza (serm. 66,1; 56,3 ; 65,2).
Nel sec. XII ci si interroga sul peccato dei
bambini e la loro responsabilità. E piuttosto
diffusa I'opinione di Abelardo che nega la ca-
pacità del fanciullo di distinguere tra bene e
male. La posizione è condannata dal conc.di
Sens. Una vera svolta giuridica è segnata dal
concilio Lateranense IV (can. 2l) che ingiun-
ge ad ogni fedele, giunto all'età della discre-
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zione, Ia confessione sacramentale almeno
una volta all'anno al proprio sacerdote e la
comunione eucaristica almeno a Pasqua. Sal-
ta in aria ufficialmente la tipica triade anti-
ca dell'iniziazione cristiana. Il concilio, sot-
to la spinta dei mutamenti socio-culturali, ri-
struttura così deliberatamente il procedimen-
to dell'iniziazione cristiana, introducendo co-
me elemento nuovo il sacramento della
penitenza da riceversi prima dell'eucaristia,
anche se il M.E. non avrebbe conosciuto un'i-
struzione specifica sulla penitenza. I teologi
si sforzano di definire gli anni discretion, ne
segue una formulazione canonica; S. Tom-
maso ( + 1274) approfondisce il rapporto tra
fanciulli e eucaristia (Summ. Theol. lll, q.
80, art. 9, ad 3). Il contributo sarà recepito
da Pio X (1910), ripreso da Paolo VI (1973),
codificato nel Codice di Diritto Canonico
(1983), can. 989.
La diffusa mancanza di istruzione religiosa
trova un sussidio nei formulari per I'esame
di coscienza e, verso la fine del M.8., nei li-
bretti per la confessione in latino o in volga-
re. Dal 1410 al 1520 si contano una cinquan-
tina di edizioni di simili libretti: I'invenzione
della stampa offre il suo apporto anche alla
catechesi sacramentale.
Nei secoli XIV-XV G. Gersone (1363-1429),
cancelliere all'Università di Parigi, esercita
una profonda e vasta azione in rapporto al-
la confessione dei fanciulli e giovani. La sua
classica operetta Del dovere di attrorue i fan-
ciulli a Gesù (De parvulis ad Christum tra-
hendis) (a cura di L. Locatelli - G. Allegran-
za, Milano 1945), composto a Lione nei suoi
ultimi anni di vita, tratta in due capitoli (III
e IV B) della confessione dei fanciulli, che egli
classifica come quarto modo, proprio della
religione cristiana, di portare i fanciulli a Ge-
sù: «Se ne pensi ciò che si vuole, io per me,
nella mia semplicità, giudico che la confes-
sione, purché sia ben fatta, è la via più breve
e sicura che dirige verso Gesù Cristo» (III,
p. 50). L'abilità del confessore «espelle dal
cuore il pestifero veleno» del peccato, a causa
di cui il fanciullo « non sa muovere un passo
verso Gesir Cristo» (III, pp. 50-51). Sulla fre-
quenza auspica che i fanciulli facciano «al-
meno una volta all'anno una buona confes-
sione >>, ma giudica « necessario che ogni fan-
ciullo possa, una volta almeno, fare ad un
confessore prudente una confessione di tut-
ta Ia sua vita,. . . con calma e precisione » (ivi,
l.c). Da qui un triplice vantaggio: purifica-
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zione dei fanciulli che spesso « commettono
delle vergognose enormità: colpe che non
sanno o non osano dire se non dopo di esse-
re stati istruiti e interrogati seduta stante»;
imparano così ciò che devono accusare in
confessione e a non nascondere nulla e infi-
ne « essi raggiungono nella loro coscienza una
pace più soave» (III, p. 53). Nel capo IV B
Gersone esorta i fanciulli ad accostarsi con
fiducia alla confessione: il confessore, da par-
te sua non violerà il segreto della confessio-
ne; egli desidera pero che anche il penitente
faccia altrettanto; toglie poi loro il timore di
una penitenza troppo austera: «preferisco
mandare gli uomini in purgatorio con una pe-
nitenza leggera che compiranno volentieri,
piuttosto che gettarli all'inferno per una pe-
nitenza che non si sentiranno di fare». A con-
clusione esorta i penitenti ad osservare quat-
tro cose: l. Con parole o con opere non cor-
rompere mai alcuno; ti basti almeno il dan-
narti da solo. 2. Se hai corrotto alcuni con
consigli o con azioni, presto sforzati di mi-
gliorarlo con garbo! 3. La vergogna non ti
impedisca di confessarti bene. Manifesta i
peccati conosciuti, se no essi ti nuoceranno.
4. Per ringraziare del perdono, per non rica-
dere, impegnati a osservare qualche pia pra-
tica facile» (ivi, pp. 91-92).

2. PASTORALE FAMILIARE

Nel M.E. la Chiesa non esercita una speciale
cura pastorale dei fanciulli e dei giovani; i ca-
techismi non esistono. Ai giovani destinata-
ri essa propone ciò che propone agli adulti,
per la loro formazione si affida all'ambiente
cristiano (famiglia, scuola, società) e all'as-
semblea liturgica col popolo. Il primo am-
biente è quello familiare, in cui il fanciullo
e formato dai genitori entrando con essi in
rapporti personali di comunicazione, di di-
fesa, di amore. Possono anche essere tratta-
ti duramente, percossi, se necessario (cf P.T.
Stella, Puer quasi res parentum, irt Or. Ped.
VIII [1961], pp. 910-925). «Esistendo in se-
no alla comunità familiare, così legato ai suoi
genitori, egli è innalzato al livello di essere
che i genitori sono riusciti adarea questa co-
munità, e, quando questo ambiente, che so-
stiene il fanciullo e lo fa esistere come uomo,
è un ambiente cristiano, il fanciullo, che ri-
ceve da Dio nei sacramenti i principi della sua
vita religiosa, è "elevato" in realtà ad essa
(nel senso letterale della parola) mediante la
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comunità umano-cristiana che gli conferisce
le sue dimensioni d'uomo >> (A. Chavasse, 11r-
stoire, pp. 36-37). Perciò la Chiesa dà fidu-
cia alla famiglia, parte di se stessa in quel-
I'ambiente. Il conc. di Aix-le Chapelle
nell'836 ordina ai genitori d'insegnare aifan-
ciulli il Pater e i loro doyeri. Per secoli l'am-
biente familiare ha assicurato 1a catechesi: co-
me nell'alto M. E., così nei secc. XI-XII. Pu-
re i predicatori del sec. XII ribadiscono ai ge-
nitori il dovere di condurre alla chiesa i figli;
essi li devono educare alla preghiera frequen-
te nella giornata (al mattino, a tavola, al suo-
no delle campane...), come pure, particola-
re inedito, devono far recitare lorol'Ave Ma-
ria davanti I'immagine della Vergine (Jacques
de Vitry). Nel sec. XIII gli statuti sinodali in
Francia, in rapporto alla messa domenicale,
dispongono che i genitori insegnino ai figli,
sia in francese che in latino, l'Angelus, il Pa-
ler, il Simbolo e i Comandamenti di Dio (Sla-
tuti d'Angers, a. 1220). Dell'annuncio in fa-
miglia tratta Ildeberto di Lavardin (serm.
130, Ad pop.): si deduce che i genitori im-
partiscono quasi ufficialmente I'insegnamen-
to religioso ai figli, tanto sostenuto dagli ere-
tici. Nelle famiglie nobili l'educazione è af-
fidata al cappellano del castello, ma chiun-
que frequenti la scuola elementare vi trova
l'educazione umana e cristiana, poiché la re-
ligione è legata alle altre discipline, basti pen-
sare che è su di un salterio che si apprende
a leggere (E. Germain, Langages, p. 24).ln
occasione della confessione annuale il parro-
co deve cominciare col far recitare il Pater
e il Credo a ogni penitente (Reginone di
Prim, De synod. causis l, 27 5). In certi luo-
ghi il sacerdote interroga sulla fede nella tri-
nità, risurrezione dei corpi, giudizio sul be-
ne e sul male. Non mancano nel sec. XIII ten-
tativi frenanti la catechesi in nome della sem-
plicità del cuore (Rolando da Cremona) o del-
l'ortodossia. I genitori possono essere aiutati
da libri, come traduzioni del salterio, Prover-
bi, Atti degli Apostoli, Libro dei Re, Vite dei
Santi, contenenti anedotti utili come exem-
pla. L'Elucidarium di Onorio d'Autun
(t1 130), dialogo tra un adulto e un giovane,
tradotto, dovette servire più ai preti che ai ge-
nitori (P. Riché, L'enfant, pp.300-301). Col
sec. XIII i libri edificanti si moltiplicano.
Gersone più tardi deplorerà la mancata
preoccupazione di molti genitori « per la cu-
stodia dei fanciulli, per la loro morale edu-
cazione e la diligente vigilanza su di loro »

(Del dovere, II, p. 39). Ciò è tanto più de-
plorevole, in quanto «i fanciulli sono atti a
ricevere i primi elementi dei buoni principi
quando le false massime non li abbiano an-
cora penetrati troppo profondamente, quan-
do le perverse esperienze non si siano anco-
ra radicate in loro » (ivi, I, p. 29). La fami-
glia riuscì a insegnare a pregare? Essa riuscì
anzitutto a insegnare le formule. « Da Carlo
M. fino agli statuti diocesani dei due ultimi
secoli del M. E. constatiamo come ogni vol-
ta che lo sforzo pastorale è stato effettivo si
è giunti a questa specie di alfabetizzazionecri-
stiana» (P.-M. Gy, Evongelisation, p. 567).
Dove poi, come pare, in Germania si sono
introdotti 1l Pater e il Credo in volgare, la lo-
ro comprensione è stata facilitata; dove, in-
vece, le lingue neolatine si sono andate sco-
stando dal latino, 1l Pater e ll Credo non so-
no stati più compresi. C'è anche chi, come
il vescovo di Liegi, Garibaldo, raccomanda
che le due preghiere vengano apprese non
tanto come conoscenza e alimento della fe-
de quanto per la loro forza(virtus) contro il
demonio, a prescindere dalla comprensione
del loro significato (Boretius, Capit. I, p.
242). Si va verso un senso magico della pre-
ghiera. Nel 1502 all'Università di Bologna si
approva la traduzione volgare del Pater, Ave
Mqriq e Credo, essendo il latino sconosciuto
a molti: «Padre nostro, chi sei in cielo, san-
tificato sia il nome tuo...)). Al concilio di
Trento nel 1546 contro lo scandalo dei latini
il card. Madruzzo, arcivescovo della città, di-
chiara: « Io so che è nella nostra lingua tede-
sca che mi è stata trasmessa da mia madre
l'orazione del Signore, il Simbolo... e molte
altre preghiere, che in Germania tutti i geni-
tori sogliono insegnare ai loro fanciulli: da
memoria d'uomo questo insegnamento non
causò mai scandalo alcuno » (Conc. Trid. Y ,
30). Pur coi limiti di preparazione e di impe-
gno educativo dei genitori e dei padrini, non
si puo negare I'efficacia cristiano-educativa
sui figli da parte della famiglia medioevale.

3. FORMAZIONE DEI GIOVANI ALLA
VITA MONASTICA

Non pochi fanciulli e giovani finivano nei
monasteri. Qual era la loro formazione?

3.1. Dagli inizi al secolo VI
Nel monachesimo orientale non sono riscon-
trabili né una struttura scolastica, né una pro-
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gettata educazione dei giovani alla vita mo-
nastica o secolare. L'unica forma educativa
è quella basata sul rapporto dialogale tra gui-
da spirituale e discepolo ai fini del discerne-
re sulla presenza o meno in questo del cari-
sma monastico; egli viene formato sull'ane-
dottica sapienziale (Apoftegmi dei Podr) per
conoscere Dio. Basilio legifera sui giovani
aspiranti a divenire monaci circa la loro ac-
coglienza, preparazione professionale e let-
teraria (Regulae fusius troctatae XV, I,4,3).
Benedetto (t5+Z; si rifà alla « Regola del no-
stro padre S. Basilio» (Regula monoster., c.
73). La prima vera scuola monastica è I'eser-
cizio ascetico per vincere Satana e far trion-
fare in sé Cristo (cf Atanasio, Vita di Anto-
nio,7).

3.2. Nel secolo VI
La Regola del Maestro ingiunge agli infon-
lull di « meditare le lettere » (50,25-35) ossia
di imparare a leggere sul salterio. La Regolo
dei monasteri di Benedetto attesta la presen-
za in comunitìt di ragazzi e di giovani Qtueri,
odulescentes, infantes, usque od quindecim
annorum aetates...) (cc. 30,37,39,63,70). Non
può mancare un tipo di insegnamento bibli-
co e liturgico per loro, ma non se ne dice nul-
la. Le scuole monastiche sorgeranno più tar-
di.La Regola però di Fereolo (tSStl ingiun-
ge: «Che nessun monaco ignori le lettere»
(imparare il salterio) (c. ll): all'incirca an-
che la Regolo di Pqolo e Stefqno (c. 2), così
Cesario per le vergini (Statuta sanct. virg.,
c. 7) fin dai 6 o 7 anni. Il tipo di didattica
non e manifesto. Ciò che guida tutto è la
preoccupazione della formazione spirituale,
legata a modelli vivi, monaci già formati,
« uomini spirituali e santi » (Regula monest.,
c. 7), eccellenti nella bontà: «gli anziani ac-
cordino ai giovani un affetto paterno» (Re-
gula Pouli et Stephani, c. 2). Dei giovani mo-
naci Benedetto dice: « Infatti sovente Dio ri-
vela cio che c'è di meglio a chi è più giova-
ne>> (Regula monast. c. 3,3). Istruzione e edu-
cazione pare dipendano da educatori sotto la
guida del superiore, in seno alla comunità,
luogo di formazione reciproca (J. Leclercq,
Pédagogie, p. 268). Nelle regole monastiche
si coglie un certo empirismo e diffidenza a
riguardo del fanciullo. Il monastero non è per
lui, a meno che non aspiri a farsi monaco,
entrando nella scuola del servizio del Signo-
re, dove cultura e spiritualità sono unite (R.
Grégoire, Scuola, p. 20).
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3.3. Nei secoli VII-VIII
Gregorio M. offre linee di una vera pedago-
gia e pastorale riflessa. Verso I'adolescente,
bivio del bene e del male, è realista. Sottoli-
nea l'impegno degli educatori (Ep. 7 ,23). EeIi
trasmette la lezione del monachesimo: «La
vita dei buoni è una lezione vivente » (Moro-
lia in Job,24,8,16). Quanto alle vergini, Do-
nato, vescovo di Besangon (t660 ca.), dispo-
ne che vengano accettate nel monastero fan-
ciulle dai 6 o 7 anni già in grado di leggere.
Al greco Teodoro (1690), arcivescovo di Can-
terbury, si deve una lunga serie di scuole mo-
nastiche nella chiesa anglosassone, di cui so-
no esponenti Beda (t735) e Alcuino (t804);
è anche il tempo in cui a Canterbury molti
allievi «erano tanto valenti nelle lingue gre-
ca e latina come nella propria» (Beda, Hist.
Eccl lY , 2). La Regola di Waldeberto di Lu-
xeuil (t665), la piir aperta, contiene un capi-
lolo De nutrientibus infantibus (Regula ad
virgines, c.24). Yi regna un metodo: <<Disci-
plinae ministerium». Anche in S. Colomba-
no (t615) la pedagogia tende alla formazio-
ne spirituale.

3.4. Nei secoli IX-X
L'apporto carolingio. La politica scolastica
di Carlo M. con la collaborazione di Alcui-
no nel 789 prescrive: «Che in ogni diocesi,
in ogni monastero si insegnino i salmi, il can-
to, il computo, la grammatica e che si abbia-
no libri accuratamente corretti » (Admonitio
generalis, T2). Il progetto si attua non nel po-
polo, ma nei monasteri e nella gerarchia, pur
essendo state avviate le scuole cattedrali e col-
legiali, monastiche e parrocchiali. Dell'813 è

la deliberazione che i genitori inviino i figli
a scuola o in un monastero o presso sacer-
doti per apprendere la religione cattolica
(conc. di Magonza, c.45). Quanto alle scuole
nei monasteri esse sono propedeutiche alla vi-
ta monastica e sono riservate, di per sé, solo
agli oblati, secondo Ludovico il Pio nell'817
(conc. di Aquisgrana, c. 5). J. Leclercq rile-
va: « Non ci sono scuole monastiche, a dir il
vero, non ci sono nemmeno scuole nei mo-
nasteri, ma nel momento in cui i monaci la-
vorano o leggono, i futuri monaci imparano
a leggere, niente più » (in Pédagogie, p. 268).
Tuttavia fino al sec. XII sono mantenuti ed
educati nel monastero i figli di benefattori.
Alcuni pochi monasteri hanno la scuola ester-
na; in questo tempo parecchi monasteri anzi
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si trasformano in chiese collegiate in mano
a canonici regolari, che aprono scuola per
pueri e adulescentes (conc. di Aquisgrano, c.
135). La struttura monastica non c'era però
più.
«Dall'inizio del sec. XII si sviluppano altre
scuole, in altri ambienti e il monachesimo
non partecipa più, in prima persona, allo svi-
luppo e alla trasmissione della cultura. Il suo
orizzonte scolastico si chiude sulle strette ne-
cessità della pedagogia claustrale e probabil-
mente in ordine alla litugia, . . .: lectio divino,
intelligenza della Bibbia, familiarità coi Pa-
dri» (R. Grégoire, Scuola, p. 35).

3.5. Nei secoli XI-XII
Il rapporto educativo. In ordine all'appren-
dimento caratteristici sono i cosiddetli ioca
monachorum, giochi dei monaci consistenti
in domande e risposte. A tali tecniche didat-
tiche sono riconducibili sia le Disputotiones
puerorum (PL l0l, 1099-1144) articolate pu-
re in domande e risposte su tematiche varie
(messa, fede, Pater), siale Propositiones ad
ocuendos juvenes (PL l0l, I 145-1 160): nel gi-
ro di 53 domande a base di indovinelli si pas-
sa in rassegna il programma scolastico. In
fatto inoltre di punizioni, I'informazione non
manca: sappiamo, tra l'altro, di un ragazzo
dell'abbazia di S. Gallo che, nel maggio 937,
mandato in soffitta per riportarne dei rami
secchi quali verghe per venire percosso lui e

i compagni, appicca il fuoco con pericolo an-
che della biblioteca (Ekkhardus, Casus S.
Galli,6). Anselmo di Canterbury è costretto
a tentare di persuadere un abate a mitigare
i suoi castighi, poiche I'assenza di libertà è

controproducente. Ciò egli riconosce: l'edu-
cazione è cosa del cuore (Eadmerus, Vita S.
Anselmi,30-3 l). Talora i castighi sono inso-
stituibili come nel caso di un giovane dell'ab-
bazia di Corbie, che infierisce talmente con
\a sua tabula su di un compagno da farlo mo-
rire. Significativa I'iscrizione, in età carolin-
gia in due monasteri, invitante a scegliere tra
taverna e scuola!
Ma i secc. XI-XII sono decisivi per la scuola
monastica. Nella polemica infatti tra mona-
ci e canonici si assiste ad un cambio di men-
talità, che awerte l'incompatibilità tra il chio-
stro e la scuola. I monaci sono così ricondotti
alle origini, quando lo studio era solo via al-
la ricerca di Dio. «Si accentua il distacco tra
il monachesimo con la sua pedagogia carat-
teristica e una società che trova la sua iden-

tità in altre manifestazioni di cultura e d'im-
pegno. Questa eredità sarà assunta dai cano-
nici regolari e collegiali, ma ancor di piu da-
gli Ordini nuovi; Francescani e Domenicani »
(R. Grégoire, Scuola, p. 44).
Un giudizio storico sulla formazione
pedagogico-spirituale dei giovani candidati
alla vita monastica, a parte elementi negati-
vi esposti, non può non tener conto di una
profonda dimensione pedagogica presente nel
monachesimo, così pure dell'influsso forma-
tivo del vivere comunitario quotidiano del
monastero stesso.

4. FORMAZIONE DEI GIOVANI ALLA
VITA CLERICALE

Un certo numero di fanciulli e di giovani si
avviava alla vita clericale. E interessante se-
guirne le tappe formative. La formazione del
prete e dell'ecclesiastico in genere è questio-
ne più di pedagogia che di istruzione, perciò
« la storia della formazione sacerdotale non
è che una parte della storia generale dell'in-
segnamento e dell'educazione; quella storia
non puo essere staccata da questa», anche se

essa si deve occupare « di ciò che le è specifi-
co da sapere: il proprio della formazione pa-
storale e del ministero delle anime, che ne so-
no la base» (J. van Laarhoven). Rispetto ai
religiosi, i sacerdoti secolari sono stati insuf-
ficientemente studiati. I chierici frequentano
per lo più le scuole presbiterali e episcopali.

4.1. Ruolo formativo delle scuole
presbiterali e episcopali. Tra Chiesa
e Stato (fino al secolo X)
Fino alle invasioni barbariche (sec. V) le uni-
che scuole ecclesiastiche in occidente sono le
monastiche; chi aspira allo stato ecclesiasti-
co viene formato dal vescovo, così a Vercelli
con Eusebio, a Milano con Ambrogio, a Ip-
pona con Agostino. Le scuole pagane anti-
che, sopravvissute alle invasioni, formano al-
la cultura classica in vista di una carriera e

dove esse non soprawivono, subentra il pre-
cettore.
«E per reagire contro questo insegnamento
che i chierici, sotto l'influsso degli ambienti
monastici organizzano scuole di un nuovo ti-
po. In sostanza denunciano la vanità degli
studi preziosistici e artificiali» (P. Riché, Zes
écoles, p. 34). Le arti liberali non bastano
più. « Non è la scomparsa della scuola anti-
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ca che rende necessaria la creazione di una
scuola religiosa. La scuola antica ha sempre
successo» (P. Riche, ivi, p. 36). Le scuole
presbiterali (rurali) e episcopali (cattedrali),
sorte all'inizio del sec. VI, portano un'ani-
ma nuova, cristiana; in esse lo studio è orien-
tato a conoscere e imparare a memoria la
Bibbia: invece della poesia classica, i salmi;
invece delle scienze, la Genesi; invece della
storia, le Cronache dell'AT; invece della fi-
losofia pagana, il Vangelo e le Lettere degli
Apostoli.
Nel 529 i giovani candidati al sacerdozio so-
no affidati al prete della parrocchia (sin. di
Vaison, c. l): è la scuolo presbitersle rurale,
sorta per il moltiplicarsi delle parrocchie, an-
nessa alla chiesa e dove il parroco deve esse-

re un bonus pastor spiritualls. Il programma
è quello monastico: conoscenza dei salmi e

dei testi sacri (divinae lectiones); la scuola è

a tipo di convivenza nella casa del parroco
che, pare, goda di libertà nell'educazione; la
formazione morale non manca. «Quando i
giovani arriveranno alla maggiore età, se al-
cuni di loro, a causa della debolezza della car-
ne, vorranno sposarsi, non si rifiuti loro il
permesso» (sin. di Vaison, c. l). Nel 666 i
parroci sono esortati ad allevare presso di sé

gli schiavi della Chiesa (familia Ecclesiae) e

farne oltre che dei servi, dei chierici di grado
infimo (sin. di Méridq, c. l8).
Un primo esempio, poi, di scuolct episcopale
è nel VI secolo, quella istituita da Cesario
d'Arles per la formazione permanente di
chierici della cattedrale. Egli esige dai chie-
rici, prima del diaconato, che leggano la Bib-
bia almeno 4 volte, a lettura continua. Il
conc. II di Toledo nel 531 precisa la fonda-
zione della scuola episcopale, i cui alunni,
giunti all'età di l5 anni, sono interrogati se

preferiscono il sacerdozio o il matrimonio.
Il vescovo, sotto cui è il maestro (magister
scholae\, è il superiore della scuola. Per Mi-
lano pare certo ci sia una scuola per il clero
al tempo di Ambrogio (Agostino, De mor.
eccl,33) ed egli ne sia il maestro. Agostino
istituisce a Ippona ciò che aveva visto a Mi-
lano, probabilmente. AIla fine del V sec. Lo-
renzo I (tS t t; restaura a Milano dopo le in-
vasioni barbariche gli studi ecclesiastici e for-
se l'eloquenza viene insegnata nel suo palaz-
zo vescovile. Anche il vescovo successore, Eu-
storgio II (+518), ama la scienza; dopo Ia sua
morte tutto declina per rinascere col ritorno
dei vescovi a Milano, specie dopo i decreti

PAsToRALE cIovANILE (sronra z)

sulla scuola di Carlo M. Col capitolare di Lo-
tario, per Milano la scuola è fissata a Pavia,
pur perdurando le scuole cattedrali. La rifor-
ma gregoriana pare avervi segnato una ripre-
sa degli studi; si perverrà così alla fioritura
dei secc. XIII-XIV (cf A. Bernareggi, Studi
sacri e scuole ecclesiastiche a Milano. Prima
dei seminari, in Humilitas I [928] 24-28; ivi
3 [928] 87-90 e nn. segg.).
Sorgono pure le scuole canonicali, istituite
dai canonici della chiesa locale, priva di cat-
tedrale, affini alle episcopali. Tutte queste
scuole accoglieranno più tardi anche laici. Nel
sec. VIII esse aumenteranno e ne sorgeran-
no anche in Inghilterra con programma sa-

cro e profano insieme. Vengono fondate an-
che scuole cristiane superiori ad opera di let-
terati cristiani: Cassiodoro fonda a Vivorium
una scuola monastica di lettere classiche e cri-
stiane. Coi Carolingi, a metà dell'VIII seco-
lo, si effettuano tentativi di riforma scolasti-
ca; I'illustre restauratore delle scuole eccle-
siastiche, decadute, e Carlo M. « Non si rile-
va alcun progresso della pastorale dell'infan-
zia prima del momento, in cui nell'ultimo
terzo dell'VIII secolo essa tende a diventare
una politica dell'infanzia con Carlo M. » (J.
Leclercq, Pédagogie, p. 282). Egli ha rista-
bilito un' organ izzazione ecclesiastica regolare
sulla base essenziale di scuole ecclesiastiche
e monastiche secondo il modello anglosasso-
ne. In una lettera circolare (De litteris colen-
dis, Capit. I,79) ordina che tutti gli episco-
pia e i monasterio procurino l'istruzione delle
lettere a tutti quelli che ne sono in grado.
« Queste scuole saranno aperte a tutti, ma
poiché esse devono inculcare agli scolari I'or-
dine di una vita regolare ela sanctae religio-
nis conversatlo, al tempo stesso che l'istru-
zione, esse sono essenzialmente destinate al-
I'educazione dei chierici e dei monaci» (E.
Lesne, Les écoles, p. l5). Resta il fatto che
la scuola di una chiesa deve formare anzitutto
quelli di quella chiesa. La stessa vita dei sa-

cerdoti deve attrarre molti fanciulli al servi-
zio di Dio, sia tra gli schiavi come tra i liberi.
I successori di Carlo continuano sulla sua
scia: è la secondq rinascita carolingiq: Ludo-
vico il Pio rilancia I'insegnamento per i chie-
rici e monaci (sin. di Aix-le-Chapelle, a. 816).
Al clero delle chiese cattedrali viene imposto
lo statuto canonicale, i pueri, gli adulescen-
les, istituiti nella congregqtio canonico ven-
gano seguiti, affinché la loro età, incline al
peccato, non ne trovi I'occasione. Un frater
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li assisterà con rigida disciplina, per essere
elevati, appena degni, ai gradi ecclesiastici.
«Si affidi i fanciulli alla custodia di un an-
ziano provato, anche se vengono istruiti da
un altro» (Instit. canonicorum, c. 135); que-
sto sarà ripreso dalla Regula canonicorum di
Crodegango di Metz (c. 48): era I'intento del-
la politica scolastica di Carlo M. risalente al
monachesimo e a Gregorio M. In questa li-
nea si pongono il capitolare dell'assemblea
a Corte di Olona (Pavia), in cui sono scelte
l0 città italiane come sedi di scuole (Capit.
l, p. 327), il papa Eugenio II in un concilio
romano, Leone IV (metà del sec. IX), il con-
cilio di Savonnieres nell'859, in cui viene for-
mulato il voto di creare pubbliche scuole
(scholae pubblicoe) per la scienza divina e
umana (Mansi XV, p. 539): tutti vi sono am-
messi, però sono anche scuole ecclesiastiche
e stabilite nei chiostri dei capitoli cattedrali,
qualora mancassero (E. Lesne, Les écoles, p.
3l). Pare non siano mai venute meno scuole
laiche; Raterio di Verona ritiene che gli al-
lievi di privato maestro (opud quemlibet sa-
pientem) possano venire ordinati sacerdoti
(Synod. Rateri, c. l3). Anche altrove si crea-
no scuole. Con la riforma gregoriana i vesco-
vi ottengono la libertà dai principi anche per
le scuole.
In rapporto alla formazione cristiana notia-
mo come il programma delle scuole di cui so-
pra, a livello di trivio, conglobano oltre la
parte pagana delle grammatiche-epitomi di
classici, anche opere di poeti cristiani. I mae-
stri medievali, spesso monaci e chierici, non
mettono in guardia gli allievi dai pericoli dei
classici: è un rischio necessario. In queste
scuole inoltre la storia umana è vista come
storia sacra in sei età (dalla creazione alla fi-
ne del mondo), la retorica offre I'occasione
di composizioni profane o religiose: monaci
e chierici amano poetare, componendo an-
che, come Guiberto di Nogent, poemetti
amorosi sulla scia di Virgilio e Ovidio (De vi-
ta sua I, 17). Tra le materie del quadrivio c'è
la musica, indispensabile per l'ufficio eccle-
siastico (Rabano Mauro, De cler. instit. Lil,
24). I cantori possono essere laici, ma non
mancano chierici come quei diaconi romani
del sec. VI che trascurano la predicazione e
il servizio dei fedeli, attratti dal canto
(Conc.rom., a.595, Mansi X, p. 434). I can-
tori devono edificare e non dilettare, la chie-
sa non è un teatro (Isidoro di S., De eccl. off.
ll, 12). Ci sono maestri che per conservare

inalterata la bella voce di fanciulli li fanno
castrare.
Dentro e fuori le scuole la disciplina è fer-
rea, meno però nelle scuole episcopali e col-
legiate che nelle monastiche. Alle parole può
subentrare laferula o frusta. Nel Colloquio
di Aelfric Beta si legge: «Il maestro: - Ac-
cettate di essere picchiati per imparare -? I
discepoli: - È meglio essere picchiati che re-
stare ignoranti -»; ma un allievo di Hilde-
sheim si lamenta col proprio vescovo: «(Il
maestro) mi ha inflitto una grandinata di col-
pi, di pugni>) (4p. l8). Guiberto di Nogent
ricorda come quasi ogni giorno viene «col-
pito da una grandinata di parole e di schiaf-
fi, mentre è costretto a imparare cio che il
maestro non sa insegnare » (De vito sua I, 5).
Ci sono pero maestri che preferiscono farsi
amare che temere, come Raterio (Praeloquia
I, 16), anche se non manca chi rimprovera
alle scuole di usare più le fruste che le paro-
le, uscendone così il corpo indebolito e lo spi-
rito non formato (Egberto di Liegi, Fecun-
do ratis, ed. Voigt, p. 178). Ciò infine che ri-
guarda la sfera sessuale è ritenuto, da gran
parte di chierici e monaci, male per principio.

4.2. Ruolo formativo delle scuole
presbiteriali, episcopali e delle università
(secoli X-XVD
Lo sfasciarsi dell'impero carolingio provoca
la decadenza della scuola (metà sec. IX - fi-
ne sec. XI). Col rifiorire però del contesto
socio-religioso anch'essa si rinnova specie per
mezzo della Chiesa col concilio Lateranense
III nel I 179, che assegna ad ogni scuola cat-
tedrale un beneficio ad un maestro per I'istru-
zione dei chierici e degli scolari poveri, men-
tre tutti possono essere autorizzati ad aprire
scuole (can. 18, Mansi XXII, p. 999). Ricom-
paiono le scuole presbiterali con Lucio III nel
I185. Il sec. XII conosce un moltiplicarsi di
scuole e di maestri. Nel corso di quattro se-
coli dopo Carlo M. nessuna autorità secola-
re o ecclesiastica (eccetto il concilio Latera-
nense III) aveva ordinato di aprire scuole, né
proibito di fondarne, né decretato che solo
le chiese ne avrebbero avuto il diritto (E. Le-
sne, Zes écoles, p. 421). Si matura intanto la
sintesi tra istituzione (schola) e maestro (sclro-
lasticus) preparando cosi I' universild medie-
vale, cui le altre scuole sono propedeutica.
Verso il 1200 sorge l'università di Parigi (teo-
logia, arti, diritto, medicina), poi quella di
Oxford, Cambridge, Napoli, Bologna e Pa-
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dova. Nella facoltà di teologia sihala lectio
o lettura commentata di un testo biblico. Nel
sec. XIII il testo comune di teologia è il fi-
ber sententiarum di Pietro Lombardo. Le al-
tre scuole permangono, estromettendo però
poco a poco i laici, che confluiscono nelle
pubbliche scuole.
Ma la nuova crisi della Chiesa (secc. XIV-
XV) vedrà re e imperatori nel tentativo, an-
che riuscito, di mettere le scuole a servizio
dello Stato. Sorgono intanto collegi ecclesia-
stici per la vita comune dei chierici in Euro-
pa a fine del sec. XIV e a Roma il Capranica
nel 1457, cui seguiranno il Collegio Romano
e quello Germanico da parte dei gesuiti.
Il concilio di Trento stabilirà il seminario
diocesano, in cui il vescovo potrà olere et
religiose educare et in sacris disciplinis in'
stituere i giovani candidati al sacerdozio
(sess. XXIII, cap. 18, de Reform.,l5/YII/
l 563).
Circa la formazione dei giovani candidati al
sacerdozio immediatamente prima del con-
cilio di Trento la fonte più appropriata sono
gli statuti sinodali, non i regolamenti univer-
sitari riguardanti anche gli studenti che vo-
gliono diventare clerici, ma non preti. Ora,
i sinodi prima del concilio di Trento ripeto-
no i sinodi medioevali, convinti che basti I'an-
tica precettistica, perché Ie cose vadano be-
ne. Dal candidato al sacerdozio non si esige
nulla di nuovo al di là della sola pratica sa-
cramentale, così poco pastorale, in vigore nel
M. E. Modello del candidato al sacerdozio
è il ministro in grado di amministrare rite et
ordinqte i sacramenti, di leggere i testi e il ca-
lendario, di spiegare il Simbolo eil Pater.Po-
co slancio, poca creatività, poca originalità-,
assenza di una spiritualità della pastorale. E
effetto in fondo dell'abuso primo indicato
dalla commissione cardinalizia nel 1536, in-
caricata da Paolo III di redigere un rappor-
to sulla situazione della Chiesa: «Primo abu-
so... è I'ordinazione di chierici, e soprattut-
to di sacerdoti, dalla quale è assente ogni
preoccupazione, ogni diligenza».
Non è difficile cogliere da quanto esposto
la precarietà della formazione dei giovani
alla vita ecclesiastica nel M.8., a motivo
soprattutto, oltre che della situazione so-
cio-religiosa contingente, della inadeguatez-
za dei formatori, preoccupati di assicura-
re dei funzionari più che degli autentici pa-
stori.
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5. FORMAZIONE CRISTIANA DEI
GIOVANI ALLA VITA LAICALE

I fanciulli non destinati alla vita monastica,
né clericale prolungano l'educazione cristia-
na oltre che in famiglia e nella comunità ec-
clesiale anche, in modo più o meno diretto,
nella scuola. I nobili hanno il precettore.

5.1. Educazione cristiana nella scuola

I cristiani della tarda antichità accettano l'e-
ducazione classica come propedeutica alla
comprensione della Bibbia. Giovani laici tro-
vano in Agostino (De doctrina christiano,
l.IV) un progetto illuminato proposto anche
a loro. Del resto unica per tutti è la cultura
nel V-VI secolo, ed è quella cristiana. C'è pe-
ricolo che essa cada nel formalismo e nella
retorica. Gregorio M., che da giovane aveva
frequentato come Benedetto da Norcia la
scuola a Roma, scrive ad un laico: « Studia,
ti prego, medita ogni giorno le parole del tuo
Creatore. Impara a conoscere le parole di Dio
nelle stesse parole di Dio» (Ep. Y, 46).

5.1.1. I giovani lqici e le scuole

Essi possono man mano frequentare le scuole
episcopali, dove sono formati allo studio del-
la Bibbia, specie del salterio, come pure le
scuole presbiterali, che istruiscono giovani
lettori a conoscere e imparare a memoria il
salterio, altri testi sacri e sono educati alla leg-
ge divina, con la libertà di scegliere poi an-
che il matrimonio (conc. di Vaison, can. 1).
Anche in Inghilterra e nel continente vengo-
no ammessi giovani laici a queste scuole. Nel-
la crisi dell'VIII secolo la scuola monastica,
la più resistente nella sopravvivenza, si vede
costretta ad accogliere anche giovani laici.
L'essere ammessi ad una scuola monastica è

un favore; essa talora accoglie infatti anche
fanciulli non oblqti, ma a questi assimilati.
« Gli oblati sono dei nutriti (edtcati), ma tutti
i nutriti non diventeranno professi, anche se

sono tutti nutriti e istruiti dalla comunità »
(E. Lesne, Les écoles, p. 434). Teodulfo in-
vita i genitori a mandare i figli alla scuola mo-
nastica di Fleury, della quale il biografo del-
l'abate Gozlino (1004-1030) scriverà: « Il so-
le di Fleury non era nient'altro che il torren-
te delle arti liberali e il gymnasium della scuo-
la del Signore» (Vita l, l).
Qualche raro testo (per es. la pianta di S. Gal-
lo, dopo l'817) mostra una scuola esterna.
Nei secc. IX-X i molti monasteri presi dai ca-
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nonici, trasformati in collegiate con regola
canonicale, prevedono I'istruzione e l'educa-
zione di pueri e di adulescenfes, così a Tours,
Poitiers, Liegi, Canterbury. La scuola pre-
sbiterale, restaurata da Carlo M., è anch'es-
sa destinata all'istruzione anche dei giovani
laici: «e lodevole che (i genitori) inviino i pro-
pri figli alla scuola sia monastica, sia presbi-
terale » (MGH, Leges l, p. 271). Ancora lo
stesso Carlo M. stabilisce a riguardo delle
scuole episcopali, oltre che monastiche, che
debbano essere aperte a tutti. Principi e ve-
scovi poi aprano pubbliche scuole ovunque
c'e chi è in grado d'insegnare. All'inizio del
sec. IX si pensa a scuole accessibili a tutti,
dette publicae, secondo la richiesta di Ludo-
vico il Pio nell'829. Sono pubbliche, perché
tutti vi possono accedere, ma sono ecclesia-
stiche (E. Lesne, Les écoles, p. 3l). All'ini-
zio del sec. XI Bencardo di Worms ricorda
che i preti devono aprire scuole e invitare i
parrocchiani a mandarvi i figli (Decret. ll,
56). Ci sono pure scuole private(scholae tri-
viales aut privatoe), individuabili nel caso in
cui un giovane chierico, terminati gli studi e

ritornato al paese, diviene maestro dei figli
dei vicini o nel caso dell'eremita, che si au-
spica abbia solo due o tre discepoli (Grim-
laico, Regula, 4l). All'inizio del sec. XII Gui-
berto di Nogent vedrà studiis fervere gram-
maticqe negli oppida, urbes, villas (Ep. od
Lysiardum). « Il monopolio scolastico, di cui
ciascuna chiesa gode nell'arco della sua giu-
risdizione, ha potuto così accordarsi con un
regime liberale che permette di insegnare a
chiunque è riconosciuto provvisto d'una
scienza competente (licentia docendf) e a chi
vuole industriarsi a cercare il proprio mae-
stro» (E. Lesne, Les écoles, p. 429-430).

5.1 .2. Scolari e maestri
Nel M.E. il rapporto tra loro è molto vivo
e lecondo. Alcuino ha un vivido paragone:
« Così la luce della scienza è nella natura dello
spirito umano, ma se lo sforzo assiduo del
maestro non la fa uscire, essa resta nascosta,
come la scintilla nel ciottolo » (De gramma-
tica; PL 101, 850). Gli scolari conservano un
caro ricordo dei loro maestri, che, morti, ri-
vivono nei lamenti Qtlonctus), nei poemi de-
gli allievi e nelle Vitae (Vita Wolfangi, T).Il
legame stretto tra maestro e scolaro si spie-
ga anche per il fatto che « per il maestro del-
I'alto M.E. non ci sono frontiere tra forma-
zione umana, religiosa e intellettuale dei fan-

ciulli; egli è nello stesso tempo educatore e
professore » (P. Riché, Le scuole, p. 222). I
giovani apprezzano la scienza del maestro se
dotto, attinta dalla biblioteca, mai mancan-
te: « Un chiostro senza biblioteca è una piaz-
zaforte senz'armi», recita un proverbio me-
dioevale. Il maestro poi è invitato a sapersi
adattare all'indole dell'allievo: « Voi che siete
maestri sappiate esercitare il vostro magiste-
ro in modo tale da formare e non soffocare
lo spirito dei vostri discepoli. ...Gli uni com-
prendono facilmente, ma dimenticano ancor
più facilmente. Gli altri capiscono con diffi-
coltà, ma ricordano bene ciò che hanno ca-
pito » (Raterio, Praeloquia, I, l6). Essi man-
dano a memoria testi sacri, specie il salterio.
Sapere a memoria equivale a sapere. Quan-
do nella seconda metà del sec. XII aumenta-
no le scuole, i maestri, i discepoli è significa-
tivo notare come «i laici pretendono, in ra-
gione della loro istruzione, elevarsi al di so-
pra delle condizioni comuni dei laici e avvi-
cinarsi a quella dei chierici » (E. Lesne, les
écoles, p. 517).
Nei monasteri infine femminili, dotati di
scuole per l'istruzione delle puelloe destina-
te al chiostro, ci sono talora fanciulle nobili
che vengono istruite. Il conc. inglese di Clo-
veshoe del 7 47 prescrive che non solo gli abati
e i vescovi, ma anche le abadesse procurino
di far coltivare le lettere.
Nel sec. XII si opera una trasformazione: nel-
le città, luogo di afflusso dei chierici studen-
ti, dove I'antica scholo si avvia a trasformarsi
in studio generale, la disciplina non può per-
durare col rigore che conserva dove la scuo-
Ia non cambia. I maestri per attirare disce-
poli cedono ai gusti di questi. Talora studenti
maturi non sono più sottoposti alla verga (F.
Harveng, De scientia clericorum,28). Ma se
la disciplina si attenua nelle scuole (superio-
ri) di tipo nuovo, essa rimane invariata nelle
altre, dove non sono istruiti che fanciulli e

adolescenti.

5.2. Insegnamenti e educazione cristiana

La scuola nel M.E. partecipa in misura limi-
tata, ma incisiva all'educazione religiosa.
Non era incluso l'insegnamento della religio-
ne nelle discipline, ma queste specie fino al
trivio compreso prendevano la religione co-
me punto di riferimento.
Nell'insegnamento elementare il fanciullo,
che apprende a scrivere e cantare, impara a
leggere sul salterio, in cui egli rintraccia let-
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tere, sillabe e parole. Impara a memoria i sal-
mi e gti agiografi sogliono presentare il fan-
ciullo sulle ginocchia di un adulto e mentre
ripete i salmi s'addormenta, per risvegliarsi
al mattino, conoscendo a perfezione i salmi
studiati la sera precedente: fenomeno di ipno-
pedia, per i medioevali invece era miracolo
(Vita Rusticulae, 6)! I fanciulli ricorderanno
i salmi per sempre; la loro cultura religiosa
sarà salmodica.
Essi imparano a scrivere ricopiando i saimi
su tavolette (tabulae dictales) sotto la guida
severa del maestro, pronto a picchiare la ma-
no al primo fallo. Carlo M. introduce il can-
to nell'insegnamento elementare in vista della
liturgia, così pure il calcolo (calculatio) os-
sia lo studio del calendario oltre che del cal-
colo, cui ci si prepara con indovinelli (Alcui-
no, Ep. IV, 285; Propositiones ad erudien-
dos pueros;Pl l0l, 1155). La tecnica più in-
segnata è quella digitale, loquelo digitorum
(A. Quaquarelli). Nel sec. X è introdotto I'a-
baco (tavola di calcolo).
L'uso del salterio in latino esige l'apprendi-
rnento del latino (o grammatica). Nella scuola
romana, come in altre, s'imparano a memo-
ria i Distici di Catone cristianizzati, i Prae-
cepta vivendl di Alcuino con principi di mo-
rale, i ProverL,ia attribuiti a Seneca, pure cri-
stianizzati e posti in ordine alfabetico. Otlo-
ne di S. Emerano destina ai giovani scolari
un suo Libro di Proverbi, cui premette quan-
to segue: «Qualunque scolaro, se lo deside-
ra, potrà essere istruito con i proverbi qui riu-
niti. Si presentano infatti sotto forma di sen-
tenze molto più brevi e facili da capire delle
favole di Aviano, e sono più utili di certi di-
stici di Catone. Quasi tutti i maestri hanno
l'abitudine di far leggere queste due opere ai
fanciulli che iniziano lo studio, non tenendo
conto di dover presentare, sia ai giovani fe-
deli di Cristo e sia ai più grandi, i primi ele-
menti che sono religiosi e non pagani, affin-
ché gli allievi così istruiti possano conseguen-
temente imparare in modo più sicuro le let-
tere profane e I'arte grammaticale. In effet-
ti, sebbene i giovani non siano capaci di
distinguere il bene dal male, essi conservano
più facilmente in sé e più sicuramente, di so-
lito, il male che il bene. Coloro che si preoc-
cupano di procurare ai giovani, che istruisco-
no, una buona conclusione degli studi, devo-
no fare qualcosa per i loro inizi, cioè sorve-
gliare il cominciare della loro istruzione »
(Prefazione; PL 146, 299). L'intento di cri-
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stianizzare la scuola non poteva essere pre-
sentato piir lucidamente!
I programmi contemplano anche favole mo-
raleggianti, racconti, enigmi in distici e trit-
tici, da mandare a memoria, come la Fecun-
dq rqtis (Il naviglio carico), suddiviso in Prua
(proverbi, favole di Orazio, Ovidio o di au-
tori cristiani) e in Poppo (componimenti re-
ligiosi e morali su Giacobbe e Sansone o sui
7 modi di cancellare i peccati...). Persistente
è il dissidio tra latino di Donato imparato a

scuola e quello della liturgia con barbarismi
e solecismi. Molti non conoscono il latino,
perciò in certo modo sono analfabeti, cui pe-

rò si verrà incontro con traduzioni in lingua
nazionale; così in Inghilterra, dove Alfredo
il Grande traduce e fa tradurre per i laici, ol-
tre che per i chierici, opere di Agostino, Oro-
sio, Gregorio M.
Nell'insegnamento secondario del trivio, in
cui si studia l'Ars mqior di Donato, cui nel
IX secolo fa concorrenza Prisciano, I'allie-
vo ricopia dalle grammatiche i testi classici
pagani e cristiani, che vi si vanno aggiungen-
do. I maestri poi rilevano i valori dei classici
anche in chiave religioso-morale (Platone, Ci-
cerone, Virgilio, ma pure Orazio, Ovidio...).
Il quadrivio offre minori addentellati all'e-
ducazione cristiana che il trivio. Se in seno
all'astronomia si sviluppa I'astrologia con i
pericoli della superstizione, la musica pero
può presentare un contributo essenziale al-
l'educazione religiosa e liturgica. La musica
si distingue dal canto, il quale è musica pra-
tica senza teoria (Guido d'Arezzo). La scuo-
la carolingia riprende le teorie classiche (già
riprese da Agostino, Capella, Boezio) secon-
do cui gli otto toni terrestri corrispondono
agli 8 movimenti celesti prodotti dalla terra
e dai 7 pianeti.
Il valore del trivio e del quadrio medioevali
è riposto nel fatto che introducono ad una
disciplina non esteriore, alla socro disciplina,
alla doctrina spritualis, alla divina scientia
che partetrdo dalla Scrittura fa accedere ai
misteri divini. «La preghiera ci purifica, la
lettura ci istruisce. ...Quando preghiamo, sia-
mo noi a parlare con Dio; ma quando leg-
giamo, è Lui che ci parla» (Isidoro, Sentent.
I, 3,8). «La Scrittura cresce in qualche mo-
do con coloro che la leggono: i lettori incolti
credono di conoscerla, quelli invece che so-
no istruiti la trovano sempre nuova » (Sma-
ragdo, Diadenta dei monaci, 3; PL 102,597).
La Bibbia non viene però insegnata in modo
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vero e proprio, se non alla fine del ciclo del-
le arti liberali. I maestri preparano allo stu-
dio della Scrittura piuttosto che applicarsi al
suo insegnamento. Oltre la Bibbia c'è lo stu-
dio dei Padri, accostati anche attraverso.F/o-
rilegi e serie di testi riferentisi ad un deter-
minato tema.
Possiamo in sintesi individuare quattro fasi
in rapporto all'insegnamento medioevale: fa-
se creativa (sec. VIII) con riforma di Carlo
M. di tipo ecclesiastico, in cui si coniugano
arti liberali classiche con la cultura cristiana;
lase di stabilizzazione (sec. IX); fase di de-
clino (fine sec. IX - fine sec. X); fase di rina-
scenza (fine sec. X - sec. XII). Si produce in
secondo luogo una trasformazione nella
struttura, organizzazione, metodi nei sec. XI-
XII in seguito ai vari rinnovamenti. In par-
ticolare si affermano la teologia e i maestri
di teologia e delle universitit (universitas ma-
gistrorum et scholarium). Nell'umanesimo le
scuole sono segnate dal ritorno ai classici (tri-
vio). La riforma luterana (sec. XVI), dove si
afferma, fa sparire le scuole ecclesiastiche e
le scuole riformate divengono moncipio del-
I'autorità civile. La riforma tridentina (sec.
XVI) ristabilisce le scuole cristiane, ciascu-
na delle quali deve avere un maestro per l'in-
segnamento gratuito della grammatica a po-
veri e ricchi, gli ordini religiosi insegnanti so-
no incoraggiati e le università cattoliche si
moltiplicano. Queste scuole potevano influire
positivamente sulla formazione cristiana dei
giovani, in linea di principio, dati i contenu-
ti dei testi scolastici in buona parte cristiani.
Assai dipendeva, però, dai maestri e dall'am-
biente che si creava, oltre che dalle finalità
concrete che genitori e allievi si prefiggeva-
no. C'era come nell'antichità cristiana, il pe-
ricolo di considerare la scuola solo in vista
della professione di domani. Se, poi, il nu-
mero di chi la frequentava era limitato, non
è da dimenticare che questi allievi avrebbero
occupato posti importanti, perciò influenti,
nella società.

6. FORMAZIONE CRISTIANA DEI
GIOVANI ARISTOCRATICI

6.1. Presenza di elementi educativi cristiani

Se pochi sono i giovani che frequentano la
scuola, molto meno sono quelli che ricevo-
no un'accurata educazione in privato da un
precettore, com'è il caso dei nobili e talora

anche di non nobili. I figli aristocratici rice-
vono la prima educazione dalla madre in fa-
miglia, dove imparano a leggere su qualche
libro di preghiera, specie il salterio (discere
psalterium) come si legge in molte Vitae; il
salterio è per tutto il M.E. il libro di lettura
elementare, strumento di formazione cristia-
na, specie se recitato in seno alla comunità.
Il conte di Nortampton in prigione (< canta
ogni giorno i 150 salmi imparati nella sua in-
fanzia>> (Oderico Vitale, Hist. Eccl.IV, 14).
Appena cresciuti i figli sono affidati ad un
chierico, per lo più il cappellano del castel-
1o, talvolta ad una donna. Il padre del gio-
vane Odone, futuro abate di Cluny, lo affi-
da « al suo prete » in un luogo remoto per la
sua prima istruzione (Vita Odonis I, 7). Nes-
suna chiesa s'oppone alla scelta, da parte dei
genitori, di un pedagogo di un loro figlio.
Numerosi testi del sec. XI-XII mostrano un
fanciullo sotto la guida di un precettore. A
Roma nel 9'72 Gerberto insegna le scienze an-
che al sedicenne Ottone II. Wipo, precettore
del giovane Enrico III, scrive dei Proverbia
per il suo allievo reale undicenne. Precettori
di un giovane aristocratico possono essere an-
che monaci, dai quali egli dovrà essere edu-
cato in saeculari habitu o in habitu laicali, al-
la condizione laicale, e, una volta pubere, de-
ve ritornare acasa(Vita Carthagi,3l). Nell-
'VIII secolo i monaci cominciano ad accet-
tare i figli di artistocratici, infatti; meno
facilmente questi vengono accettati nelle
scuole episcopali. In Italia taluni giovani fre-
quentano le scuole urbane. Anche la corte del
re, che poi sceglierà i suoi fidi collaboratori
tra quanti da giovani hanno condiviso la pro-
pria vita con la sua, partecipato ai suoi sva-
ghi e studiato con lui, può essere, dopo la pri-
ma formazione, luogo di educazione. La
scuola di corte mira a far acquisire modelli
di comportamento (vestire, parlare, agire)
con correttezza e moralità (P. Richè, Le scuo-
le, pp. 307-309).
Le fanciulle aristocratiche ricevono in piena
parità coi fratelli un'educazione accurata. Più
tardi, collaboratrici e sostitutrici dei propri
mariti in guerra tenderanno a superare la im-
becillitas sexas. Così in Italia, Aquitania, Ca-
talogna all'inizio del sec. XI.
Le biblioteche ci mostrano gli interessi cul-
turali e religiosi degli aristocratici: oltre a li-
bri di utilità pratica vi si trovano libri di di-
ritto, di storia e libri religiosi per la loro for-
mazione politica e morale. Re e principi si re-
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cano alla chiesa piit volte al giorno nell'alto
M.E. I laici sono esortati a recitare le Ore cq-
noniche e usano libretti di preghiere private.
Il De usu psalmorum (Dell'uso dei salm), at-
tribuito ad Alcuino, è noto ai laici e Dhuoda
lo ricopia e raccomanda al figlio di recitare
le Sette ore, di scegliere i salmi per la confes-
sione delle proprie colpe ed essere forte nel-
la prova (Manuale, X). Laici chiedono sal-
teri a chierici e monaci, fanno commenti pa-
tristici alla Bibbia. Geraldo d'Aurillac, con-
te, legge ogni giorno la Bibbia (Vita Il, 9),
ne dà spiegazioni ai giovani del suo palazzo
(ivi I, 14). Circolano poemi religiosi come
quello di Otfrido di Weissenburg in 5 libri
sulla vita di Gesù in base all'Armonia dei
Vangeli di Taziano. L'autore auspica che esso

serva all'istruzione dei laici, specie giovani,
che, conquistati dalla dolcezza del vangelo,
dimentichino ilazzi e i canti osceni (Ep. Yl,
167). Poemi per i giovani sono pubblicati in
Germania: uno sulla Genesi, in dialetto ba-
varese, inoltre 1l Muspilli sul giudizio finale,
I'Heliqnd su Cristo Salvatore dai tratti ger-
manici. Tali opere impressionano i germani
cristianizzati, che possono leggere in tradu-
zione Vite di santi, i nuovi eroi cristiani.

6.2. In particolare: gli Specchi (Specula)

La crisi dell'VlIl secolo crea un'involuzione
culturale nei laici: «Un gran turbamento è

sorto nel cuore dei laici. Essi dicono: - che
m'importa sentir leggere le Scritture, frequen-
tare i preti e andare in chiesa? Se fossi chie-
rico, farei cio che è dovere dei chierici» (Pao-
lino d'Aquileia, Liber exhortot.; PL 99, 240).
È crisi d'identità. I chierici però mostrano ai
laici la loro dignità specifica e che sono inse-
riti, cioè, in tn ordo, quello dei laici (ordo
laicorum) con norme scritte: a metà dell'VIII
e nel IX secolo si moltiplica il genere degli
Specchi (P. Richè, Le scuole, p. 300 ss.). So-
no trattati pedagogici, sorti già nel mondo
antico e barbarico, ripresi dai carolingi, de-
dicati dal re o da un padre al figlio. Gli Spec-
chi carolingi presentano ai giovani laici una
morale, non più stoica, ma veterotestamen-
taria.ll primo a scriverne fu Alcuino. I figli
di grandi, come il figlio di Carlo M., ricevo-
no lettere dai padri. Carlo M. dedicherà al
conte Guido di Bretagna i\ Liber de virtuti-
bus et vitiis.Incmaro, arcivescovo di Reims,
dedica ai ligli orfani del re Ludovico, il Bal-
bo, il De ordine palatii; Paolino d'Aquileia
invia al duca Enrico del Friuli un Liber ex'
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hortationis contenente il ritratto del miles
Christi, dove professionalità e salvezza del-
I'anima s'accompagnano. Gli Specchi dei
principi (Specula principum) uniscono insie-
me consigli dei chierici sull'esercizio del po-
tere regale e quelli sull'umiltà, la preghiera,
la castità, il disprezzo delle ricchezze; tali con-
sigli sono frequenti anche negli Specchi de-
gli aristocratici.
Come esempi citiamo le Institutionum disci-
plinae, contenenti anche il programma d'i-
struzione per un aristocratico visigoto: « Le
nutrici e poi i maestri educhino alla castità
coloro che hanno da allevare». «Quando
raggiunge la prima età della fanciullezza, con-
viene che egli prima conosca Ie lettere elemen-
tari, poi brilli nella conoscenza delle arti li-
berali ». « Quando comincia a diventare ado-
lescente... stia virilmente in piedi, il corpo ro-
busto, i muscoli saldi. Poiché un cuore forte
deve comandare un corpo anch'esso vigoro-
so, la pigrizia e il piacere dell'ozio e dell'o-
pulenza, . . . non lo infiacchiscano ». « Uno dei
principali scopi degli studi... è che il perfet-
to oratore reclami come suo bene tutta la dia-
lettica, che trovi le sue armi non solo nelle
fucine di declamazione dei retori, ma anche
nel campo delle Sacre Scritture ». Consigli di
un vescovo ad un giovane re merovingio'.
« Conviene, piissimo re, che tu rilegga fre-
quentemente le Sacre Scritture, affinché tu
possa impararvi le ragioni dell'agire degli an-
tichi re, risultati graditi a Dio». «..., biso-
gna che voi ascoltiate anche i vescovi e amiate
i vostri più anziani consiglieri. ...Esprimiti
con saggezza, interroga con prudenza; non
aver vergogna di chiedere ciò che non sai ».
A questo re ideale si rifaranno gli Specchi ca-
rolingi, come lo Specchio di Giona di Orléans
in tre libri, di cui uno dedicato al matrimo-
nio cristiano (PL 106, l2l-218).
Il secondo Specchio carolingio fu composto
da una religiosa, Dhuoda (Manuale di Dhuo-
da). Esso è dedicato al figlio sedicenne Gu-
glielmo alla corte di Carlo il Calvo. Dal pro-
Iogo: «... mi auguro che tu, oberato dalla fol-
la delle occupazioni del mondo e del secolo,
non trascuri di leggere spesso, per ricordarti
di me, questo piccolo libro che ti dedico, co-
me se si trattasse d'uno specchio». «Ci tro-
verai tutto ciò che hai voglia di conoscere, per
sommi capi; ci troverai anche uno specchio,
in cui potrai contemplare senza esitazioni la
salvezza della tua anima di modo che tu possa
piacere del tutto non solo al mondo, ma an-
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che a Colui che ti ha formato dal fango del-
la terra». Essa vuole che nel piccolo libro il
liglio ritrovi la madre, che gli trasmette, tra
l'altro, il concentrato della sua cultura. I con-
tenuti sono: Dio, Trinità, virtù teologaii, vi-
zi e virtir (castità), i sette doni dello Spirito
S... Gli specchi quindi offrono il profilo del
perfetto aristocratico, comprese le virtù guer-
riere; così alla fine del IX secolo si sostitui-
sce allo schema chierici-laici lo schema tripar-
tito, che resterà definitivo nel M.E.: coloro
che pregano, coloro che combattono, colo-
ro che lavorano (monaci e chierici, guerrie-
ri, lavoratori).

7. PASTORALE D'INSIEME:
ADULTI E GIOVANI NELLA
COMUNITÀ CRISTIANA

Da linee pastorali in qualche modo differen-
ziate, passiamo a considerare la pastorale nel
suo insieme, i cui destinatari sono anche i gio-
vani che vivono in mezzo agli adulti. È ne-
cessario esaminare la pastorale d'insieme per
cercare di comprendere quale influsso può
avere sui giovani; si tratta comunque di in-
tuire, di interpretare con un largo margine di
aleatorietà e di imprecisione.

7.1. Pastorale altomedioevale:
tra paganesimo e cristianesimo,
tra Stato e Chiesa

L'essenziale della formazione cristiana comu-
nitaria nel M.E. si realizza nella chiesa par-
rocchiale e sempre nel concreto, dalla piir te-
nera età alla morte, al ritmo della liturgia.
Gioia natalizia, penitenza quaresimale, pre-
ghiere comunitarie, uffici dell'anno liturgi-
co, recezione dei sacramenti, canti, vetrate
delle cattedrali, rappresentazione sacra dei
misteri sotto il portico delle chiese... tutto ser-
ve per far penetrare le realtà cristiane, cui la
vita familiare e sociale sono orientate. La
chiesa che prega e celebra costituisce per tutti,
grandi e piccoli, un ambiente vitale, un cli-
ma spirituale. In simbiosi coll'ambiente il
fanciullo e il giovane vivono la propria fede:
crescono in seno ad una comunità. La mag-
gioranza poi di coloro che formano la comu-
nità sono lavoratori (laboratores), che seguo-
no ai guerrieri (bellatores) e ai monaci e chie-
rici che pregano (oratores). Ma c'è chi pre-
dica I'uguaglianza (Giona, De instit. laic. ll,
3) in base ai sacramenti dell'iniziazione cri-

stiana, identici per tutti. D'altra parte in re-
gime di cristianità I'autorità laica e religiosa
impone obblighi religiosi e chi disubbidisce
viene punito. Da una simile situazione si ri-
cava anzitutto I'urgenza d'istruire e formare
il popolo cristiano da parte dei chierici e dei
laici stessi responsabili.
La caduta dell'Impero romano d'occidente,
I'insediamento di popolazioni germaniche pa-
gane o ariane avevano posto in crisi i metodi
pastorali tradizionali. L' ev a:ngelizzazione ur-
bana da parte dei vescovi (secc. IV-V) attra-
verso il catecumenato è, come visto, inattua-
bile. L'evangelizzazione inoltre è legata alla
conquista militare coi re merovingi e poi ca-
rolingi, consacrati con unzione regale (P. Ri-
chè, Lu pastorole popolare, pp. 219-221).
Una peculiare di f fi coltà all' ev angelizzazione
deriva dalla vastità del territorio (l milione
di km'circa) ripartito in pitr di 20 province
metropolitane, suddivise in diocesi, assai este-
se in Inghilterra, Germania e Francia del nord
e suddivise nel IX sec. in arcidiaconati e que-
sti in diaconati sotto la guida di un arciprete
responsabile dei preti rurali. Il clero urbano
si riunisce in capitoli collegiali. I sacerdoti di
ogni decanato si riuniscono mensilmente e
ascoltano una conferenza (collatio) sui doveri
parrocchiali (A.J. Jungmann, Storia IV, pp.
398-399). I vescovi visitano annualmente le
diocesi investigando anche sui costumi mo-
rali dei laici. Nell'800 l'esame del vescovo si
trasforma in synodus, in cui la comunità può
deporre anche contro il sacerdote. Per que-
ste visite e processi Reginone di Prùm scrive
verso il 900 il Liber de synodalibus cqusis et
disciplinis ecclesiosticis, in 2 volumi, di cui
il secondo contiene norme giuridiche per i lai-
ci. Nelle domeniche e giorni festivi i fedeli de-
vono intervenire al mattutino, alla messa e
al vespro, osservando il riposo festivo. La cu-
ra d'anime, sostenuta dalla Chiesa e dallo
Stato, si svolge in forme primitive, ma con
contorni precisi, dove le forme tradizionali
delle lunzioni religiose e dei sacramenti co-
stituiscono l'elemento portante di questa pa-
storale soprattutto liturgica. Tale serie di mo-
dalità ed altre ancora sortiscono anche all'ef-
fetto di ovviare agli inconvenienti derivanti
dalla vastità del territorio da evangelizzare.
Altra difficoltà è il persistere del paganesi-
mo specie nelle campagne, dove le popola-
zioni si portano in luoghi reputati sacri co-
me fonti, rocce, alberi, o celebrano feste per
i solstizi di dicembre e giugno e al ritorno del-
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la primavera. Fonti per conoscere tutto cio
sono i sermoni di Casario d'Arles in Proven-
za (sec. VI), le lettere di Gregorio M. (secc.

VI-VII) sui costumi rurali in Italia, il manuale
per i missionari rurali di Martino di Braga
(sec. VI), il De correctione rusticorum, i li-
bri penitenziali per le isole britanniche (sec'

VII-VIII). Missionari e vescovi dell'età caro-
lingia completeranno queste opere. Per la
Germania (sec. VIII-XI) abbiamo Scarpasus
di Pirmino di Reichenau, 1l Liber, già cita-
to, di Reginone di Prùm, il Corrector sive me-
dicus con misure contro le credenze popolari.
Sulla linea pagana si pongono canti e danze
popolari, di cui abbiamo conoscenza indiretta
attraverso i canoni dei concili e gli statuti si-
nodali (canti di laici: Reginone, Liber ll, 5,

44, ecc.; conc. di Mogonza, a.813 e roma-
no, a.826, canti turpi e lussuriosi, diabolici,
stupidi e agricoli, rusticae cantilenoe). Dan'
ze spesso non castigate accompagnano i canti,
con battiti di mani e di piedi, con frenetiche
gesticolazioni, con campanelli e cembali; fa-
mosi i mimi cantatori e danzatori (Alcuino,
Ep. 124, 244, 281). Date di esibizioni sono
sparse lungo I'anno, iniziando con Ie calen-
de di gennaio. Gli interventi ecclesiastici so-
no sollecitati anche da danze e canti presso

le chiese. Burcardo di Worms (inizio sec. XI)
asserisce: « Hai cantato incantesimi diaboli-
ci e hai danzato le danze inventate dai paga-
ni secondo le istruzioni di Satana? Hai be-
vuto e fatto scherzi e, in disprezzo della pie-
tà e della carità hai agito come se ti rallegrassi
della morte di tuo fratello? Se sì, trenta giorni
di digiuno a pane e acqua» (Decreto XlX,
91). Vedremo più avanti i correttivi, cui i pa-
stori sono ricorsi.
La riforma dei costumi del resto è continua-
mente ripresa; alla radice c'è il basso livello
culturale dei fedeli e dei preti: la Chiesa è co-
stretta a tenerne conto. Nel periodo carolin-
gio vige un metodo autoritario: « Il rispetto
delle prescrizioni esterne raggiunge il lealismo
veterotestamentario; si punisce I'inflazione di
una legge, si antepone l'interesse del gruppo
sociale al progresso spirituale individuale. Il
prete o il vescovo passa più per un gendar-
me incaricato di far rispettare le leggi che per
guida spirituale incaricata di sospingere cia-
scuno sul cammino della fede» (P. Richè, Ze
scuole, p. 335). Piir tardi, all'inizio del seco-
lo X, I'arcivescovo di Reims propone una col-
lezione canonica in 24 capitoli ispirati ad una
pastorale graduale in linea con Gregorio M.

che aveva scritto: «La santa Chiesa correg-
ge alcune cose per fervore, alcune tollera per
mitezza, altre ancora dissimula di proposito
e sopporta» (MGH, Ep. l, p. 336). E un me-
todo pastorale tollerante in antitesi con quello
del tempo carolingio, ammissibile finché non
viene intaccata la sostanza della fede. Ma già
nella prima metà del sec. XI la fede è messa
a dura prova dai catari. Il popolo è attratto
da predicatori erranti, che travisano la Bib-
bia, i vescovi allora riprendono coscienza del
proprio ruolo di pastori e abbracciano la ri-
lorma gregoriana: s'apre per la storia della
pastorale una nuova epoca, che vedrà anche
I'inquisizione.

1.2. La pastorale medioevale: tra nuovi
ordini religiosi e ascesa dei laici

Mutato il quadro socio-religioso, entro cui Ia
pastorale altomedioevale si era svolta, si confi-
gura una nuova pastorale, i cui-due poli sono
i nuovi ordini religiosi e i laici. E anche il tem-
po in cui si stabiliscono parrocchie diocesane,
conventuali o abazziali in continuo aumento
(in Germania esse passano dalle 250 nel 1200

alle 3.000 verso la fine del M.E., con pochi
abitanti e con alta percentuale di preti e reli-
giosi, esenti da tasse: manomorta), ma paral-
lelamente si viene affermando, specie in Ger-
mania, la facoltà di eleggere il parroco da
parte dei laici, detentori spesso del diritto di
patronato sulle chiese cittadine; scuole e ospe-
dali passano in mano ai laici, nuove universi-
tà sorgono. Assai meritevoli della cura pasto-
rale sono gli ordini mendicanti, che finiscono
in urto coi diocesani per i privilegi conferiti
loro da Martino IV e ridimensionati da Boni-
facio VIII (12/ll/1300). Tra clero secolare e

Mendicanti, questi ebbero il favore del po-
polo.
I laici, da parte loro, nei secc. XIII-XIV par-
tecipano più attivamente alla vita della Chie-
sa, in forza forse della cura pastorale più re-
sponsabile seguita al successo dei Mendicanti'
I laici ricevono una regolare istruzione reli-
giosa, sono aiutati alla vita sacramentale, col
culto dei santi e i pellegrinaggi comunicano
con la devozione di tutta la Chiesa. Anche
grandi teologi predicano loro in tono popo-
lare. Ci sono predicazioni per ogni classe di
persone (H. Wolter, Storia Y / l, PP.
l 55- 1 56).
I secc. XIV-XV sono profondamente attra-
versati da una corrente spirituale-pastorale
che li caratterizza: la Devotio moderna.lr,i'
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ziatanei Paesi Bassi nel sec. XIV, diffusasi
in Europa specie in Germania, nel sec. XV
sottolinea l'eseprienza, il sentimento e I'au-
tocontrollo: «Essa preferisce sentire il pen-
timento piuttosto che conoscerne la defini-
zione» (Imit. di Cristo, I, l, 9), ponendosi
così in giusta critica con la scolastica deca-
dente e operando il divario tra teologia e de-
vozione. Il padre della Devotio moderna Ge-
rardo Groote (1340-84) ne stabilisce i princi-
pi: la via dell'unione con Dio deve includere
una vita attiva nel mondo, la santificazione
personale deve includere il servizio al prossi-
mo, si accentua l'imitazione di Cristo. Egli
dà una regola alle Sorelle dellq vita comune
(1379) nel tempo in cui a Deventer si riuni-
sce un'analoga comunità di Frstelli presso F.
Radewijno (1350-1400). Egli dà come idea
centrale la sequela di Cristo umile: «Perse-
verate nell'umile semplicità e Cristo sarà con
voi»; vita di preghiera e di lavoro tra la bor-
ghesia cittadina come i Padri del deserto, con
devozione sobria e autocontrollo. Si ricolle-
ga a Gersone, che avrebbe sostenuto: «Se si
vuole riformare la Chiesa, la via più facile
passa attraverso gli uomini che sono diven-
tati capaci di una tale impresa, praticando la
virtù e i buoni costumi nel fiore della loro gio-
vinezza>> (G. Dombar). Il lavoro dei Fratelli
della vita comune si concentra sui giovani stu-
denti, nel tempo extrascolastico, per impe-
gnarsi in alcune scuole solo nella seconda me-
tà del sec. XV. La loro attenzione ai giovani
trova espressione in 4 fiattati pedagogici di
Dirc van Herxen (1381-1457). Notiamo infi-
ne come con la critica da parte dell'Imitazio-
ne di Cristo alla devozione, incentrata sulÌe
opere a danno della giustizia interiore, la De-
votio moderna si pone in linea sia con la ri-
forma protestante che con quella cattolica.
In Ignazio di Loyola, che assimilo la spiri-
tualità dell'Imitazione di Cristo, troviamo un
rapporto diretto fra Devotio moderna e la ri-
forma cattolica del sec. XVI (E. Iserloh, Slo-
ria Y /2, p. 180). Ma la liturgia ha sempre il
suo ruolo di rilievo lungo tutto il M.E.

7.3. Liturgia eucaristica

Il popolo, in particolare i fanciulli e i giova-
ni, seguono la liturgia con disagio, distratti
e insoddisfatti, separati da una cancellata dal
clero, che volge loro le spalle e parla latino.
La recita silenziosa del canone, introdotta
verso l'800, indica che il sacerdote deve ad-
dentrarsi da solo nel santuario del canone.

Ma una serie di interventi del popolo lo aiu-
ta a uscire un po' dalla inerte passività: è in-
vitato infatti a rispondere ai saluti del cele-
brante con l'Amen, a piegarsi alla Colletta,
a inginocchiarsi nei giorni feriali, e, recitato
il Credo, a recarsi a portare doni davanti al-
I'altare; anzi, al tempo dei Carolingi si ripri-
stina la processione offertoriale. Dal sec. X
si porta pane, vino, cera, olio e denaro. Si
continua a scambiarsi il bacio di pace. Nella
trasformazione della liturgia influisce il ca-
rattere popolare nordico e il linguaggio sim-
bolico germanico. L'accentuazione di ele-
menti sensibili dipende anche dal fatto che
persino il popolo romano non capisce più il
latino liturgico. Popolo e altare inoltre si van-
no distanziando sempre più: l'altare viene
portato vicino I'abside, mentre particole di
pane azzimo e I'ostia posta non più in ma-
no, ma in bocca, accentuano il distacco dal-
Ia vita quotidiana.
La riforma carolingia si preoccupa in verità
a che il popolo comprenda la liturgia e, in-
fatti, nel capitolare dell'802 Carlo M. affer-
ma che uno dei compiti dell'ecclesiastico è
spiegare ai fedeli totius religionis studium et
christianitqtb cultum. Purtroppo solo la spie-
gazione allegorica del Liber officialis di Ama-
larico di Metz attraverserà trionfante tutto il
M.E. Viene anche insegnato, però, che la ce-
lebrazione eucaristica esige la purificazione
corporale (abluzioni e astensione dai rapporti
matrimoniali) e spirituale (la confessione)
(conc. di Chàlon, a. 813). Notiamo che Gio-
vanni VIII aveva permesso a Cirillo e Meto-
dio, nel IX secolo in Moravia, di usare la lin-
gua nazionale (contro il trilinguismo del conc.
di Francoforte del 794) con le parole: «Co-
lui che creò tre lingue principali, ebraico, gre-
co e latino, predispose tutte le lingue per sua
lode e gloria>t (MGH, Ep. Y, p. 223). tJnico
tentativo, per di più fallito, e la lingua latina
resterà in occidente l'unica lingua liturgica fi-
no al Vaticano II.
Nei secc. XIV-XV si assiste ad un ulteriore
processo di proliferazione di forme esteriori
e periferiche. Dal sec. XIII il celebrante de-
ve leggere tutto. La liturgia non è piri consi-
derata un servizio di tutta la comunità, ma
diviene una liturgia del celebrante. La messa
non è più I'annuncio della Parola, sempre
meno comprensibile; viene conferita più im-
portanza al rito, al cerimoniale, al sacramen-
to. La celebrazione eucaristica vivifica quin-
di poco la pietà popolare.
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Poiché pertanto non si puo sentire nulla, si
finisce per contemplare l' ostia all' elev azione.
Guglielmo d'Auxerre ( + 1230) dice: « Duran-
te la contemplazione del corpo del Signore,
molte preghiere vengono esaudite e molte
grazie concesse>> (Summa aurea,Parigi 1500,
p. 260). Nelle chiese si passa da un altare al-
l'altro per captare il momento dell'elevazio-
ne sempre più prolungata. Nel sec. XIV pro-
cessioni, esposizioni, benedizioni vengono in-
contro al bisogno di guardare l'ostia. Il ca-
rattere di sacrificio e di banchetto passa in
secondo ordine. L'evento eucaristico si con-
gela in una cosa ed è esposto al pericolo del-
la magia. In base ad una teologia che dice es-
sere la messa di valore limitato, si moltipli-
cano le messe (meno i partecipanti, piu i be-
nefici!); il duomo dì Costanza e di Ulma ven-
gono dotati il primo di 54 e il secondo di oltre
60 altari. Un solo rito sacrificale (offertorio-
consacrazione-comunione) può servire per
più celebrazioni solenni della Parola. Il cele-
brante di una missq siccq (senza canone e sen-
za consacrazione) può ricevere I'offerta di
una messa senza consacrazione e comunio-
ne. La tendenza al privato adegua il rito alle
esigenze del singolo, facendo prevalere le
messe private e votive. A ragione A.J.Jung-
mann afferma: « Il Santissimo che la chiesa
possedeva non cessò di costituire il centro del-
la vera devozione, ma le nubi e le ombre for-
matesi attorno ad esso, unite ad altre circo-
stanze, fecero sì che l'istituzione fondata da
Cristo,..., diventasse oggetto di derisione»
(Missarum Solemniq I, Friburgo 1962, p.

t7 4).
Una tal liturgia eucaristica era del tutto ina-
deguata a far crescere la fede nei fanciulli e

nei giovani.

7.4. Ruolo preminente della predicazione.
Catechesi in ripresa.

'7 .4.1. Predicazione.

La liturgia eucaristica come sopra descritta,
va creando, nonostante tutto, un bisogno
sempre più vivo della predicazione e della ca-
techesi. In particolare ai fanciulli e ai giova-
ni esse necessitano per prolungare la forma-
zione ricevuta in famiglia. Fortunatamente
nel M.E. si predica molto specie nelle città;
in campagna meno assai e verso il 1500 Cor-
nelio di Suckis lamenterà: « Il popolo delle
campagne chiede pane, ma di rado ci sono
parroci che glielo spezzano». Del resto il pre-
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te manca di sufficiente istruzione per assol-
vere degnamente questo difficile compito. Gli
Ordini mendicanti assumono I'incarico del-
la predicazione per l'impreparazione dei preti
diocesani, ma anche in risposta al crescente
interesse religioso dei laici e per difendere la
fede dei cristiani minacciata dalle insorgenti
eresie.

Quanto poi alle modalità della predicazione,
esse sono imposte già nell'alto M.E. dalla
mutata situazione socio-religiosa. Se nella
Chiesa tardoantica il vescovo poteva usare le
regole della retorica, ora il vescovo o il sa-
cerdote (dal sec. VI questo può predicare in
città e campagna, con un uditorio più popo-
lare devono usare un linguaggio semplice e

chiaro: «... quel che viene predicato ai sem-
plici possono capirlo anche i letterati, ma quel
che si predica ai letterati, i semplici non arri-
vano del tutto a coglierlo» (Cesario d'4.,
serm. 86). Sull'importanza di una predicazio-
ne differenziata per età, sesso, condizione
socio-culturale tratta Gregorio M. nella sua
Regola Pastorale («i giovani diversamente
dai vecchi»), anche Crodegango (sec. VIII)
nei suoi consigli ai canonici di Metz (PL
89,1094).
Il ricorso inoltre alle lingue nazionali ormai
s'impone, se il predicatore vuole essere capi-
to, come lo comprova tutta una serie di te-
stimonianze, da Beda ai vescovi riuniti a CIo-
veshoe (747) circa la spiegazione in lingua na-
zionale delle preghiere liturgiche, dai missio-
nari insulari i ntenti all' ev angelizzazione del -
la Gallia settentrionale e della Germania
aiutati da giovani pagani baltezzali e forma-
ti nei monasteri, dalle disposizioni secondo
cui un chierico non può divenire prete, se

ignora la lingua del popolo (Stotuto di Ve-
soul,13) e dal concilio di Tour dell'813, che
stabilisce per la prima volta « che tutti i ve-
scovi nelle loro omelie daranno esortazioni
necessarie all'edificazione del popolo e tutti
tradurranno tali sermoni in lingua romana o
germanica (in rusticam romanom linguam aut
theotiscam), affinché tutti possano capire
quel che essi diranno». Ruolo importante
hanno gli esempi (exempla) della vita dei san-
ti, anzile Vitae di essi forniscono elementi,
la cui presentazione supplisce la trattazione
morale. Riservata piuttosto alla festa del san-
to e al pellegrinaggio, la letteratura agiogra-
fica è per i vescovi di natura sospetta. «1r?
particolare: la classificazione cronologica si
può configurare così (secondo J. Longère, la
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prédicotion médiévale, pp. 35-138: cf G.
Groppo, Appunti di storia della predicazio-
ne, pp.92-94): Dal VII al XII secolo: carat-
teristico è I'uso degli Omeliari patristici (per
es. quello di S. Pietro a Roma, quello di Egi-
none di Verona), carolingi (per es. quelli di
Rabano Mauro, di Smaragdo) nonché il ti-
po di predicazione missionaria ai barbari. 1
secc. XII-XIII: l'ambito è quello monastico
da parte di predicatori benedittini e cistercensi
(S. Bernardo) e canonici regolari, vittorini e
premostratensi. I secc. XII-XIII: protagoni-
sti sono i magistri (Abelardo, Pietro Lombar-
do...), specie universitari. Per il sec XII il
Longère nota la convinzione che l'impegno
della predicazione sia sotto un certo aspetto
il più importante dei tre, che ha rl magister
in sacro pagina; il sec. XIII costituisce lo
splendore della predicazione universitaria
(lectio e disputatio). I secc. XII-XIII: note-
vole è pure lo sviluppo della predicazione po-
polare da parte non solo di magistri, di reli-
giosi, ma soprattutto da parte di poveri, pe-
nitenti (numerosi laici) itineranti imitatori
della vito apostolica, tra cui ci sono eretici
(per es. Pietro Valdo), ma pure Francesco
d'Assisi e Domenico, fondatori dei grandi or-
dini mendicanti; vengono emanate norme
dalle autorità ecclesiastiche. Vengono redat-
te le prime grandi raccolte di sermoni de tem-
pore e de sonctis che hanno per autori in ge-
nere dei magistri. I secc. XIILXZ la predi-
cazione dei religiosi, specie domenicani e

francescani, è abbondante e di rilievo; tra essi
Antonio da Padova, Bonaventura, Bernar-
dino da Siena (francescani), Alberto M.,
Tommaso d'Aquino, M. Eckart , E. Suso-
ne, Savonarola (domenicani). I secc. XIV-
XV: di rilievo sono alcuni vescovi e preti se-
colari, in particolare G. Gersone, cancellie-
re all'università di Parigi. Ricordiamo poi i
predicatori riformatori inglesi (Wiclif) e ce-
chi (boemi) (Huss) e i concili dei secc. XV-
XVI di Costanza, Basilea-Firenze e ll Late-
ranense V nel loro impegno di rinnovamen-
to della predicazione.

7.4.2. Catechesi in ripresa. Prontuari
catechistici

La cotechesi
Già dalla fine del sec. V l'antica catechesi pre-
paratoria al battesimo degli adulti deve lascia-
re il posto a quella postbattesimale per la dif-
fusa usanza del pedobattesimo, anche se nei
paesi pagani essa continua ad essere prebat-

tesimale, così Isidoro di S. e S. Ildefonso che
distingue tra catecumeno e competente. Nel
VI secolo Avito lascia un poemetto in 5 can-
ti, che si rifanno a parte della narratio ago-
stiniana; Cesario d'A., eco di Agostino, ri-
corda gli impegni dei genitori (serm. 6,6) e

dei padri verso i bambini (serm.265,5), enu-
mera vizi e superstizioni da abbandonare col
battesimo (serm. 265,5), spiega il Simbolo
(serm. 237-243). Così Gregorio di Tours
(Hist. Francorum lll ss.). Il quadro del V-
VI secolo è destinato a rimanere incomple-
to, poiché nessuna catechesi di S. Patrizio agli
Irlandesi, di S. Colombano ai Pitti e Scotti,
di S. Agostino di Canterbury agli Anglosas-
soni, di S. Gallo agli Alemanni è rimasta. Si
tratta comunque di superare il paganesimo
superstizioso e idolatrico: in tal modo ri-
tornano elementi della catechesi patristica.
L'Ep. ll di Gregorio M. ad Agostino per la
conversione di Etelberto re anglosassone, nel
Natale 797 a Canterbury, lascia trasparire il
metodo catechetico di Agostino. L'Ep. poi
di Bonifacio Y del 624 a Edwino, re sasso-
ne, è una catechesi della storia della salvez-
za, così S. Eligio, che si rifà alla catechesi di
Cesario e di Agostino, così pure S. Gallo. Nel
sec. VI perciò la catechesi al battesimo pre-
senta il messaggio centrale del cristianesimo,
anche se si passa dal catecumenato antico alla
catechesi postbattesimale inadeguata del pe-
dobattesimo.
La catechesi va man mano configurandosi
tanto che nel sec. VIII con il conc. inglese di
Cloveshoe (747) \a catechesi parrocchiale è

ben organizzata (can. 3 e l0), così nell'im-
pero carolingio col sin. di Francoforte del794
(can. 33), in Italia col conc. di Cividale del
136 (can. 12-15), mentre numerosi capitola-
ri di Carlo M. legiferano in materia. Adden-
trandoci in pieno M.E., nei secc. XII-XIII,
ricchi di predicazione, la catechesi vi si tro-
va incorporata. Del resto il concetto di pre-
dicazione comprende anche il genere di ca-
techesi (cf G. Groppo, Appunti di storia della
predicazione, pp. 106-l l2).
Allontanandoci dal sec. XIII verso il Rina-
scimento con il moltiplicarsi delle scuole in
mano anche a maestri laici, la catechesi di-
minuisce tanto che il conc. Lateranense V
(Bulla de Reform. Curiae, sess. IX del
5/yl/1514) prescrive che tutti i maestri de-
vono istruire i propri alunni nelle discipline
umane, ma anche negli argomenti religiosi:
Chiesa e scuola pare vogliano procedere in-
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sieme. L'editore A. Manuzio, a Venezia nel
1495 e nel 1508, fa precedere a due testi sco-
lastici le formule delle preghiere per i fanciul-
li; nella dedica poi ai due volumi dei poeti cri-
stiani, pubblicati nel 1501, spiega di averli
pubblicati, perche i fanciulli li leggano al po-
sto delle favole pagane (C. Testore, Cqtechesi
medioevale, Enc. Catt.l\, 1949, col. I110).
La catechesi è tenuta le domeniche e feste,
nelle varie chiese secondo le prescrizioni si-
nodali. Sussidi catechistici sono tavole mu-
rali con le principali preghiere, quadri illu-
strativi appesi accanto alle tavole o portati
in giro dai predicatori.
Prontuari catechistici
È possibile individuare omelie o trattazioni
(talora a dialogo) configurantisi come cate-
chistiche con una istruzione più dettagliata.
Per facilitare il dovere dell'istruzione religiosa
tanto ribadito dai vescovi, dai sinodi e dai
concili vengono composti dei prontuari per
sacerdoti, talora pure per i fanciulli e il po-
polo, anche in forma dialogata. Ricordiamo
la Disputatio puerorum per interrogationes
et responsiones (PL 101, 1097-l144) al tem-
po di Alcuino, che tratta in l0 capitoli della
creazione, di Dio, degli angeli e dell'uomo,
dell'A e NT, della Chiesa e sacramenti e in
2 capitoli, a dialogo tra alunno e maestro, del
Simbolo, del Pater. J. C. Eckart nel l7l3
pubblicherà un formulario catechistico, ano-
nimo, medievale, contenente in tedesco an-
tico la spiegazione del Poter con un elenco
di20 peccati criminali contro la carità e il de-
calogo, insieme al Simbolo e il Gloria. Nel
medesimo volume egli raccoglie tra gli altri,
2 formulari per la confessione (esame oltre
che sui comandamenti di Dio anche sulla fre-
quenza alla Messa, sul digiuno e opere di mi-
sericordia). Inoltre Brunone di Wùrzburg
(+ 1045) e Abelardo hanno spiegazioni del
Pater e del Credo. Nel sec. XIII notevoli so-
noi Lucidari, di cui primo e più importante,
è quello di Onorio di Autun, Elucidarium, si-
ve Diologus de summa totius christianae
theologiae (PL 172, 1109-'76), che contribui-
sce al formarsi dei catechismi moderni. E re-
datto a domande e risposte, in tre parti (spie-
gazione del Credo, del male fisico e morale,
novissimi). Tradotto (e piir volte ristampato)
in italiano con titolo: Libro del maestro e del
discipulo, un anonimo milanese ne compo-
ne uno per fanciulli e popolo: Qui comincia
el Libro del maestro e del discipulo. Oltre i
Lucidari ci sono i Settenari, ricchi di succes-

PAsToRALE crovANILE (sronre z)

so, che prendono particolare importanza con
Ugo da S. Vittore con il De quinque septenis
seu de septenariis: la dottrina dogmatica e

morale è esposta in chiave settenaria (le 7 do-
mande del Pater, le 7 beatitudini, i 7 peccati
capitali, i 7 doni dello Spirito S., ecc.). Oltre
che da S. Edmondo di Canterbury (+ 1242)
con Speculm Ecclesiae, il genere viene ripre-
so da S. Tommaso nei suoi opuscoli, il cui
inizio risale al 1256:.per es. Expositio Sym-
boli apostolorum (op. 16), Expositio Oratio-
nis dominicae (op.7): chiarezza e concretez-
za li caratterizzano ed essi tanto contribui-
ranno al sorgere dei catechismi moderni, do-
po di aver ispirato il manuale catechistico do-
vuto alle prescrizioni del sinodo di Lavaur
presso Narbona del 1369. ll Lay Folks Cate-
chism (1357), composto dal card. Thoresby,
arcivescovo di York, ha il termine catechismo
adoperato molto tempo prima di Lutero. Il
sec. XV vede un progresso, in quanto si pensa
ad un sussidio da mettere in mano al popolo
stesso: Gersone lancia I'idea di trattatelli ca-
techistici per le persone semplici <<oliquis troc-
tatulus super punctis principalibus nostrae re-
ligionis et specialiter de praeceptis ad instruc-
tionem simplicium, quibus nullus sermo, aut
roro .fit>> (Opero l, col. 124, ed. Anversa
1706). Anzi egli stesso pubblico tre opere:
Compendium theologiae breve et utile; Opus
tripartitum de praeceptis decalogi, de confes-
sione et de arte moriendi;1'ABC des simples
gens, oltre al già citato De parvulis ad Chri-
stum trohendis. Anteriore almeno di sessan-
t'anni ai catechismi di Lutero è un vero e pro-
prio catechismo attribuito a S. Antonino, Lr-
breto della doctrina christiana per i fanciulli
Qtuti piToli) e giovanetti (zovenzelli). Solo nel
1528 uscirà il piccolo catechismo (Klein Ko-
techismus\ di Lutero, per i fanciulli semplici
(dapprima in tavolette, come al tempo di Car-
lo M., poi in un libretto, Enchiridion (cf C.
Testore, Catechismo, in Enc. Catt. lll, 1949,
coll. I185-1125). Rimane comunque vero che
« una catechesi propria e regolare per i fan-
ciulli non si trova nel M.E. ». (L. Bopp, Ka-
techese, Lex. Theol. Kirche, VI, 1961', col.
28\.

7.5. Devozione

Dalla poca istruzione religiosa nei secc. VIII-
XII, deriva nel popolo poca vita interiore.
<<La forza dell'educazione popolare risiede-
va nell'elemento istituzionale. Era sufficien-
te osservare ciò che era prescritto dalla legge
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e dalle norme vigenti » (J. A. Jungmann, S/o-
riq, lY, p. 404). Sebbene i laici non vengano
debitamente formati vivono una certa spiri-
tualità, che non essendo loro specifica per es-
sere i tempi prematuri, è di tipo monastico;
essi infatti per i gruppi di preghiera s'appog-
giano ai monasteri. Il sinodo di Cloveshoe del
747 ordina per la prima volta a tutte le chie-
se la recita delle sette ore canoniche con sal-
mi e cantici secondo I'uso romano (can. 15);
dopo il sinodo di Aquisgrana dell'8l6la nor-
ma invalse ovunque anche per le chiese par-
rocchiali. Anche tra il popolo si diffondono
raccolte dei più bei versetti dei salmi, poi que-
sti perdono della loro popolarità e la peni-
tenza si esprime non più in salmi, ma solo col
Miserere o il, Pater (50 o 150 volte). Si forma
il salterio di 150 Padre nostro, sostituito nel
sec. XII dal salterio mariano (preludio del ro-
sario). Si diffondono libri di preghiera, che
attingono alla liturgia, ai Padri e ai salmi;
maggiore importanza assumono gli esercizi
esteriori (genuflessioni, pregare a braccia di-
stese), la devozione converge verso il Croce-
fisso glorioso per arrivare alla Trinità. Cre-
sce il culto alla Madonna e nel sec. XI il quo-
tidiano Officium parvum beotae Mariqe Vir-
ginis è assai diffuso. Col diminuire della lu-
ce pasquale di Cristo trasfigurato il cristiano
si rivolge al Cristo terreno: il Natale, la Pas-
sione, la Risurrezione.
Alla fine del M.E., mentre si diffondono sin-
tesi del cristianesimo in forma catechistica co-
me il Discipulus de eruditione Christifidelium
di Giovanni di Herolt (+ 1468) con 12 edi-
zioni dal 1490 al 1521, vengono stampate
opere quali testi scolastici per gli scolari, sen-
zala forma tipica di catechismo, essendo li-
bri di preghiera e di formazione religiosa co-
me i titoli lasciano comprendere: Conforto
dell'anima, La strada del Cielo, Lo specchio
dei laici, Lo specchio del cristiano di Teodo-
rico Kolde ( + 15l5), il più noto dal 1470 (E.
Iserloh, Storio, Y /2, pp. 355-356). La sressa
Bibbia ha vasta diffusione: sino al 1500 com-
paiono circa 100 edizioni della Vulgata e si-
no al 1522 (edizione del NT di Lutero) ven-
gono stampate l4 bibbie complete in tedesco.
In Francia, utili per i ragazzi e giovani, ap-
paiono dopo il 1200 le Bibbie istoriate, che,
dopo opportune integrazioni, vengono stam-
pate nel 1477 (o nel 1487), mentre in Italia,
a Venezia, erano già apparse due diverse tra-
duzioni in lingua italiana.

7.6. Strategie pastorali.
Forme d'inculturazione della fede

Si riscontrano interessanti tattiche d'evange-
lizzazione, espressioni di una pedagogia gra-
duale innata nella Chiesa, perché proveniente
da Cristo stesso. Sotto un altro prifilo si trat-
ta di prudente adattabilità in cio che non in-
tacca la sostanza della fede.

7.6.1 . Collaborozione tra potere
politico e religioso
La fine del paganesimo è esigita energicamen-
te dai re barbari, quali Childerico I, che di-
spone la distruzione di idoli consacrati ai de-
moni, comminando pene pecuniarie e com-
parizione davanti al tribunale regio (MGH,
Capit. Merov. I,p.2.). Idolatri, maghi, stre-
goni sono puniti da re e vescovi visigoti, da
leggi bavare e longobarde. Nell'Admonitio
generalis c'è una sintesi di una tale legisla-
zione: « Ordiniamo che non ci siano più co-
loro che praticano la divinazione, incantatori,
osservatori del tempo, maghi; dove ce ne so-
no, facciano ammenda o siano condannati.
A proposito di alberi, pietre e fonti dove
qualche insensato accende lumi o anche pra-
tica altri riti, sia soppressa, ovunque esiste,
questa abitudine esecrabile a Dio e abolita »
(c. 65). C'è però bisogno di un periodico ri-
torno alla proibizione, per es. con Ludovico
il Pio e i vescovi franchi nell'829, con Carlo
il Calvo nell'873.

7.6.2. Evangelizzazione tra costrizione e
convinzione
In regime di cristianità vige I'obbedienza al-
la legge da parte dei sudditi: i genitori sono
tenuti a far battezzare i figli neonati pena
un'ammenda, i fedeli, porcari e bovari com-
presi, devono intervenire alla liturgia la do-
menica e le feste stabilite, ottemperare alla
legge del riposo festivo, devono conlessarsi
all'inizio della quaresima e comunicarsi al-
meno tre volte Ì'anno e digiunare in certe oc-
casioni. Gli stessi rapporti sessuali cadono
sotto precise prescrizioni, così pure l'uso dei
cibi. Un tale metodo pastorale non puo es-
sere efficace; 1o prova Carlo M. coi Sassoni
e Alcuino conclude: «Se i Sassoni hanno rin-
negato tante volte il battesimo è perché non
si è mai preso cura di fissare nel loro cuore
basi solide della fede... L'uomo che possie-
de un'intelligenza razionale deve essere istrui-
to e conquistato da una predicazione diversi-
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ficata, in modo che recepisca il carattere ve-
ridico della santa fede». «Chi desidera sin-
ceramente convertire alla vera fede coloro che
vivono fuori della religione cristiana deve
usare non sistemi rudi, ma bontà. C'è infat-
ti da temere che il nostro antagonismo riget-
ti coloro che una spiegazione completa po-
trebbe invece portare all'adesione. Chiunque
agisce altrimenti e con questo pretesto vuol
impedire il loro culto tradizionale mostra di
essere piir preoccupato di sé che degli inte-
ressi di Dio. Si deve agire in modo che essi
vogliano seguirci piuttosto che evitarci, per-
ciò si dovrà fare appello alla bontà e alla ra-
gione » (Ep. XIll, 15). Siamo in linea con la
pastorale missionaria in Germania, dove Bo-
nifacio (+'754) applica la metodologia anglo-
sassone attraverso i consigli del vescovo Da-
niele di Winchester: far vedere ai pagani che
si è al corrente delle loro dottrine, lasciar par-
lare i Germani dei loro dei e condurli per ma-
no a riconoscere l'inverosomiglianza delle lo-
ro credenze; il missionario opporrà da parte
sua la prosperità dei cristiani che costituisco-
no quasi tutta I'umanità alla povertà dei pa-
gani relegati in lande deserte e gelate». Tut-
to ciò deve essere esposto con dolcezza e mo-
derazione non con il tono di una controver-
sia passionale e irritante>> (Ep. 23). Così si

dirà più tardi nel sec. IX nella Ratio de cate'
chizandis rudibus per i missionari carolingi.
Ma già per la prima missione benedettina con
Agostino, Gregorio M. aveva impartito di-
rettive d'evar,gelizzazione, con riflessi nella
catechesi, ispirate, di fatto, a forme d'incul-
turazione della fede, quali non abbattere i
templi di divinità, ma benedirli per il culto
al vero Dio, sostituire le feste pagane con fe-
ste cristiane, i banchetti al diavolo con altri
a Dio munifico. « Così mentre è riservata lo-
ro una qualche gioia esteriore, piir facilmen-
te possono godere di una gioia interiore. Non
c'è dubbio infatti che è impossibile toglier via
tutto, in un sol colpo, da menti indurite, poi-
ché anche colui che si sforza di salire in alto
sale gradatamente e a piccoli passi, non a sal-
ti » (Beda, Hist. Eccl. I,30). Così pure Boni-
facio, pur conservando il latino nel rito bat-
tesimale, rivolge in tedesco le domande al
battezzando, associa I'uso dei fuochi del sol-
stizio d'estate alla festa della natività del Bat-
tista (24 giugno) e sostituisce infine il culto
del Dio della guerra, Wotan, con quello del
capo delle schiere celesti, S. Michele Arcan-
gelo. Se poi nella liturgia e nelle formule dog-
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matiche la lingua è quella latina, alla spiega-
zione catechistica è riservato il volgare.

7.6.3. L'uso dell'immagine o 'predicazio-
ne muto' (scriptura silens)

Come aiuto alla comprensione della Scrittu-
ra i pastori intensificano I'uso dell'immagi-
ne, che comincia ad assumere ruolo
pedagogico-didattico con Gregorio M. Al ve-
scovo di Marsiglia che aveva fatto scompa-
rire le immagini dalla sua cattedrale, egli in-
fatti scrive: « L'immagine nella chiesa è uti-
le, affinché, guardando i muri, coloro che
ignorano le lettere possano almeno impara-
re quello che non possono leggere nei libri.
Si devono conservare le immagini, pur proi-
bendo al popolo di adorarle... Per i popoli
barbari I'immagine sostituisce la lettura»
(Ep. l, p. 195,270). Nel sec. VIII le lotte ico-
noclaste fanno sì che la Chiesa ribadisca la
sua posizione. Gregorio II ricorda «gli uo-
mini e le donne che tengono in braccio i fi-
glioletti e li istruiscono facendo loro vedere
col dito le immagini»» @p. all'imperatore
Leone Isaurico; PL 89,521). Nel sec. IX Wa-
lofido Strabone scrive: «Spesso vediamo gli
spiriti semplici e senza intelligenza, i quali
non possono essere condotti alla fede da pa-
role, ma che sono toccati dalla raffigurazio-
ne della Passione di N.S., e di altri miracoli,
al punto da testimoniare con le lacrime che
quelle immagini sono impresse profondamen-
te nel loro cuore» (MGH, Capit.ll, p. 482).
Ancor'oggi ammiriamo i dipinti di S. Gio-
vanni di Mùstair, rappresentanti in 20 tavv.
I'AT e in 62 il Vangelo, così pure quelli di
S.Giorgio di Oberzel nell'isola di Reichenau.
Immagini dipinte e scolpite sarebbero state
più tardi chiamate la Bibbia dei poveri. Le
immagini sacre dipinte sulle pareti, sulle fi-
nestre e sugli altari sono la Bibbia e la cate-
chesi di chi non è in grado di leggere e di scri-
vere. Perciò, a causa della mancanza di un
insegnamento diretto e metodico, in questo
«vuoto catechistico del M. E. » (R. Padberg),
il popolo può giungere alla fede solo attra-
verso la vita e I'esperi enza f atra in un ambien-
te impregnato di cristianesimo.

7 .6.4. Dalle feste pqgane olle feste cristiune

Per distogliere giovani e adulti dagli spetta-
coli e usanze pagane si riprendono forme so-
stitutive secondo la collaudata strategia dei
Padri: trasporto di reliquie e processioni si
moltiplicano nei secc. IX-X, assurgendo a fe-

729



PASToRALE GrovANrLE (sronre z)

ste popolari, con veglia di preghiera, agapi
fraterne, canti e danze, in cui il popolo, spe-
cie i giovani, si ritrovano attori, dopo la pas-
sività nella liturgia della chiesa. I vescovi de-
vono intervenire per impedire intemperanze
e ricordare le finalità spirituali delle feste. La
traslazione di reliquie diviene intanto una del-
le forme pirì spettacolari di pietà popolare,
anche se Alcuino insiste che «e preferibile
imitare gli esempi dei santi che portare le lo-
ro ossa)) (MGH, Ep.lY, p.299). Si pratica
pure la legge del contatto con le ossa del santo
come nelle pratiche magiche. All'inizio del
sec. IX in territorio carolingio si stabilisce an-
zi il calendario con numerose feste. Nei secc.
XII-XMI culto dei santi, specie dei santi-
re, si sviluppa come quello di Carlo M. (1164)
e di Tommaso Becket (1173). Mete salienti
di pellegrinaggio sono Canterbury, Gerusa-
lemme, Roma e Compostella. Di rilievo so-
no i pellegrinaggi a luoghi mariani, dietro la
spinta della devozione mariana suscitata da-
gli ordini religiosi. Nascono inoltre in que-
sto contesto le paraliturgie nelle feste di Na-
tale e di Pasqua ad opera di monaci in Fran-
cia e in Inghilterra, preludi del teatro medie-
vale (r(. Young).ll Quem quoeritis del mat-
tino pasquale diviene il punto di partenza
della sacra rappresentazione pasquale (sec.
XI, in tutto l'occidente); più recenti sono le
rappresentazioni della Passione, del Natale
e di altre scene, ma tutte esprimono un cre-
scendo d'interiorità del popolo cristiano in-
cidendo specie sull'animo dei fanciulli e dei
giovani. Con lo sviluppo del culto del Bam-
bino Gesù nel sec. XII i chierici sono spinti
a dare ruolo particolare ai fanciulli in chie-
sa. C'è il presepe presso l'altare. Poco dopo
il Natale è celebrata la festa degli Innocenti
e Giovanni Beleth (+ ll82) scrive: «Perché
gli Innocenti sono stati uccisi per Cristo, i
bambini in questo giorno riempiano tutti gli
uffici in Chiesa » (Rationale; PL 202,77). P a-
rallelamente sono organizzati giochi parali-
turgici con disappunto dei vescovi.
Vengono composti anche canti cristiani fuo-
ri della liturgia finalizzati a sostituire i canti
pagani lascivi. Cesario d'A. chiede che ven-
gano rimpiazzate le canzoni d'amore, che
correvano sulle bocche dei giovani e dei non
più giovani, con i salmi; il pastore Caestmon
di Whitby parafrasa in versi anglosassoni
passi biblici (Beda, Ilrsr. Eccl.lY,24\, Adel-
mo cristianizza catti popolari (Vita Aedhel-
mi, ed. Hamilton, p. 336), il poeta cantore

(: bardo) cieco è invitato dal missionario
Lindger, suo guaritore, a diventare poeta can-
tore cristiano, Ottfredo di Wissenburg tradu-
ce il Vangelo in tedesco in concorrenza ai can-
ti osceni dei laici (MGH, Scrip. Xl, p.322-
323). I canti popolari banditi dalla Chiesa so-
no spesso degli incantesimi, sortilegi per il
successo nella professione o per scongiurare
le forze maligne. E presente pure qui il ten-
tativo di sostituire gli incantesimi pagani con
glt, incantesimi cristiqni: preghiere, benedizio-
ni e canti vengono composti per accompagna-
re gli atti principali della giornata, con con-
notazione veterotestamentaria: il prete bene-
dice i campi, il letto nuziale, il taglio della pri-
ma barba d'un adolescente, recita preghiere
per l'arrivo della pioggia, per il raccolto, per
tener lontana la grandine, per guarire i ma-
lati... Le forme di inculturazione della fede
si son venute moltiplicando. Ci troviamo di
fronte ad una pastorale popolare variamen-
te articolata, con aspetti positivi e negativi da
noi delineati; non è facile valutare I'inciden-
za sui fanciulli e sui giovani delle singole com-
ponenti pastorali, così come non 1o è a riguar-
do degli stessi adulti. Ci pàre pero poter af-
fermare che, sugli uni come sugli altri, essa
abbia avuto un limitato influsso soprattutto
per I'incapacità dei pastori e l'inadeguatez-
za dei metodi, a prescindere dalla frequente
e seria predicazione degli ordini mendicanti.

8. CONCLUSIONE

In modo sintetico osserviamo come il proble-
ma nodale del rapporto tra pastorale e gio-
vani nel M.E. si configura come assenza di
una vera e propria pastorale giovanile. Il fat-
to si colloca nel più ampio contesto dell'as-
senza di una pedagogia del fanciullo in quan-
to nel M.E. risulta non avvertita I'esigenza
di considerare il fanciullo in sé, nel suo svi-
luppo graduale. Questa sarà conquista poste-
riore. Nel M.E. pertanto si privilegia I'atten-
zione alla persona dell'adulto, cui il fanciul-
lo per tanti aspetti è assimilato. La forma-
zione umano-cristiana del fanciullo dovreb-
be avvenire per osmosi. E in realtà, anche se
certe linee differenziate di formazione sono
state da noi individuate, I'incidenza più rile-
vante sul fanciullo e sul giovane proviene pe-
rò dalla comunità familiare ed ecclesiale, spe-
cie nella liturgia. È davvero un valore positi-
vo I'attenzione nel M.E. alla comunità eccle-
siale, considerata quale realtà unitaria in se-
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no a cui la formazione cristiana reciproca tra
giovani e adulti è avvertita come connatura-
le. Si tratta di un valore basilare, cui urge ri-
tornare, ogni qualvolta esso viene sacrifica-
to a un indebito prevalere di categorie o grup-
pi. Positivo è pure il ruolo di spicco che go-
àe nel M.E. la famiglia, prolungamento del-
la prassi romana e cristiano-antica.
Tuttavia se non è da sottovalutare, né laforza
formativa delle consuetudini religiose, fami-
liari e comunitarie, che accompagnano dalla
nascita alla morte la vita quotidiana del sin-
golo e della collettività, né I'influsso osmo-
tico dell'atmosfera e ambiente cristiano, è al-
trettanto vero che un tale cristianesimo abi-
tudinario e ambientale, destituito di sufficien-
ti conoscenze dottrinali e di specifica forma-
zione pastorale, non è in grado di sfuggire al
pericoio della superficialità e della supersti-
zione, della suggestione di massa e della
eresia.
Umanesimo e rinascimento svilupperanno i
valori e le scienze dell'uomo, in particolare
la pedagogia quale scienza del fanciullo. Al
tempo siesso la Chiesa, in parte dietro la spin-
ta protestante e non senza rapporto con il cre-

scente sviluppo della scienze umane' dà vita
alla catechesi e ai catechismi, all'educazione
cristiana dei giovani col sorgere in particola-
re di nuovi ordini e congregazioni religiose
dedite all'educazione cristiana della gioventù.

I germi latenti nel M.E. cominciano a svilup-
parsi, nella misura in cui la Chiesa della ri-
forma e della controriforma cattoliche s'im-
pegna a stabilire, sia pure con fatica e preca-
ri risultati, il giusto equilibrio tra divino e

umano, dopo che il prevalere di quest'ulti-
mo aveva segnato Ia fine del M.E. e il rinne-
gamento da parte dell'Europa delle proprie
radici cristiane.
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Gli studi sulla storia della pastorale nei se-
coli XVI-XIX sono tuttora frammentari. Fin-
ché non si moltiplicheranno le ricerche sulla
vita della Chiesa nelle singole diocesi e par-
rocchie e sul contributo dato all'azione pa-
storale dai religiosi e dalle religiose, ogni ten-
tativo di sintesi è prematuro. Ci si dovrà ac-
contentare di notizie scarne, specie in una
(( voce )) di dizionario, soggetta a spazi ridot-
ti. Premesso un cenno ad alcuni documenti
della Chiesa circa I'urgenza dell'istruzione re-
ligiosa, soprattutto dei fanciulli e dei giova-
ni, presenterò soltanto I'uno o I'altro ospet-
lo riguardante per lo più, anche se non esclu-
sivamente, questo tema come risulta: dallo
sviluppo della catechesi, che costituisce una
componente preliminare e inderogabile del-
la missione pastorale della comunità cristia-
na; dall'apporto dato dai Chierici regolari e
dalle nuove Congregazioni religiose; e, infi-
ne, dal contributo offerto dagli Oratori, luo-
ghi di incontro a scopo educativo e
formativo-religioso.

1. UNA PREOCCUPAZIONE DIFFUSA
E DOCUMENTATA

La preoccupazione della Chiesa per la cura
della formazione cristiana o, come si dice og-
gi, per l'educazione alla fede dei fanciulli e
dei giovani è sufficientemente documentata
in ordine di importanza: dalla terza parte del
decreto di riforma del Concilio Lateranense
V (Sessione IX, 5 maggio 1514); dal canone
VI di riforma del Concilio di Trento (Sessio-
ne XXIV, 1l novembre 1563); dallo schema
di costituzione di un catechismo unico ( : 29
parvo catechismo) del Concilio Vaticano I,
approvato il 4 maggio 1870 con 491 sì, 56 no
e 44 iuxta modum, ma non promulgato a cau-
sa dell'improvvisa sospensione dell'assise
ecumenica; da numerosi documenti dei papi
da Pio y (t 1572) a Leone XIII (t 1903); da
vari decreti di concili provinciali (si vedano,
ad esempio, gli Acta Ecclesiae Mediolanen-
sls, diffusi in edizione completa a partire dal
1599) e di sinodi diocesani, moltiplicatisi sia
pur lentamente dopo il Concitio di Trento;
e, per ultimo, dalle direttive di assemblee di
vescovi o di singoli presuli, principalmente in
occasione delle visite pastorali. Questi inter-
venti convergono nel ritenere che fin dalla
«tenera età» l'istruzione nelle verità cristia-
ne rappresenti un efficace antidoto contro l,i-
gnoranza in materia di religione, e sia una si-

cura garanzia di genuina pratica religiosa e
di vita onesta. Ordinano, percio, ai vescovi,
ai parroci e agli altri preti designati dall,Or-
dinario del luogo di istruire il popolo cristia-
no con la predicazione delle sacre scritture e
della legge divina almeno tutte le domeniche
e nelle feste solenni, durante l'awento del Si
gnore e la quaresima, ogni giorno o almeno
tre volte la settimana, se lo credono oppor-
tuno, ed ogni altra volta che ciò possa essere
considerato utile. In pari tempo sanciscono
che i vescovi s'impegnino a provvedere che
almeno ogni domenica e negli altri giorni fe-
stivi in ogni parrocchia i fanciulli e gli ado-
lescenti siano diligentemente istruiti da chi ne
ha il dovere nelle cose che riguardano la reli-
gione, come i comandamenti di Dio, gli arti-
coli della fede, gli inni sacri, la vita dei santi
e I'obbedienza ai genitori, e dov'è possibile
lo si faccia anche nei giorni feriali in privato
o pubblicamente. Infine, raccomandano che
in questa attività catechistica prendano altresì
parte i maestri, i precettori, i membri delle
scuole della Dottrina Cristiana, gli stessi ge-
nitori e tutti gli altri che sono in grado di po-
terlo fare. Ad essi vengono elargite partico-
lari indulgenze, allo scopo di animarli in que-
sta preziosa attività pastorale. L'istituzione
di Visitatori docesiani, incaricati di control-
lare e promuovere I'istruzione religiosa, te-
stimonia la sollecitudine dei vescovi di evita-
re il pericolo che i fedeli, di qualunque età
e condizione, accedano ai sacramenti senza
la dovuta preparazione. Quanto ai giovani,
che si orientano a ricevere gli Ordini sacri,
non ci si deve accontentare che diventino dei
« buoni latinisti », ma bisogna aiutarli ad ac-
quisire la cultura teologica, esigita dal tipo
di ministero pastorale che dovranno svolge-
re. A ciò provvederanno i seminari, che a po-
co a poco e non senza difficoltà verranno isti-
tuiti in diocesi sempre più numerose, in ot-
temperanza al decreto del Concilio di Tren-
to sulla riforma, promulgato nella Sessione
XXIII del 15 Ìuglio 1563, e contribuiranno
a preparare nuove generazioni di pastori, de-
diti alla formazione religiosa del popolo lo-
ro affidato.

2. GLI INTERVENTI NELL'AMBITO
CATECHISTICO

Gli interventi del magistero ecclesiastico non
rimangono lettera morta. Inlatti, cresce l'in-
teresse per la composizione di nuovi cqtechi-
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smi e di nuove sintesi dottrinali anche sotto
l'influsso della Riforma protestante. Baste-
rà qualche esemplilicazione.

2.7.11secolo XVI
Nella pastorale catechistica va segnalato Ca-
stellino da Castello (+ 1566), un prete coma-
sco residente a Milano, il quale fonda la
Compagnia della Riformatione Cattolica,
detta poi Compagnia de' servi de' puttini in
Carità e più tardi Compagnia della Dottrina
Cristiana (1539), i cui membri nei giorni fe-
stivi si dedicano all'insegnamento religioso
dei fanciulli e delle fanciulle. Nel 1537 Ca-
stellino da Castello scrive un catechismo dal
titolo Interrogatorio del Maestro al discipu-
lo per instruir i fanciulli, di cui non si cono-
sce la redazione originale ma soltanto le re-
dazioni posteriori, edite dalla Compagnia del-
la Dottrina Cristiana. Con stile semplice e

pratico I'Interrogatorio spiega a domande e

risposte chi è il cristiano, che cosa significhi
credere, i comandamenti di Dio e le «opere
di misericordia », il Padre nostro e I'Ave Ma-
ria, e gli elementi fondamentali della vita cri-
stiana (i doni di natura e di grazia, le beati-
tudini, i digiuni e le feste, i precetti della Chie-
sa. il comportamento esterno, i sacramenti,
i peccati, le virtù, i sensi del corpo e le po-
tenze dell'anima, il rito del battesimo e il mo-
do di santificare le feste). La Compagnia, di-
venuta poi Confraternita della Dottrina Cri-
stiana, si diffonde in tutta Italia, dove dispo-
ne di una fitta schiera di «operai», tutti lai-
ci, e di alcune pubblicazioni, tra le quali il
Sommorio della vita cristiana insegnota ai
.fanciulli.In Germania hanno grande risonan-
za i tre catechismi del padre gesuita S. Pie-
tro Canisio (+ 1597). Nel 1555 egli pubblica,
a Vienna, la Summa Doctrinae Christiq-
nae. . ., destinata a studenti universitari e alle
classi superiori dei collegi, dove con doman-
de e risposte quasi sempre esaurienti compen-
dia la dottrina della fede della Chiesa. Nel
1556 dà alle stampe, a Colonia, il Catechi-
smus Minimus per la prima istruzione reli-
giosa dei fanciulli e degli analfabeti. Al 1559
risale la pubblicazione del Parvus Cotechi-
smus Catholicorum per studenti del liceo
classico. Esso comprende un calendario litur-
gico e 124 domande e risposte, illustrate con
incisioni, ed è scritto con uno stile dall'accen-
to controversistico. I temi sviluppati con am-
piezza diversa nei tre catechismi riguardano:
la fede e gli articoli del Credo apostolico; la
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speranza, il Padre nostro (e I'Ave Maria); la
carità e i dieci comandamenti; i sacramenti;
la giustizia cristiana, ossia il peccato da evi-
tare e le buone opere da compiere, tra cui la
preghiera, il digiuno e I'elemosina; le confes-
sioni di fede, cioè il Credo niceno e quello
constantinopolitano per verificare e appro-
fondire la propria vita cristiana. I catechismi
del Canisio vengono tradotti subito in tede-
sco e poi in quasi tutte le lingue di allora, sic-
ché fino al secolo XVIII conservano una spe-
cie di monopolio e trovano ancora ascolto nel
secolo XIX inoltrato.

2.1 .1 .Il <<Catechismo romono)>

Un posto di rilievo occupa il Catechismus ex
Decreto Concilii Tridentini ad Pqrochos
(1566), o Catechismo Romano. Non è pro-
priamente un catechismo per i giovani e per
gli incolti, come invece era stato richiesto nel-
le Congregazioni generali del Concilio di
Trento del 5 e 15 aprile del 1545 e nella Con-
gregazione particolare del I 3 aprile dello stes-
so anno, ma una buona sintesi teologica, con
una marcata dimensione biblica e patristica,
offerta ai parroci perché se ne facciano pro-
pagatori, tenendo conto dell'età, del livello
morale e della condizione degli uditori. La
struttura dell'opera è fondamentalmente cri-
stologica, in quanto si impernia sulla salvez-
za che promana da Cristo. La materia è di-
visa in quattro parti: Credo, sacramenti, co-
mandamenti, preghiera. In polemica con i
protestanti vengono sottllineati gli aspetti vi-
sibili (gerarchici) e culturali (sacramenti) della
Chiesa. Il Catechismo romano, tradotto ben
presto in italiano, castigliano, portoghese, te-
desco e francese, costituisce un sussidio di ba-
se per I'aggiornamento teologio-pastorale dei
predicatori e del clero. Trattandosi però di
una guida « dotta », non mancano quelli che
cercano di riassumerlo, parafrasarlo e com-
mentarlo per rendelo pitr accessibile agli udi-
tori, come, ad esempio, Agostino Ferentillo
(1570), S. Alessandro Sauli (Pavia 1581),
Jean Chapeauville (Liège 1600), ecc. Altri in-
vece, secondo I'ambiente in cui operano, cer-
cano di redigere sintesi dottrinali, che presen-
tino ai catechisti e catechizzandi le principa-
li verità cristiane.

2.1 .2. L'opera del P. Auger

Il padre gesuita francese Edmond Auger (f
1591) elabora un catechismo anticalvinista
dal titolo Catéchisme et sommaire de la doc-
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trine chrétienne (1563), indirizzato alla gio-
ventù. Nel corso delle sue numerose edizioni
comprenderà un Grand Catéchisme sotto for-
ma di domande e risposte per gli adolescenti
e gli adulti con un formulario per la confes-
sione secondo i diversi stati: clero, nobiltà,
giuristi, letterati, commercianti, artigiani, co-
niugi, fanciulli e inservienti; tn Bref recueil
per i poco istruiti e gli analfabeti; e tn Petit
catéchisme per i fanciulli delle classi inferio-
ri. Redige pure un catechismo in latino e in
greco per le classi nobili e per il clero lettera-
to. In risposta al catechismo di Calvino, Au-
ger affronta i temi della fede, della legge, del-
la preghiera e dei sacramenti. L'opera di Au-
ger viene tradotta in spagnolo, italiano e

olandese, raggiunge le 22 edizioni in Francia
ed ha la sua maggior diffusione nei collegi
della Compagnia di Gesù.

2.1 .3. Le <<Dottrine>> di S. Roberto Bellar-
mino

Per I'Italia, fra le molte altre, va ricordata
la sintesi dottrinale del gesuita S. Roberto
Bellarmino (t 1598), compendiata nei titoli:
l) Dottrino cristiano breve dq impararsi a
mente (1597), destinata ai fanciulli e alle per-
sone semplici;2) Dichiarazione più copiosa
(1598), composta per i catechisti e il cui con-
tenuto è così articolato: Credo-fede; pre-
ghiera-speranza; comandamenti-carità; sa-
cramenti, con la novità che le domande so-
no fatte dall'allievo. Queste due opere del
Bellarmino, approvate dal papa Clemente
VIII (1598), esercitano un notevole influsso
in Italia e fuori: 60 versioni circa in altre lin-
gue e intorno a 500 edizioni.

2.1.4. Nell'urea di lingua spagnola

Per i paesi di lingua spagnola, sia in Europa
che in America e nelle Filippine, acquistano
una grande importanza le « Dottrine >> dei pa-
dri gesuiti Gaspar Astete (t 1601) e Jer6ni-
mo Ripalda (t 1618). Astete, dopo aver da-
to alle stampe I'opera Institucidn y Gulo de
la Juyentud Christiano (1592) per la forma-
zione religiosa dei giovani, ne pubblica un'al-
tra intitolata Doctrina Christianq y Docu-
mentos de crianza (1593). Ripalda scrive la
Doctrina Christiqnq con una exposicidn bre-
ve, giìt in circolazione prima della pubblica-
zione del 1591. Astete è più nozionistico ed
elementare nella sua esposizione, mentre Ri-
palda è più teologico. Il contenuto segue lo
schema tradizionale: Credo, preghiera, co-

mandamenti e sacramenti. Il loro influsso si
prolunga per tre secoli e mezzo.

2.1 .5 . Le << confraternite >>

Tra i movimenti ecclesiali di base che più con-
corrono allo sviluppo dell'istruzione religio-
sa, oltre la Compagnia e le Scuole della « Dot-
trina Cristiana », ristrutturate e regolate con
una prassi uniforme da S. Carlo Borromeo
(+ 1584), va annoverata la Confraternita o
Congregazione della Dottrina Cristiana,
inaugurata a Roma fin dal 1562 <<da alcune
pie persone, sacerdoti e laici», i quali si de-
dicano a insegnare, privatamente nei giorni
feriali e pubblicamente in quelli festivi, le
principali verità della fede. Arricchita del ti-
tolo di Arciconfraternita (1607) da Paolo V,
il papa Benedetto XIV le elargisce aiuti eco-
nomici e le affida la Congregazione o Com-
pagnia degli adolescenti sotto il titolo e l'in-
vocazione della Beata vergine Maria, formata
da un numero limitato di ragazn, i quali nelle
domeniche e solennità della Madonna si riu-
niscono per approfondire la dottrina cristia-
na ed esercitarsi in opere di apostolato. In
queste Compagnie, Scuole e Confraternite
della Dottrina Cristiana, sparse in tutta Eu-
ropa, I'istruzione religiosa viene or ganizza-
ta a forma di scuola con maestri e maestre
in una maniera abbastanza uniforme e con
Ia netta separazione fra ragazzi e ragazze. I
mezzi usati per promuovere la frequenza al-
f istruzione religiosa sono: la richiesta di in-
teressamento da parte dei genitori, premi,
processioni, rappresentazioni e dispute-gare
a scopo dimostrativo. Il contributo delle
Compagnie e delle Confraternite non esau-
risce Ia pastorale catechistica.

2.2. Nei secoli XVII e XVII
Tra il secolo XVII e lungo tutto il secolo
XVIII, soprattutto in Italia e in Francia, vi
sono quelli che non si accontentano di adot-
tare i catechismi esistenti o di rielaborarli, ma
preferiscono compilare o far compilare « dot-
trine» appropriate per la loro gente.

2.2.1. In ltalia
In Italia si possono ricordare i testi di O. Im-
berti (t l73l), autore diuna Dottrina cristia-
no per ragazzi e per « fanciulli più teneri » (Vi-
terbo l7l0), e Giuseppe Domenico Boriglio-
ni (t 1735), che elabora tre opere distinte: una
Dottrina cristiona per adulti e famiglie, un
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Compendio, e ut Compendiolo per li Figliuo-
/i. Per la sua importanza e gli sviluppi suc-
cessivi, va citato rl Compendio dellq Dottri-
na Cristiana, che il vescovo di Mondovì, Mi-
chele Casati, fa redigere e pubblicare nel
1765. Dopo alcuni brevi Avvertimenti, il
Compendio si articola in quattro testi: il pri-
mo per i « teneri fanciulli » che non sono an-
cora tenuti a partecipare alle funzioni di chie-
sa; il secondo per i fanciulli che si preparano
alla comunione; il terzo per i giovinetti che
devono disporsi a ricevere la comunione o
I'hanno già ricevuta; il quarto per gli adulti.
Nel 1894 il Compendio viene adottato in Pie-
monte e Lombardia. Nel 1903 in Liguria ed
Emilia. E, per ultimo, lo stesso Pio X lo rac-
comanda alle diocesi della provincia di Ro-
ma e al resto d'Italia e lo fa pubblicare, nel-
la sostanza, nel 1905.

2.2.2. In Froncia

In Francia un apporto originale alla causa
dell'insegnamento religioso è recato da Ce-
sar de Bus (t 1607). Egli inizia la sua attività
pastorale in Provenza, lavorando per il re-
cupero cristiano del popolo a cominciare dai
fanciulli e dalle fanciulle. Compila una serie
di lezioni catechistiche, riunite più tardi sot-
to il titolo di Instructions familières, e le con-
segna ai preti affinché se ne servano nella
ev angelizzazione del popolo. Raccoglie, inol-
tre, un gruppo di giovani; li fa imparare a me-
moria le sue composizioni catechistiche,
strutturate intorno al Credo, ai comanda-
menti, al Padre nostro, aivizi capitali e ai sa-

cramenti; li istruisce sul modo di presentare
in pubblico quanto hanno imparato; e li man-
da nelle borgate e nei cascinali a portare alla
gente il messaggio di Cristo. Di ritorno, i ca-
techisti itineranti rendono conto del loro ope-
rato e prendono accordi per ulteriori inizia-
tive. Nel 1592 César de Bus fonda la Con-
gregazione della Dottrina Cristiana, forma-
ta da preti e laici di vita comune e legati con
voti, i quali si dedicano all'insegnamento del-
la « Dottrina piccola, media e grande » secon-
do un metodo prestabilito e appropriato alle
diverse categorie di persone. I fermenti reli-
giosi, che pervadono la Francia nell'età del-
la Controriforma, suscitano centri e gruppi,
che tramite le «piccole scuole>>, si propon-
gono di rinnovare la pratica religiosa nelle
parrocchie e di potenziare la preparazione
spirituale e pastorale dei futuri preti. Si muo-
vono in questa direzione gli Oratoriani di
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Pierre de Berulle (t 1629); il centro Saint-
Nicolas-du Chardonnet a Parigi con Adrien
Bourdoise (t 1665); i Sulpiziani con Jean-
Jacques Olier (t 1657); r Preti della Missio-
ne o Lazzaristi con S. Vincent de Paul (t
1660); e gli Eudisti con S. Jean Eudes (t
1680). I vescovi francesci, aperti al rinnova-
mento, esprimono anch'essi il loro zelo pa-
storale offrendo ai fedeli sintesi dottrinali, al-
cune elementari e altre più elaborate, anche
attraverso fogli volanti, che vengono poi rac-
colti in volume come, ad esempio, la Décla-
ration de la doctrine chrétienne per la scuola
domenicale, adottata nella diocesi di Mons.
Jacques-Bénigne Bossuet (t 1704) scrive il
Catechisme du diocèse de Meaux (1687), il
cui influsso va oltre i confini della sua dio-
cesi. Il manuale di Bossuet comprende pra-
ticamente tre catechismi. Premesse le preghie-
re che i genitori devono insegnare ai loro
bambini, il primo catechismo sviluppa i quat-
tro temi tradizionali: Credo, Padre nostro,
comandamenti e sacramenti. Il secondo più
sistematico comincia con otto lezioni sulla
storia sacra seguite da altre cinque sulla ca-
duta dell'uomo e la redenzione. in Cristo, per
poi terminare con la presentazione delle vir-
tù della fede, speranza e carità e dei sacra-
menti. Il terzo catechismo propone riflessio-
ni sulla domenica e sulle feste del Signore,
della Vergine e dei santi. Il vescovo di Meaux
e interessato ad esporre in modo graduale ai
fanciulli, agli adolescenti e ai giovani i mi-
steri di Cristo come sono descritti nella sa-

cra Scrittura e vengono attualizzati nella li-
turgia e nei sacramenti della Chiesa. Claude
Fleury (t 1723) nel suo Catéchisme histori-
que (1683),la cui prima parte presenta la sto-
ria biblica in 52 lezioni, dalla creazione alla
libertà della Chiesa e alla vita monastica, e

la seconda descrive le principali verità della
fede, assegna un largo spazio al racconto sa-

cro nell'insegnamento della dottrina cri-
stiana.
I1 diffuso impegno pastorale nell'istruzione
religiosa, intensificatosi nel periodo posttri-
dentino, dà una buona spinta al rinnovamen-
to spirituale della comunità cristiana, ma non
riesce ad eliminare abusi ed esagerazioni nella
pietà popolare, nei pellegrinaggi e nel culto
dei santi. L'azione pastorale si fonda anco-
ra largamente sulla costrizione verso i reni-
tenti nella pratica religiosa. Non stupisce che
un erudito come Ludovico Antonio Muratori
(t 1750) auspichi nuovi metodi e criteri nel-
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l'azione pastorale per condurre il popolo ad
una piu «regolata devozione».

2.2.3. Lo svolta <<illuminista»»

Sotto l'influsso del pensiero illuminista, che
determina il rango delle verità in base alla lo-
ro comprensibilità e al valore educativo ri-
scontrabile in esse, si fa strada I'idea che a
fondamento di ogni istruzione cristiana si
debba mettere la religione naturale e la dot-
trina morale razionale ( : Sittenlehre), per
poi addentrarsi a parlare della vita e dell'in-
segnamento di Cristo in modo sobrio. Al me-
todo deduttivo, che parte dalle definizioni ed
espressioni teologiche apprese a memoria, si
preferisce il metodo induttivo ricorrendo al-
la storia sacra ed ecclesiastica, e si cerca di
introdurre nell'insegnamento della religione
taluni accorgimenti di pedagogia didattica,
che si vanno affermando. Il fatto che I'istru-
zione religiosa cominci ad essere considera-
ta materia obbligatoria per la scuola d'obbli-
go estesa a tutti i fanciulli, viene accolto con
favore dalle varie chiese. Si profila, però, il
pericolo di un certo intellettualismo nell'ap-
prendimento della religione connesso con l'a-
nalisi minuta dei testi, apprezzata nel secolo
dei lumi come «socratica»; della perdita del
contenuto misterico e teologico; e di una ca-
duta della catechesi familiare ed ecclesiasti-
ca, in quanto si pensa alla sufficienza dell'in-
segnamento religioso scolastico per le giova-
ni generazioni.

2.2.4. Negli stuti cattolici di lingua tedesca

Una novità nell'insegnamento della dottrina
cristiana nel secolo XVIII è rappresentata dal
«metodo Sagan» del canonico agostiniano
Johannes Ignaz von Felbiger (f 1788), ela-
borato per le scuole cattoliche della Slesia e
poi adottato anche in Austria. Felbiger, uo-
mo aperto alla cultura biblica e patristica,
pubblica due catechismi, cui il confratello Be-
nedikt Strauch (t 1803) aggiunge un terzo piir
sviluppato. Nel 1766 i tre catechismi escono
in unico volume dal titolo RÒmisch-
Katholischer Katechismus zum Gebrauche
der Schlesischen Schulen con una lunga Vor-
rede (: premessa) di Felbiger. Ricorrendo al-
le Tabelle, al metodo delle lettere iniziali e alla
tecnica della domanda-risposta, il primo ca-
techismo mira ad aiutare i bimbi fino ai 7 an-
ni a memorizzarele fondamentali verità cri-
stiane; il secondo, destinato ai fanciulli fino
ai 10 anni, ne accentua la comprensione at-

traverso lo stimolo dell' intelligen za; 1l ter zo
insegna ai ragazzi dagli 1 1 anni in avanti a
trovare le motivazioni del loro agire in rap-
porto alle verità cristiane apprese con la sol-
lecitazione della volontà. Per gli alunni più
grandi Felbiger dà alle stampe nel 177411 Le-
sebuchfùr die Schùlern der deutschen Schu-
len in den K.K. Staaten. Esso si articola in
due parti. La prima parte comprende tre ses-
sioni: contiene anzitutto una esposizione si-
stematica della dottrina cristiana, seguita da
un compendio di storia sacra e di dottrina
morale intorno: l) al bene e al male in gene-
rale;2) ai doveri: a) doveri in genere, b) do-
veri generali del cristiano, c) doveri verso
Dio, d) doveri verso se stessi, e) doveri verso
il prossimo, f) doveri in speciali circostanze.
Nella seconda parte del Lesebuch vengono
proposte norme e raccomandazioni sulle buo-
ne maniere. Un altro convinto promotore del-
l'integrazione della storia sacra nella catechesi
dei fanciulli e dei giovani è anche il già cita-
to collaboratore di Felbiger, Benedikt
Strauch, autore della prima storia sacra ad
uso scolastico nella Germania cattolica. In
Italia la storia sacra nella scuola infantile vie-
ne introdotta da Ferrante Aporti (t 1858). La
storia ecclesiastica comincia a trovare riscon-
tri in manuali destinati all'istruzione religio-
sa scolastica ed extrascolastica della gioven-
tù, principalmente con Ia riforma degli studi
ecclesiastici, patrocinata dall'imperatrice Ma-
ria Teresa d'Austria (t 1780) e dal figlio Giu-
seppe II (+ 1790) con I'apporto determinan-
te dell'abate benedettino Franz Stephan Rau-
tenstrauch (t 1785). Intanto, nel suo Tabel-
larischer Grundriss der Pastoraltheologie
Rautenstrauch erige la teologia pastorale a
scienza autonoma e vi incorpora la cateche-
tica in base ai tre fondamentali compiti as-
segnati al pastore: insegnare, dispensare la
grazia mediante i sacramenti, edificare la co-
munità, creando così le prime cattedre di teo-
logia pastorale, inclini ad avvantaggiare la
dottrina morale in vista dell'agire cristiano
a scapito del dogma.

2.3. La ricostruzione del secolo XIX
Dopo la crisi rivoluzionaria e l'avventura na-
poleonica, la Chiesa si lancia in una vasta at-
tività di ricostruzione pastorale. Sarà suffi-
ciente ricordare, tra molti altri, il contributo
di riflessione che a questa ricostruzione dan-
no gli scritti - dove elementi di pastorale, di
catechesi e di pedagogia si intrecciano - di
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Bernhard Heinrich Overberg (t 1826), di Jo-
hann Michael Sailer (+ 1832), di Bernard Ga-
lera (t 1856), di Johann Baptist Hirscher (t
1865) e di John Henry Newman (t 1890). Essi
insistono in modo particolare sull'aspetto
biblico-storico-salvifico della fede cristiana e

cercano di liberarla dalle strettoie del concet-
tualismo sistematico, per darle la possibilità
di alimentarsi e di crescere a contatto con Ia
parola di Dio rivelata. Per Newman, nell'e-
sposizione della dottrina cristiana occorre di-
stinguere tre momenti: la presentazione del
testo biblico, la comunicazione sintetica del
suo contenuto religioso, e I'applicazione al-
le mutate condizioni di vita dei destinatari.
Tuttavia, di fronte alle crescenti controver-
sie politiche, sociali e culturali del secolo XIX
e all'avanzare dell'indifferentismo religioso
e del laicismo liberal-borghese, avverso all'in-
segnamento religioso nelle scuole d'obbligo,
si accentua nella Chiesa l'indirizzo unitario
sul piano giuridico, su quello pratico-
organizzativo e su quello teologico. Con l'af-
fermazione della neoscolastica e del neoto-
mismo I'istruzione religiosa assume un carat-
tere marcatamente dottrinale.

2.4. ln sintesi

In breve, si può dire che nell'insegnamento
della dottrina cristiana ai fanciulli e ai gio-
vani dal Concilio di Trento alla fine del se-
colo XIX vi è la preoccupazione di diffon-
dere, con i dovuti accorgimenti richiesti dal
mutare dei tempi, una conoscenza delle ve-
rità religiose graduale, generalizzata e siste-
matica, allo scopo di aiutare le giovani ge-
nerazioni a vivere in conformità con le esi-
genze del Vangelo attraverso I'osservanza dei
comandamenti di Dio, i precetti della Chie-
sa, la partecipazione al culto e ai sacramenti
e la valorizzazione della preghiera.

3. IL RUOLO DEI RELIGIOSI
NELLA PASTORALE

In merito al ruolo pastorale dei religiosi sot-
tolineo soltanto tre aspetti: il contributo da
loro dato alla formazione umana e cristiana
dei fanciulli e dei giovani nei loro collegi, e
la cura dei fedeli in generale con 1'assistenza
spirituale esercitata nelle loro chiese e fuori
con la predicazione e le missioni popolari.

3.1. L'insegnamento scolastico
Ciò che si dirà, potrà anche essere riferito,
fatte le debite distinzioni, agli Ordini mona-
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stici e mendicanti, ma vale soprattutto per i
Chierici regolari e le Congregazioni clerica.-
li, sorte tra il secolo XVI e il secolo XIX. E
noto che le Regole e le Costituzioni dei Chie-
rici regolari e delle Congregazioni clericali,
nella stragrande maggioranza, contengono
tra le loro finalità primarie anche l'educazio-
ne della gioventù. E innegabile che questi re-
ligiosi offrono un contributo pastorale rile-
vante alla maturazione umana e cristiana dei
fanciulli e dei giovani con l'insegnamento
scolastico, la ricerca dell'integrazione tra cul-
tura e fede, I'assistenza e la direzione spiri-
tuale, I'istituzione di Pie Unioni o di Com-
pagnie (si pensi, ad esempio, alle Congrega-
zioni mariane dei Gesuiti, sorte nel 1563 per
aiutare i soci « a fare profitto sì nelle lettere
come nello spirito »), e la preparazione dei
candidati al sacerdozio; alla formazione cri-
stiana di tutti i fedeli nelle loro chiese ed an-
che in altre, specie in occasione delle grandi
solennità e durante l'avvento e la quaresima,
con il ministero sacramentale, Ia predicazio-
ne diretta ad avvicinare i credenti ai misteri
centrali della fede e all'incontro personale
con Cristo, la diffusione delle devozioni alla
Vergine e ai santi, i pellegrinaggi, le proces-
sioni, la creazione di nuovi sodalizi e confra-
ternite, gli esercizi spirituali dati ad ogni ca-
tegoria di persone secondo il metodo igna-
ziano o con altri metodi; e, infine, all'evan-
gelizzazione dei popoli pagani con una ricca
varietà di iniziative religiose, assistenziali, ca-
ritative, sociali e culturali, che riguardano
non soltanto I'annunzio del messaggio cristia-
no, ma anche la difesa dei neoevangelizzati
dallo sfruttamento dei colonizatori e la pro-
mozione della giustizia.

3.2 La predicazione

Non va poi dimenticato il fatto che buona
parte dei sussidi ad uso dei predicatori, dei
prontuari per i confessori e della letteratura
edificante per il popolo sono opera di religio-
si. Alla materia predicabile di natura scrit-
turistica, patristica, teologica ed esortativa
dei secoli precedenti, non priva di toni antie-
reticali e polemici, essi aggiungono nell'Evo
Moderno una predicazione, molto varia per
stile e valore contenutistico, sia di natura dot-
trinale, diretta a presentare le verità della fe-
de e il loro influsso sul vivere cristiano; sia
di natura controversistico, nata dall'esigen-
za di opporsi alla propagazione degli errori
protestanti; sia di natura moralistico-casisti-
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ca, esigita dall'urgenza di contrastare correnti
di pensiero rigoriste, lassiste, quietiste ed al-
tre, non facilmente riconducibili nell'alveo
dell'ortodossia; sia di natura poreneticq, in-
teressata ad animare i credenti nel loro im-
pegno cristiano; sia di natura etico-
umanistica, attenta a cogliere istanze scatu-
rienti dal pensiero illuminista; e, per ultimo,
sia di natura apologetico-erudito per aiutare
gli uomini colti a confrontarsi criticamente
con le correnti di pensiero acristiane o anti-
cristiane.
Di fronte ad una vita cristiana tiepida e le-
gata a forme di pietà troppo esteriori, soprat-
tutto i Gesuiti si fanno promotori della fre-
quente recezione dei sacramenti della peni-
tenza e dell'Eucaristia, trovando una certa re-
sistenza da parte di coloro che sono propen-
si a considerare l'Eucaristia più un premio per
i buoni che un aiuto per diventare tali.

3.3. Le missioni popolari

Una menzione particolare va fatta per le zrs-
sioni popolori, realizzate in prevalenza dai re-
ligiosi secondo propri metodi pastorali in rap-
porto alle varie situazioni locali. Sotto for-
me nuove iniziano intorno alla metà del se-
colo XVI. Ne sono pionieri i Gesuiti e i Cap-
puccini, che fin dai primissimi anni della loro
esistenza si dedicano all'istruzione religiosa
dei fanciulli, dei giovani e del popolo. Han-
no lo scopo di risvegliare e rinvigorire la fe-
de tra la popolazione di un luogo determinato
o di un'intera zona di città o di campagna,
per infervorarla nella vita cristiana e nella ri-
forma dei costumi con esercizi spirituali, ca-
techesi dottrinali e morali riguardanti la vi-
ta, passione e morte di Gesir, i comandamenti
di Dio, i novissimi, i sacramenti della con-
fessione e della comunione, le pratiche di ora-
zione e di penitenza. Dal punto di vista del
metodo e della presentazione del contenuto
si possono distinguere almeno due lorme
principali di missioni popolari con una mol-
teplicità di varianti secondo i luoghi e i pre-
dicatori: la prima, diffusa in Italia e in Spa-
gna, è più emotiva, drammatica e impressio-
nistica; la seconda, che predomina in Fran-
cia e in Germania, è più organica, profonda
e persuasiva. Le missioni popolari, che nei
secoli XVII-XVIII, acquistano una loro più
concreta sistemazione e sviluppo, vengono
predicate in tutte le nazioni d'Europa. Qui
basteranno I'una o l'altra esemplificazione,
concernente I'Italia e la Francia. In Italia, le

missioni popolari dei Gesuiti, che durano da
pochi giorni ad una settimana o anche più se-

condo i casi, si svolgono nel regno di Napo-
li, in Sicilia, a Modena e a Faenza, in Pie-
monte, a Roma. Esse comprendono, al mat-
tino, la celebrazione della messa, una inizia-
zione alla meditazione e un'istruzione cate-
chistica, e, al pomeriggio, il «catechismo
grande» e la predica di «massima». Non
mancano le processioni penitenziali degli uo-
mini da una chiesa all'altra con travi, corde
e corone di spine, le scenografie con il rogo
di libri o di cose che possono indurre al pec-
cato, la presentazione di teschi o I'evocazio-
ne di figure di defunti. Un risalto particola-
re viene dato alla preparazione dei fanciulli
alla prima comunione o anche alla recezione
di altri sacramenti. Il tutto si conclude con
la confessione e la comunione generale, Ie
promesse di perseveranza nel bene, la crea-
zione di confraternite, la fondazione di scuole
e di opere pie, I'introduzione della vita de-
vota. Il ritorno periodico di missionari serve
a mantenere vivo il frutto della « missione ».
Tra i predicatori gesuiti si possono segnala-
re: Paolo Segneri senior (t 1694), Paolo Se-
gneri iunior (t l7l3), il beato Antonio Bal-
dinucci (+ l717). Va pure ricordato il gesui-
ta Pietro Gravina (t 1658), che inaugura a
Roma la « missione urbana », tenuta ogni do-
menica durante un mese in una chiesa per poi
spostarsi successivamente in altre chiese fi-
no a concluderla con la confessione e la co-
munione generale nell'ultima domenica del-
I'anno liturgico. I cappuccini S. Giuseppe da
Leonessa (t 1612), il ven. Antonio da Olivar-
di (t 1720) e il beato Angelo da Acri (t 1739)
si distinguono per la loro predicazione sem-
plice e «con infuocata parola» per indurre
gli uditori alla conversione.
Le missioni popolari in Francia rappresenta-
no il perno della ripresa religiosa e del rin-
novamento del clero nel secolo XVII e si ca-
raaterizzano per una chiara impostazione ca-
techistica piir sistematica e costruttiva. Signi-
ficativa è I'esperienza del missionario Michel
Le Nobletz (+ 1652) presso i Bretoni. Egli si
serve di tavole dipinte, centrate sulle princi-
pali verità della fede, sui sacramenti e sulle
virtù, e compone canti popolari per indurre
gli ascoltatori a memorizzare ciò che serve per
la loro vita cristiana. Coinvolge pure ausilia-
rie laiche nella spiegazione della dottrina cri-
stiana e nella predica dialogata. Il suo suc-
cessore, il beato Giulien Maunoir (+ 1683),

738



gesuita, richiede la collaborazione dei preti
diocesani, valorizza i corsi di esercizi spiri-
tuali ignaziani e introduce la rinnovazione
delle promesse battesimali come atto conclu-
sivo della «missione». Convinti patrocina-
tori delle missioni popolari sono anche gli
Oratoriani di Pièrre de Bérulle, i Sulpiziani,
gli Eudisti, ma in particolare i Preti della Mis-
sione o Lazzaristi di S. Vincent de Paul. Nelle
loro missioni i Lazzaristi si rivolgono ai po-
veri delle campagne per un periodo di non
meno di l5 giorni con un linguaggio accessi-
bile, evitano la spettacolarità delle processioni
penitenziali e del canto popolare preferendo
il canto gregoriano, si preoccupano della for-
mazione dei maestri e del clero con conferen-
ze di contenuto spirituale, liturgico e mora-
le, e concludono la missione con la fondazio-
ne della « Confraternita della carità » per l'as-
sistenza ai bisognosi della parrocchia.
Nel secolo XVIII le missioni popolari si ar-
ricchiscono di alcune nuove esperienze. S.
Leonardo da Porto Maurizio (f 1751) segue
una via di mezzo tra il metodo dei Gesuiti e
quello dei Lazzaristi. La sua missione dura
da l5 a l8 giorni, ed è accompagnata, secon-
do i casi, da prediche per tutti o per catego-
rie di persone, da esercizi spirituali, da visite
agli ammalati e ai carcerati, da processioni
penitenziali e dalla dilfusione del pio eserci-
zio della Via crucis.l Passionisti di S. Paolo
della Croce (t 1775), sull'esempio del loro
fondatore, impostano la predicazione sulla
gravità del peccato e sulla fiducia nel perdo-
no con frequenti richiami alla Passione di Ge-
str. Tra gli esercizi caratteristici della missio-
ne passionista vi sono gli «Oratori di peni-
tenza>> e il suono lugubre delle campane per
invitare alla recita di cinque Pater e Ave in
onore delle cinque piaghe di Cristo. Per S.
Alfonso M. de' Liguori (t 1787) e i Reden-
toristi le missioni popolari (10-12 giorni per
i luoghi più piccoli, 3 settimane almeno per
i luoghi più grandi) devono portare i parte-
cipanti alla conversione e al consolidamento
della vita cristiana tramite un'organica istru-
zione sui misteri principali della fede, sui sa-
cramenti e sui comandamenti di Dio. Per sti-
molare i fedeli a perseverare nel bene, S. Al-
fonso suggerisce questi mezzi pratici: la fu-
ga del peccato, I'amore a Gesir crocifisso, la
devozione alla Vergine, la preghiera, l'eser-
cizio della carità verso il prossimo. In Fran-
cia qualche novità nelle missioni popolari vie-
ne introdotta da S. Louis M. Grignion de
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Montlort (t 1716), fondatore della Compa-
gnia di Maria (: Monfortani). Intuendo il
bisogno di incontro e di festa, presente nelle
popolazioni, i Monfortani introducono an-
che 7 processioni per «missione» e richiedo-
no l'aiuto della gente per il loro mantenimen-
to. Essi svolgono le missioni in piccoli cen-
tri, tengono conto della pietà popolare, sol-
lecitano all'impegno cristiano e le concludo-
no con la rinnovazione delle promesse
battesimali e la consacrazione alla Madonna.
Nella prima metà del secolo XIX le missioni
popolari riprendono vigore, ma si attenua-
no nei predicatori le gesticolazioni e le rap-
presentazioni di stile <<barocco»>. Le temati-
che sul decalogo, i novissimi e la passione di
Gesù vengono integrate da altre su Dio rive-
latore, su Gesù Cristo redentore, sulla Chie-
sa, sul significato e il valore dei sacramenti,
sul rapporto fede e scienza, ecc... Nelle que-
stioni morali i missionari si attengono in ge-
nere al pensiero del Liguori. Maggior spazio
viene dato alle conferenze per categoria: uo-
mini, donne, persone colte, fanciulli, adole-
scenti e giovani. Vengono anche promosse le
associazioni giovanili come le Congregazio-
ni mariane, l'Associazione delle Figlie di Ma-
ria, la Compagnia degli amici di Gesù, la
Congregazione del sacro Cuore di Gesù, la
Confraternita del SS.mo Sacramento, ecc...
In ltalia, accanto alle forze precedenti ne sor-
gono di nuove: i Sacerdoti del Preziosissimo
Sangue di S. Gaspare del Bufalo (f 1837), de-
diti alla predicazione degli esercizi spirituali
e delle missioni popolari, alla creazione di
una fitta rete di associazioni estese a tutte le
categorie di fedeli con lo scopo di immetterli
nel movimento dell'apostolato alle dipenden-
ze della gerarchia; la Società dell'Apostola-
to Cattolico di S. Vincenzo Pallotti (t 1850),
i cui membri si impegnano nella formazione
di apostoli laici con la diffusione della buo-
na stampa e la predicazione missionaria; gli
Oblati di Maria Vergine di Pio Brunone Lan-
teri (t 1830), che esercitano un apostolato pa-
storale e missionario nelle zone rurali più ab-
bandonate e nei sobborghi operai delle grandi
città. In Francia le missioni popolari dopo la
rivoluzione si ispirano a propositi di pacifi-
cazione e riconciliazione, al recupero degli
adulti allontanatisi dalla pratica cristiana, al-
I'approfondimento delle verità della fede e al
miglioramento della vita morale. Si nota an-
cora, talvolta, una certa indulgenza allo spet-
tacolare nella predicazione e nelle manifesta-
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zioni religiose: cose che suscitano la critica
e l'irrisione da parte di coloro che professa-
no idee razionalistiche e volterriane. Nella
predicazione missionaria affiora pure qua e
là una certa nostalgia per la restaurazione di
una monarchia sul tipo di quella dell'Ancien
Régime, sorretta dalla convinzione che in
questo modo la religione cattolica possa riac-
quistare prestigio e costituire il fondamento
dell'ordine sociale. Tra le nuove istituzioni,
che si interessano anche delle missioni popo-
lari, vanno ricordate: la Società del Cuore di
Gesù di Pièrre Joseph de Clorivière (t 1820);
la Congregazione dei Sacri Cuori ( = Picpus)
di Pièrre Coudrin (t 1837); gli Oblati di Ma-
ria Immacolata di J. Eugène de Mazenod (t
1861), ecc. Nella seconda metà del secolo
XIX il potenziale qualitativo delle missioni
popolari si richiama sostanzialmente al pre-
cedente, nonostante I'ulteriore incremento
geografico delle medesime. Tuttavia la pre-
dicazione missionaria, più che rivolta alla
conquista personale e collettiva degli incre-
duli e degli agnostici, anche se non la esclu-
de, è orientata a salvaguardare e a rinvigori-
re le convinzioni di fede dei credenti, che spe-
cie nelle città vivono a contatto con un cre-
scente numero di persone indifferenti od ostili
al cristianesimo.

3.4. Le Congregazioni laicali, maschili
e femminili

Non va dimenticato che a partire dalla secon-
da metà del secolo XVII e lungo tutto il se-
colo XIX si moltiplicano le CongregaTioni
lqicali, maschili e femminili. La loro princi-
pale caratteristica consiste nell'aver concepito
la vita consacrata in funzione di una più di-
retta finalità apostolica e di formazione umo-
na e cristianq, che si specifica in opere di in-
segnamento e di educazione dei fanciulli e dei
giovani, di assistenza ai poveri, agli sfruttati
e agli emarginati, di servizio caritativo e so-
ciale agli orfani, agli invalidi, ai vecchi e ai
malati, di attività missionaria e promozionale
tra i popoli pagani. Le loro costituzioni pre-
sentano alcune novità rispetto a quelle pre-
cedenti, perché sono redatte in vista della pro-
secuzione di un fine apostolico. I fondatori
e le fondatrici, spinti da istanze pressanti della
società in cui sono inseriti e illuminati dallo
Spirito Santo, danno vita, sia pur tra diffi-
coltà e incomprensioni, a istituzioni che te-
stimoniano come l'amore di Dio sia insepa-
rabile da una doverosa attenzione ai bisogni

materiali del prossimo. Ma nei religiosi e nelle
religiose quest'attenzione e mai disgiunta, an-
zi trova la sua vera giustificazione in un im-
pegno pastorale, che, nella fedeltà dinamica
al carisma dei propri Istituti, con la plurali-
tà della loro presenza, della loro testimonian-
za e delle loro opere, lavora per la formazio-
ne umana e cristiana della gioventù e di co-
loro che si trovano in necessità, per fare di
tutti un «popolo consacrato al Signore suo
Dio» (Dt 1,6).

4. GLI «ORATORI»

Il denominatore comune degli Oratori, che
rappresentano una varietà di concretizzazioni
storiche differenziate, è quello dell'istruzio-
ne e della formazione religiosa dei fanciulli,
degli adolescenti e dei giovani. Ad essi risale
la progressiva delineazione di una pastorale
giovanile in gran parte da esplorare. Le loro
lontane origini si riallacciano alle esperienze
delle Congregazioni mariane e all'attività pa-
storale di S. Filippo Neri (t 1595), ma è nel
contesto delle Scuole della Dottrina Cristia-
na di Castellino da Castello (t 1566), rese ob-
bligatorie da S. Carlo Borromeo (f 1584), che
gli Oratori pongono le loro solide radici. Il
card. Federico Borromeo (+ 1631) con l'isti-
tuzione delle « Scuole dei Giovani della Ma-
donna » o del « Bellarmino », dal testo del ca-
techismo adottato, inaugura una proficua in-
novazione pastorale. Tra il 1606 e il l6l0 egli
fonda nove Oratori (ridotti poi a sei), dislo-
cati nelle varie zone della città, dove i giova-
ni licenziati dalla scuola elementare hanno la
possibilità di frequentare un nuovo corso di
istruzione religiosa, che concerne non soltan-
to l'approfondimento delle verità della fede,
ma anche il potenziamento della formazio-
ne spirituale con richiami alla pietà mariana
e all'assunzione di impegni di vita cristiana
e di apostolato. Federico Borromeo racco-
manda I'Istituzione della Dottrina Cristiana
per i Giovani a tutto il clero, redige un ma-
nualetto catechistico di facile lettura da con-
segnare o far pervenire ai giovani in servizio
militare, crea un « oratorio » riservato ai gio-
vani delle famiglie mercantili più facoltose,
e provvede perché vengano pubblicati sussi-
di per la formazione dei giovani. Al 1608 ri-
sale la pubblicazione di Giambattista Faggi,
di Desio, dal titolo: Ghirlonda, olbero di am-
moestrsmento per i giovani; di autore igno-
to è l'Esortozione del giovane cristiano per
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fuggire la strada del mondo e convertirsi a
Dio; di Federico Borromeo è invece il famo-
so Philargios, sive de amore virtutis libri duo-
decim del 1623. Sebbene scritto in latino, es-
so servirà come punto di riferimento per va-
rie divulgazioni. Federico Borromeo, cono-
scendo la sensibilità dei giovani, non si stan-
ca di presentare loro dei modelli di vita e di
promuovere il teatro popolare con la produ-
zione di testi di argomento biblico, apologe-
tico ed esortativo, atti a far presa sull'animo
degli spettatori. L'iniziativa oratoriana del
Borromeo, a contatto con altre esperienze de-
stinate sia al servizio della dottrina cristiana
sia all'attività culturale e ricreativa deiragazzi
e dei giovani ( : Oratori di massa), si evolve
e si estende con gli adattamenti richiesti dal-
Ie circostanze in numerose parrocchie e Isti-
tuti religiosi dell'arcidiocesi di Milano ed an-
che altrove. Nel secolo XIX si moltiplicano
le opere parrocchiali o anche ad esse sussi-
diarie in favore dell'istruzione religiosa e della
formazione umana e cristiana dei ragazzi e
dei giovani, come les Oeuvres de Jeunesse
e gli Oratori festivi e quotidiani. Nelle Oe-
vreus de Jeunesse, ad esempio, di J. Timon-
David (t 1891) l'attenzione è rivolta verso
I'attività più specificamente religiosa (cate-
chesi, vita sacramentale, direzione spiritua-
le), mentre negli Oratori quotidiani l'istruzio-
ne e la formazione cristiana va di pari passo
con la promozione umana, culturale e pro-
fessionale. Con le sue varie espressioni di vi-
ta giovanile (religiose, educative, ricreative e

sociali) , I'opera degli Oratori trova un in-
stancabile animatore in S. Giovanni Bosco (t
1888), il quale con la fondazione della Società
di S. Francesco di Sales e I'Istituto delle Fi-
glie di Maria Ausiliatrice, unitamente ai Coo-
peratori salesiani, imprime a quest'istituzio-
ne una dimensione mondiale, e con il suo stile
educativo e la sua prassi pastorale, ispirati al-
la socialità e al dialogo, porta gli adolescenti
e i giovani alla riflessione, all'incontro con
Cristo e con i fratelli, all'educazione alla fe-
de e alla sua celebrazione nei sacramenti, al-
I'impegno apostolico e professionale.
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l. Quale modello nei rapporti chiesa-mondo?
1.1 . Il modello della riconquista
1.2. Il modello della testimonianza
1.3. Il modello della riconciliazione

2. Quale modello nei rapporti intra-ecclesiali?
2.1 . Il modello <<comunitò di comunità>>
2.2. Il modello <<comunione di comunità» o del-

la <<casa comuner>

3. Quale laico per quale chiesa?

3.1 . La prima tappa: declericalizzazione del laicato
3.2. La seconda tappa: uno ministerializzazione a

oltranza?
3.3. La ter« tspps; laicalità come autonomia

L'attività pastorale è motivata e guidata dai
modelli di chiesa che ogni operatore ecclesiale

ti prefigge.
E un pregiudizio pensare che sulle finalità pa-
storali si sia tutti concordi, divergendo se mai
nella scelta dei mezzi pratici per giungere al-
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la meta supposta unitaria. In realtà, le no-
stre divisioni dipendono proprio dai diversi
modelli che ognuno sottintende come trama
dei propri interventi.
E ancora piu pericoloso muoversi senza aver
consapevolizzato quel progetto che si suppo-
ne noto, e che invece è la vera causa dei con-
trasti ecclesiali.
La prima fatica del pastoralista sarà allora
quella di mettere a confronto critico i modelli

- espliciti o sottintesi - che determinano le
(parziali) rotture di comunione nella nostra
chiesa.
Fino a tutto il primo postconcilio i modelli di
chiesa erano disegnati all'interno dell'ecclesio-
logia, erano dunque un fatto più che altro teo-
logico. Se, allora, c'erano molte scuole pasto-
rali, era perché esistevano teologie diverse sulla
chiesa. Oggi è impossibile non accorgersi che
la teologia (soprattutto qui) è solo un «atto
secondo», una specie di sistemazione-giu-
stificazione di opzioni che sono pronunciate
in «atto primo» sulla base di attenzioni non
più teoriche, ma induttive.
E I'esperienza sul campo - è il concreto rap-
porto con il mondo - che porta gli operato-
ri pastorali a decidere le loro opzioni. Una
volta la pastorale poteva dunque essere de-
dotta dalla dottrina. Oggi deve essere narra-
ta: deve cioè mettere a confronto comporta-
menti e situazioni rilevabili anzitutto dall'os-
servazione sociologica; solo in un secondo
momento potrà intervenire la riflessione dot-
trinale.
Sulla base di queste premesse, occorre do-
mandarci anzitutto: come si rileva - narra-
tivamente - il comportamento dei cattolici
rispetto al mondo? Qual è il modello di chiesa
nalla sua attività ad extra?
La seconda domanda è complementare e fun-
zionale a questo primo interrogativo. Può es-

sere formulata così: come organizzare la chie-
sa ad intra, in modo da renderla capace del-
la sua azione sul mondo?
Una terza domanda è particolarmente inte-
ressante in questa sede, visto quanta parte
della pastorale giovanile dipenda dalla sua so-
luzione: qual è il compito del laico in questa
chiesa, per questo mondo?
Risponderemo partitamente a queste doman-
de, indicando le varie opzioni che contrap-
pongono i diversi schieramenti del mondo
cattolico italiano e mostrando - su questo
sfondo - il significato quanto mai esplicito
della scelta dei vescovi italiani.

Ormai la pastorale italiana ha al suo attivo un
corpus ufficiale di documenti di grande tem-
pestività e di una fermezza precisa e serena.
Sarà per noi facile attingervi sulla scorta del-
l'ufficioso Enchiridion della Conferenza Epi-
scopale italiana (EDB, Bologna). Nelle cita-
zioni faremo riferimento a questa lonte con
la sigla ECEI, citando i vari documenti con
le iniziali del titolo e rispettando la sua nu-
merazione progressiva marginale.

1. QUALE MODELLO NEI RAPPORTI
CHIESA-MONDO?

Dalla pastorale di cristianità occorre passa-
re alla pastorale di evangelizzazione, metten-
do al centro i non credenti dove, una volta,
erala curq animqrum il compito dominante:
così sintetizzano, nel 1974, i vescovi italiani
nel loro contributo al sinodo sull'evangeliz-
zazione (EMC in ECEI, vol. 2, ll24,ll27).
« Non c'è più prospettiva per una cristianità
fatta di pura tradizione sociale» (CiPP in
ECEI, vol. 3,768).
Su questa asserzione concordano praticamen-
te tutte le correnti moderne, anche quelle che
poi divaricano tra loro nel decidere quale ti-
po di rievangelizzazione salve le resistenze
di chi inutilmente « pensa con rimpianto ad
altri tempi, quando la vita delle singole chie-
se era caratterizzata da maggiore stabilità»
(EvS in ECEI, vol. 2, 404).
E da qui in avanti che divergono tre grandi
correnti, che potremmo definire l) evange-
lizzazione come riconquista; 2) evangelizza-
zione come testimonianza ; 3) ev angelizzazio-
ne come riconciliazione.

1.1. Il modello della riconquista

Con più precisione - usando la terminolo-
gia adoperata consapevolmente da CL - il
modello potrebbe essere definito del «con-
fronto » col mondo: dove pero il termine si-
gnifica una franca concorrenzialità, quasi un
misurarsi e probabilmente uno scontrarsi con
la mondanità secolarizzata e le sue realizza-
zioni anti-cristiane. In maniera visiva, si è

parlato di «ripartire dal32Vo » dopo la scon-
fitta del referendum sull'aborto. Il 7090 de-
gli italiani erano là fuori, in attesa di essere
ricuperati alla chiesa, in forza di una sana,
vivace e leale aggressività di credenti capaci
di reggere la battaglia.
Naturalmente questo comporta la riafferma-
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zione di una forte identità del credente, co-
me singolo e come associato in quella chiesa
che va pensata come l'istituzione sovrana del
creato.
In negativo, il modello comporta il rifiuto di
ogni cedimento « disfattista » quali quello spi-
ritualista (vedi movimenti di spiritualità, co-
me neo-catecumenali, carismatici, ecc.) e in
particolare quello della « mediazione » (esem-
plato nell'Azione Cattolica e accusato di
cripto-protestantesimo).
La problematicità di questa posizione deri-
va anche dai suoi dubbi presupposti teorici
e pratici (non siamo riusciti a conquistare il
mondo esterno nei «giorni dell'onnipoten-
za », quando avevamo una maggioranza po-
litica insuperabile, una serie di istituzioni cat-
toliche penetrate fin nei meandri sociali, i se-
minari pieni, soprattutto una saldezza inter-
na non scalfita. ..); ma è in particolare la netta
contrapposizione alla linea ufficiale dell'epi-
scopato italiano che diventa ardua.
In occasione dell'XI assemblea CEI (subito
dopo il referendum sul divorzio) solo sei ve-
scovi si dichiarano delusi dall'unanimità del
resto dell'episcopato, che rifiutava lo scon-
tro diretto con il mondo secolarizzato. Sono
probabilmente gli stessi sei vescovi che han-
no negato la loro firma al documento-base
per il Rinnovamento della cqtechesi, perché
troppo antropologico.
L'episcopato italiano era esso stesso ango-
sciato per la progressiva secolarizzazione del-
l'ltalia (cf ECEI, 299-302); eppure, dirà
mons. DeÌ Monte alla X assemblea CEI, nel
presentare il piano <<evangelizzazione e sacra-
menti », « la missione della chiesa non è quel-
la di ostacolare il processo di secolarizzazio-
ne in corso», ma quella di un annuncio che
suoni significante anche in cultura secolariz-
zata, accettando di incarnarsi dentro la nuo-
va situazione culturale. E nella presentazio-
ne del secondo piano pastorale per gli anni
'80 si riconferma: « Da una situazione di cri-
stianità... occorre passare, senza complessi
ma anche senza illusioni, a una pastorale rin-
novata nella prospettiva della comunione >>

(CeC in ECEI, vol. 3, 644).
Le reazioni di CL ai convegni ecclesiali di Ro-
ma e di Loreto hanno dimostrato come la di-
vergenza con questa pastorale ufficiale non
sia marginale, ma frontale.
La profonda discrepanza apparirà anche me-
glio dopo la descrizione del terzo modello,
appunto della mediazione o riconciliazione
con il mondo.
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1.2. Il modello della testimonianza

Anche questo modello presuppone la risco-
perta e lavalorizzazione di una forte identi-
tà cristiana, con la differenza pero di non
porla piir direttamente a confronto (o per me-
glio dire: scontro) con il mondo contempo-
raneo. Il radicalismo cristiano - contrappo-
sto alla mondanità nella sua inerme eviden-
za alternativa - diventerà esso stesso, per sua
forza naturale, lo stimolo dirompente delle
concezioni secolariste. Purché il vangelo pre-
sentato sia semplice, immediato, centrato su
proposte brevissime e immediatamente ripe-
tibili, tali da dare significato orientativo alla
vita.
Sono soprattutto i movimenti cosiddetti spi-
ritualisti (focolarini, cursillos, neocatecume-
nali, carismatici, ecc.) a praticare questo mo-
dello, ovviamente non soltanto dottrinale. Se
I'essenzializzazione e la semplificazione del
messaggio verbale resta l'elemento chiave,
non meno vitale è dimostrarne la carica in-
novativa come motivo di coesione in comu-
nità piccole e vivaci, credibili per la loro au-
tenticità.
Gli spiritualisti non rifiutano I'attività mis-
sionaria (senza essere proselitisti, sono però
tra le forze più capaci nei tentativi di conver-
tire i lontani). Solo che non pretendono di mi-
surarsi sui risultati. Soprattutto, non accet-
tano di contaminare la purezza del messag-
gio con mediazioni e acculturazioni che non
farebbero che mondanizzare il messaggio. La
forza della fede è tanto più penetrante, quan-
to piir è assoluta, folgorante, anche emoti-
vamente apprezzabile.
Occorrerebbe fare una lunga storia per ritro-
vare le origini di questa opzione, sicuramen-
te attiva già prima del Concilio (si pensi alla
famosa présence teorizzata con tanta vivaci-
tà prima dal laicato francese, poi penetrata
così arditamente nella nostra ACI, quasi pro-
dromo della famosa scelta religiosa dell'as-
sociazione). I «militanti>>, disamorati dalla
fatica di Sisiio di conquistare cristianamen-
te la società attraverso le strutture e dunque
il condizionamento sociologico, hanno teo-
rizzato la testimonianza per « mostrare », in-
vece che « dimostrare >); per offrire invece che
condizionare. La spiritualità foucauldiana e
quella del Prado - con influenze così attive
all'interno del movimento dei preti operai -
dava una base non soltanto teorica a questa
svolta per tanti aspetti irrinunciabile.
Ma poi è esploso il movimento biblico e quel-
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lo liturgico, fino alle esasperazioni biblicisti-
che e liturgiste.
Lo stesso espiscopato italiano, dopo la pre-
sidenza Siri, così caratlerizzata nella lotta
esplicita alla secolarizzazione, ha avuto, su-
gli inizi del suo rinnovamento, colorazioni
senza dubbio spiritualiste.
Tuttavia il movimentismo spiritualista sorge
con caratteristiche sue proprie, autogene, si-
curamente carismatiche. Non è solo per lo-
gico sviluppo di presupposti teologici o pa-
storali che nascono i focolarini, i carismati-
ci, i neocatecumenali.
Diremo più avanti le perplessità che simile
sviluppo provoca nell'intra ecclesiale. Qui
non si puo non prendere atto delle difficoltà
che, quasi subito, I'episcopato ha sollevato
rispetto a un modo di rapportarsi con il mon-
do alla fin fine evasivo, se non alienato ad-
dirittura.
Già nel varare il piano su evangetizzaztone
e sacramenti i vescovi vogliono garantirsi da
uno spirito dimissionario rispetl.o ai compiti
mondani, indicendo il primo convegno eccle-
siale sulla promozione umana: vero corretti-
vo della tendenza spiritualista, implicita an-
che nel piano stesso di evangelizzazione. In
pieno convegno, mons. Franceschi, come dif-
fida dalla tendenza a un ritorno di cristiani-
tà, pure mette in guardia contro Io spiritua-
lismo.
Ne va del concetto stesso di evangelizzazro-
ne, definito così in EdM: « E l'atto col quale
la chiesa, sotto l'impulso dello Spirito San-
to, annuncia e attuo la salvezza>» (ECEI, vol.
2, l0l2): dove I'attuazione è intesa come in-
carnazione operosa: «La chiesa deve mostra-
re in se stessa che il Vangelo è veramente ca-
pace di creare un mondo nuovo» (ivl, 1009);
fino a interpretare la storia - con tutte le
cautele del caso - come stimolo teologico
che permette agli stessi cristiani di compren-
dere meglio il messaggio (ivi,ll02-l104). Evi-
dentemente, passi come questi hanno potu-
to ormai acquisire l'Octogesima odveniens di
Paolo VI, e il Sinodo sulla giustizia nel mon-
do ha già affermato che la Chiesa non riesce
a capire e adempiere la parola di Dio se non
dentro il mondo (1971).
Delle tante cose che si potrebbero osservare
in proposito, è sintomatico che nei Criteri di
ecclesialità dei gruppi i vescovi debbano chie-
dere con tanta insistenza alle nuove aggrega-
zioni la <<valorizzazione della vocazione spe-
cifica dei laici», il loro «impegno nel mon-

do», fino a considerare primario «l'impegno
di tendere a realizzare una intima unità tra
la fede e la vita vissuta» (ECEI, vol. 3,
595,59'.7).
Del resto, un documento quale La chiesa ita-
liana e le prospettive del paese - che diver-
rà la piattaforma del convegno di Loreto -
è un testo esplicitamente voluto, e annosa-
mente preparato, appunto per reagire alla
tendenza spiritualista.
Le stesse allarmate attenzioni perché la « scel-
ta religiosa» dell'ACl (fatta propria dall'e-
piscopato) non fosse fraintesa, e fin la pre-
ferenza per I'altra espressione correttiva di
«scelta pastorale», la dicono lunga in pro-
posito. Scelta pastorale che diverrà scelta eti-
ca dopo il convegno di Loreto, sempre per
indicare più esplicitamente la volontà di coin-
volgimento dentro il vivere quotidiano degli
uomini.

1.3. Il modello della riconciliazione

Sarebbe penoso se Ia pastorale ufficiale ita-
liana fosse solo un tentativo di barcamenar-
si tra le due opposte tendenze dei neo-
integristi e degli spiritualisti. Essa è invece
una sintesi creativa, che non soltanto acco-
sta, ma reinventa le esigenze in tensione, fa-
cendole integrare nell'idea più evangelica e
pitr pastorale che possa darsi, quella del ser-
vizio al mondo. Il mondo, infatti (e prendia-
mo I'osservazione dal COP), non è soltanto
oggetto, ma anche soggetto della missione.
L'evangelizzazione va definita sempre in rap-
porto con ((questo» mondo in cui viviamo,
così come ogni parola sensata non può che
tener conto del dialogo reattivo di chi ascol-
ta. In concreto, si evangelizza facendo «me-
diazione» tra vangelo e vita. Una teoria po-
trebbe certo essere appresa indipendemente
dalle condizioni di vita di chi la studia. Ma
una conversione abbisogna dell'apporto di
chi si converte, se vuol diventare esperienza
vivibile. È quanto ebbe a dire Giovanni Paolo
II al presidente italiano, in un testo citato an-
che dai nostri vescovi in Lq chieso italiana do-
po Loreto: « La comunità cristiana è ben con-
scia di non poter essere la sola promotrice di
valori nella società civile. Essa dà, ma al tem-
po stesso riceve, in una sorta di dialogo esi-
stenziale» (ECEI, vol. 3, 2683).
Nel loro contributo al sinodo del 1985 cosi
i vescovi italiani sintetizzano I'esperienza pa-
storale della nostra chiesa: «Riconoscersi,
stare a testimoniare dentro la storia: questa
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la prima scelta fatta dalla chiesa in Italia in
questi venti anni dopo il Concilio Vaticano
II... Riconoscersi, stare e permanere sotto Ia
Parola: questa la scelta che qualifica ogni do-
cumento, ogni proposta e ogni azione dell'e-
piscopato italiano» (ECEI, vol. 3, 2897-
2898). O, ancora più semplicemente, in EvS:
« Dalla Parola alla vita, dalla vita alla Paro-
la» (ECEI, vol. 2, 438).
In tutti i lavori preparatori del convegno di
Loreto non si è avuto paura di parlare di «ca-
rattere dialettico dei due termini » (cf FdR in
ECEI, vol. 3, 2015). Mondo e chiesa si con-
dizionano a vicenda, si protendono e conten-
dono per sorpassarsi entrambi in quella sin-
tesi che è il Regno.
C'è voluto un lungo tragitto per giungere a
un'affermazione come questa, tanto audace
da essere scomoda.
Era partito il documento-base per Il Rinno-
vomento della cqtechesl con I'insistere sul do-
vere cogente di antropologizzare il messag-
gio (su duecento paragrafi di testo, quel do-
cumento ne dedica una sessantina per affer-
mare l'obbligo di partire dall'uomo).
Sul dovere di quella che ormai possiamo chia-
mare I'acculturazione del messaggio, è for-
tissimo il contributo italiano preparatorio al
sinodo sulla giustizia (ECEI, vol. 2, 1033, cer-
to il paragrafo più espressivo; e 1041-1043).
Il tema della promozione umana come intrin-
secamente connessa con l'evangelizzazione è

motivo del primo convegno ecclesiale: e « oc-
corre una mediazione storica» -dichiara
mons. Franceschi nella sua relazione - per
far sì che il Vangelo diventi promozionale (gli
fanno seguito le relazioni di mons. Maverna
e di p. Sorge, a conclusione dell'assise). L'e-
spressione stessa « mediazione culturale » vie-
ne adoperata con grande consapevolezza da
molti testi, anche se proprio questa espres-
sione veniva contestata, per la sua inequivo-
cabile valenza di dialogo e non di scontro, di
recettività e non solo di offerta (cf ECEI, vol.
2, 2383, 2399, 2497). La mediazione, come
vero compito di evangelizzazione, risulta ad-
dirittura come titolo della parte programma-
tica del documento finale dei vescovi a con-
clusione del convegno sulla promozione uma-
na (cf ECEI, vol. 2,2677-2682).
Dopo il convegno del 1976 si teorizza - nel-
I'esperienza cattolica - I'ambito del pre-
politico (e cioè quell'insieme di ispirazioni e

di valori che, pur non essendo ancora politi-
ca militante, pure danno alla politica un con-
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tenuto «spirituale») come luogo di una
«riaggregazione cattolica» in vista di un'a-
zione efficace anche nel campo mondano.
CiPP specifica meglio I'antropologia del
« partire dall'uomo », decidendo che questo
significa soprattutto « partire dagli ultimi »
(ECEI, vol. 3, 756).
Tutto il convegno di Loreto viene prepara-
to, nei testi della vigilia, come un momento
di coscientizzazione missionaria, per stabili-
re quale sia il retto rapporto della chiesa con
il mondo, inteso come soggetto della missio-
ne. Ma qui, ormai, non è pitr il termine (mol-
to strumentale, molto pragmatico) di «me-
diazione culturale» a far da dominante. Il lin-
guaggio è ormai cresciuto, assieme alla con-
sapevolezza teologica: si parla ormai di «ri-
conciliazione». La missionarietà della chiesa,
infatti, è descritta come un dare e ricevere,
un «interrogarsi sulla storia e rispondere ai
bisogni dell'umanità» (così ECEI, vol. 3,
1674; vedi anche 2172-2174;2194;2672: un
paragrafo, quest'ultimo, particolarmente im-
portante, perché è nel testo episcopale con-
clusivo di Loreto, e perché mette le sue con-
siderazioni sotto il titolo esplicito di «ricon-
ciliazione e missionarietà»).
Ma nel lungo cammino da CiPP alla Nola
dopo Loreto, un arricchimento decisivo è ve-
nuto concretandosi nella convinzione che la
vera mediazione si attua nel campo etico, là
dove chiesa e mondo si incontrano. «Nella
centralità dell'uomo la chiesa individua il
principio di convergenza tra credenti e non
credenti nell'epoca presente», ha detto Gio-
vanni Paolo II al presidente italiano nel di-
scorso dopo I'approvazione del nuovo con-
cordato. Centralità dell'uomo significa cen-
tralità della sua esperienza, dei suoi proble-
mi, dei suoi ideali, dei suoi valori: in una pa-
rola, centralità dell'etica. Ecco perché,
continua il papa, «il contributo proprio e ori-
ginale della chiesa al bene della società civi-
le... è di ordine propriamente morale».
Parole incisive, che dicono il tema dominante
di Loreto e insieme la linea pastorale che ha
portato la << scelta religiosa » a divenire « scel-
ta etica». E quanto emerge in quelle che La
forza della riconciliqzione chiama espressa-
mente « alcune linee di fondo », nelle « tesi de-
scrittive sul senso della riconciliazione»: «La
storia e l'uomo si trovano in una misteriosa
compresenza di peccato e di grazia. Il di-
scernimento è necessario per cogliere I'invi-
sibile nei segni visibili dell'esistenza umana»
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(ECEI, vol. 3, 2015). Il documento prosegue
descrivendo le dimensioni antropologiche, ec-
clesiali, ecumeniche, interpersonali, sociali e

cosmiche di una riconciliazione che non può
e non deve essere ridotta a un fatto spiritua-
lista. Fino all'indicazione programmatica più
espressiva di una riconciliazione che segni la
fine dello scontro antagonista con il mondo
e porti la chiesa a un rapporto non più ag-
gressivo: «Missione è avere il coraggio di
amare senza riserve» questo nostro mondo
(CdL in ECEI, vol. 3, 2695. Questo impera-
tivo verrà ripreso anche in Chiesa e comuni-
tà missionaria).
Rispetto a questa via dialogico-riconciliatrice,
le scelte del neo-integrismo e del radicalismo
spiritualista sono molto più nitide, apparen-
temente più praticabili per la loro semplici-
tà: distinguere con nettezza i campi, aborri-
re dalle contaminazioni e dalle compromis-
sioni, mostrare con lineare lealtà. il proprium
cristiano, cioè la nostra identità. Si capisce
che un'opzione così netta abbia il fascino del
coraggio. Ma la linea episcopale - più com-
plessa, meno definibile, continuamente alla
ricerca di quella mediazione che non è mai
data in anticipo - è però I'unica rispettosa
deÌ reale.
Se si dovesse fare una proiezione congettu-
rale sui prossimi vent'anni, apparirebbe an-
cor piir chiaro il discrimine tra le diverse op-
zioni. Prevalesse il radicalismo, fra vent'an-
ni si avrebbe una chiesa sempre più carica di
peso specifico, ma sempre più chiusa su se
stessa, in mezzo a un mondo man mano pro-
gredito ulteriormente nella secolari zzazione.
Una linea in mezzo, da una parte Ia chiesa
dei puri, dall'altra il mondo dei perversi.
Se, invece, fra vent'anni, continuerà la pa-
ziente azione missionaria della riconciliazio-
ne, il mondo non si convertirà, ma sarà più
facilmente permeato dal sentire cristiano, ma-
gari implicitamente, ma non inutilmente.

2. QUALE MODELLO NEI RAPPORTI
INTRA-ECCLESIALI?

Anche nell'intra-ecclesiale i modelli in con-
trapposizione sono tre: ma il primo è talmen-
te superato dalla storia, da doverlo conside-
rare poco più che un residuato, destinato a
scomparire con il semplice evolversi del pro-
cesso di ammodernamento. Si tratta del mo-
dello verticistico, per cui la chiesa sarebbe sol-
tanto una società gerarchica, quasi a im-

magine della struttura imperiale, compatta-
ta dalla rigidità delle istituzioni. Dal punto
di vista pratico, è il clericalismo a definire
questo assemblaggio che di comunitario non
ha che il nome. Ma questa, dicevamo, è la
storia di ieri. La chiesa è piuttosto provata
oggi dalla distanza tra altre due opzioni: quel-
la, grosso modo, rivendicata dai gruppi spon-
tanei; e quella delineata nei grandi testi pa-
storali che vanno sotto il nome dt Comunio-
ne e comunitd. Tutto il secondo decennio pa-
storale della chiesa italiana è dominato da
questa discrepanza.

2.l.ll modello «comunità di comunità»
La riscoperta dei rapporti primari - tipica
di una stagione non solo ecclesiale, ma an-
che culturale, catatterizzata tra I'altro dal
frammentarismo e dall'individualismo - è si-
curamente uno dei grandi segni contempora-
nei. Il clericalismo viene superato non tanto
dalle riforme di struttura che diano più im-
portanza al contributo laicale. Viene superato
dal primato della persona battezzata rispet-
to a qualsiasi ruolo funzionale essa venga ad
assumere nella chiesa. Nelle piccole comuni-
tà movimentiste i credenti si uniscono per
condividere valori, prima che compiti. Le
funzioni esecutive e organizzative sono accet-
tate solo nel momento operativo, a patto che
non intacchino il primato della persona e del
suo battesimo, dei suoi doni di grazia, della
sua esperienza cristiana. La comunità, infatti,
è vissuta come un incontro tra persone uguali.
C'è un ampliamento necessario di questa op-
zione: perché non solo il parroco non ha di-
ritto di prevalere sul singolo fedele, ma nean-
che la parrocchia ha motivo di mortificare le
comunità di ambiente o di servizio o di spi-
ritualità. Ognuna di esse è sentita uguale,
ognuna si accosta all'altra senza fondersi.
Così si affiancano - ma non si integrano -gruppi distinti per il carisma spirituale (mo-
vimenti), oppure per le attenzioni ai bisogni
del territorio (volontariato) e non meno spes-
so per la volontà di creare ambienti aperti ai
valori della socializzazione primaria (come la
famosa «associazione invisibile» dei tantis-
simi nuclei anonimi che si isolano nel conte-
sto parrocchiale).
Il modello di chiesa che ne deriva è quello di
« comunità di comunità »: quasi una sorta di
federazione, in cui le molte svariatissime au-
tonomie locali si coagulano solo nell'univer-
sale cattolicità, attorno al papa più che at-
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torno alla parrocchia o alla diocesi. Ci si sente

davvero cristiani - e dunque membri della
grande chiesa - ma non per questo si apprez-
za abbastanza il dovere di relazionarsi posi-
tivamente con gli altri gruppi viciniori e con
le strutture ecclesiastiche per « I'ordinaria am-
ministrazione » pastorale.
Si sa come i vescovi italiani, grati allo Spiri-
to per I'abbondanza imprevista dei tanti ca-
rismi, abbiano però espresso gravi difficoltà
rispetto ai gruppi, proprio per la loro caren-
za di coesione ecclesiale. E I'ecclesiologia che
viene minacciata da questo accostamento non
integrato e non subordinato all'effettiva uni-
tarietà eucaristica.
Comunione e comunità (ECEI, vol. 3,676)
non esclude che la parrocchia possa essere

concepita come un tessuto di piccole comu-
nità e di piccoli gruppi, ma mostra comun-
que grave perplessità se l'appartenenza alle
unità di base affievolisce a tal punto la co-
munione da renderla praticamente ineffica-
ce. <<Non esitiamo a ricordare a tutti la casa

comune: la chiesa locale». «A tutti ancora
sentiamo il dovere di ricordare che I'ampiezza
e la profondità della comunione non posso-
no esaurirsi nella realizzazione delle nostre
comunità... Né possiamo tacere il fatto che
spesso, all'origine delle tensioni e contraddi-
zioni, sta I'inesatta comprensione del concet-
to di comunione che a volte si identifica col
concetto di comunità, mentre a volte tende
ad affermare la reciproca estraneità dei due
termini» (CeC in ECEI, vol. 3,641).
C'è un numero, ne Lo forza dello riconciliq-
zione, che situa questo problema nel suo con-
testo sociologico e teologico, in tutta l'am-
piezza che esso merita.
La presenza di movimenti e gruppi vi è letta
in questi termini: « La radice di tali tensioni
(con la parrocchia) può essere nella tenden-
za, anche inconscia, delle aggregazioni di ren-
dersi autosufficienti» (ECEI, vol. 3, 2016).
Parole che ritornano pressoche identiche al
2076, con la specificazione esemplificativa di
come si prospetti tale autosufficienza: «con
celebrazione separata dell'eucaristia, con pro-
pri sacerdoti, con propria catechesi, con pro-
prie iniziative educative e assistenziali, in ge-

nere con larealizzazione di un vincolo asso-
ciativo esaustivo, e quindi necessariamente al-
ternativo rispetto all'appartenenza a una par-
rocchia o addirittura a una diocesi».
È il quadro di quelle « eucaristie parallele »
(e dunque di chiese parallele) di cui parlava
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il card. Martini nella sua relazione alla XX
assemblea generale della CEI, alla vigilia del
XX congresso eucaristico nazionale a Mi-
lano.

2.2. ll modello «comunione di comunità»
o della « casa comune »

Proprio la comunione eucaristica - questo
celebrare unitario mediante distinte funzio-
ni, pero coordinate e subordinate nell'unici-
tà del sacrificio - è il modello ispiratore della
pastorale dei vescovi. Secondo questo proget-
to, la chiesa locale non va intesa anch'essa
come un'altra grossa comunità, identica nelle
ambizioni alle aggregazioni primarie, eccet-
to per la sua grandezza. E pericoloso pensa-
re Ia comunità parrocchiale come un centro
di incontro e di messa in comune delle espe-
rienze individuali, collocate tutte sullo stes-

so piano. La chiesa locale è invece una inte-
razione di persone e di comunità ognuna di-
verse, dunque disuguali nel rispettivo carisma
e nel servizio, anche se uguali in dignità. E
rispettando e condizionando reciprocamen-
te le caratteristiche vocazionali di ognuno che
si crea comunione: proprio perché Ie diverse
vocazioni sono fatte per integrarsi e comple-
tarsi. I carismi non sono beni per un privato
usufrutto, se essi, al contrario, vanno spesi
proprio dentro la comunità, cui sono desti-
nati...: «non solo quando si tratta di perso-
ne, ma anche quando si tratta di gruppi, mo-
vimenti, associazioni. Ciascuno deve ricono-
scersi debitore all'altro...» (CeC in ECEI,
vol. 3, 696). Chiesa casa di tutti, si afferma
(ECEI, vol.3,767)in CiPP, in un paragra-
fo esemplare per chiarezza. « Una chiesa con-
divisa» aveva già detto Evangelizzazione e
ministeri, parlando della necessità di fonde-
re le responsabilità attraverso la partecipazio-
ne (ECEI, vol. 3, 2860).
È in quest'ottica che si parla della chiesa lo-
cale - e particolarmente della parrocchia -
non più soltanto come del luogo di provvi-
denze amministrative, ma come del luogo or-
dinario dell'eucaristia (FdR in ECEI, vol. 3,
2075) e dunque della comunione ecclesiale,
frutto e insieme fine dell'eucaristia.
Della rilevanza della parrocchia così intesa
sono pieni i nostri documenti. Già la riaffer-
mava EvS (ECEI, vol. 2, 485); ma è CeC che
fa del tema uno dei suoi nodi più stretti
(ECEI, vol. 3, 641; 673-676). Anche se la par-
rocchia, cosi com'è, va ripensata e probabil-
mente rifusa (EdM in ECEI, vol. 2, ll08;
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FdR in vol. 3,2076), pure non si smette mai
di riportare ogni cosa al fatto eucaristico, che
ha luogo ordinario nella parrocchia e che e
integrato e partecipante, e mai solo federati-
vo. Insieme -gruppi e parrocchie - dovran-
no trovarsi in itinerari di conversione reciproca
(CdL in ECEI, vol. 3,2665), non trascuran-
do « momenti di dialogo e di incontro » cen-
trati sulla verifica della rispettiva concezione
di chiesa. Infatti «sembra urgente verificare
... le scelte operative delle singole associazio-
ni e movimenti per saggiare l'ecclesiologia sog-
giacente: è qui infatti che si può fare un con-
fronto doveroso e critico » (contributo al si-
nodo 1985, in ECEI, vol. 3, 2886).
A Loreto - più che il tentativo di trovare il
coordinamento nella linea della struttura in-
terna ecclesiale - si è preferita un'altra sor-
tita: gruppi e movimenti hanno diritto di es-
sere se stessi, purché si subordinino all'unità
della missione. Dunque I'idea missionaria -
con la rispettiva responsabilità pastorale -
è il momento di verifica e di fattiva riunifi-.:
cazione. E un'idea tutr'altro che insolita
(ECEI, vol. 2, 1020, 2745).
Ma a Loreto è I'insieme dell'ispirazione che
proietta la chiesa verso il mondo, implica la
necessità del discernimento, e chiede ai cre-
denti di sottomettersi a una partecipazione
nella chiesa tale da permettere poi un'azione
più compatta verso I'esterno. Soprattutto Lo-
reto si caratterizzaper quello «stile del con-
venire»> (ECEI, vol. 3, 2692) che sta final-
mente caratterizzando il nostro modo di fa-
re chiesa: convegni, congressi, sinodi (alme-
no una quarantina di diocesi si sono messe
in stato di sinodo in questi ultimi anni e al-
tre quaranta lo stanno preparando), purtrop-
po molto meno consigli pastorali, che sten-
tano a trovare una loro efficacia, malgrado
I'ormai lunga sperimentazione.
Anche in ambito politico e sociale la stagio-
ne dei « nuovi soggetti ,, associativi - per tan-
to tempo distinti e quasi antagonisti dello sta-
to - ora tende a far maturare una compre-
senza di quelle associazioni dentro lo stato
e per una nuova politica di solidarietà. I par-
titi e le strutture classiche della democrazia
non vengono in tal modo superate o esauto-
rate, ma stimolate dall'azione di queste nuove
lobbies o gruppi di pressione.
E preventivabile che - insistendo sul piano
episcopale - si arrivi presto anche nella chie-
sa (e probabilmente ancor prima e ancora me-
glio che nello stato) a un'analoga forma di

compresenza, che non annulli le varie sigle
partecipative, ma le coordini nella responsa-
bilità comune.

3. QUALE LAICO PER QUALE
CHIESA?

Quella di laico non è una nozione tra le tan-
te, quasi in aggiunta alle altre idee ecclesio-
logiche forti di chiesa. Ogni definizione di
chiesa, infatti, comporta una sua concezio-
ne del laico; e ogni nuova concezione del lai-
co porta a una ridefinizione della chiesa.
A proposito del laicato, tuttavia, non si puo
parlare (come nei titoli precedenti) di modelli
scientemente contrapposti. Siamo in piena
evoluzione teologica, al punto che solo il re-
cente sinodo sul laicato (con le sue discussioni
pre e post sinodali) ha cominciato a puntua-
lizzare seriamente alcune acquisizioni di prin-
cipio, da cui prevedere lo sviluppo di una mi-
gliore dottrina e di nuovi modelli.
Più che di modelli, qui si deve parlare di tap-
pe di crescita, su un tracciato spesso confuso
e non privo di ritorni e perfino di involuzioni.
Cominciamo almeno per ritenere superato
quel concetto di «apostolato dei laici» che
vedeva il laicato solo come ausiliare del clero
in una missione che tuttavia restava clericale
di diritto. Ancora al primo congresso dell'a-
postolato dei laici (1951) la grande rivendica-
zione era quella di vedere alcuni esponenti me-
ritevoli della base cristiana (in pratica i mili-
tanti di AC) assurgere al rango di sotto-clero.
Ormai di questo « apostolato »» laicale non si
parla nemmeno più, istintivamente censura-
to per gli equivoci allora ingenerati.

3.1. La prima tappa: declericalizzazione
del laicato

Già il secondo congresso internazionale dei
laici (1957) ha cominciato a promuovere quel-
Ia che oggi chiameremmo «ecclesiologia to-
tale », secondo cui I'intero popolo di Dio, pri-
ma ancora della sua suddivisione nei vari mi-
nisteri, è globalmente responsabile della mis-
sione ecclesiale. In quanto ai ministeri laica-
li stessi, questi non sono derivazioni (e quasi
partizioni) della potestà ecclesiastica: sono at-
tuazioni del potere nativo battesimale, sono
estrinsecazioni del triplice munus profetico-
sacerdotale-regale che inerisce a tutta la chie-
sa nei suoi singoli membri. «Tutti ibattez-
zati partecipano, a titolo diverso, a tale mi-
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nisterialità prima e fondamentale della chie-
sa» (dice EvM in ECEI, vol. 2, 2838). Quel
documento suggerisce di leggere la necessità
di promuovere maggior responsabilizzazio-
ne del laicato in analogia con il fenomeno ci-
vile della partecipazione, cioè della non de-
lega ai politici e agli amministratori statuali
del potere che risiede nativamente nel popo-
lo. Testualmente: « L'esigenza vivissima, sen-
tita in maniera differente e convergente nel
campo sociale e nel campo ecclesiale, ò quel-
la di una chiesa tutta ministeriale, tutta do-
tata e preparata, tutta compaginata e mobi-
litata con la molteplicità delle sue membra al
servizio della missione nel mondo » (ivi,
2764). Questa visione centrata non sul pre-
sbiterato, ma sulla battesimalità, è evidente-
mente un passo decisivo dell'ecclesiologia
post-conciliare. In forza di esso si procede de-
cisamente al riconoscimento della « pari di-
gnità» del laico rispetto al prete (FdR in
ECEI, vol. 3, 2068), anche se si ammette che
questa convinzione « non è ancora sufficien-
temente valutata» (lvi). Non si nega la «di-
stinzione e correlazione dei compiti » (EPU
in ECEI, vol. 2,2050), che anzi viene pre-
supposta nell'ecclesiologia totale. Solo si met-
tono queste diversificazioni dopo aver affer-
mato il primato della battesimalità e come at-
tuazioni storiche della battesimalità.

3.2. La seconda tappa:
una ministerializzazione a oltranza?

Naturalmente, «il fondamentale statuto ec-
clesiale che è comune a tutti i membri del po-
polo di Dio» (FdR in ECEI, vol. 3, 2068) im-
pone al laico una sua autonomia. Ma allora,
perché tanto insistere sulla ministerialità? Il
ministero - sia ordinato che istituito - si
qualifica come una deputazione in forza della
quale il ministro è come un pubblico ufficiale
nella chiesa. Strano che proprio quelli che rea-
giscono spesso contro la concezione del « man-
dato», cioè del titolo con cui la gerarchia au-
torizza un laico (o un'associazione intera) a
rappresentarla, non sempre si accorgano che
il ministero è molto più costrittivo di un man-
dato; esso si configura non più soltanto co-
me una delega a operare in nome di qualcun
altro, ma piuttosto come una investitura vera
e propria, che dona a chi la riceve una sua col-
locazione ecclesiastica ben precisa.
L'impressione è che effettivamente si abusi
troppo del concetto stesso di ministerialità.
Se è vero che la chiesa è «tutta ministeria-
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le », in quanto popolo collegiale, non può più
esser vero che al suo interno ogni singolo bat-
tezzato è anche ministro. Ne andrebbe della
stessa autonomia della laicalità. Il sinodo sui
laici dovrà reagire con determinazione a que-
sto estendersi eccessivo della terminologia mi-
nisteriale che, a parer nostro, ha tracce peri-
colose proprio it Evangelizzazione e ministe-
ri. Ad esempio, questo documento giunge a
parlare di « ministeri dell'animazione cristia-
na dell'ordine temporale)» (ECEI, vol. 2,
2839). Ora - almeno dal punto di vista sto-
rico - non si sa che qualcuno abbia avuto
l'incarico di entrare in politica a nome della
chiesa, in qualità di ministro deputato. E per-
ché, allora, non parlare in tal caso semplice-
mente di « servizio » nel temporale? Forse per
il timore che il battesimo non sia base suffi-
ciente per dare diritto d'intervento cristiano
nella cosa pubblica?
Il contributo dei vescovi italiani al sinodo sul-
1'evangelizzazione parla ancora di « collabo-
razione» dei laici con la gerarchia nell'appli-
care il messaggio evangelico ai problemi del
proprio tempo. Che cosa si vuol dire: che i
laici in politica sono mandatari della gerar-
chia?
Movimenti e gruppi spontanei - di fatto -
non gradiscono molto il tema della ministe-
rialità. Basterebbe vedere come si siano op-
posti a quei famosi « criteri di riconoscimen-
to ecclesiale »» che (secondo loro) sembrava-
no valutare l'appartenenza di un gruppo al-
la chiesa sulla scala della sua maggiore o mi-
nore adesione alla pastoralità ecclesiastica. Si
sarebbero dovuti sentire ancor più a disagio
quando Evangelizzazione e ministeri poneva
come modello di ogni presenza apostolica
quella « singolare forma di ministerialità lai-
cale» che caratterizza I'AC: «La prospetti-
va ministeriale può e deve egualmente valere
anche per altre associazioni e movimenti »
(ECEI, vol. 2, 2851-2852).

3.3. La terza tappa: laicalità
come autonomia

Bisognerà aspettare il contributo dell'episco-
pato italiano al sinodo sui laici per leggere
finalmente ammissioni nitide come queste:
« L'assunzione della ministerialità non esau-
risce I'ecclesialità e postula nuovo spazio e

nuovo vigore per la secolarità...
Nella pratica è avvenuto che come ministeri
si siano intesi alcuni compiti prevalentemen-
te intra-ecclesiali... Sembra mancare ancora
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un chiaro progetto formativo della dimensio-
ne secolare che, dall'interno di alcune espe-
rienze, esca nello spazio comune di tutti i lai-
ci...» (cf Regno-doc.19,1987, p. 591).
Ma è già notevole quanto scritto in CiPP: « Il
loro (dei laici) compito primario e immedia-
to non è I'istituzione e lo sviluppo della co-
munità ecclesiale - specifico dei pastori -
ma la messa in atto di tutte le possibilità evan-
geliche nascoste, ma già presenti ed operanti
nella realtà del mondo » (ECEI, vol. 3, 2839).
Se si volesse ripercorrere l'accrescersi del con-
cetto di laicità attraverso tutto il recente ma-
gistero episcopale italiano bisognerebbe pro-
babilmente riprendere in mano quanto i ve-
scovi hanno scritto sulla famiglia: un corpo
molto vasto di insegnamenti e di indicazio-
ni, probabilmente I'argomento piir trattato,
dopo quello dell'evangelizzazione. Si puo dire
che non sia uscito alcun documento che non
abbia almeno un passo sulla dimensione fa-
miliare dell'ecclesialità. Ed è qui dentro che
traluce effettivamente il rispetto per l'auto-
nomia laicale della famiglia, malgrado non
manchi - un'altra volta - la tendenza a par-
rocchializzare e clericalizzare anche la fami-
glia stessa. Ma questo, della famiglia, è te-
ma che va trattato a parte.
Preferiamo indicare - per le sue virtualità
teologiche - un altro filone, appena abboz-
zato dalla CEI: quel partire dagli ultimi - si-
curamente i senza-grado, i non addetti, gli
« esterni )) e magari i mal credenti, i fanciulli
incompetenti - che è la questione seria, qua-
lora si voglia valorizzare davvero la laicità.
E importante abolire quel classismo dentro
la chiesa che non passa più tanto tra chierici
e laici, quanto tra addetti (siano chierici, sia-
no laici) e gente comune del popolo di Dio:
questo segno di salvezzainmezzo al mondo,
ancora in attesa di ritrovare dignità e voce
propria.
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1.1. Situazioni conflittuali e

atteggiamenti di peccato

Il peccato, nei suoi contenuti oggettivi, è un
fatto universale; appesantisce il cammino sto-
rico dell'umanità, in tutti i tempi e luoghi.
Non c'è popolo o persona che non abbia una
qualche idea di sé e della propria missione e
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che non valuti, alla luce di essa, i comporta-
menti che fanno soffrire, che ledono i rap-
porti e inquinano I'ambiente. Nonostante la
grande varietà di modi di vedere e di agire,
ci sono alcune aspirazioni comuni. Esse non
cessano di essere tali anche se varia il modo
di interpretarle e soddisfarle. Ad esse contra-
sta e si oppone chi opera male. Sulla base di
esse è possibile trovare elementi su cui far leva
nel far maturare una presa di coscienza delle
responsabilità umane che diventi contesto di
liberazione. Evidentemente il cristiano am-
plia, e di molto, la portata e le valenze di que-

sto fondamento comune: si tratta, però, di
un ampliamento perfettivo non distruttivo;
fondato, non arbitrario o velleitario.
Si tratta di atteggiamenti comuni, si pensi,
per es. a tutte le situazioni oppressive, egoi-
ste, vessatorie, manipolatorie, ingiuste che
falsano i rapporti e compromettono la pace
personale e sociale. Quando si analizzalava-
lenza specifica di questa complessa realtà, si
nota che la valutazione di essa implica una
connotazione di carattere etico-morale che
porta a disapprovarla perché nuoce alle per-
sone che ne vivono e al contesto, umano e

ambientale, in cui sono inserite.
« La condizione umana è tale da rendere dif-
ficile una analisi più profonda delle azioni o
delle omissioni delle persone, senza implica-
re, in una maniera o nell'altra, giudizi o ri-
ferimenti di ordine etico » (SRS 36). I cristiani
qualificano queste situazioni, non sono gli
unici a farle sussistere, indicano la radice che
le alimenta, mettono in rilievo i profondi ef-
fetti negativi a cui danno vita e si riconosco-
no solidali con tutti nel contrastarle.
Il passaggio in forza del quale la rivelazione
attribuisce la qualifica etico-teologica di
«peccato)) ai comportamenti che altri, sulla
base di valutazioni antropologiche, socio-
politiche, economiche, culturali, giudicano
errate, disumane, scorrette, vergognose, aso-
ciali, è legittimato dal fatto che I'essere uma-
no incarna nella sua stessa esistenza il pro-
getto di Dio, il creatore da cui tutti sono fon-
dati nella loro identità radicale. Disattenderlo
e falsarlo è contrastarlo, implicitamente ma
inesorabilmente, e allargare il divario tra
grandezza e miseria della condizione umana.
Nell'attuale congiuntura socio-culturale tut-
ta questa tematica va ripensata e riproposta
nel contesto della luce che proietta su di essa
la più profonda conoscenza dell'esperienza
umana e dell'annuncio evangelico (GS 46).
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L'atteggiamento che si assume nei confronti
di essa è vario e complesso. Alcune persone,
ignare e indifferenti, non ne valutano la por-
tata. Altre, tormentate dai simboli e dalle
rappresentazioni che hanno interiorizzato e

alla cui morsa non riescono a sottrarsi, la vi-
vono con terrore, con diffidenza che, volta
per volta, si manifesta come sfida irosa e co-
me ripiegamento disperato. Queste ultime, in
genere, sono persone che si rappresentano
Dio come giudice e giustiziere che fissa nor-
me rigorose che limitano e contrastano le at-
tese e le aspirazioni e che esige severa ripara-
zione, anche delle più piccole infrazioni.
Coloro che si accolgono e si pensano nella lu-
ce della rivelazione del mistero di Dio che ri-
concilia il mondo a sé in Gesu Cristo (2 Cor
5,16ss), considerano questa realtà in atteggia-
mento di docilità e umiltà. Una diversità ana-
loga discrimina la presa di coscienza della
propria posizione nella storia. Chi si pensa

autonomo e isolato, ritiene di non essere re-
sponsabile nei confronti di nessuno, di non
dover rendere conto di sé e del proprio ope-
rato e, in base a questa falsa concezione, met-
te in discussione l'autorità, ne contesta gli or-
dini, si sottrae alle attese comunitarie e fa-
cilmente si autoproclama giusto, senza pec-
cati. Chi si accoglie chiamato a diventare se

stesso, nella reciprocità dei rapporti e dei le-
gami di comunione, e nel potenziamento del-
la solidarietà del vivere, soffre della incapa-
cità di adeguarsi alle proprie responsabilità,
accoglie come dono gli stimoli che facilitano
l'avanzare nella via del bene e vive Ia consa-
pevolezza della propria miseria come conte-
sto di pentimento, di implorazione di perdo-
no, di orientamento a vita nuova.
Un ulteriore settore in cui si coglie il divario
nel modo di rappresentarsi cio che si riferi-
sce al peccato, è costituito dall'atteggiamen-
to verso la pena. Chi la considera solo come
punizione inflitta dall'esterno, vive nel ter-
rore di essere scoperto e punito e tende a le-
gittimare e giustificare, con sofismi sottili, le
proprie deficienze; chi la valuta come conse-
guenza del non essere stati fedeli alla propria
vocazione e missione, del non essersi realiz-
zati nella verità e nel bene, si impegna nel rav-
vedersi e asseconda Ia chiamata alla conver-
sione nella comunità dei credenti e nella fa-
miglia umana. Si potrebbe continuare a evi-
denziare i tratti di questa diversità di atteg-
giamenti nei confronti del <<mqle antico>>,
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sorgente ed effetto di conflitti e lacerazioni
che incidono nel più profondo delle persone.

1.2. L'interpretazione del vissuto

Per chiarire questi dinamismi diffusi e poco
considerati, e per orientare positivamente la
sofferenza di chi ne vive, è necessario pren-
dere coscienza dell'estrema complessità del
problema che è strettamente collegato con
quello del male, la crux di coloro che affron-
tano seriamente il dramma della realtà e del-
la condizione umana.
La situazione culturale contemporanea, da un
lato, sembra meno attenta e recettiva nei con-
fronti di tutta questa tematica, dall'altro la
scandaglia e ne evidenzia aspetti, spesso di-
sattesi soprattutto da coloro che considera-
no il peccato solo in vista dell'accusa nella
riconciliazione sacramentale, e negligono I'in-
cidenza che ha nella storia delle persone e dei
popoli e nella struttura dei dinamismi socio-
culturali.
Nell'esaminare questa realtà non basta ave-
re come punto di riferimento i parametri in
base ai quali popoli e persone comprendono
e valutano la propria posizione nella storia,
occorre tener conto del mistero di Dio e del-
la relazione che egli ha con l'essere umano.
Il peccato è vissuto da persone concrete, in-
serite in contesti culturali complessi, eredi di
tradizioni e mentalità che portano a valuta-
re in modo diverso le loro reali potenzialità
e la loro relazione con Dio. Tutto ciò oggi
si coglie con prospettive inedite, le quali in-
ducono a rivedere classificazioni e schemi e
a ripensarli, non con atteggiamento iconocla-
sta e demitizzante, ma in fedeltà alle esigen-
ze della realtà e alle potenzialità di futuro evi-
denziate dalla rivelazione e dalle religioni e
confermate dalle scienze antropologiche e
dalla cultura dei popoli.
L'effettiva libertà e responsabilità umana si
iscrive nel contesto della consapevolezza che
le persone ne hanno, ma non è limitata da
essa e va vista nel contesto della solidarietà
interumana e cosmica.
I riflessi soggettivi dell'agire umano corri-
spondono all'idea che le persone si fanno di
sé e di Dio, ma gli effetti globali di esso van-
no pensati in base a cio che Dio rivela di sé
e della relazione che instaura con I'umanità.
L'essere umano non è la misura della realtà;
è questa il fondamento e il contesto del pen-
sare umano.
L'annunzio cristiano e tutta questa complessa
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realtà si sfidano reciprocamente. Quando
questo confronto viene perseguito con corag-
gio, lealtà e sincerità, la verità si chiarisce,
le persone sono portate a rivedere le proprie
posizioni e matura una piit viva coscienza del-
la propria condizione, della miseria che la fal-
sa e delle vie della liberazione. Assecondare
questo processo è responsabilità comune di-
retta a lar sì che le persone riconoscono se
stesse in verità; si attribuiscano il negativo che
le falsa e consentano a venirne fuori.

1.3. Il risveglio della coscienza di peccato

Molti oggi, anche nell'ambito della comuni-
tà credente, parlano di crisi della coscienza
del peccato. La coscienza e il dominio del-
l'inverificabile e, perciò, è arbitrario decide-
re ciò che passa in essa. La storia religiosa
stessa attesta che in tutte le ere nelle quali si
sono verificati grandi cambiamenti sono state
avanzate osservazioni del tipo di quelle che
si fanno oggi. Coloro che sono convinti del-
l'importanza del risveglio alla coscienza del-
la propria verità, debbono illustrare con se-
rietà la condizione umana; assecondare il
processo della trasformazione del vissuto in
coscienza; cooperare al formarsi di mentali-
tà e strutture che potenzino le opere di pace
e il dialogo.
Se in questo campo è difficile intendersi, ciò
spesso deriva dal fatto che non sempre si rie-
sce a qualificare comportamenti e atteggia-
menti con il nome con cui li denomina chi li
vive, a descriverli con i sintomi nei quali so-
no sofferti da coloro che ne sono vittime. No-
minare cor esattezza i fenomeni di distrutti-
vità umana è molto importante ma richiede
intelligenza, acutezza di analisi e familiarità
con la condizione umana. Un malato si con-
vince della verità di una diagnosi se ricono-
sce che i sintomi del male che gli viene attri-
buito corrispondono effettivamente a quelli
che egli soffre. Talvolta, quando sentiamo
parlare di noi, si ha la sensazione che si sia
incorsi in un errore di persona; ci si sente at-
tribuire sintomi del tutto diversi da quelli che
rendono inquieto e faticoso il vivere. Per cor-
reggersi, la persona deve convincersi di sba-
gliare e comprendere in che cosa viene meno
alle proprie responsabilità.
Molti mali dello spirito sono disattesi perché
ignorati nella loro valenza più profonda. No-
minarli in verità è aiutare sé e gli altri a non
trincerarsi dietro alibi e a vincere l'impres-
sione in base a cui l'enfasi che si pone su al-



cuni atteggiamenti qualificati nocivi non de-
riva dal fatto che li si demonizza ma dall'in-
cidenza negativa che hanno su chi li commet-
te e sul modo in cui egli si situa. Per eviden-
ziare la valenza antropologica e liberatrice
della proposta sul peccato, occorre mettere
in evidenza I'offesa che esso reca alla perso-
na per il fatto che la rende indisponibile alle
attese dell'umanità e ai propri compiti umani.
L'esperienza della violazione dei diritti delle
persone e dei popoli si presta bene a questo
fine. Gran parte degli atteggiamenti umani
cattivi frustrano, o in se stessi o nei loro ef-
fetti, le attese a cui, in genere, popoli e per-
sone sono attenti e sensibili, specie quando
ne sono parte lesa. Soprattutto in quest'ulti-
mo contesto, tranne i casi di inequivoca e pa-
lese incapacità di intendere e volere, general-
mente si è portati a presumere in tutti una re-
sponsabilità oggettiva. L'omissione e caren-
za di essa sono ritenute imputabili come quel-
le di coloro che si sottraggono positivamente
alle proprie responsabilità. Per cooperare alla
liberazione umana occorre partire dai dati
universali comuni e, alla luce di essi, riper-
correre il cammino verso le mete meno evi-
denti. Esse, nella visione cristiana della vita,
sono collegate come causa o come effetto ai
comportamenti qualificati come peccato.
L'urgenza di rifondare il senso del peccato
si abbina a quello di illustrare il contesto nel
quale ha senso e il senso che ha nel disegno
di Dio, per impedire che rinasca con fisiono-
mia falsata e distorta. Essere peccatori, pec-
care, sono qualificativi di persone create e

amate da Dio e guidate e chiamate a conver-
tirsi a se stesse in e con Lui. Non si puo esse-
re in Dio, accoglierlo e lasciarsi accogliere se

non si è persone di accoglienza che vincono
in se stesse la resistenza ad essere e operare
insieme.
La conversione non è un'uscita da sé, è in-
veramento del proprio essere in e con gli al-
tri; è rifiuto di cio che rovina chi lo compie,
falsa la reale e giusta relazione con Dio.
Connotare il peccato è parlare di Dio e del
piano di Prowidenza con cui Egli regge e go-
verna le creature. Peccare è disattendere e fal-
sare questo disegno che è penetrato nella sua
realtà più profonda, quando la mente e il
cuore si convertono al mistero. Il male uma-
no, anche se in modo paradossale, induce a
«purificare» le rappresentazioni su Dio, per
correggerle su ciò che egli dice di sé e non su
cio che noi saremmo portati a pensare di lui;
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ci fa " pensare-» Dio a modo suo e non a

modo nostro. E proprio il peccato che lo ri-
vela « dives in misericordia » (cf Enciclica di
Giovanni Paolo II) e mostra fino a qual pun-
to egli, nella sua provvidenza, rispetta le per-
sone e ne vuole la salvezza. L'unione che egli
fonda in Gesir Cristo con I'essere umano di-
venta piena quando questi si attua in pienez-
za, nella sua umanità. Dio è il pedagogo del-
la creatura e questa solo se cresce retta e di-
venta se stessa è lode di gloria del Signore.
Il dilemma è, ancora e sempre, uno solo: es-
sere o non essere se stessi nella verità della
propria condizione, o fallire la meta. Opta-
re per una situazione o per I'altra è proble-
ma serio, non lo si puo banalizzare con af-
fermazioni o negazioni superficiali. La diver-
sità tra le persone che affrontano seriamen-
te il vivere e quelle che crescono nella aliena-
zione; tra coloro che hanno sete di giustizia
e lavorano per la pace e coloro che disatten-
dono la verità, la si descriva e analizzi come
si vuole, si impone con immediatezza.
La psicologia del profondo fornisce elemen-
ti importanti per chiarire la struttura della
consapevolezza umana e il carattere autenti-
co delle motivazioni che contestualizzano l' a-
gire e la libertà personale. Le persone spesso
sono sottoposte a pressioni radicali e devo-
no essere sostenute nel dilatare gli orizzonti
della conoscenza e dell'amore, nel potenzia-
re la comunicazione interumana e nel quali-
ficare i rapporti.
Alcune ideologie tendono a svuotare di sen-
so Ia libertà e la distinzione tra atti positivi
e negativi; spesso esse ispirano i sistemi e le
macrostrutture che tendono a proporsi come
unici soggetti della storia fomentando i sen-
si di impotenza in coloro che non sanno con-
trastarne gli orientamenti. Tutto ciò è messo
in discussione dal rigoroso e inappellabile giu-
dizio sulle responsabilità personali e colletti-
ve; dalla lotta per la difesa della dignità e dei
diritti umani e dalle diagnosi, esatte e pro-
fonde, che fondano, a medio e lungo termi-
ne, i progetti di educazione dei popoli.
Anche se alcuni scienziati presumono di ri-
durre il mondo umano a realtà fisica e bio-
logica, dominata dalla necessità, e control-
labile con verifiche empiriche, la realtà, let-
ta senza pregiudizi, chiede di porre e mante-
nere le condizioni per un'esistenza umana sa-
na e vera e divalorizzare le conquiste umane
per neutralizzare le forze del male.
Questa condizione conflittuale che sembra
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impedire di parlare di peccato e di peccati co-
me di atti coscienti, responsabili, liberi, è il
contesto nel quale diventa inequivoco e im-
perioso il dovere di discernere e denominare
con chiarezza le tendenze alienanti che com-
promettono il bene umano, la pace tra i po-
poli, la fruizione serena e universale della
creazione, per educare persone e comunità
nella responsabilità di sottrarsi al loro pote-
re dissolvitore e per discernere le vie e le con-
dizioni per tendere, insieme, verso un'uma-
nità piÌr giusta, solidale e fedele, unita a Dio.
La libertà è possibilità complessa, varia, in
crescita; è conquista faticosa e minacciata; è
meta, non risultato acquisito; vive nella sto-
ria, nel contatto con la realtà, non si attua
in astratto. I fenomeni che la evidenziano e

i conflitti che la lacerano impongono di par-
larne con verità, di leggerne le esigenze e di
discernerne le espressioni con analisi differen-
ziate. Cio richiede un'abilitazione alla quale
non si perviene da soli e che nessuno puo do-
narci senza la nostra cooperazione.
Queste luci e ombre che le scienze umane
proiettano sulla responsabilità personale e

sulla vita collettiva, sul patrimonio religioso
e culturale dei popoli, sollecitano un amplia-
mento di orizzonte e impongono di conside-
rare la realtà del peccato nella luce della to-
talità della storia che non è chiusa in se stes-
sa ma è aperta al Regno di Dio (SRS 47).

2. PECCATORI E PECCATI

2.1. I referenti degli atteggiamenti
di peccato

La teologia situa la dottrina sul peccato in ba-
se a tre punti fondamentali. Essa, infatti,
qualifica peccati i comportamenti o le omis-
sioni delle persone (peccatori) che, orientan-
dosi in modo contrario alla verità, ometto-
no di coltivare i rapporti che le vincolano con
gli altri esseri umani nella creazione e che, per
questo stesso fatto, contraddicono il disegno
di Dio manifestato nella struttura profonda
di ciascuna persona e nella rivelazione di Ge-
sù Cristo. Comportamenti negativi, falsifi-
cazione di sé e della realtà, rifiuto di Dio nel
suo disegno sulla storia, sono le coordinate
che situano e qualificano la negatività di que-
sto atteggiamento misterioso che si riflette
sulle dimensioni del reale in tutti i tempi del-
la storia. La persona va contro Dio quando
e perché va conl.ro il bene umano, non si at-

tua nella linea della sua verità; fa male a sé
e al prossimo, introduce e accresce i condi-
zionamenti e gli ostacoli che rendono disu-
mano il vivere.
Il peccato, nel senso più formale del termi-
ne, è atto della persona, e questa pecca quan-
do si fa cattiva, ladra, omicida, ingiusta e cioè
quando contrasta e omette di essere e diven-
tare chi è strutturata e chiamata ad essere.
Poiché la comunione con Dio nell'attuale fase
della storia della salvezza è possibilità con-
creta per tutti, nei confronti di essa si attua
la più nociva e radicale espressione del pec-
cato.
L'essere umano è persona originata da Dio;
è membro di comunità: la familiare, la poli-
tica, la religiosa, è parte dell'universo, è chia-
mata alla filiazione adottiva. Queste diverse
gravitazioni sussistono sempre, insieme; so-
no strutturate in modo da qualificare il pen-
sare e I'atteggiarsi delle persone che sono
chiamate a liberarsi nella capacità di amarsi
e di amare, di accogliersi e di accogliere, nella
rete di relazioni che fanno l'umanità e che cia-
scuno dovrebbe accrescere col proprio con-
tributo. La persona diventa peccatrice quan-
do non attua queste sue prerogative e, con
il suo modo di pensare, parlare e agire, non
si realizza pienamente, diventa «cattiva»,
alienata nei rapporti che vive, e ciò in modo
più o meno acuto secondo il grado, la quali-
tà e I'intensità della disattesa dei vincoli di
appartenenza. Poiché I'essere umano è da
Dio e vive in lui, gli atteggiamenti carenti,
anomali e difettosi che tradiscono e negano
la propria identità, per questo stesso fatto,
falsano la creatura che Dio crea e che chia-
ma e ammette alla relazione con sé.

Questa condizione è stata descritta nei modi
più diversi e di essa sono state proposte pa-
recchie definizioni. Le più notevoli sembra-
no le seguenti.

l. Il peccato: violazione della legge di Dio.
E la celebre formula di sant'Agostino: «Pec-
catum est dictum vel factum vel concupitum
aliquid contra aeternam legem» (Contra Fau-
stum Manichaeum, 1.22, c.27;PL 42,418).
Ogni legge veramente tale è partecipazione di
quella eterna di Dio che, nella creazione e in
Cristo, fonda in se stesse la realtà e l'umani-
tà e ne orienta e stimola Io sviluppo (cf san
Tommaso, S. Th., l-2, q. 106, a. l). Violare
questa legge è opporsi all'orientamento al be-
ne, al compimento della missione implicita
nella chiamata alla vita e chiarita attraverso
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I'insieme degli eventi nei quali essa si espli-
cita.

2. Il peccato: offesa a Dio. E un tema di ori-
gine biblica. Recentemente lo si trova espres-
samente riaffermato da Pio Xll nell'Huma-
ni generis (12.8.1950; DS 3891) e nella GS 13.
Anche san Tommaso lo propone in diversi
contesti, per es. De Veritote, q. 28, a. 2. Di-
venta intelligibile nella luce dell'opposizione
tra vocazione all'amore e incapacità di ama-
re e del rapporto tra bene umano e gloria di
Dio. Pur non escludendo la triste possibilità
di comportamenti che implicano esplicita-
mente un rifiuto di Dio, molto più spesso essa

si concretizza nei comportamenti che nuoc-
ciono al prossimo e sono contrari al bene che
I'essere umano deve volere a se stesso (san
Tommaso, Contrq Gentes,3, c. 122).

3. Il peccato: allontanamento (aversio) da
Dio e conversione (corversio) alle creature.
È una formula che ritorna, con molta fre-
quenza e varietà, nelle opere di sant'Agosti-
no e nella tradizione cristiana. Essa sintetiz-
zalarealtìt del peccato nel duplice movimento
in cui si concretizza. Si presta a conciliare la
prospettiva teocentrica, secondo cui il peccato
è opposizione a Dio e deformazione della sua
opera, e quella antropologica, che lo consi-
dera come male nella realtà personale, sociale
e cosmica, come diminuzione che impedisce
la pienezza umana (GS l3).
Tutte queste definizioni mettono in rilievo il
rapporto strettissimo tra peccato e decisione
umana. Esso è rifiuto di ciò che è voluto da
Dio e percio nella sua origine è un movimento
involutivo. E una decisione che tocca la per-
sona nella radice della sua esistenza e che si
manifesta nei molteplici atti con cui essa abu-
sa di sé, degli altri, delle cose; sconvolge e tur-
ba tutti gli aspetti della vita personale e co-
munitaria. Fondamentalmente, si tratta di at-
ti o di atteggiamenti mancanti, incompleti,
difettosi, insufficienti, menomati.
La persona pecca quando non si adegua pie-
namente al bene a cui è ordinata, lo realizza
in modo monco, incompiuto o omette di vo-
lerlo in pienezza. Le situazioni in cui si espri-
me questa condizione variano quanto le per-
sone che le vivono e diventano contesto ed
espressione di esistenze smembrate che, in
qualche modo, abdicano alla propria digni-
tà e responsabilità, e si sottomettono indebi-
tamente a false signorie e dominazioni (Ef
l,2l e par.), che determinano sudditanze delle
quali si diventa solidali e sottraggono all'a-
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morc nel quale la persona è amata e dovreb-
be accogliersi e accogliere.
Questo modo di essere e di situarsi non è

astratto o formale; è causa, contesto, effet-
to di atteggiamenti concreti, ed essi, quale che
sia la configurazione specifica che assumo-
no, consistono tutti nell'orientamento che
porta a valorizzare in modo indebito tendenze
e inclinazioni, a viverle come isolate, auto-
nome, indipendenti, anziché farle converge-
re nella relazionalità giusta e amica. Il pec-
catore è qualcuno che, attratto dalla realtà
che lo circonda, omette di chiedersi se seguir-
la è coerente con la propria condizione o, pur
sapendo che non lo è, non la disattende, la
persegue e in questo modo si sottrae alla re-
sponsabilità di realizzarsi nella verità, nel be-
ne, si aliena da sé, fa male a se stesso, si co-
struisce «cattivo», prigioniero dei propri
istinti, si fa ingiusto, avido, intemperante,
egoista, ecc.
La negatività di questi atteggiamenti emerge
nel confronto con il tipo di umanità che la
comunità cristiana riconosce autentico e di
cui coglie le esigenze (cf GS l3). Peccare è

resistere a ispirarsi e conformarsi cosciente-
mente e saggiamente ad esso e perciò para-
lizzare la vitalità dell'influsso di Cristo; non
condividere il suo rapporto con il Padre e con
i fratelli; gravitare nell'orbita del potere con-
tro cui egli ha lottato e che ha vinto.
Vivere in questa situazione è essere solidali
con il potere del male, omettere di volersi in
relazione con gli altri; di riconoscersi da Dio
che riconcilia con se il popolo e lo rende ope-
ratore di giustizia e pace, responsabile nella
creazione.
La teologia ha cercato di fissare le tipologie
fondamentali di questi atteggiamenti e le ha
classificate o in ordine al soggetto leso: se

stesso, il prossimo, Dio; o in ordine agli atti
in cui si concretizzano: pensieri, parole, ope-
re, omissioni; o in base alle virtù a cui si op-
pongono: intemperanza, ingiustizia, impru-
denze, infedeltà, ecc. In ciascuno di questi at-
teggiamenti, la persona sirealizza male e fa
male; nuoce a sé e agli altri, in una complici-
tà di effetti in cui sé, gli altri, la realtà si tro-
vano strettamente implicati.
È molto difficile fissare il legame tra la per-
sona che pecca e i peccati che compie. Alcu-
ni ne accentuano Io stacco e giungono quasi
a negare la connessione tra i peccati e la loro
imputabilità soggettiva; altri lo fissano in mo-
do tanto rigoroso da far apparire peccati e
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peccatori una sola e medesima realtà. La ve-
rità è più differenziata. Si tratta di un rap-
porto che non va rilevato per legittimare il
rifiuto del peccatore a causa del peccato. Non
giudicare, rispettare l'intimità, la dignità ori-
ginaria e indelebile della persona (GS 16) è
essenziale nel rispetto per I'altro e nella cari-
tà. Il peccato offusca, non distrugge I'imma-
gine di Dio. La constatazione dei fatti nega-
tivi non è destinata a far scattare processi di
emarginazione ma ad alimentare I'attenzio-
ne per coloro che si fanno male e per la tra-
sformazione del vissuto e delle strutture di in-
giustizia e di oppressione.
La rivelazione non disattende questo aspet-
to della realtà (si pensi alla tematica del li-
bro di Giobbe e alf insegnamento di Gesù);
lo affronta in contesti che rinviano all'ado-
razione del mistero (cf Gv 9,2) e al non giu-
dizio (Mt 7,1 e passim).
La condizione di peccato accompagna l'uma-
nità fin dall'origine, ma non è originaria, è
indotta; non è irreversibile, può e deve esse-
re superata; dipende dalla persona che, quan-
do si sottrae alla sua verità, si fa male, di-
venta cattiva (: prigioniera, schiava); falsa
la propria capacità di amare, però non è fa-
talisticamente legata a questa sua condizio-
ne, può venirne fuori, e perciò deve aiutarsi
ed essere aiutata nel volersi innestata nell'or-
bita vivificante di Colui che fonda nella ten-
denza alla verità e al bene.
È importante riconoscere la paternità dei pro-
pri atti negativi, non per diventarne vittima
ma per camminare nella via alla vera vita (cf
Gv 14,6). La volontarietà degli atteggiamenti
peccaminosi spesso è indotta più che esplici-
ta e cosciente. Si coglie nella condizione ano-
mala e falsata in cui vivono Ie persone che
operano male e omettono di reagire alle ten-
denze e agli influssi negativi, si sottraggono
alle,proprie responsabilità o se le rappresen-
tano in modo falsato. In genere, le persone
tendono a negare questa paternità; però la
paralisi della loro condizione di soggetti li-
beri I'afferma in modo eloquente. In questo
caso, il processo che dagli affetti risale alla
causa non è illegittimo.

2.2. Natura e gravità dei peccati

2.2.1. Il criterio
Il principale criterio per discernere I'orienta-
mento delle persone sono i frutti che porta-
no (cf Mt 3,8; 7,l5ss; 12,33; Lc 7,43; Gv
15,2-16), è lo stile di vita che conducono.

Gal 5,18-22 oppone i frutti dello Spirito alle
opere della carne. È la persona che realizza
gli uni e le altre, ma essa non sempre sa di-
scernerle e riconoscerle. Spesso coloro che
agiscono male cominciano a valutare la ne-
gatività della loro situazione solo quando ne
escono fuori e sperimentano concretamente
altre possibilità di esistenza. È riduttivo I'at-
teggiamento di coloro che lasciano alla sola
coscienza della persona la responsabilità di
valutare la propria situazione, quasi che es-
sa sia una monade solitaria. Costoro disat-
tendono la dimensione essenzialmente rela-
zionale della realtà morale e privano la per-
sona di aiuti importanti nel cammino verso
la luce.
È per questo che i responsabili della comu-
nità cristiana, fin dalle origini, hanno assol-
to alla missione di indicare i comportamenti
che fanno male a coloro che li attuano e in-
quinano il contesto in cui vivono, e, perciò
stesso, ledono la relazione con Dio (cf per es.
gli elenchi dei vizi che si trovano nel NT: Mt
15,19; I Pt2,l;4,4,14; Gal 5,19-21; I Cor
5,10s;6,9s;2Cor 12,20; Rm 1,29-31; 13,13).
Alcuni di questi elenchi hanno una struttura
specifica e gli studiosi che I'hanno messa in
rilievo li hanno denominati esortazioni do-
mestiche o familiari (Haustafeln); cf per es.
Col 3,18-41; Ef 5,21-6,9; I Pt 2,13-3,9;
5,5; I Tm 2,1-3,13; 6,1-2; Tt I,7 -9, 2,1-10;
3,1-10 (cf Bosetti E., Quale Eticq nei codici
domestici [Haustafeln] del NT?,in Riv. Teol.
Morale l8 [986] 72,9-31). Anche i Padri gre-
ci e latini registrano e spiegano minuziose li-
ste di vizi. Un'eco di questa tradizione è la
seconda parte della Summq Theologiae di san
Tommaso. In essa ogni virtù è seguita dalla
profonda analisi dei vizi che la contrastano.
Questo servizio di discernimento è molto im-
portante ai fini dell'educazione personale e
comunitaria. Orientare la coscienza e aprir-
la verso prospettive di vita nuova. Anche se
questa luce diventa contesto di sofferenza, se
la si valorizza positivamente, è energia che
costruisce. Una vita ordinata, dal di fuori può
sembrare non spontanea, in realtà è conver-
gente, non dispersiva e alienante. Finché si
è immersi nel disordine e nell'ignoranza si re-
sta chiusi a prospettive che cominciano a
emergere quando Ia persona si apre all'amo-
re e discerne il divario tra vita nella libertà
e nell'alienazione. Questa consapevolezza è
dono per chi aspira alla luce e alla pace, è tri-
stezzaper chi fugge se stesso, cerca alibi alla
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propria ostinazione, si rifiuta al proprio bene.

Questa missione di tutta la Chiesa è attuata
con specifico apporto soprattutto dai vesco-
vi uniti col papa, in continuità con l'attività
degli « apostoli e degli anziani » della Chiesa
di Gerusalemme (At 15,1-35). San Tomma-
so, riferendo un pensiero di sant'Agostino a
questo riguardo, fa un'osservazione impor-
tante in ordine alla formazione alla respon-
sabilità: « La legge nuova, nell'insegrmmen-
to di Cristo e degli Apostoli, aggiunge ben
poche cose ai precetti della legge naturale;
sebbene in seguito siano state aggiunte alcu-
ne prescrizioni per iniziativa dei Santi Padri.
Ma in queste ultime norme, sant'Agostino
stesso dice che si deve usare moderazione, af-
finché la vita dei fedeli non risulti gravosa.
Infatti, egli critica certuni i quali «aggrava-
no di pesi servili anche la nostra religione, che
la misericordia di Dio ha voluto rendere li-
bera nella pratica di pochi ed evidentissimi
sacramenti, così da rendere più tollerabile la
condizione dei Giudei, i quali nell'osservan-
za dei sacramenti legali non sono soggetti a
presuntuose invenzioni umane » (Ad Inqui-
sitiones Jonuarii, ep. 55l.ll9 c. l9; PL
32,221) (San Tommaso, Summa Theologiae
l-II, 107, 4c).

2.2.2. Strutture di peccato

Nelle diverse fasi della storia si è verificato
spesso uno spostamento di enfasi da alcuni
comportamenti ad altri. Questi mutamenti,
anche se in un primo momento determinano
disorientamento, sono espressione di un'atten-
zione ai segni dei tempi e finiscono coll'influire
positivamente sulla fisionomia dei popoli.
II Concilio Vaticano II anche in questo cam-
po è «una fonte offerta dallo Spirito Santo
alla Chiesa per oggi e per domani » (Sinodo
dei Vescovi, Messaggio conclusivo, 7 .1,2.85).
Con le sue decisioni e prospettive ha aperto
una nuova era nel servizio della Chiesa alle
nuove mete della fedeltà e, perciò stesso, al-
la coscienza del peccato.
I chiarimenti relativi alla identità e missione
del popolo di Dio, alla vocazione universale
alla santità, come ha mostrato il Codice di
Diritto Canonico, promulgato nel 1983, con-
cretizzano gli atteggiamenti e le strutture che
qualificano le varie espressioni dell'esisten-
za cristiana sia nella sua dimensione liturgi-
ca e sacramentale, sia nella sua orientazione
alla liberazione dei popoli (cf SRS). Per i vin-
coli di solidarietà planetaria che li uniscono
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a tutti, i credenti non possono omettere di tra-
sformare la realtà in cui vivono, e perciò di
conoscerla, di analizzarla, potenziarne lo svi-
luppo, con decisioni intelligenti, tempestive,
solidali, per far sì che I'ampliamento del po-
tere sulla realtà concorra a qualificare le re-
sponsabilità e non ad accrescere gli abusi. In
questa prospettiva molti aspetti della respon-
sabilità personale e familiare diventano og-
getto di puntuali e acute chiarificazioni. Si
pensi per es. a quelli relativi alla bioetica, al-
la pace, all'ecologia, alla tutela della salute,
alla sessualità, ecc.

Questa luce proiettata sulla condizione uma-
na fa risaltare le resistenze che trattengono
dal conformarsi alle esigenze che ne deriva-
no, e fa emergere il negativo delle fughe in-
timiste, spiritualiste, individualiste, settarie,
delle tendenze idolatriche che favoriscono le
manie di possesso, di oppressione, le quali si
esprimono e si traducono in strutture alienan-
ti che finiscono con il dominare e condizio-
nare persone e popoli, soprattutto i più de-
boli, gli ultimi.
In questi ultimi anni la teologia della libera-
zione prima e poi anche molti documenti ma-
gisteriali, hanno parlato sempre più spesso di
peccato sociale, strutturale (U. Mauro, Pec-
cato sociole, Roma, Pust 1986).
La terminologia è stata precisata nel Sinodo
su Riconciliazione e Penitenza (1984) nell'e-
sortazione sull'argomento, n. 16. Il testo
principale è stato riproposto da Giovanni
Paolo II nella SRS n. 35ss, ove egli parla piut-
tosto delle «strutture di peccato» (n. 36).
Con esse intende i «meccanismi perversi » (n.
35) «che si radicano nel peccato personale e

sono collegati ad atti concreti delle persone
che li introducono, li consolidano, in modo
che si rafforzano, si diffondono, diventano
sorgente di altri peccati, condizionano la con-
dotta umana, (...) influiscono sulle persone
e Ie comunità, introducendo nel mondo con-
dizionamenti e ostacoli che vanno molto più
in là delle azioni e del breve arco della vita
di un individuo e interferiscono anche nel
processo dello sviluppo dei popoli, il cui ri-
tardo e la cui lentezza devono essere giudi-
cati sotto tale luce» (n. 37).
Si tratta di tendenze, fortunatamente non a
senso unico, che incidono sulla storia delle
persone, delle comunità, dei gruppi e delle
istituzioni. Partono dal cuore ma poi tocca-
no le situazioni, le società e portano al loro
declino che diventa endemico; rendono la
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gente svogliata, neghittosa, ignava, coinvol-
ta in meccanismi in cui è più facile ripiegarsi
su di sé che aprirsi al bene. Si determina una
specie di contagio universale che fa indulgere
alle forme, spesso istituzionalizzate, di egoi-
smo e di sopraffazione e che si esprimono ne-
gli atteggiamenti verso se stessi, gli altri, il mo-
do di gestire la realtà, ecc. Tutto cio, anche
se non sempre, paralizza in modo rilevante la
libertà, dissocia le persone, alimenta condizio-
namenti di mentalità, di cultura, di moda che
potenziano le forme oppressive del vivere. Il
primo vero, grande effetto di tutto cio è la nar-
cosi della presa di coscienza e la stasi del pro-
cesso di autodonazione (DeV 59).

2.2.3. Il peccato contro lo Spirito
l1 peccato contro lo Spirito costituisce in que-
sto contesto un caso a sé. E I'unico che non
è perdonato (Mt l2,3ls; Mc 3,28s; Lc 12,10)
ed è probabilmente lo stesso a cui si riferisce
Giovanni quando parla del peccato che con-
duce alla morte e per il quale dice di non pre-
gare (l Gv 5,16).
Giovanni Paolo II lo descrive come « il rifiuto
di accettare la salvezza che Dio offre all'es-
sere umano mediante lo Spirito, operante in
virtù del sacrificio della Croce (...), il radi-
cale rifiuto di convertirsi (...), di raggiunge-
re le fonti della redenzione (...), il peccato
commesso da chi rivendica un suo presunto
"diritto di perseverare nel male" (...). Que-
sto stato determina quasi una impermeabili-
tà della coscienza, una "dùrezza di cuore"
(cf Sal 81,13; Ger 7,24; Mc 3,5) (...)» (DV
46-47) che talvolta si esprime come odio e ri-
fiuto per I'umanità.

2.2.4. Grqvità dei peccati

Questa gamma differenziata di situazioni le-
gittima l'attenzione che la comunità cristia-
na dà alla dottrina sulla gravità dei peccati.
La si determina in base al bene che I'azione
lede e all'incidenza che questa opposizione ha
sulla perfezione personale e comunitaria.
Quando si disattende questa valutazione, non
si coglie più la fisionomia profonda degli
orientamenti che falsano il presente e il fu-
turo della condizione umana.
Lungo il corso della sua storia, la Chiesa ha
indicato in modo inequivoco le espressioni in
cui si è configurata questa abdicazione. An-
che oggi essa non viene meno a questa sua
missione che, per essere attuata con fedeltà,
impone di discernere, a livello planetario, la

configurazione che tende ad assumere il ma-
le e chiede di individuare le situazioni che tra-
discono il bene umano e la comunione con
Dio. È via obbligata se si vuol chiarire il vis-
suto comune; permettere ai singoli e alle co-
munità di non trincerarsi dietro agli alibi e
fornire punti di riferimento in base ai quali
orientare il cammino. Le situazioni negative
sono distinte in mortali o gravi e veniali o
quotidiane. Le prime connotano le cattive-
rie che mettono in crisi la vita associata e fal-
sano la rettitudine personale. Le seconde si
riferiscono alle infedeltà che occorrerà supe-
rare, quotidianamente, perché con cuore ap-
pesantito non si cresce nel nuovo ordine di
rapporti nel quale vivono gli eredi del Regno.
Nonostante le impressioni forse avallate da
sottili discussioni di moralisti e la difficoltà
non solo pratica di segnare la linea di demar-
cazione tra i due atteggiamenti, il problema
connotato da questa terminologia è reale, non
verbale. Si tratta di discernere e qualificare
situazioni e orientamenti di vita, e questi so-
no molto diversi nei due casi. La valutazio-
ne della gravità o meno degli atti va fatta non
solo in base ai riflessi che essi hanno nella psi-
che ma anche degli atti in sé, dall'orientazio-
ne effettiva della persona e del suo modo di
situarsi nella realtà nei diversi contesti in cui
essa si trova. Quando un comportamento è
qualificato grave dalla prassi della comuni-
tà, anche se non è percepito come tale dalla
persona, questa non puo non lasciarsi met-
tere in discussione per riflettere sulla qualità
del proprio discernimento.
Queste situazioni tendono a nascondere il lo-
ro vero volto, e occorre vigilanza e discerni-
mento per smascherarle e per evidenziare l'in-
cidenza negativa che hanno sul vissuto.
Vive in stato di colpa grove chi omette, con-
sapevolmente, di liberarsi nella sollecitudine,
nell'inventiva per la solidarietà dei popoli e per
la fedeltà a Dio; chi vive con attenzione « cur-
va», centrata su di sé, orientata dalla indispo-
nibilità effettiva alla comunicazione, al rap-
porto. Questa situazione non è monolitica; si
concr etizza in molte manif estazioni autolesi -
ve le quali, per questo stesso fatto, privano
gli altri dell'apporto della propria creatività.
Un ostacolo a cogliere questa realtà del pec-
cato è costituito dalla separazione troppo net-
ta che si opera tra il mondo umano e quello
divino e religioso. Finché lo scarto non sarà
superato, non in prospettiva fusionale ma di
comunione, non si vedrà con chiarezza co-
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me diventare umani e crescere nel piano di
Dio; contrastare il bene è sottrarsi alla pro-
pria umanità. Se si separa la storia di Dio da
quella umana, si nuoce all'una e all'altra, si
impedisce ad entrambe di apparire nella ve-
rità che le rende armoniche e continue. In
Cristo I'umano e il divino comunicano; il pec-
cato tende a separarli e ad opporli: « Chi non
separa Gesù Cristo questi è figlio di Dio » (cf
Gv 4,2).
Le persone prive di amore crescono dissocia-
te, alienate; diventano idolatre, e tutte le
espressioni di questa malattia mortale sfocia-
no nella paralisi della sollecitudine di solida-
rizzare. Nonostante cio che la persona si il-
lude di ritenere e di pensare di sé e dei propri
atteggiamenti, non puo diventare se stessa in
verità quando serve due padroni (Mt 6,24).

2.3. Gli effetti del peccato

Il peccato non è un atto isolato e non accade
inavvertitamente. Emerge in un contesto di
resistenze, incoerenze, incertezze; si esprime
in comportamenti che incidono negativamen-
te sulla persona che li attua, sull'ambiente in
cui essa vive. Esso sfocia in una condizione
di impotenza che attutisce l'inventiva per il
bene e impedisce di conseguire la pienezza
umana; determina un insieme di condiziona-
menti, di circoli viziosi, di situazioni che in-
teragiscono e si potenziano reciprocamente.
La Goudium et spes, illustrando la vocazio-
ne umana, ha sintetizzato i dati di rivelazio-
ne e di esperienza relativi al disordine che
quest'abuso di libertà opera nella realtà uma-
na: « Costituito da Dio in uno stato di santi-
tà, l'uomo, tentato dal Maligno, fin dagli ini-
zi della storia abusò della libertà sua, erigen-
dosi contro Dio. Pur avendo conosciuto Dio,
gli uomini non lo hanno onorato come Dio...
ma si è ottenebrato il loro pazzo cuore e pre-
ferirono servire la creatura piuttosto che il
Creatore. Quel che ci viene manifestato dal-
la rivelazione divina, concorda con la stessa
esperienza» (GS 13).

Questo sviamento deriva dal fatto che I'es-
sere umano si stacca dalla sorgente della sua
luce e verità. I frutti in cui si esprime con-
vergono nell'indebolimento dell'inclinazione
al bene e nel potenziamento di quella al male.
La persona si trova divisa con se stessa; in
conflitto nei confronti del bene; sempre più
incapace di seguirne gli indicativi e sempre
più sensibile alle seduzioni del male che of-
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fuscano I'intelligenza nella capacità di coglie-
re e valutare il bene umano.
Questo stato si manifesta nella mancanza di
perspicacia, nell'incapacità di autocritica e di
porsi in discussione, nelle esitazioni del di-
scernimento. Ne deriva una situazione di in-
tossicazione e di intorpidimento nella quale
prosperano orgoglio, insensibilità, cupidigia
e cioè le situazioni che trattengono dal venir
fuori dalle condizioni che rendono divergenti
e conflittuali i rapporti e che rendono acuto
il disagio che le persone sperimentano quan-
do devono comportarsi onestamente e af-
frontare le difficoltà del vivere. La Gqudium
et spes ha accennato anche ad altri effetti con-
nessi a questa situazione che, quando divie-
ne abituale, accieca la coscienza (16), ferisce
la libertà (17), sfigura la fisionomia del mon-
do (39), deteriora I'attività umana (37), è fon-
te di errori e di mali (58), rende difficile I'av-
vento della pace (78), turba la storia umana
(40), sfocia in situazioni di disordine che co-
stituiscono stimolo e incitamento ad ulterio-
ri peccati (cf 23.25.13) che rendono sempre
più grave lo stato del peccatore e piir nociva
la presenza umana nel mondo. In una visio-
ne del mondo nella quale l'autodonazione di
Dio armonizza con la perfezione umana, I'e-
mancipazione da Dio lede e sconvolge pro-
fondamente tutta la condizione umana.
Nell'aspirazione di chi lo compie, il peccato
dovrebbe costituire appagamento di deside-
rio, in realtà è espressione di fallimento nel
progetto umano. «Rifiutando di riconosce-
re Dio quale suo principio, l'uomo ha infran-
to il debito ordine al suo ultimo fine e al tem-
po stesso il suo orientamento sia verso se stes-
so, sia verso gli altri e verso tutte le cose crea-
te» (GS l3). Il peccato ha anche riflessi so-
ciali, soprattutto per effetto della solidarietà
che unisce tutta la famiglia umana. Piir si di-
sgrega la comunione interumana, più cresce
la solidarietà nel male. La socializzazione evi-
denzia la portata degli squilibri che minac-
ciano la convivenza, e l'ecologia dimostra le
conseguenze dell'irresponsabilità nei con-
fronti della creazione.
Non sempre e non tutti peròepiscono la veri-
tà di queste analisi. Il risveglio alla verità su
di sé e sulla realtà non si attua in modo spon-
taneo né in una volm. È frutto di processi
complessi; passa per fasi talvolta conflittua-
li; si chiarisce nell'interazione con la realtà
in cui si è immersi e con la disponibilità vigi-
le alla verità.
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Meno si asseconda il bene, piir si oscura e si
sclerotizza la possibilità di conoscerlo e rea-
lizzarlo. Altrettanto avviene sul piano comu-
nitario. In ogni caso, il vero risveglio è lega-
to alla conversione, ne segue le fasi, è con-
nesso alla diaconia della riconciliazione sve-
lata e inculcata nel Nuovo Testamento (cf per
es.2 Cor 5,16-6, l).
Lo Spirito che Gesu promette e invia, « con-
vince il mondo quanto al peccato» (Gv 16,8);
la testimonianza che egli rende e che i fedeli
rendono in e con lui (Gv 15,27) è intimamente
collegata alla fede nella salvezza, alla libertà
di camminare nella via buona, all'implora-
zione del perdono, alla disponibilità ad ac-
coglierlo.
La persona si conosce nella Parola che le vie-
ne rivolta, alla quale consente e che essa di-
ce. Parola è quella proclamata nell'annunzio
della comunità cristiana, ma essa è intelligi-
bile e si carica di significato quando la si vi-
ve negli eventi quotidiani (cf I Pt 2,11-
4,1 l), quando diventa evento, condotta bel-
la, eloquente (l Pt 3,2). Parola inequivoca
sono le situazioni negative alle quali le per-
sone non si rassegnano. Essa veicola quella
forza vitale che si moltiplica quando si incon-
tra con l'iniziativa di coloro che contrastano
il male e impediscono che nuoccia, soprat-
tutto ai membri più deboli dell'umanità.
Chi si taglia fuori da questo contesto nel qua-
le la vita avalza e si qualifica, nuoce a se stes-
so e a tutti. Si diventa liberi condividendo i
processi di liberazione in solidarietà con co-
loro che hanno fame e sete di giustizia e che
alfrettano il Regno. La consapevolezza del
male che le persone fanno a se stesse e a tutti
quando agiscono male è vivificante quando
si abbina all'inventiva operosa e quando sfo-
cia nelle iniziative di giustizia, pàce, unione
con Dio. La sollecitudine per la disintossica-
zione e la purificazione dei rapporti è una
componente fondamentale della rettitudine
personaÌe e comunitaria. Crescita personale,
diaconia nella creazione e nell'umanità, co-
munione con Dio, anche se si attuano seguen-
do logiche distinte, scaturiscono dalla mede-
sima sorgente e percorrendo lo stesso cam-
mino, tendono alla medesima meta.

3. ASPETTI TEOLOGICI DELLA
RIVELAZIONE SUL PECCATO
COME MISTERO
Accostarsi in verità alla realtà che la rivela-
zione denomina peccato è penetrare il centro
stesso della fede cristiana.

I1 mistero di Dio e del peccato sono talmen-
te collegati che ogni variazione significativa
nei riguardi dell'uno si riflette sull'altro. La
situazione varia profondamente nel contesto
di una mentalità in cui Dio è visto sovrano
a cui la creatura deve sottostare incondizio-
natamente e che, quando è offeso, entra in
collera e può essere calmato solo con la morte
del reo; in quella in cui è considerato come
indifferente nei confronti di cio che accade
nella storia; o in quella in cui lo si considera
nel contesto della relazione con Colui che, fe-
dele a se stesso (2 Tm 2,13), non abbandona
la creatura che lo abbandona; vuole che essa
cooperi al proprio bene e sia solidale con
quello di tutti nel portare avanti il disegno di
salvezza nella storia e nell'attuarlo per la via
che egli ha svelato in Gesù Cristo.
Nella rivelazione cristiana il peccato è in stret-
ta relazione con il mistero trinitario, cristo-
logico e antropologico. Il Nuovo Testamen-
to evidenzia in modo inequivoco il legame
strettissimo tra il piano di salvezza, il pecca-
to del mondo (l Gv 2,2) e la missione di Ge-
sù Cristo: l'incarnazione, Ia passione, la mor-
te, la risurrezione (cf Rm tutto il cap. 5, in
particolare i vv. 6-8.10; 6,2-23; 1.10.24;
8,2.13.34; 14,7-15; I Cor 4,9-15; 15,21-26;
32-36; 53-56; 2 Cor 5,4-15; Gal 2,19-21; Fil
1,20s; 3,10; Col2,20; I Ts 4,14; 5,20;8b2,9-
15; 1 Pt 3,20; I Gv 3,14; 5,16s).
Per non considerare in modo riduttivo gli
aspetti etici e antropologici del peccato, oc-
corre leggerlo e interpretarlo nella luce che
riflette su di esso la rivelazione nella sua glo-
balità. Essa lo sottrae alle prospettive limi-
tate e grette che assume quando lo si vede nel-
la sola fenomenicità delle sue espressioni.
Essere nel peccato e venirne fuori, in conte-
sto salvifico, sono situazioni che non posso-
no essere pensate in astratto né con riferimen-
to a generici contesti religiosi. Il peccato si
radica nelle persone, ma la sua valenza più
profonda emerge nella prospettiva del miste-
ro di Dio (cf per es. la liturgia battesimale)
e questo riceve intelligetza e senso in Gesù
Cristo, il nuovo Adamo, «Colui che rivela
il mistero del Padre e del suo amore e svela
pienamente l'essere umano a se stesso e gli
ridà la sua altissima vocazione » (GS 22; RH
7 -12).
Gesù Cristo è norma per tutti i tempi e per
ogni essere umano e, nello Spirito, orienta
I'umanità e la creazione alla libertà della glo-
ria dei «figli di Dio» (Rm 8,21). Annunzia-
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to come colui che «salverà il suo popolo dai
peccati » (Mt 1,21; Lc l4,l6ss), egli ha aper-
to la via della vita nella verità e nell'amore.
In lui il Padre riconcilia il mondo con sé (2

Cor 5,16), stabilisce I'alleanza nuova che
compie quella del Sinai (Es 19,3-8). L'era
nuova instaurata in Gesir è tutta protesa alla
Parusia, all'avvento del Regno, è qualifica-
ta con I'espressione «remissione'dei pecca-

ti ». La si legge molte volte nei Sinottici e ne-
gli Atti: Mt 26,28; Lc 1,77; 3,3; cf anche
5,20ss; 7,4ss; 24,47; At 2,37-38; 10,42-43;
12,38ss; 26; l7-18; altre espressioni simili in
2 Cor 5,17ss; I Gv 4,4;2,1-2;5-6;3,8-9; 5,19;
l l-13.
Anche Ia liturga nei simboli che proclamano
la fede (cf DS ll-23; 26-30; 36; 50ss; 72) e

nelle celebrazioni, attua e annunzia codesta
nuova condizione per la quale l'umanità è

ammessa alla partecipazione della comunio-
ne con le Persone Trinitarie e diventa non so-

lo beneficiaria della liberazione dal peccato,
ma colei che interviene in modo determinante
nelrealizzarla. Gesir è Ia via della pace; la per-
corrono coloro che perseverano nei compor-
tamenti che egli ha svelato durante la sua pre-
senza nella storia. E dono e iniziativa salvi-
fica essere ammessi in questa comunione; è

frutto di autodonazione perseverare in essa.

Chi presumesse di accogliere il dono e non
si donasse in comunione, rinnegherebbe con
i fatti ciò che proclama a parole.
Gesu Cristo non agisce in modo magico o mi-
racolista. Egli, mediante lo Spirito promes-
so e donato (Gv 14,l3,l6s; 15,26; 16,12s;
20,22s), fonda e alimenta il misterioso pro-
cesso di vittoria sul dissidio interno che fran-
tuma (Gal 5,16-26; Rm 7,14-25) le persone
e impedisce di superare le resistenze ad ama-
re, a fare della propria vita un dono in mo-
do che I'unione personale o interpersonale di-
venti contesto ed espressione di quella che
vincola le Persone divine e ne riveli l'armo-
nia (cf GS 24; DeV 55-60).
I riflessi più profondi di queste verità sfug-
gono quando si pensa I'attività umana esclu-
sivamente in linea transitiva, e si valuta la
persona in relazione a cio che realizza o ai
rapporti che instaura. In realtà, l'effetto pri-
mario della redenzione va visto nella linea
dell'affidamento a Dio-Trinità; del coinvol-
gimento della persona nella comunità creden-
te e della condivisione del disegno di salvezza.
ll consenso a Gestr Cristo è astratto e formale
se non incide sull'orientamento della vita; se
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non sostiene nel rendere conto della speran-
za nella quale si è rigenerati (cf I Pt 3,15),
se non porta ad « affrettare>> Qtroestolare) il
ritorno del Signore e a contrastare la tendenza
a restare tranquilli nelle situazioni acquisite.
Accogliersi in Gesù Cristo è volersi viventi
nell'atteggiamento che è il suo; cooperare alla
riconciliazione che in lui è operante (2 Cor
6,lss); vivere il mistero della sua « Croce » (cf
Col 2,18) di cui Giovanni Paolo II nella tri-
logia Redemptor hominis, Dives in misericor-
dia, Dominun et Vivificantem e nella Àe-
demptoris Mqter ha illustrato la valenza mi-
stagogica.
La liturgia personifica nello Spirito la remis-
sione dei peccati: « quia ipse est remissio pec-

catorum >» (Oratio super oblata del sabato do-
po la domenica VII di Pasqua). Egli opera
nella storia perché diventi concreta, credibi-
le questa vittoria, e uomini e donne si abili-
tino alle esigenze della loro nuova condizio-
ne (Fil 2,8).
II consenso all'azione dello Spirito opera per
via di mediazione creaturale, umana, sacra-
mentale; abilita le persone a intessere legami
con tutta la realtà in cui sono inserite e at-
traverso Ie quali si avvicina a noi e noi ci av-
viciniamo a lui; ispira il crescere solidali nel-
l'umanità; il vivere in stato di offerta e ac-
coglienza, e il superare, in sé e ovunque, le
situazioni che impediscono di essere umani'
In Gesù Cristo il senso del peccato diventa
« passione » per l'umanità; amore che la vuole
nella vita Trinitaria. Egli, il Santo di Dio (Lc
4,34) ha preso sopra di sé il peccato, « Iahvè
ha fatto ricadere su di lui i delitti di noi tut-
ti» (Is 53,6) e, Agnello di Dio, ha tolto via
il peccato del mondo (Gv 1,29), lo ha vinto
nel suo corpo, sul legno della croce (l Pt2,24).
La croce è un termine che va spiegato. Esso
connota situazioni molto diverse. E croce
quella che i crocifissori infliggono e quella
che i condannati subiscono (cf Lc23,35'43).
Quella di Cristo è quella del giusto morto per
ricondurre gli ingiusti a Dio (cf I Pt 4,18);
non va equivocata con nessun'altra situazione
e va chiarita nel suo dinamismo specifico per
non incorrere in quella intricata selva di teo-
rie relative al castigo, all'espiazione, alla re-
tribuzione, le quali non facilitano I'accesso
al mistero della vocazione in Cristo e spesso
alimentano i sensi di colpa che sono il conte-
sto della resistenza alle responsabilità del vi-
vere. La croce-passione di Gesù contrasta e

vince il mistero di iniquità attuato da coloro
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che rifiutano Dio; è la rivelazione suprema
della carità del Padre (Gv 4,8,18) che non
vuole la morte dei peccatori (l Tm 1,15) ma
che si convertano e vivano (Ef 1,4; 2Tm2,lO:
2 Pr 3,15).
L'atteggiamento di Gesù nella passione e nel-
la morte è la via maestra attraverso la quale
I'amore si apre un varco nella coscienza del
peccatore, immette in essa quella forza vita-
le che alimenta il processo di conversione (l
Pt 2,21), attraverso il quale i figli di Dio si
liberano dalla miseria e cooperano alla libe-
razione propria e degli altri. La perseveran-
za alimentata dall'amore, soprattutto quan-
do è contrastata dalle contrarietà che scate-
nano contro di essa le forze del male, rafforza
i fedeli nella fedeltà e li sostiene nel lasciarsi
vulnerare dal male che le persone fanno a se
stesse quando operano male. Da questa feri-
ta sgorgano le iniziative di perdono, il conte-
sto nel quale i cuori induriti si aprono alla mi-
sericordia. Nell'intimo del mistero di Dio si
coglie il processo attraverso il quale la soffe-
renza del tradimento del peccato genera la mi-
rabile economiainforza della quale per mez-
zo del mistero della pietà, I'amore si rivela più
forte del peccato. Lo Spirito opera questa tra-
sformazione e Cristo in lui offre se stesso sen-
za macchia a Dio e così si purifica «la nostra
coscienza dalle opere di morte, per servire il
Dio vivente» (Eb 9,13s) (cf DeV 39s).
La riflessione cristiana da queste « profondi-
tà » trae la luce che illumina I'intelligenza fe-
dele e impedisce che si banalizzi il contrasto
tra pietà e iniquità che orienta e situa I'atteg-
giamento della Chiesa peregrinante.
La remissione dei peccati è condizione di con-
versione permanente, non di impeccabilità.
I santi sono tali non perché senza difetti o de-
bolezze ma perché non si lasciano bloccare
da essi nell'abbandono alla misericordia che
salva. Essi non compiono il «peccato a mor-
te» (l Gv 5,17), quello contro lo Spirito (cf
2.2.3), restano però sottoposti alle conse-
guenze del peccato, alla «concupiscenza», al-
le insidie spesso latenti dell'idolatria, e deb-
bono costantemente implorare e donare per-
dono, in comunità implicate in situazioni me-
schine che ne paralizzano il dinamismo. Es-
si, però, non subiscono e non minimizzano
il negativo che è in loro e attorno a loro, lo
contrastano e, nella lotta che ingaggiano per
venirne fuori, qualificano la fedeltà della lo-
ro conversione.
Nulla e nessuno può sottrarre i fedeli a Dio

che li riconcilia con sé (cf Rm 8,3lss); essi,
pero, possono sottrarsi a lui e lasciare che si
spenga il fuoco che è stato portato perché
bruci (cf Lc 12,49). È su queste realtà che va
verificata la gravità e l'incidenza della con-
dizione di peccato in cio che essa ha di più
negativo e distruggente.
La vita giusta è segno e sacramento di esisten-
za abitata dal mistero. Le opere rette sono
rivelative dell'orientamento della persona che
le compie e qualificano il rapporro con le Per-
sone che la inabitano.
Venir fuori dal peccato non è condono, «do-
ratura)) di colpa, liberazione da imputazio-
ne o da pena, funzionali alla sola coscienza
psicologica; è « dimorare in Cristo e compor-
tarsi come lui si è comportato» (1 Gv 2,6),
è essere rigenerati (l Pt 1,3) come «nuova
creazione» (2 Cor 5,17).
Spesso le persone sono protese alla ricerca del
proprio equilibrio, alla liberazione dalle si-
tuazioni di disagio che fanno soffrire e ritar-
dano la realizzazione dei propri progetti, non
aspirano ad attuare se stesse nella loro veri-
tà solidale e filiale.
La conversione è I'inizio di un nuovo modo
di esistere e di amare. Il distacco dagli atteg-
giamenti negativi è frutto e conseguenza del
diventare se stessi in Cristo, nello Spirito, nel
Padre; del cadere della resistenza a darsi
un'umanità liberata e liberante, solidale con
la famiglia umana, chiamata a diventare po-
polo di Dio che nel mondo testimonia la ri-
surrezione (At 4,33) e coltiva la sete della giu-
stizia che porta ad attuare le opere di pace
(Mt 5,9) e ad assecondare l'aspirazione della
creazione alla libertà della gloria dei figli di
Dio (cf Rm 8,20) per affrettare la venuta del
Regno in cui Dio sarà tutto in tutti (l Cor
l 5,28).

--+ chiesa 2. - escatologia 10.4. - evangelizzazione
3.7.2. - famiglia 2.2. - male 1.3. - mondo 2. - salvez-
za 2.3. - sofferenza 2.3. - Ruperto di Deutz 4.1.: 4.2.
- s. Cirolamo 3.5.
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POLITICA
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1. La politica
1.1 . Importanza dello politico
1.2. Fede, cultura, polilica
1.3. Laicità della politica
1.4. L/no duplice accezione di «politica».

2. L'impegno politico del cristiano

2.1 . Ispirazione cristians dello politica
2.2. Responsabilità e autonomia politica dei laici
2.3. Pluralismo delle opzioni politiche
2.4. I partiti di ispirazione crisliana

3. L'impegno politico della comunità cristiana

3.1. «Scelta religiosa» e politico
3.2. Chiesa, Stato e società
3.3. La formazione dei laici alla politictl
3.4. Per una spiritualità della politica

Nel dibattito postconciliare il rapporto tra fe-
de e politica è divenuto centrale, non solo a
livello di concrete implicazioni pastorali, ma
anche a livello di analisi teorica e dottrinale.
Cosicché non ci sembra esagerato affermare
che come nella coscienza dei nostri giorni, di
fronte alla grave crisi della politica, è matu-
rata la convinzione che le conquiste della mo-
derna democrazia potranno essere consolida-
te soltanto grazie alla sua « risurrezione », nel-
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lo stesso modo nella coscienza ecclesiale di
oggi e maturata ormai la persuasione del rap-
porto inscindibile che lega tra loro evange-
lizzazione e promozione umana, fede e poli-
tica.
Questa consapevolezza nuova porta con sé
tutta una serie di gravi interrogativi e di que-
stioni da chiarire, intorno ai quali non c'è an-
cora unanimità. Tuttavia, si deve riconosce-
re che il Concilio e I'ulteriore approfondi-
mento post-conciliare hanno acquisito ormai
alcuni punti fondamentali di dottrina e di
prassi pastorale, che consentono di indicare,
almeno nelle grandi lirree, f identikit di una
nuova presenza dei cristiani e della comuni-
tà cristiana nel contesto di una società plu-
ralistica e secolarizzata.
Perciò, dopo aver chiarito il concetto e la na-
tura della politica e la sua importanza cen-
trale nella vita sociale e personale di tutti, cer-
cheremo di lare il punto sui più discussi pro-
blemi dell'impegno politico del cristiano nel
nostro tempo e sulla natura e le prospettive
di un rinnovato impegno politico della comu-
nità cristiana.

1. LA POLITICA

1.1. Importanza della politica

Uno dei segni del nostro tempo è certamente
la riscoperta della politica e della sua centra-
lità nella vita di ciascuno e della società. Do-
po lunghi anni di crisi di una politica senz'a-
nima, ridotta a mera ricerca del potere, e di
fronte alle funeste conseguenze che una tale
crisi ha portato con sé, stiamo assistendo a
una vigorosa ripresa di rinnovamento e di im-
pegno. Questa ripresa e particolarmente vi-
vace nel mondo cattolico.
Infatti, ormai è largamente diffusa la consa-
pevolezza che la politica è da considerare co-
me una dimensione intrinseca della stessa esi-
stenza umana, della vita d'ogni giorno. Tut-
ti facciamo quotidianamente I'esperienza che
le decisioni politiche, a qualsiasi livello inter-
vengano e da qualsiasi parte siano prese, in-
vestono in ogni caso la nostra esistenza per-
sonale e comunitaria.
Dunque, I'importanza della politica nasce
dalla natura stessa dell'uomo e della socie-
tà, secondo il volere di Dio creatore: «È evi-
dente - sottolinea il Concilio - che la comu-
nità politica e l'autorità pubblica hanno il lo-

ro fondamento nella natura umana e percio
appartengono all'ordine prestabilito da Dio »
(GS 74).
Lungo questa direzione si muove il costante
insegnamento della Chiesa. Già Pio XI, in un
discorso alla FUCI rimasto famoso, definì la
politica come « il campo della più vasta cari-
tà, della carità politica, a cui si potrebbe di-
re null'altro, all'infuori della religione, esse-
re superiore>> (Osservatore Romano,23 di-
cembre 1927 , p. 3). E, ai nostri giorni, il Con-
cilio ha ribadito in forma solenne la stima
della Chiesa per la politica: «La Chiesa sti-
ma degna di lode e di considerazione I'opera
di coloro che per servire gli uomini si dedi-
cano al bene della cosa pubblica e assumono
il peso delle relative responsabilità»; ed esorta
che «coloro i quali sono o possono diventa-
re idonei per I'esercizio dell'arte politica, dif-
ficile insieme e nobilissima, si preparino e si
preoccupino di esercitarla senza badare al
proprio interesse e al proprio vantaggio [...],
si prodighino [...] al servizio di tutti, anzi, con
l'amore elafortezza richiesti dalla vita poli-
tica (GS 75). A sua volta, Paolo VI invita a
« prendere sul serio la politica [che] è una ma-
niera esigente - ma non e la sola - di vive-
re l'impegno cristiano al servizio degli altri »
(OA 46). E, ancora piir vicino a noi, il Sino-
do sui laici del 1987 ritorna esplicitamente sul
tema, aggiungendo che « l'impegno dell'azio-
ne sociopolitica dei fedeli si radica nella fe-
de poiché questa illumina la totalità della per-
sona e della sua vita » (Messaggio al Popolo
di Dio, n. 1l)
In altre parole, il servizio politico, se vissuto
con disinteresse e carità, è I'arte più grande,
perché attraverso una politica efficace, ret-
tamente impostata, si influisce in modo de-
terminante sulla esistenza umana; e non so-
lo sui problemi che maggiormente affliggo-
no la generazione presente (il lavoro, l'abi-
tazione, la scuola, la salute, il tempo libe-
ro...), ma anche sul futuro del Paese e
dell'umanità, data l'interdipendenza che or-
mai ci lega tutti in un unico destino. Le scel-
te politiche, infatti, non hanno soltanto una
portata immediata sui problemi che sorgono
glorno per giorno, ma producono effetti a
lungo termine, coinvolgendo inesorabilmente
le generazioni future.
Tuttavia, l'importanza della politica, pur es-
sendo centrale e determinante, non va asso-
lutizzata. Se «tutto è politica», nel senso che
I'esistenza umana non può prescinderne, la
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politica però « non è tutto » per I'uomo. Cer-
to, la politica assolve il compito di «coagu-
lante sociale >> (per dirla con una felice espres-
sione dell'episcopato francese), in quanto ser-
ve a far coincidere le diverse attività umane
e i diversi soggetti sociali in un progetto co-
mune per la realizzazione del bene di tutti;
ma la politica non può assorbire tutte le atti-
vità e Ie esigenze dell'uomo: si esplica, di na-
tura sua, nel relativo (è «l'arte del possibi-
le »!) e non sarà mai in grado di realizzare pie-
namente le aspirazioni trascendenti dell'uo-
mo, il suo bisogno di Dio, che è quanto di
più essenziale la persona umana avverte in sé.

1.2. Fede, cultura, politica

A questo punto, per avere una nozione chia-
ra della natura della politica e delle sue im-
plicazioni pastorali, giova approfondire il ti-
po di rapporto che intercorre tra fede, cul-
tura e politica. Infatti, pur appartenendo a
piani distinti, esse sono strettamente collegate
tra loro.
La fede - spiega il Concilio - è I'adesione
libera, con la quale I'uomo tutt'intero si ab-
bandona a Dio, prestandogli il pieno ossequio
dell'intelletto e della volontà e acconsenten-
do alla di lui rivelazione (cf DV 5). Quindi,
la fede è un dono soprannaturale di Dio, di
origine trascendente.
La cultura invece - spiega ancora il Conci-
lio - è una realtà profondamente diversa: è

di origine umana e immanente, appartiene al-
I'ordine naturale (cf GS 53ss). A differenza
della fede, che poggia sulla Parola stessa di
Dio immutabile ed eterna, la cultura deriva
dall'uomo e poggia sugli eventi mutevoli della
storia, varia col mutare degli uomini, del tem-
po e dello spazio.
La fede, dunque, non è una cultura, né può
essere «ridotta» a cultura. Eppure Ia fede
non puo fare a meno della cultura; e la cul-
tura non ha nulla da perdere, ma tutto da
guadagnare, dall'incontro con la fede.
Infatti, la rivelazione, alla quale aderiamo
con la fede, contiene un messaggio di Dio al-
I'uomo e sull'uomo, che riguarda indiscrimi-
natamente tutti, credenti e non credenti a
qualsiasi luogo e tempo appartengano. Per-
ciò, la Parola di Dio, per essere da tutti com-
presa e liberamente accolta (con I'aiuto del-
la grazia che non manca mai), deve farsi a

tutti intelligibile mediante un processo di in-
carnazione, di traduzione deì messrtugio ri-
velato nelle diverse culture. E quel processo
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di « inculturazione » di cui parla Giovanni
Paolo lI nella Catechesi tradendoe (n. 53),
e di cui avevano già parlato (senza pero usar-
ne il termine) sia il Concilio (LG 13; AG 22;
GS 44), sia Paolo VI nella Evangelii nuntian-
di (n. 20). Ultimamente è ritornata ampia-
mente sul tema anche la Commissione Teo-
logica Internazionale, nel suo documento:
Temi scelti d'ecclesiologia in occasione del
XX anniversario del Concilio Vaticano II (La
Civiltà Cattolica 1985 IV 458-462).
lnsomma, l'evangehzzazione e il Vangelo non
s'identificano con nessuna cultura e sono in-
dipendenti rispetto a tutte le culture; però de-
vono ispirarle tutte, affinché il messaggio di
Dio, contenente la risposta agli interrogativi
ultimi ed essenziali di ogni intelligenza e di
ogni coscienza umana (quindi, di ogni cul-
tura), non rimanga muto o incomprensibile.
Quest'opera necessaria di inculturazione -
spiega ai gesuiti il padre Pedro Arrupe nel
Documento sulla inculturazione (14 maggio
1978) - consiste nella «incarnazione della vi-
ta e del messaggio cristiano in una concreta
area culturale, in modo tale che questa espe-

rienza [cristiana] non solo riesca a esprimer-
si con gli elementi propri della cultura in que-
stione (il che sarebbe un adattamento super-
ficiale), ma diventi il principio ispiratore,
normativo e unificante, che trasforma e ri-
crea questa cultura » (Acta Romona Societatis
Jesu XYII 11977 - 19791 229-255).
Ma la cultura - che è l'insieme di valori e

di comportamenti di un popolo o di un grup-
po - non rimane mai un discorso astratto;
si traduce inevitabilmente nelle istituzioni del-
la convivenza civile, nelle strutture della cit-
tà e dello Stato. Ora, il passaggio dalla cul-
tura alle istituzioni e alle strutture pubbliche
avviene attraverso la mediazione politica, la
quale viene così ad assumere quella impor-
tanza centrale che dicevamo, fungendo da
anello di congiunzione tra Paese reale e Pae-
se legale, tra progetto e suarealizzazione, tra
valori e ideali della gente e programmi dei
partiti. Se la politica si corrompe, se I'anello
si spezza, allora gli ideali e i valori restano
utopia e la prassi politica diviene ricerca del
potere, clientelismo, guerra tra correnti, fonte
di scandali.
Perciò, se è necessario tenere ben distinti tra
loro i piani della fede, della cultura e della
politica, tuttavia non è possibile separare I'u-
no dall'altro. Un nesso inscindibile li tiene le-
gati vicendevolmente: la «coerenza». La fe-
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de illumina la cultura, il discorso sull'uomo
e sulla storia; a sua volta, l'antropologia ispi-
rata cristianamente diventa I'anima di una
prassi politica coerente con i valori della fe-
de. Di conseguenza, come una medesima fle-
de può ispirare culture diverse, senza identi-
ficarsi con alcuna, così Ia medesima fede può
ispirare opzioni politiche diverse, senza che
alcuna possa rivendicare I'esclusiva di rifar-
si pubblicamente ai valori cristiani. L'unica
condizione, necessaria e sufficiente che si ri-
chiede all'impegno politico del cristiano, è la
«coerenza)) delle sue scelte con i valori fon-
damentali della fede e di un'antropologia il-
luminata da quegli stessi valori.

1.3. Laicità della politica

La diversità del piano della fede da quello
della politica e la necessità del piano inter-
medio delle mediazioni culturali che devono
animare la prassi e l'impegno temporale del
cristiano, nello stesso tempo, fondano e sup-
pongono la «laicità» della politica.
Il Concilio ha chiarito definitivamente che le
realtà temporali (e, tra queste, la politica),
per volontà del Creatore, hanno una loro
consistenza ontologica, una propria verità e
bontà, un ordine proprio, leggi proprie e stru-
menti specifici, che sono autonomi, non mu-
tuati dall'ordine e dal fine soprannaturale, al
quale tuttavia sia I'uomo, sia ogni realtà tem-
porale rimangono sempre orientati come al
loro ultimo fine: «È in virtù della creazione
stessa che le cose tutte ricevono la loro pro-
pria consistenza, verità, bontà, le loro leggi
proprie e il loro ordine. L'uomo è tenuto a
rispettare tutto ciò, riconoscendo le esigenze
di metodo proprie di ogni singola arte o scien-
za» (GS 36; cf pure AA 3lb).
Cio significa che dalla fede non si può dedur-
re direttamente un modello politico di socie-
tà, di governo o di partito. La fede non of-
fre ricette di organizzazione sociale, politica
ed economica. Il Vangelo indica i valori da
rispettare e da promuovere, come una bus-
sola indica il Nord, affinché la politica serva
veramente all'uomo; impegna i cristiani a in-
carnare nella storia concreta d'ogni giorno
quei valori, a lottare per affermarli e difen-
derli; non dice, però, attraverso quali vie, con
quali programmi, grazie a quali scelte prati-
che ciò debba avvenire. La fede, insomma,
mentre da un lato spinge i cristiani a non re-

stare passivi o assenti ma a entrare attivamen-
te nella vita sociale e politica, dall'altro la-
scia intatta tutta la fatica e responsabilità del-
la ricerca, il rischio delle scelte; non si sosti-
tuisce alla competenza professionale, che cia-
scuno invece dovrà procurarsi studiando e
operando come tutti gli altri, per poter com-
piere con cognizione di causa le necessarie
mediazioni richieste dalla prassi politica.
Queste, dunque, saranno sempre il frutto
combinato di una duplice fedeltà: della fe-
deltà ai valori cristiani ispiratori, e della fe-
deltà alle regole proprie dell'arte politica, che
appartengono all'ordine della ragione e del-
la natura, non derivano direttamente dalla ri-
velazione soprannaturale.
Questo sano concetto di « laicità » vieta che
la <<coerenza>) con la fede, richiesta ai cristia-
ni operanti in politica, degeneri in confessio-
nalismo o in clericalismo; esclude, cioè, che
la politica venga fatta servire a fini diversi da
quello che le è proprio: il bene temporale del-
la comunità civile. Non è lecito mettere la po-
litica al servizio degli interessi della Chiesa
o considerarla uno strumento finalizzato al-
l'evangelizzazione e alla salvezza delle anime!
Il cristiano darà gloria a Dio, contribuirà al-
la credibilità del vangelo e aiuterà il prossi-
mo a salvarsi, proprio nella misura in cui ri-
spetterà la laicità dei processi politici, miran-
do a realizzare quel bene comune politico, il
quale - come scrive Giovanni XXIII nella
Moter et magistra - è «l'insieme di quelle
condizioni sociali che consentono e favorisco-
no negli esseri umani lo sviluppo integrale
della loro persona» (n. 65).
Perciò non basta essere buoni cristiani per es-
sere bravi politici. Per essere insieme e buo-
ni cristiani e bravi politici, occorre essere uo-
mini di sintesi vitale, capace di tradurre la
«coerenza» con la fede nella «laicità»» e nella
professionalità della politica.

1.4. Una duplice accezione di «politica»
Sulla base dei chiarimenti che precedono, è
possibile comprendere meglio la duplice ac-
cezione in cui il termine e il concetto di poli-
tica oggi sono comunemente usati.
In un primo senso, «politica» è intesa nella
sua accezione piir ampia, culturale, in quan-
to essa dice una data visione del mondo, del-
l'uomo e della storia. È la politica che po-
tremmo definire «con la P maiuscola», per-
ché viene prima, sta alla base della prassi po-
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litica, cioè dei programmi, dei modelli di go-
verno, dei partiti. Dunque, in senso lato, so-
no «politica» pure le attività sociali, assisten-
ziali, di volontariato, di iniziativa culturale
e religiosa, che non fanno capo direttamen-
te ai partiti o a enti dello Stato, ma emergo-
no spontaneamente dall'impegno dei « mondi
vitali», dalla base sociale.
La seconda accezione, quella più comune, in
cui viene usato il termine « politica » è nel sen-

so della « prassi politica», propria dei parti-
ti, dei sindacati, del governo, della pubblica
amministrazione. . .

Ci si riferisce, cioè, a un preciso programma
di cose da fare, alla traduzione tecnica delle
istanze della base sociale, da coordinare in
vista del bene comune.
È la politica che potremmo definire « con la
p minuscola>», perché viene dopo, concretiz-
za attraverso le necessarie opzioni pratiche
quel discorso sull'uomo, quella scala di va-
lori che costituiscono la <<cultura» politica,
ispiratrice della « prassi ».
Dunque, Politica (con la P maiuscola) e po-
litica (con la p minuscola) sono due aspetti
o momenti distinti ma inseparabili dell'uni-
ca realtà «politica».
La causa principale della crisi della « politi-
ca » nel nostro tempo, che ha portato alla de-
generazione della partitocrazia, è nata pro-
prio dalla innaturale frattura tra prassi e cul-
tura politica.
Un partito, un sindacato, un ente pubblico
che rompe il suo collegamento con il retro-
terra sociale e culturale è destinato a dege-
nerare, a «bloccarsi» e, alla lunga, a pe-

rire. Una prassi politica non piir ispirata e

vivificata dai valori della gente, dalla cultu-
ra della base sociale, non è piu nemmeno po-
litica!
Di qui I'urgenza del discorso che oggi andia-
mo facendo sulla necessità di restituire un'a-
nima alla politica. Solo con una « risurrezio-
ne » della politica, che rimetta il cittadino (e

non i partiti, i sindacati o gli enti pubblici)
con i suoi veri problemi e con i suoi valori
al centro del sistema, sarà possibile il rinno-
vamento dei corpi intermedi, che nonostan-
te tutto restano insostituibili nella nostra de-
mocrazia rappresentativa, e soprattutto sa-
rà possibile passare dalla « democrazia bloc-
cata » a una « democrazia matura», come tut-
ti giustamente auspichiamo.

2. L'TMPEGNO POJ,ITICO DEL
CRISTIANO

2.1. Ispirazione cristiana della politica

In che cosa consiste allora I'ispirazione cri-
stiana della politica? La fede esercita una du-
plice funzione verso la politica, presa nel suo
aspetto e di cultura politica e di prassi.
La prima funzione e quella di coscienza cri-
tica della politica. Grazie alla luce che la ri-
velazione cristiana getta sull'uomo e sulla sto-
ria, la lede diventa come uno specchio nei
confronti del servizio politico. Non che in es-

sa si trovi I'indicazione concreta del cammi-
no da fare; ma nel senso che la coerenza con
i valori evangelici diviene elemento essenzia-
le di verifica della bontà del cammino, del
programma, delle scelte che i politici auto-
nomamente e responsabilmente compiono.
Così, la fede da un lato induce a condanna-
re e a rifiutare con forza tutto ciò che è con-
tro il bene dell'uomo, smascherando le de-
viazioni anche quando talvolta sono presen-
tate come una crescita o una « conquista di
civiltà»; d'altro lato, la fede, essendo trascen-
dente e non identificandosi con nessuna ideo-
logia, apre gli occhi a cogliere tutto ciò che
va nel senso vero dell'uomo, induce a favo-
rire quanto di buono c'è in ogni elaborazio-
ne culturale e politica, mette in luce quanto
nella società pluralistica unisce e serve a co-
struire una città a misura d'uomo, aperta al-
le istanze trascendenti.
Accanto a questa funzione critica e di discer-
nimento, la fede esercita verso la politica una
seconda funzione: profetica e creativa; cioè,
nel pieno rispetto della laicità delle necessa-
rie mediazioni, suggerisce positivamente scel-
te coraggiose e aperte. La «coerenza» con i
valori cristiani non consiste soltanto nel fat-
to di garantirsi che in un programma o in una
data scelta non vi sia nulla che contraddica
i valori della fede o dell'etica; sta soprattut-
to nello stimolo a trovare risposte nuove ai
problemi nuovi e ad elaborare programmi co-
struttivi ed efficaci per venire incontro alle
sfide del cambiamento, inventando e crean-
do soluzioni positive adeguate.
Tutto ciò, nel pieno rispetto della laicità del-
la politica. La luce e le forze che vengono dal-
la fede vanno mediate attraverso scelte tec-
nicamente e professionalmente valide, tali
cioò che possano essere condivise e attuate sul
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piano razionale e della efficienza politica, da
parte anche di chi non crede.

2.2. Responsabilità e autonomia politica
dei laici

Il Concilio ha rivalutato pienamente questo
ruolo « laico >> della mediazione politica dei
cristiani. A lungo i fedeli laici sono stati con-
siderati meri esecutori passivi, in campo tem-
porale, delle direttive elaborate dalla Gerar-
chia ecclesiastica. Per due ragioni. La prima
era che i problemi sociali erano ritenuti una
questione essenzialmente etica e quindi di
esclusiva competenza della Gerarchia; la se-
conda era che i fedeli laici, fino al Concilio,
venivano considerati «ausiliari della Chiesa»
(come li definisce Pio XI nella Quadragesi-
mo anno, 152).
Il Concilio, da un lato, ha riconosciuto che
i problemi sociali, accanto alla dimensione
etica, ne hanno altre di natura economica,
politica e culturale, per le quali la Gerarchia
non ha una particolare competenza; d'altro
lato, ha rivalutato la responsabilità e I'auto-
nomia del fedele laico, iÌ quale riceve diret-
tamente da Cristo (nel battesimo e nella con-
fermazione) la missione di animare tutta la
realtà temporale con i valori evangelici, at-
traverso le sue specifiche competenze: non
più quindi mero esecutore passivo delle di-
sposizioni della Gerarchia in campo sociale,
ma collaboratore attivo dei Pastori nel mo-
mento stesso della elaborazione della «dot-
trina sociale>>, con l'apporto della propria
esperienza e competenza professionale e
scientifica (cf AA 3lb).
«Passare all'azione - scrive Giovanni XXIII
nella Mater et magistra - è un compito che
spetta soprattutto ai Nostri figli del laicato
[...], in virtù del loro stato»; seguano sem-
pre la loro coscienza rettamente formata se-
condo I'insegnamento sociale del Magistero,
ma rispettino l'autonomia e la legittima lai-
cità della politica: «Svolgano le attività tem-
porali secondo le leggi a esse immanenti per
il raggiungimento efficace dei rispettivi fini »
(n.241). A questo insegnamento avrebbe fat-
to eco il Concilio: i fedeli laici « non pensino
che i loro pastori [...] a ogni nuovo proble-
ma che sorge, anche a quelli gravi, possano
avere pronta una soluzione concreta o che
proprio a questo li chiami la loro missione:
assumano invece essi, piuttosto, la propria re-
s.ponsabilità» (GS 43).
E percio una falsa concezione di obbedienza

alla Chiesa quella di coloro che non danno
un passo se il vescovo non parla o se il par-
roco non appoggia! Questa mentalità cleri-
cale ha fatto ormai il suo tempo. I fedeli lai-
ci sono responsabili e autonomi nelle scelte
politiche che devono compiere. Certo, agiran-
no sempre guidati da una coscierza rettamen-
te formata, cioè illuminata dal vangelo e dal
magistero sociale della Chiesa, ma la fatica
e il rischio delle mediazioni da compiere rien-
tra nella loro specifica vocazione battesima-
le. Cio non toglie che spetta poi ai Pastori
il grave dovere di valutare e di verificare la
coerenza o meno con il vangelo delle scelte
e dei comportamenti che i fedeli laici auto-
nomamente e responsabilmente assumono.

2.3. Pluralismo delle opzioni politiche

La laicità della politica e 1'autonomia delle
scelte politiche che i fedeli laici legittimamen-
te compiono fondano, già di per sé, la legit-
timità del pluralismo in politica. Tuttavia, a
queste considerazioni occorre aggiungerne
un'altra: è la natura stessa della politica a po-
stulare il pluralismo delle opzioni.
La politica, infatti, è una realtà complessa,
sempre condizionata concretamente da situa-
zioni sociali, culturali, economiche e di altra
natura. Cosicché, se i cristiani hanno il do-
vere di agire politicamente in coerenza con
il vangelo e con I'insegnamento della chiesa,
tuttavia è normale che legittimamente diffe-
riscano sul giudizio da dare circa l'opportu-
nità, l'apprezzamento prudenziale, le priorità
e l'efficacia di un programma di partito o di
governo. In questo senso, Paolo VI giusta-
mente conclude: «Nelle situazioni concrete
e tenendo conto delle solidarietà vissute da
ciascuno, bisogna riconoscere una legittima
varietà di opzioni possibili. Una medesima fe-
de cristiana può condurre a impegni diver-
si » (OA 50).
Quindi, per il cristiano, il pluralismo delle op-
zioni politiche è espressione normale di liber-
tà, e si spiega con l'esistenza di limiti obiet-
tivi in ogni processo conoscitivo, con i diversi
condizionamenti che influiscono su ogni de-
cisione opinabile. Chi potrebbe mai preten-
dere di possedere una conoscenza perfetta
delle situazioni entro cui opera o delle possi-
bilità che si offrono per risolvere un proble-
ma complesso, delle priorità da fissare? Per-
cio è legittimo che vi siano pareri differenti,
che si propongano soluzioni diverse o ad-
dirittura in contrasto tra loro, nonostante ci

'768



si rifaccia tutti ai medesimi valori cristiani.
Pretendere di possedere I'analisi politica per-
fetta e volerne derivare I'obbligo per tutti di
scegliere un determinato programma politi-
co significa dimenticare o disattendere la na-
tura stessa dell'arte politica, che è di natura
sua mutevole e contingente; significa dare va-
lore assoluto a scelte o a programmi che di
natura loro non possono essere che relativi.
Il pluralismo, dunque, non solo è legittimo,
ma utile e necessario ai fini della stessa atti-
vità politica, perché attraverso il confronto
e il dialogo si giunge meglio a comprendere
ciò che veramente serve al bene comune.
Ovviamente il pluralismo ha i suoi limiti. Vi
è anzitutto il limite rappresentato dai valori
fondamentali della fede e dell'uomo, i quali
non possono essere compromessi da chi in
politica vuole ispirarsi all'ideale cristiano. E
la questione della «coerenza>>, di cui abbia-
mo detto. Perciò, ogni programma, partito
o sistema che rispetti e promuova tutti i di-
ritti fondamentali della persona e della socie-
tà puo essere condiviso dai cristiani. Ma sa-
rebbe sbagliato ridurre il discorso sul plura-
lismo al solo fatto che in una determinata
scelta politica non vi sia nulla che contrasti
con la fede e la morale. Pluralismo non è si-
nonimo di indifferentismo, non è un atteg-
giamento qualunquistico, per cui un pro-
gramma vale l'altro, purché non contenga
nulla di male. L'ideale evangelico è molto esi-
gente, è qualcosa di più di un mero atteggia-
mento difensivo; è soprattutto proposta, è

creatività. Pertanto chi vuole impegnarsi in
politica, ispirandosi ai valori cristiani, deve
valutare bene se un dato programma consen-
ta in positivo la piena incisività, la ricca fe-
condità del fermento evangelico.

2.4. I partiti di ispirazione cristiana

Col discorso del pluralismo è strettamente le-
gato quello della militanza dei cattolici in un
partito di ispirazione cristiana.
Conviene, anzitutto, rivendicare Ia legittimità
della esistenza di un tale partito. Essa riposa
su due ragioni fondamentali: sul fatto che il
messaggio cristiano, pur essendo essenzial-
mente religioso, può contribuire moltissimo
a trovare la risposta ai gravi problemi della
promozione umana sul piano laico della po-
litica; e sul fatto che in regime democratico
I'associazione è necessaria affinché i valori
in cui si crede possano efficacemente affer-
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marsi e servire alla costruzione della società
pluralistica.
Ora, lo strumento attraverso cui i cittadini
possono partecipare responsabilmente alla
elaborazione della politica nazionale è soprat-
tutto l'associazione in partito, oltre le mille
forme di aggregazione nel sociale e nei set-
tori prepartitici, di natura prevalentemente
volontaristica, assistenziale, culturale e for-
mativa.
Quindi, è del tutto normale che cittadini, de-
siderosi d'ispirare il loro servizio politico agli
ideali cristiani, si uniscano in partito. E la sto-
ria ha dimostrato largamente I'utilità dei par-
titi d'ispirazione cristiana ai fini di una de-
mocrazia da costruire e da difendere.
Ma una cosa è dire che è legittima l'esisten-
za di uno o più partiti d'ispirazione cristia-
na, un'altra cosa è pretendere di dedurre dalla
fede la necessità dell'esistenza di un « parti-
to cattolico)>, al quele soltanto potrebbero
aderire i fedeli laici. E questa una vecchia ten-
tazione, caratteristica della mentalità integri-
sta, che non muore mai. «I due termini
["partito" e "cattolico"] - scriveva già don
Luigi Sturzo settant'anni fa - sono antiteti-
ci; il cattolicesimo è religione, è universali-
tà; il partito è politica, è divisione» (Il parti-
to popolare, vol. I: 1919-1922, Zanichelli,
Bologna 1956, p. 76). La fede non ha parti-
ti, non può né deve averne! E se è vero che
in situazione di emergenza, qualora fossero
in pericolo fondamentali valori dell'uomo,
potrebbe rendersi necessaria e obbligante I'u-
nità politica dei credenti, ciò awerrebbe so-
lo per ragioni contingenti e straordinarie.
Ecco perché non è lecito ad alcuno appro-
priarsi del nome cristiano o arrogarsi la rap-
presentanza della Chiesa in politica, chieden-
do il consenso sul programma per motivi re-
ligiosi e confessionali. Sarebbe questa una in-
debita strume nlalizzazione della f ede, f acen-
done un uso ideologico. Il consenso intorno
a un eventuale partito d'ispirazione cristia-
na va chiesto e meritato non in nome della
comune appartenenza a una fede o a una
chiesa, ma in virtù dell'efficacia politica del
programma proposto e della coerenza, one-
stà e competenza politica degli uomini che
pubblicamente ispirano il loro servizio agli
ideali evangelici.
Queste acquisizioni della coscienza cristiana
dopo il Concilio pongono perciò il problema
del rinnovamento dei partiti d'ispirazione cri-
stiana, che dovrà avvenire attraverso un mo-
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do maturo di vivere I'ispirazione evangelica,
senza cedere a forme di neointegrismo, ma
rivendicando la laicità e la aconfessionalità
del partito, la responsabilità e I'autonomia
delle sue scelte, nella coerenza sempre con il
proprio patrimonio ideale: si tratta, così, di
aprire il partito a tutte le forze vive del Pae-
se, superando la tentazione di farne il parti-
to degli «interessi cattolici». Un partito d'i-
spirazione cristiana nasce per servire al bene
comune di tutti indistintamente i cittadini,
con un programma che sia valido in sé e ac-
cettabile da ogni uomo di buona volontà.

3. L'IMPEGNO POLITICO DELLA
COMUNITÀ CRISTIANA

3.1. «Scelta religiosa>» e politica

Il rapporto fede-politica non interpella sol-
tanto i singoli credenti; il suo approfondi-
mento pone interrogativi nuovi pure alle co-
munità cristiane e alla chiesa in quanto tale.
Una delle acquisizioni più importanti del
Concilio in tema di rapporti chiesa-mondo e

fede-politica è stata certamente «riscoperta»
(per dire così) della natura essenzialmente re-
ligiosa della chiesa e della sua missione: « La
missione propria, che Cristo ha affidato alla
sua Chiesa, non è di ordine politico, econo-
mico e sociale: il fine infatti che le ha prefis-
so è di ordine religioso» (GS 42). Di conse-
guenza, la responsabilità specifica della chie-
sa in quanto tale in campo politico non può
essere che di natura pastorale. Non, quindi,
un attegiamento di neutralità di fronte ai pro-
blemi, né tanto meno assenza o fuga; ma
chiara presa di posizione ogni qual volta lo
esigano giustizia e carità, per indicare in Cri-
sto il senso ultimo e completo delle vicende
umane, per condannare senza mezzi termini
violenze e soprusi, specialmente quelli con-
tro i più poveri ed emarginati, per incorag-
giare e appoggiare sul piano etico e religioso
le scelte politiche a favore dell'uomo, della
sua dignità e libertà.
Questa nuova consapevolezza del modo suo
specifico di rendersi «presente» alla politica
ha fatto sì che la Chiesa superasse definiti-
vamente la vecchia concezione del « collate-
ralismo» partitico, per aprirsi alla cosiddet-
ta « scelta religiosa ». Questa non consiste af-
fatto nel disinteresse per la politica, per an-
darsi a rinchiudere nelle sagrestie o nel tem-

pio; induce anzi a una rinnovata e coraggio-
sa presenza nel mondo, libera da ogni con-
nivenza col potere, forte della parola di Dio
e della povertà evangelica. In virtù della na-
tura essenzialmente religiosa della sua mis-
sione, la comunità cristiana si autoesclude
dall'intervenire direttamente nella prassi po-
litica partitica (la politica con la « p » minu-
scola!): non perché sia una cosa «sporca» o
immeritevole di attenzione, ma perché non
potrebbero divenire « di parte » quanti, in vir-
tù di una particolare vocazione, sono chia-
mati a «testimoniare I'Assoluto» indistinta-
mente a tutti. Ciò non impedisce affatto alla
Chiesa di seguire e di giudicare sul piano
etico-religioso programmi, scelte, carenze e

realizzazioni di governi e di partiti: è anzi suo
preciso dovere alzarela voce; e cio più di una
volta, le susciterà contro difficoltà e incom-
prensioni. Nulla poi impedisce che vescovi sa-
cerdoti, religiosi, operatori pastorali e quanti
si consacrano direttamente al servizio eccle-
siale in modo speciale (come nel caso dei
membri dell'Azione Cattolica), in quanto cit-
tadini e a titolo personale, abbiano la pro-
pria opinione politica ed esercitino i propri
diritti-doveri come tutti gli altri.
La « scelta religiosa » bene intesa, dunque, è

condizione essenziale per poter svolgere piir
liberamente ed efficacemente la missione pro-
pria della chiesa. Essa fa della comunità cri-
stiana il luogo privilegiato d'incontro, di uni-
tà e di comunione tra fratelli in Cristo, in-
torno alla parola di Dio, all'eucaristia e al ve-
scovo, al di là delle legittime differenze di sen-
sibilità culturale e di opzioni politiche diverse.

3.2. Chiesa, Stato e società

Movendo dalla « scelta religiosa » della comu-
nità cristiana, il Concilio ha aperto un discor-
so nuovo sui rapporti tra chiesa e stato, tra
chiesa e società.
Per quanto riguarda il rapporto tra chiesa e
stato, il Concilio non si è limitato a ribadire
la necessaria piena autonomia di ciascuno nel
proprio ordine, ma ha chiesto alla comunità
cristiana di rinunciare a essere, o anche solo
ad apparire, un interlocutore privilegiato del-
lo stato: la chiesa - leggiamo nella GS 76 -
<( non pone Ia sua speranza nei privilegi of-
fertile dall'autorità civile. Anzi essa rinuncerà
all'esercizio di certi diritti legittimamente ac-
quisiti, ove constatasse che il loro uso potes-
se far dubitare della sincerità della sua testi-
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monianza o nuove circostanze esigessero al-
tre disposizioni ».
Le ragioni pastorali (oltre quelle dottrinali
teoriche) di questo « distacco » sono essenzial-
mente due. La prima è che la chiesa vuole ri-
prendersi tutta la sua libertà, per poter me-
glio intervenire, senza legame alcuno e restan-
do sul piano etico-religioso che le è proprio,
ogni qual volta lo richiedano la sua missione
evangelizzatrice e le diverse situazioni stori-
che. In secondo luogo, la libertà piena nei
confronti dello stato è premessa necessaria af-
finché la chiesa sia in condizione di accogliere
con credibilità e disinteresse tutti coloro che
a essa si rivolgono come a madre e maestra,
senza secondi fini e senza esclusione alcuna.
Tuttavia, «autonomia>> non significa rottu-
ra; libertà dai privilegi non significa estranei-
tà. Infatti la chiesa, avendo la rilevanza so-
ciale e istituzionale, non può rinunciare a uno
specifico statuto - di diritto e di fatto - di
fronte allo stato. Ma si tratta di instaurare
un rapporto diverso, tutto esclusivamente te-
so a collaborare insieme per la promozione
dell'uomo e per il bene comune. Così, para-
dossalmente, la rinuncia al trattamento di fa-
vore, quale esisteva ai giorni dello stato con-
fessionale, anziché nuocere, rende la chiesa
non più lontana o estranea allo stato, bensì
piir interna di prima alla vita del Paese.
Infatti, grazie alla « scelta religiosa », si apro-
no alla comunità cristiana nuovi orizzonti di
servizio alla società, dove potrà, con maggio-
re credibilità e libertà, animare i settori pre-
politici, esercitando soprattutto quella peda-
gogia della fede e quell'opera di formazione
delle coscienze e delle intelligenze che sono
proprie della sua missione religiosa. Così, in
virttr della sua «scelta religiosa», Ia chiesa
può rivolgersi liberamente a tutti: stato e so-
cietà, partiti e sindacati, autorità e cittadini
semplici; in particolare puo impegnarsi al ser-
vizio del bene comune, incoraggiando i fe-
deli laici a prepararsi e a rendersi presenti in
politica, sostenendo con la sua forza morale
le battaglie fondamentali in favore della di-
gnità dell'uomo, della vita e della famiglia,
e per vincere le nuove povertà.
Ecco, dunque, come la chiesa fa politica!
Non scendendo sul campo della lotta per il
potere tra i partiti, ma annunziando la sal-
vezza di Cristo, illuminando i problemi del-
I'uomo con la luce della parola di Dio, for-
mando uomini nuovi, capaci di orientare poi
le scelte di prassi politica secondo i valori fon-
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damentali di un umanesimo integrale, aper-
to a Dio. Questo significa fare politica « con
la P maiuscola », contribuendo così a « dare
un'anima» alla politica in crisi, nel pieno ri-
spetto della laicità e del legittimo pluralismo
delle opzioni possibili.
Ciò non esclude che in casi di emergenza,
qualora fosse l'unica voce in grado di inter-
venire a difesa dei diritti e della dignità della
persona umana, di fronte all'assenza o all'im-
possibilità per altre forze d'intervenire, la co-
munità cristiana possa essere chiamata, in
funzione di «supplenza», a svolgere un ruo-
lo « politico >» che non le è proprio, dopo un
serio discernimento (cf Sinodo dei Vescovi
197l, Il sacerdozio ministerisle e la giustizia
nel mondo, p. II, c. l).

3.3. La formazione dei laici alla politica

Dopo tutte le riflessioni fatte, si può vera-
mente concludere che il maggior contributo
della chiesa al superamento della crisi della
politica, alla sua « risurrezione » con lo sguar-
do al domani, è quello di un impegno nuovo
per preparare i laici a una rinnovata presen-
za nella società e in politica.
Da questo punto di vista, acquista valore di
un « segno dei tempi » Io sforzo formativo
espresso recentemente dalle comunità cristia-
ne mediante le scuole di formazione all'im-
pegno socio-politico. E non è un caso che l'e-
sempio sia venuto da Palermo, cioè da una
frontiera dove la fede si confronta con la vi-
ta in modo drammatico, dove il futuro ger-
moglia vigoroso da un passato pieno di con-
traddizioni e di contrasti violenti.
Ma, dinanzi alle acquisizioni del Concilio e

dinanzi alle sfide delle profonde trasforma-
zioni sociali di oggi, occorre avere il corag-
gio di inventare risposte nuove, che prefigu-
rino quel modo nuovo con cui la chiesa è
chiamata a farsi presente nella realtà plura-
listica e secolarizzata dei nostri giorni. Così,
per esempio, non avrebbe senso dare vita a
« scuole di dottrina sociale » riservate solo ai
credenti o a <<scuole di partito» che diverreb-
bero una forma rinnovata dell'antico «col-
lateralismo ». Questo è un momento in cui la
chiesa deve pensare in grande, preoccupan-
dosi più del mondo da salvare che del tem-
pio da costruire. Le comunità cristiane do-
vranno sempre più aprirsi a essere luogo di
crescita e di formazione, offrendo non solo
ai battezzati, ma a tutti gli uomini di buona
volontà, la possibilità di confrontarsi concre-
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tamente con il messaggio cristiano. L'impe-
gno di formare coscienze e intelligenze al ser-
vizio politico non può conoscere altre fron-
tiere che quelle del bene comune del Paese.
Si tratta, cioe, di aiutare i nuovi quadri poli-
tici e amministrativi di domani a realizzare
nella propria vita, grazie al tirocinio di una
preparazione seria, la sintesi necessaria tra ca-
rica ideale ed etica e professionalità.

3.4. Per una spiritualità della politica

Infine, non si può omettere il fatto che, nel
cristiano impegnato in politica, I'ispirazione
ideale ed etica (la quale - come abbiamo det-
to - è I'anima di ogni servizio politico) di-
viene vera e propria spiritualità. Cio signifi-
ca che la testimonianza cristiana in politica
non passa soltanto attraverso la competenza
professionale; così come non basterebbe -da sola - la sincerità e I'autenticità dell'espe-
rienza di fede. In politica vale in modo an-
cor più esigente quanto si richiede dal cristia-
no in ogni sua attività: la « sintesi vitale » tra
coscienza religiosa e professionalità. Anzi,
quanto più il politico oggi è chiamaro al con-
fronto e alla collaborazione con appartenenti
a ideologie diverse, tanto maggiori dovran-
no essere sia la «coerenza» del cristiano, sia
la sua capacità di mediazione e di dialogo.
Ora, solo una matura spiritualità della poli-
tica consentirà di raggiungere questa neces-
saria «sintesi vitale» tra fede e storia.
Pertanto, gli orientamenti fondamentali di
una spiritualità della politica si possono ri-
condurre a tre principali.
Il primo è vivere la politica come una vera
e propria <<vocazione», cioè come parte in-
tegrante della stessa vocazione battesimale:
«Tutti i cristiani - insiste il Concilio - de-
vono prendere coscienza della propria specia-
le vocazione nella stessa comunità politica;
essi devono essere d'esempio, sviluppando in
se stessi il senso della responsabilità e la de-
dizione al bene comune» (GS 75). Il fine ul-
timo della vocazione cristiana, come quello
di ogni uomo, è l'Assoluto, è Dio. La politi-
ca, dunque, nonostante la sua importanza,
non costituirà mai per il cristiano un assolu-
to a cui sia lecito sacrificare tutto; sarà inve-
ce il campo ideale per testimoniare che diffi-
coltà e tentazioni di un cammino tra i più im-
pervi non possono impedire il raggiungimen-
to della perfezione e della santità. Infatti, vale
anche per il cristiano in politica il comando

del Signore: «Siate perfetti come è perfetto
il vostro Padre celeste» (Mt 5,48), riecheg-
giato ai nostri giorni dal Concilio: «Tutti i
fedeli, di qualsiasi stato o grado, sono chia-
mati alla pienezza della vita cristiana e alla
perfezione della carità: da questa santità è
promosso, anche nella società terrena, un te-
nore di vita più umano » (LG 40). Vale, dun-
que, anche per i cristiani impegnati in politi-
ca la possibilità di raggiungere la perfezione
non (<nonostante la loro attività temporale»,
ma anzi proprio « grazie » ad essa (cf LG 4l ).
Il secondo orientamento di fondo per una spi-
ritualità della politica si traduce nello «sti-
le» evangelico di vivere I'esercizio del pote-
re come servizio. Certo, il potere è una com-
ponente essenziale della politica, e sarebbe
puerile disconoscerlo. Tuttavia, per il cristia-
no fanno legge l'esempio e I'insegnamento
esplicito del Signore: « I re delle nazioni le go-
vernano, e coloro che hanno il potere su di
esse si fanno chiamare benefattori. Per voi
pero non sia così; ma [...] chi governa [sia]
come colui che serve; [...] Io sto in mezzo a
voi come colui che serve» (Lc 22,25ss). In
concreto, vivere la politica come servizio si-
gnifica avere forte il « senso dello stato », dare
la precedenza sempre al bene comune e agli
interessi più generali, senza indulgere a inte-
ressi personali o corporativi, senza guardare
a sacrifici. Perciò, esercitare il potere in spi-
rito di servizio significa immettere nella co-
struzione della città dell'uomo il cemento del-
la solidarietà e dell'amore, che porta a privi-
legiare le classi meno abbienti e più emargi-
nate, i poveri d'ogni condizione, condividen-
done sinceramente i problemi, le lotte e le
speranze.
Infine, una matura spiritualità della politica
si esprime nello spirito di discernimento, ne-
cessario per non scadere in un piatto prag-
matismo e in una deteriore « ragion di stato »,
che non esita a posporre valori e comporta-
menti etici fondamentali al raggiungimento
di fini immediati e utilitari. Si suppone per-
ciò, nel cristiano che fa politica una menta-
lità nuova: «Non conformatevi alla menla-
lità di questo secolo, ma trasformatevi rin-
novando la vostra mente, per poter discer-
nere la volontà di Dio, ciò che è buono, a lui
gradito e perfetto» (Rm 12,2). Il cristiano po-
litico dovrà escludere dalla propria vita il ri-
corso a metodi meschini e immorali di com-
portamento, di amministrazione, di lotta po-
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litica; nello stesso tempo, dovrà ispirare il
proprio servizio a quei valori fondamentali
dell'uomo e della convivenza civile che sono
patrimonio non solo della fede, ma della co-
scienza di ogni persona retta. Una spirituali-
tà della politica è, insomma, essenzialmente
una spiritualità di condivisione e di incarna-
zione, è una spiritualità che trasforma e rin-
nova, è una spiritualità del dialogo, che -
come ripete il Concilio - impegna «i catto-
lici a cooperare con tutti gli uomini di buo-
na volontà nel promuovere tutto ciò che è ve-
ro, tutto ciò che e giusto, tutto ciò che è san-
to, tutto cio che è amabile» (AA l4).
Cosi, la spiritualità della politica non rinchiu-
de nel ghetto, non usa della ispirazione cri-
stiana come di un muro divisorio, né vi scorge
un elemento di contrapposizione ideologica;
conduce invece.al superamento della logica
di potere, apre a orizzonti di collaborazione
programmatica in favore dei bisogni reali del-
la gente, soprattutto dei più poveri ed emar-
ginati, si traduce in logica di servizio. In una
parola, solo un'autentica spiritualità può ren-
dere il cristiano « sale della terra » e « luce del
mondo » in uno dei campi piu ardui ma più
fecondi della testimoniarza evangelica, qual
è la politica.
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La vicenda della preghiera è intrinsecamen-
te legata alla vicenda della fede e di conse-
gtrer|za alla dinamica del fenomeno religio-
so nella storia e nella cultura. L'homo reli-
giosus è universale e la preghiera appare co-
me un'esperienza religiosa fondamentale nel
cristianesimo e fuori di esso. Non è possibile
quindi prendere in considerazione I'esperien-
za della fede senza giungere a considerare la
preghiera che della fede è la capacità eloquen-
te, la modalità parlante. Vivere da cristiano
significa innanzitutto vivere nella preghiera
cioè credere, aderire al Signore Dio stabi-
lendo con lui un rapporto, una relazione
dialogica, parlante, conoscitiva, penetrante,
espressa dalla categoria biblica dell'Allean-
za. Fede, speranza e carità, Ie tre virtù teo-
logali, vengono proprio unite e vissute attra-
verso la preghiera nella quale il credente si
rivolge a vn tu personale, vivente, presente
e operante che è il Signore, manifestando I'a-
desione a lui, l'attesa da lui di ogni bene, l'a-
more per lui: solo così si accede a una comu-
nione (koinonia) che ha la sua fonte e la sua
destinazione nella Triunità di Dio Padre, Fi-
glio e Spirito santo.

1. LA PROBLEMATICA ODIERNA
ATTORNO ALLA PREGHIERA
CRISTIANA

La realtà della preghiera quale si presenta nel
mondo cristiano attuale e in special modo nel
mondo giovanile non è di facile discernimen-
to e di chiara lettura. Chi puo dire con cer-
tezza se la preghiera va inesorabilmente
scomparendo o se sta irresistibilmente riaf-
fermandosi?
E sufficiente tentare una lettura della vicen-
da della preghiera negli ultimi decenni per
rendersi conto, con un sentimento di sorpre-
sa, dei cambiamenti e delle mutazioni impre-
vedibili nell'evoluzione avvenuta.

1.1. La secolarizzazione e il primato
dell'azione

Il processo di secolarizzazione e l'assunzio-
ne di problematiche rivoluzionarie negli an-
ni '60 avevano messo fortemente in crisi la

preghiera. Col movimento del '68 molti gio-
vani rifiutavano la preghiera come un dato
del passato, un incentivo all'evasione dalla
prassi, un alibi rispetto alle responsabilità e

ai compiti urgenti dell'uomo nella storia. Si
affermava con risolutezza il primato della
prassi, dell'azione politica rispetto a ogni for-
ma di contemplazione e tutta l'attenzione era
rivolta all'incarnazione delle istanze evange-
Iiche nel sociale e nel mondano. Il primato
dell'azione portava a una stima quasi totali-
taria del lavoro in questo mondo, del servi-
zio tra gli uomini, della carità infraumana e

I'affermazione del primato politico sociale
collettivo prevaleva sulla solitudine, sul silen-
zio, sul deserto, che apparivano momenti di
ripiegamento egoistico su se stessi. Così cul-
turalmente la preghiera diventava un elemen-
to del passato e spiritualmente appariva co-
me un ghetto stretto da cui uscire per essere
cristiani efficaci nel mondo.

1.2. Il risveglio religioso degli anni '70
Poi negli anni '70 si assiste a un ritorno del-
la preghiera e ingenerale a una riscoperta del-
la spiritualità. E stato questo solo un ritor-
no al fenomeno religioso? Difficile discerner-
lo! La fatica dell'azione, l'impossibilità del-
la rivoluzione permanente, della lotta conti-
nua, la mancanza di un risultato nella prassi
di tanti cristiani militanti aprirono di fatto
e abbastanza rapidamente a una nuova situa-
zione, con esigenze nuove. La cosiddetta svol-
ta a Oriente con i viaggi-pellegrinaggi in In-
dia, Ia scoperta di tecniche di preghiera e di
meditazione orientale, il ritorno a un vivere
il cristianesimo in senso movimentistico ac-
compagnati in quegli anni dall'attuazione del-
la riforma liturgica nella chiesa, parevano in-
dicare un risveglio, un vero e proprio ritor-
no alla preghiera, testimoniato e reso visibi-
le anche con il crescere di gruppi spontanei
incentrati sulla preghiera, sulla lettura della
Bibbia, e con un ricorso a differenti centri di
spiritualità (comunità, monasteri) aperti al-
I'ospitalità. Si assiste alla creazione di nuovi
testi liturgici soprattutto nelle comunità mo-
nastiche e nelle comunità di base, il Salterio
viene riscoperto, emerge un'attenzione alle
espressioni corporali fino ad allora sconosciu-
te, si dà spazio alla parola condivisa o, negli
ambienti carismatici, a espressioni libere e

inattese, qua e là appaiono iconi e ceri. La
preghiera assume cioè dei connotati più este-
riori, più comunitari e più sentimentali.
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1.3. E oggi?

Ma già all'inizio degli anni '80 (si consideri
questa periodizzazione di fenomeni complessi
soltanto indicativa e inevitabilmente appros-
simativa) I'evoluzione appare nuovamente
mutata. L'interesse per I'Oriente, Ie tecniche
di meditazione, lo yoga cristiano, lo zen ap-
pare di molto affievolito; nei movimenti ca-
rismatici I'attenzione è rivolta maggiormen-
te allo straordinario di possibili guarigioni,
appaiono nuovi luoghi di preghiera legati ad
apparizioni e presso le comunità monastiche
e i centri di spiritualità la preghiera è sempre
più quella liturgica o quella legata alla « lec-
tio divina » cioè alla preghiera fatta attraverso
la lettura e la meditazione della Bibbia. Spon-
taneamente i giovani non ricercano più in-
nanzitutto la preghiera, ma il dialogo sui te-
mi drammatici che attraversano la coscienza
giovanile, potremmo dire che ricercano for-
me diverse di accompagnamento spirituale,
di direzione spirituale, di staretz e trovano
la preghiera come un mezzo insostituibile e

necessario per la loro vita. Parallelamente na-
scono scuole di preghiero organizzate dalle
diocesi e sovente volute e guidate dai vesco-
vi stessi in prima persona, mentre nei movi-
menti I'attenzione maggiore torna al tema
della collocazione efficace del cristiano nel
mondo e nella storia. Attualmente si registra
dunque da un lato una crescente offerta da
parte degli organismi istituzionali ecclesiali
di scuole, corsi, occasioni di preghiera, ma
dall'altro lato si ha l'impressione che la pre-
ghiera sia collocata all'interno delle doman-
de riguardanti la vita spirituale. Nella chiesa
la preghiera dominante e partecipata è sem-
pre più quella liturgica o quella collettiva in
assemblee e gruppi radunati con una finalità
precisa: scoperta della vocazione, discerni-
mento degli impegni da assumere, organiz-
zazione della carità, proclamazione dei diritti
dell'uomo, preghiera per la pace: dunque
emergenza della preghiera collettiva fatta con
finalità ecclesiali o sociali precise. Così, a noi
pare che la preghiera personale sia sempre
meno richiesta, insegnata e di conseguenza
praticata.
Certamente questa evoluzione descritta ri-
chiederebbe tempi e spazi più lunghi per una
valutazione più certa e precisa: non resta al-
tro che cogliere le linee di tendenza soprat-
tutto nella situazione specifica della chiesa
italiana. Non si può comunque non rilevare
come la chiesa italiana in questi ultimi anni
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si sia impegnata soprattutto nell'organizza-
zione della carità, nell'assunzione di compi-
ti di pace, di giustizia, di difesa dei diritti del-
I'uomo, insomma nelfore il bene secondo le
esigenze odierne. Ma qui si corre un grande
rischio: l'edificazione di una chiesa attiva, ef-
ficace, presente nelle diverse situazioni di bi-
sogno, ma una costruzione in cui di fatto si
antepone l'impegno prefissato e la propria
osservanza dei comandamenti alla risposta
obbediente, alla chiamata assoluta e libera del
Signore. Anche questa tendenza pastorale ec-
clesiale puo incidere fortemente sulla preghie-
ra che deve restare luogo di incontro gratui-
to con il Signore, celebrazione dell'Alleanza,
e che quindi deve sempre essere anche pre-
ghiera personale, quotidiana, perseverante di
chi si appresta ad accogliere la chiamata del
Signore senza predeterminare in anteceden-
za le prestazioni, I'obbedienza. Infine, non
va dimenticato che la prassi della preghiera
muta molto a secondo delle fascie sociali di
credenti perché queste presentano indici di
cristianizzazione molto diversi. Una tale ana-
lisi non rientra nei nostri compiti, ma non si

dimentichi che i giovani delle grandi perife-
rie e della campagna, non legati a movimen-
ti e senza una vita parrocchiale, non sanno
neppure più cosa sia la preghiera e quindi so-
no incapaci di mettersi in qualsiasi atteggia-
mento di preghiera, pur dicendosi a volte cat-
tolici e credenti in Gesù Cristo. Ma anche qui
appare come fede vissuta e preghiera siano
intrinsecamente legati.

2. L'ATTUALE SITUAZIONE
GIOVANILE E LA PREGHIERA
CRISTIANA

Le nuove generazioni giovanili mostrano i se-

gni di essere informate da un nuovo clima
ideologico il cui orizzonte non è più la seco-
lar izzaziote, né l' ideologia rivoluzionaria ne
la morte di Dio né la svolta a Oriente.
Il clima culturale in cui crescono i giovani og-
gi è contrassegnato da una sempre maggiore
lontananza da Dio e quindi dal problema del-
la fede, un clima in cui - si potrebbe dire -
rinascono gli dèi molteplici e diversi, un nuo-
vo politeismo. Il giovane di oggi appare co-
me un individuo che esperimenta in se stesso
molti sé, ognuno dei quali è percepito come
dotato di vita propria che si esprime e vive
senza alcun riguardo alla volontà centrale del-
I'io personale. La cultura dominante è sem-
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pre più politeistica, non conosce piir il rigo-
roso e decisivo aut-ettt, ma si rivolge sempre
di più all'erlrambi, all'et-et, all'e-e: questo
e quello. Cielo e terra si popolano di dèi, di
miti, di modelli che quando si manifestano
nel vissuto sono sentiti come potenze che gui-
dano e danno forma ai comportamenti so-
ciali, intellettuali, personali: gli dèi come mo-
delli di esistenza, simboli che permettono di
spiegare, esprimere e anche celebrare i mol-
teplici aspetti della realtà che apparirebbero
altrimenti anarchici e sconnessi. In tale situa-
zione non c'è posto per un Dio come riferi-
mento unico che dà unità al vivere quotidia-
no e che esprime delle esigenze di ethos da
vivere quotidianamente, e si rischia di anda-
re incontro a una schizofrenia umana e spi-
rituale, a una dissoluzione della persona per-
ché gli stessi, sensi obbedienti allo stimolo di
modelli contraddittori, finiscono per essere
ammalati di senescenza e di impotenza pre-
coci. Non a caso appare dunque tra i giova-
ni, anche se non con piena consapevolezza,
la domanda di senso e quindi I'attesa di una
risposta al problema del significato.
Significato della vita, del quotidiano, dell'im-
pegno, dello studio, del lavoro, delle relazioni
di tutto ciò che fa la vita di un giovane.
Se in questa ricerca di senso c'è il riferimen-
to religioso questo avviene sempre di più a
scapito della fede e appare come un ricorso
a una dimensione culturale possibile e a vol-
te ritenuta necessaria quale portatrice di va-
lori umani.
La stessa domanda di una nuova qualità di
vita, di un innegabile bisogno di senso che
permane anche al di Ià della soddisfazione
delle esigenze materiali della vita, non giun-
ge a essere espressa in modo lucido e perso-
nale: molti giovani non sanno esprimere cio
che si portano dentro e spesso formulano de-
sideri e progetti secondo le parole alla mo-
da, accogliendo in modo passivo dalle epres-
sioni socio-ambientali i modelli di auto-
realizzazione.
Lo stesso recupero del personale come cer-
niera tra il collettivo e il privato appare scon-
nesso, ma questo è dovuto a un «io» sfilac-
ciato, impedito nella sua emergenza di io uni-
ficato, capace di essere soggetto autentico nel
quotidiano rapporto con gli altri e con la so-
cietà. Il meccanismo del consumismo, il mi-
to della spontaneità e il primato dell'imma-
eine (look\ sociale si intrecciano a volte in
modo così afono ma prepotente da inipedire

una ricerca personale di senso e quindi di sal-
vezza. Tra i valori delle nuove generazioni
vanno però visti la forte capacità oblativa,
una forte tensione al dono che si esprimono
sovente attraverso l'associazionismo e il vo-
lontariato: si dedicano facilmente energie per
impegni di rinnovamento della vita colletti-
va, si impegnano grandi spazi di tempo per
affermazioni di alcuni valori quali la pace e

l'ecologia, si vivono in modo profondo i pro-
blemi dell'emarginazione e della carità ai più
bisognosi. Ma ci si può domandare se di fron-
te a tale situazione ci siano proposte convin-
centi e adeguate e se la chiesa sia in grado di
fornire proposte educative umane e spirituali,
sia cioè capace di trasmettere la fede di ge-
nerazione in generazione.
La mancanza di maestri e di conseguenza di
una culturq della presenza minaccia sempre
di più la trasmissione della fede e non per-
mette che si creino spazi non occasionali di
apertura alla vita spirituale e di ricognizione
del fatto cristiano.

3. LA PREGHIERA CRISTIANA

«Tu ci hai fatti per te, Signore, e il nostro
cuore non ha pace finché non riposa in te».
Questa espressione di Agostino così celebre
e tanto ripetuta di generazione in generazio-
ne indica bene quello che si è voluto come
fondamento della preghiera cristiana dall'e-
poca dei grandi Padri fino ad oggi. Il desi-
derio che I'uomo ha in sé, desiderio del bo-
num sùpremo si esprime innanzitutto attra-
verso Ia preghiera quale movimento del cuo-
re umano verso l'infinito, l'eterno, I'assolu-
to. La preghiera ha trovato così una
definizione accolta sostanzialmente seppur
con sfumature diverse, da tutti gli autori spi-
rituali di Oriente e di Occidente. Così il Da-
masceno, che raccoglie e fissa la tradizione
orientale, definisce la preghiera <<una eleva-
zione dell'anima a Dio »; così Tommaso d'A-
quino, sintetizzando la tradizione occidenta-
le, la interpreta come «un domandare a Dio
accompagnato naturalmente dall'elevazione
dell'anima a lui». Questa definizione della
preghiera nello spazio della ricerca di Dio da
parte dell'uomo oggi appare se non smenti-
ta almeno insufficiente anche perché le nuo-
ve generazioni sono allergiche alle concezio-
ni ascendenti e verticali presenti in tutta la
spiritualità cristiana.
La presenza del Dio vivente è data, non pla-
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smata o raggiunta dall'uomo e all'uomo spet-
ta I'accoglienza della sua venuta epifanica co-
me del suo ritirarsi nel silenzio o nel nascon-
dimento. Il Dio della rivelazione biblica è i]
soggetto, è il Dio vivente che non sta al ter-
mine di un nostro ragionamento, non si tro-
va nella logica dei nostri concetti ma nei suoi
atti, nei suoi interventi che lo mostrano un
Dio alla ricerca dell'uomo. È Dio che vuole
e stabilisce un dialogo con noi, è Dio che dalla
Genesi fino all'Apocalisse viene, cerca, chia-
ma, interroga l'uomo. ll Dio che ci ha ama-
to per primo (l Gv 4,19), parla, inizia il dia-
logo nella storia e I'uomo di fronte a questa
autorivelazione di Dio reagisce nella fede at-
traverso la benedizione, la lode, l'azione di
grazie,l'adorazione, Ia domanda, la confes-
sione del proprio passato, cioè attraverso la
preghiera che vuole sempre essere obbedien-
za a chi ha parlato ed esprimersi quale ade-
sione, speranza, carilit,.
E tenendo conto di questa prospettiva bibli-
ca che vorremmo qui delineare la preghiera
cristiana, specificatamente cristiana: è una
prospettiva che fa emergere sempre e chia-
ramente come, se anche la preghiera si ma-
nifestasse come ricerca di Dio, in profondi-
tà essa rimarrebbe sempre una risposta mos-
sa dall'impulso della grazia, rimarrebbe sem-
pre e essenzialmente dono di Dio. Così l'« io »
che si eleva a Dio è definitivamente decen-
trato nella preghiera e il protagonista, il sog-
getto resta il Dio che ci ha cercato per pri-
mo, il Dio che si è rivolto a noi mentre noi
eravamo nemici, ribelli nei suoi confronti (cf
Rm 5,6-10).

3.1. L'ascolto

In quest'ottica la preghiera cristiana e innan-
zitutto ascolto: operazione semplice ma non
per questo facile, anzi faticosa, che richiede
capacità di silenzio, lotta contro gli idoli mol-
teplici che ci abitano. Se la preghiera non è

solo espressione dell'umano desiderio, se es-
sa è accoglienza di una presenza come nella
rivelazione biblica, allora è innanzitutto
ascolto. Dio parla: questa è l'affermazione
fondamentale che attraversa tutte le Scrittu-
re, è la «cosa grande», fondamentale senza
la quale noi non potremmo avere nessuna re-
lazione personale con Dio ( cf Dt 4,32 ss).
Con assoluta decisione, con libera iniziativa,
gratuitamente Dio si rivolge a noi per farci en-
trare in relazione con lui, per instaurare un
dialogo che abbia come termine la comunione.
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La cosa grande che è come un sigillo per il
popolo dei chiamati da Dio è che Dio parla,
chiama: questo fa dei credenti il popolo del-
I'ascolto e svela la vocazione permanente:
chiamati ad ascoltare. Non a caso la preghie-
ra ebraica è ritmata dallo <<Shemà Israel>>
dall'«Ascolta, Israele», comando ripetuto
più volte nella legge la quale invece raramente
chiede di parlare a Dio. Se la preghiera co-
me desiderio di Dio, elevazione dell'anima a

Dio presenta un moto ascendente di parole
verso il cielo, I'ascolto è finalizzato a una di-
scesa della parola di Dio, a una conoscenza
della sua volontà in cielo come in terra. L'o-
rante cristiano è innanzitutto un ascoltatore,
colui che presta I'orecchio a Dio. Per questo
«ascoltare è meglio del sacrificio» (l Sam
15,22), meglio cioè di ogni altro rapporto
Dio-Uomo che poggi sul fragile fondamen-
to dell'iniziativa umana. La preghiera cristia-
na autentica germoglia dove c'è I'ascolto,
quando noi siamo ricondotti a riconoscere
una presenza: <<Parla, Signore, che il tuo ser-
vo ascolta!» (l Sam 3,10), atteggiamento
questo che noi siamo purtroppo tentati di ca-
povolgere sempre in «Ascolta, Signore, che
il tuo servo parla! ».
L'ascolto è preghiera e ha il primato assolu-
to, è momento ontologico della vita cristia-
na perché riconosce I'iniziativa di Dio, l'es-
sere Dio il soggetto del nostro incontro con
lui: non è passività ma attiva risposta, è I'a-
zione per eccellenza della creatura nei con-
fronti del suo Creatore e Signore. Avere un
cuore ascoltante (leb shomea, cf I Re 3,9) è

la situazione necessaria per Ia preghiera, la
condizione per essere capaci di dialogare e vi-
vere la comunione con Dio. Allora anche la
nostra preghiera di domanda è generata dal-
la volontà di Dio manifestata nella sua Pa-
rola e il dialogo con Dio si fa autentico ed

efficace.

3.2.La contemplazione della presenza di
Dio

L'ascolto di Dio attraverso la sua Parola ac-
colta, conservata e meditata nel cuore del cre-
dente non puo far altro che indicare in noi
una presenza, la presenza del Dio vivente, più
intima di quanto noi possiamo esserlo a noi
stessi. La preghiera diventa allora scoprire la
nostra intima verità, cioè che Dio è presente
in noi, non come frutto della nostra ricerca,
ma come sorgente della nostra vita perché la

'777



PREGHIERA

sua presenza è anteriore al nostro sforzo di
essergli attenti, la sua presenza ci precede
sempre; non come risultato del nostro desi-
derio, ma come dono e consegna di Dio stesso
attraverso la sua Parola. Tutte le Scritture te-
stimoniano un'iniziazione all'accoglienza del-
la presenza di Dio, all'ospitalità dell'Emma-
nuele, il dono di Dio con noi, fino all'incar-
nazione quando la Parola, il Figlio ha posto
la sua dimora inmezzo a noi e in noi. Ascol-
tare diventa così accogliere il Signore e ac-
cettare che lui venga con il Padre mediante
lo Spirito Santo a porre la sua dimora in noi
(cf Cv 14,23).
Ascoltare il Figlio non significa solo entrare
nell'en Christò, dimorare in lui, ma diventa-
re sua dimora, cioè avere Cristo in noi fino
a esclamare: « Non sono più io che vivo, ma
Cristo vive in me » (cf Gal 2,20). Solo allora
si può discernere la qualità della nostra fede
cristiana come ammoniva Paolo invitando i
cristiani a mettersi alla prova: « Non ricono-
scete che Gesù Cristo è in voi? » (cf 2 Cor
13,5). Siamo qui al cuore del processo della
preghiera cristiana, mistero della nostra re-
lazione filiale con Dio, mistero della nostra
comunione personale con il Figlio Gesù Cri-
sto, mistero del nostro assenso allo Spirito
Santo che dà voce ai nostri gemiti (cf Rm
8,26). Ecco la presa di coscienza, lavera gno-
sis, conoscenza di una relazione profonda con
il Dio che ci attende, ci attira e quindi ci abi-
ta: una relazione personale che tende all'Al-
leanza e quindi alla comunione con il Padre,
il Figlio e lo Spirito Santo. Solo così Dio non
è lasciato fuori dalla nostra vita e dalla no-
stra esistenza, solo così si vive l'amore che
viene da Dio e a Dio ritorna, solo così non
si separa la preghiera dalla fede e non la si
isola dal sentire, dal volere, dall'agire: la pre-
ghiera non è uno spazio a parte, non è un'i-
sola, ma una dimensione di ogni atteggiamen-
to umano, un modo di vivere. Altrimenti per-
mane la contraddizione strana per cui molti
cristiani dicono di credere in Dio e poi lo pre-
gano così in pochi, così poco e così male.
La preghiera cristiana consiste dunque nel vi-
vere una relazione con Dio Padre attraverso
il Figlio nello Spirito Santo e acquista una di-
mensione divina, teandrica: lo Spirito viene
in aiuto alla nostra debolezza (cf Rm 8,26)
e quale Spirito di Cristo ci pone in lui, il Fi-
glio, ci fa pregare nel suo Nome quali figli
e ci fa rivolgere a Dio chiamandolo «Ab-
bà! ». A1 Padre, per Cristo, nello Spirito San-

to! Senza questa qualità divina e trinitaria
non c'è vera preghiera cristiana. Noi non pre-
ghiamo la Trinità ma piuttosto preghiamo in
essa, coinvolti nella comunione di vita e di
amore che è la stessa relazione trinitaria. Ina-
bitanti da Dio siamo attirati all'identificazio-
ne con il Figlio perché Cristo è f io del mio
io, l'io autentico che vive in me, al posto del
mio io. E perché questo avvenga c'è l'inter-
cessione eterna di Gesù glorificato: «Padre,
siano una cosa sola: come tu Padre sei in me
ed io in te, siano una cosa sola in noi» (Gv
17,21).

3.3. Il dialogo e la comunione con Dio

Dall'ascolto, attraverso la scoperta di una
Presenza, noi passiamo nella preghiera al dia-
logo, alla comunione con il Signore.
Ma proprio in questo processo la preghiera
appare un'attività delicata che, radicandosi
nel nucleo più profondo del nostro essere,
può essere manipolata. Attraverso l'ascolto
prendiamo atto della presenza di Dio in noi,
ma questo itinerario deve portarci a farci pas-
sare al Padre. Se la vita è adattamento all'am-
biente, la preghiera che è vita spirituale in at-
to, è adattamento al nostro ambiente ultimo
che è la realtà del Dio vivente in cui tutto e

tutti sono contenuti, realtà di Dio che non e
separata da questa creazione, da questo no-
stro mondo, da questa nostra vita. Lo Spiri-
to opera sempre, così come operano sempre
il Padre e il Figlio (cf Gv 5,17), e viene in aiu-
to alla nostra debolezza versando nei nostri
cuori la capacità di riconoscerci figli, di ri-
conoscere tutti e tutto come voluti, creati e

amati da Dio. Questo significa riconoscere
l'agape di Dio che diventa in noi amore per
gli uomini tutti, compassione con tutte le
creature fino all'amore dei nemici. Comunio-
ne con Dio quale partecipazione all'agape di
Dio che ama tutti noi che siamo peccatori e

nemici suoi per natura (cf Rm 5,6).
Telos, fine della preghiera è l'agape e tutti i
modi di pregare, tutte le nostre preghiere, così
necessarie ed essenziali, appaiono solo degli
accidenti. La preghiera sboccia così nella con-
templazione che non è visione di Dio, perché
Dio nessuno l'ha mai visto (cf Gv l,l8), per-
ché noi camminiamo alla luce della fede e non
della visione (cf 2 Cor 5,7), ma che è visio-
ne, per grazia, del suo amore su ogni creatu-
ra. Dio brilla allora nei nostri cuori per fare
risplendere la conoscenza della sua gloria che
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è sul volto di Cristo (cf 2 Cor 4,6) e noi par-
tecipiamo del suo sguardo su tutta la storia
e su tutte le creature. Il nostro occhio diven-
ta contemplativo, cioè partecipa all'occhio di
Dio, ricco di amore e di misericordia' L'au-
tentico orante è condotto a partecipare alla
macrothymia di Dio, alla rivelazione, all'a-
pocalisse di tutte le cose. L'orante diventa
dioratico, vede che tutto è grazia, tutto è do-
no di Dio e si fa viscere di misericordia nelle
viscere di misericordia di Dio di fronte al ma-
le e al peccato che contraddicono I'agape.
Se la preghiera è autenticamente cristiana, se

sgorga dall'ascolto di Dio, se si apre alla sua
presenza e se diventa comunione con lui fi-
no a vivere il rapporto di Alleanza, allora il
suo frutto è la carità, l'agape, I'amore per
Dio, per gli uomini e per questa creazione.
Dio è vivente e presente oggi nella vita del cre-
dente come lo è stato nel passato e come -
ci testimonia la speranza - sarà presente nel
futuro dell'uomo e del mondo al di là della
morte. La preghiera tende a farsi vita, per-
mea tutta I'esistenza del credente, e il credente
non fa più preghiere ma diventa preghiera,
senza più patire una schizofrenia tra il pre-
gare e l'operare, tra il quotidiano e 1'oltre la
morte, tra la sua vita nel mondo e la sua ap-
partenenza battesimale alla chiesa dei santi
chiamati alla Gerusalemme celeste.

4. COME PREGARE: INDTCAZIONI
PASTORALI

Le difficoltà e i malesseri che i cristiani pro-
vano oggi nel pregare non sono nuovi nella
vicenda dei credenti. La preghiera ha sempre
fatto problema, e già i discepoli sentirono il
bisogno di essere istruiti su di essa, al punto
di chiedere a Gesù: «Signore, insegnaci a pre-
gare, come anche Giovanni ha insegnato ai
suoi discepoli » (Lc I l,l). Tutta la spirituali-
tà cristiana testimonia dunque questa diffi-
coltà di fronte alla quale i maestri, i padri
hanno consegnato insegnamenti e indicazio-
ni rinnovando spesso i modi e le forme della
preghiera. Oggi forse il male è più acuto per-
ché la difficoltà non verte tanto sul come pre'
gare ma stil perché pregare. E il frutto que-
sto di una scristianizzazione profonda e di
una forte lontananza di Dio dalla vita quoti-
diana. Tuttavia per riscoprire la preghiera cri-
stiana autentica occorre, oltre a una nuova
ev angelizzazione, restare obbedienti ad alcu-
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ne costanti assolute che ci vengono dalle
Scritture e dalla grande Tradizione cattolica.
Per essere autentica la preghiera cristiana ab-
bisogna innanzitutto dello Spirito Santo che
la susciti, la guidi, la accompagni, la faccia
diventare preghiera di Cristo al Padre. Non
è operazione facile in realtà dire Padre a Dio
e invocarlo dandogli del tu: è necessario lo
Spirito santo, il vero protagonista delf incon-
tro dialogico io-tu, colui che permette di di-
re: «O Dio, tu sei il mio Dio... di te ha sete

I'anima mia » (Sal 63,2). Anche Paolo testi-
monia che nell'operazione della preghiera oc-

corre lo Spirito Santo perché noi non sappia-
mo come pregare, né cosa domandare ed è

solo lo Spirito che, versato nei nostri cuori,
intercede e prega con insistenza per noi (cf
Rm 8,14-16 e26).Senza epiclesi, senza invo-
cazione dello Spirito non c'è preghiera auten-
tica perché nessuno puo dire a Dio « Abbà-
papà» (cf Rm 8,15) e nessuno può confessa-
re che Gesù è Signore (cf I Cor 12,3). Ogni
preghiera è implicitamente un'epiclesi: il mae-
stro resta lo Spirito, sia per entrare nella co-
munione divina, sia per avere accesso insie-
me ai fratelli gli uni e gli altri presso il Padre
(cf Ef 2, 18), là dove c'è la fonte della vita (cf
Sal 36,10). Nell'unico Spirito, cioè non fuo-
ri di lui, la nostra preghiera non è più pio
esercizio artificiale, un duetto irreale, un ri-
volgersi a una nostra proiezione.
Solo con l'epiclesi la nostra preghiera diven-
ta un profondo riorientamento di tutta la no-
stra esistenza secondo la coordinata trinita-
ria: ad Patrem, per Christum, in Spiritu
Sqncto. Lo Spirito ci rende sempre più con-
formi al Figlio nel suo essere rivolto verso il
Padre e la preghiera diventa semplicemente
la dimensione profonda della nostra vita cri-
stiana, né più né meno: specchio e riflesso
della nostra vita secondo lo Spirito Santo. Per
questo la vera preghiera è tanto filiale con
Dio, quanto fraterna con Gestr Cristo e gli
uomini, e possiede un'oggettività che le im-
pedisce di obbedire a impulsi psichici, allo
spontaneismo, all'essere trascinata e sballot-
tata da idoli muti sotto l'impulso del momen-
to (cf I Cor 12,27).
Evidentemente la preghiera appare dunque
difficile, faticosa, semplice ma non facile,
un'operazione ecclesiale, un'attività che sol-
tanto Dio conosce pienamente nella sua ve-
rità.
Pregare animati dallo Spirito Santo e in ob-
bedienza a lui è un dato ineliminabile della
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preghiera cristiana e per restare fedeli a que-
sto occorre pero anche pregare secondo I'in-
segnamento di tutte le Scritture la cui voce
è risuonata pienamente nell'insegnamento di
Gesù. Alla domanda dei discepoli «insegna-
ci a pregare » (cf Lc I 1,1) Gesù non ha rispo-
sto con una formula ma con un insieme di
indicazioni sparse come semi nei quattro
evangeli e poi raccolte nella orazione del Pa-
dre nostro: in verità il Pater è una preghiera
consegnataci da Matteo e da Luca quale sin-
tesi di parole del Signore presenti in tutto il
suo insegnamento. Piir che una formula o un
modello il Pater è una traccia, una matrice,
un'iniziazione alla preghiera del discepolo, un
canone e non una formula: chiamare Dio
Abbà-papà, la richiesta del compimento della
sua volontà e della venuta del Regno, il rico-
noscimento del pane che viene oggi da Dio,
la domanda del perdono e della liberazione
dal Maligno sono temi presenti in tutta la pa-
raclesi gesuana.
E essenziale quindi alla preghiera autentica
accogliere le indicazioni, i consigli per pre-
gare dati da Gesù ai discepoli e da questi
ascoltati, conservati, consegnati alle comu-
nità cristiane e quindi tramandati, vissuti dai
credenti fino a essere editi come Scrittura ne-
gli evangeli. Noi crediamo che queste indi-
cazioni di Gesù siano anche oggi le linee spi-
rituali e pastorali essenziali per la preghiera
cristiana.

4.1. Prima di pregare riconciliati con il tuo
fratello (Mt 5,23-24)

Nel momento stesso in cui il cristiano si ri-
volge a Dio chiamandolo Padre deve ricor-
darsi che questa invocazione non la può dire
da solo ma la esprime con dei fratelli. Dice
« Padre » ma aggiunge subito « nostro ». Es-
sere solidali con i fratelli nella fede e con gli
uomini tutti è condizione essenziale per ac-
cedere alla comunione trinitaria. La riconci-
liazione con il fratello, con il vicino, il pros-
simo e la solidarietà con loro fino all'amore
del nemico, alla volontà di fare il bene a chi
la il male o contraddice (cf Mc 11,25) è l'at-
teggiamento che accompagna ogni inizio di
dialogo con il Signore: se si dimentica que-
sto preliminare si depaupera la preghiera di
energie spirituali. ll telos, lo scopo della pre-
ghiera che è la comunione non deve essere
contraddetto da una situazione di divisione,
di odio, di tensione nell'orante. Come si può

pretendere di dialogare con Dio che ci ha
amati mentre eravamo nemici (Rm 5,9-10),
di parlare con lui che non si vede, se non si
sa perdonare e non si vuole comunicare con
il fratello che si vede (cf I Gv 4,20)?

4.2. Quando preghi ritirati nella tua
camera (Mt 6,6)

Il credente vive la sua fede nella comunità,
esprime la sua fede nella liturgia, preghiera
di tutta la chiesa e deve pregare insieme agli
altri fratelli e sorelle vivendo Ia preghiera co-
mune come la migliore scuola di preghiera
personale. Egli non deve intraprendere un
cammino nuovo e mai percorso, ma riceve
dalla chiesa il canone della preghiera: i Sal-
mi, la lettura delle Scritture, I'intercessione,
il Padre nostro e il culmine della preghiera
stessa: I'Eucaristia. La liturgia soprattutto è
I'ambiente vitale in cui crescere nella fede e
nella comunione con il Signore. Tuttavia la
preghiera comune non è sufficiente: abbiso-
gna di interiorizzaz)one, della gratuità di chi
dà del tu a Dio personalmente, anche se gli
altri non sono fisicamente accanto a lui. Pre-
gare nella solitudine, in disparte non è un in-
vito all'individualismo ma è un incontrare
Dio personalmente, facendosi figli nel segreto
del cuore, nella vita interiore, accettando su
di sé quello sguardo penetrante del Dio che
conosce, guarda, parla a ciascuno in modo
irripetibile e specifico. La preghiera personale
e allora l'occasione di rivolgersi a Dio con li-
bertà, di accogliere nello svolgersi del tempo
la sua presenza, di percepire il suo approssi-
marsi, il suo stare alla porta e bussare (cf Ap
3,20), il suo visitarci. Un orante che si nutre
solo di preghiera comune rischia di fare di
questa soltanto un'esperienza di appartenen-
za al gruppo, una dichiarazione di se stesso
di fronte agli altri.
Oggi è proprio la preghiera personale che è
tralasciata e che pare soffrire dell'incapacità
di articolarsi in dialogo con Dio, ma questa
situazione a lungo termine svuota e finisce per
rendere impossibile la stessa preghiera comu-
ne liturgica. L'invito di Gesù non è solo un
antidoto all'ipocrisia di chi prega per farsi ve-
dere ma indica un modo di dialogo amoro-
so, conoscitivo, penetrante e personalissimo
con Dio. Nella pastorale molti sforzi sono de-
dicati all'inizi azione liturgica, ma purtroppo
non sono accompagnati oggi da un'adegua-
ta trasmissione e insegnamento della preghie-
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ra personale, che dev'essere inculcata fin dal-
l'infanzia. Chi non riceve un'iniziazione al-
la preghiera personale dai genitori o dagli
educatori fin da piccolo difficilmente potrà
nutrirsene nell'età matura e potrà far crescere
la sua fede in un Dio vivente, presente nel-
l'esistenza quotidiana. Oggi piir che mai i cri-
stiani sanno parlare di Dio, ma sanno anche,
come nelle generazioni cristiane passate, par-
lare a Dio?

4.3. Tutto ciò che chiederete nel mio
Nome lo farò (Gv 14,13)

Pregare è anche chiedere a Dio ciò di cui ab-
biamo bisogno, ma chiederlo nel Nome di
Gesù. Questo significa da un lato unire la no-
stra preghiera a quella di Gesù, ma soprat-
tutto accordare la nostra alla sua preghiera,
avere gli stessi sentimenti e gli stessi pensieri
che furono in lui (cf Fil 2,5).
Fine della preghiera è ottenere che noi fac-
ciamo la volontà di Dio e non che Dio faccia
la nostra volontà e realizzi i nostri desideri.
Non Ie nostre preghiere trasformano il dise-
gno di amore di Dio su di noi, ma sono i do-
ni che Dio concede nella preghiera a trasfor-
mare noi. Ecco perché se si prega nel Nome
di Gesù, siamo sicuri di essere esauditi, aven-
do posto come primato su tutto Ia volontà
di Dio che si compie in noi e in tutte le crea-
ture del cielo o della terra (cf Mc ll ,24; Gv
16,21-24 e 15,16). Se si prega nel Nome di Ge-
sir, sconcertante ma vero, si è già esauditi e

a questo esaudimento occorre credere perché
tutto diventa possibile a colui che crede (cf
|iIc9,23; I Gv 5,14). Chi nel pregare si mo-
stra sballottato tra fiducia e scetticismo non
riconosce di fatto che Dio possiede la poten-
za di compiere infinitamente di piil di ciò che
noi domandiamo o pensiamo (cf Ef 3,20-21).

4.4. Pregare con umiltà come il
pubblicano (cf Lc 18,9-13)

L'orgoglio, il disprezzo degli altri, la soprav-
valutazione di se stessi sono tutti impedimenti
alla preghiera. « Abbi pietà di me peccatore »
e la verità, la prima parola per rivolgersi a
Dio. Nessuna esaltazione di se stessi di fron-
te al Dio tre volte santo, bensì la conoscenza
e il discernimento del proprio peccato. Quan-
do avviene questo riconoscimento del peccato
allora si compie il grande miracolo come in-
segnano i padri del deserto: «Chi riconosce
i propri peccati è piir grande di chi risuscita
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un morto )) (Isacco il Siro). Nell'evangelo di
Luca, discepolo attento alla preghiera, il mo-
dello è proprio il pubblicano, il peccatore giu-
stificato nel suo presentarsi a Dio nell'umil-
tà, e Pietro appare il primo discepolo perdo-
nato già fin dalla sua vocazione quando di-
scernendo Gesù come Signore gli grida: « Al-
lontanati da me che sono un peccatore » (Lc
5,8).
La relazione tra Dio e I'uomo nella preghie-
ra va posta nella verità: il Creatore e la crea-
tura, il Padre e il figlio prodigo, il Medico
e il malato, il santo e il peccatore.

4.5. Pregare insieme, accordandosi con i
fratelli (Mt 18,19-20)

Anche quando è solitaria la preghiera deve
giungere alla solidarietà e quando è possibi-
le dev'essere preghiera fatta insieme, perché
Cristo Signore ha assicurato la sua presenza
in tale situazione.
L'accento dell'esortazioine di Gesù cade sul-
l'accordarsi, sul fare un cammino verso una
profonda comunione di sentimenti per pre-
sentarsi insieme davanti a Dio. Così la pri-
ma comunità cristiana nata dalla Pentecoste
vive dell'unione fraterna, del praticare insie-
me la preghiera (cf At 2,42-48) tendendo a
un solo cuore, a una sola anima. Nella pre-
ghiera non si tratta solo di unire le voci in
dilferenti domande, lodi. ringraziamenli, ma
di unire il cuore di tutti.
Arte difficile quella dell'accordarsi, ma non
si può pregare insieme senza questo faticoso
cammino di riconoscimento dell'altro, della
sua alterità, della sua differenza, dei suoi do-
ni e del suo servizio nella chiesa. Senza can-
cellare le differenze e senza inglobare con vo-
racità Ia preghiera dell'altro, si tratta di ac-
cogliere la richiesta dell'altro nell'unica ricer-
ca del Regno che viene, dando unanimità al-
la preghiera non attraverso il consenso, ma
attraverso la conversione dei pensieri propri
in quelli che furono in Cristo Gesir. Purtrop-
po non si tiene abbastanza conto di questo
accordarsi pregando che è la prima ed ele-
mentare istanza per vivere la comunione nella
comunità e nella chiesa.

4.6. Pregare con fiducia (Mt 6,7-9)

È un consiglio importante che precede l'in-
segnamento del Padre nostro. La preghiera
cristiana non è come quella dei pagani che af-
faticano gli dèi moltiplicando le parole e fi-
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dandosi di esse. La fiducia va posta in chi ci
chiama alla preghiera e ci parla: Dio, il Pa-
dre. La preghiera filiale non si misura dun-
que sulle ripetizioni e sulla lunghezza (cf Lc
12,40), ma sulla fede, sulla confidenza che
la anima. Dio sa e conosce ciò di cui abbia-
mo bisogno e nessun orante può pensare che
Egli dia pietre al posto del pane. Noi, noi sì
siamo cattivi, ma Dio è buono (cf Lc 11,9-
l3 e 18,19).
Nessuna paura per chi è realmente figlio di
Dio, per chi sa di mettere la sua preghiera nel-
le mani di chi è avvocato nostro presso il Pa-
dre, per chi ha ricevuto l'unzione dello Spi-
rito. Se anche la sua coscienza lo rimprove-
rasse, Dio è più grande del cuore e ci permette
di stare davanti alui col panesia. Senza par-
resia non c'è vera preghiera cristiana (cf I Gv
3,18-22 e 5,14-15) perché essa sta alla base
della fiducia che anima la comunità cristiana.

4.7. Pregare sempre senza stancarsi
(cf Lc 18,1 e 21,34-36)

La preghiera richiede perseveranza, continui-
tà. Più volte Gesù e poi gli apostoli hanno
chiesto la preghiera senza interruzione, ciò
non significa impegnarsi nel ripetere conti-
nuamente formule o invocazioni, ma un'esi-
stenza sempre aperta alla comunione con
Dio. Per non entrare in tentazione, per non
essere sorpresi dalla venuta del Signore, oc-
corre vivere nella vigilanza, nell'attesa, nel ri-
cordo di Dio in modo da diventare preghie-
ra: dalle preghiere alla preghiera.
Pregare sempre è un'impossibilità, ma biso-
gna tendere a questo senza stancarsi non per-
ché Dio vuole che noi lo importuniamo, ma
perché la nostra insistenza è segno della no-
stra fede.
Pregare sempre nel domandare ma anche nel
ringraziare (cf Col 4,2) e quindi nell'adora-
re, nel lodare, nel riconoscere il Dio vivente
presente nell'esistenza umana. La preghiera
è una lotta per essere sempre consapevoli del-
la presenza di Dio in noi, della comunione
di vita con il Signore vivente, della carità co-
me spazio dell'incontro autentico con gli uo-
mini. Pregare sempre per dar voce a ogni co-
sa, perché I'universo è un oceano di preghie-
re che sale a Dio, preghiere inarticolate, ge-
miti di ogni creatura al suo Creatore in atte-
sa della manifestazione dei figli di Dio (cf Rm
8, 1 9).

5. LE DIFFICOLTÀ E GLI OSTACOLI
ALLA PREGHIERA

Molti sono le difficoltà denunciate di fronte
alla preghiera e variano in relazione alla si-
tuazione sociale, alla maturità spirituale, al-
I'impegno e al lavoro svolti, all'età. Con par-
ticolare riferimento ai giovani le difficoltà più
attestate sembrano essere quelle della man-
canza di tempo, del sorgere di molte distra-
zioni durante Ia preghiera, del non essere ca-
paci di sostenere a lungo il ritmo della pre-
ghiera, dell'autogiustificazione che fa di ogni
lavoro o impegno un equivalente della pre-
ghiera.

5.1. Non ho tempo

La difficoltà più frequente in cui ci si imbat-
te a proposito della preghiera è quella del
tempo. Non c'è tempo, non ho tempo. In
parte questo è vero: la vita odierna, soprat-
tutto urbana, è segnata dalla velocità, dalla
molteplicità, da ritmi lavorativi e di impegni
che non sono più quelli dell'antico tempo bi-
blico. E tuttavia denunciare la mancanza di
tempo è quasi sempre un alibi, una cattiva
scusa: infatti è risaputo, ad esempio, che so-
no molte le ore passate dai credenti davanti
alla televisione.
È urgente denunciare a questo proposito che
colui che afferma di non aver tempo per pre-
gare confessa in realtà di essere un idolatra:
non lui è il padrone che determina il suo tem-
po e lo ordina, ma al tempo è alienato. Il cri-
stiano deve resistere, deve opporsi all'ideo-
logia del lavoro e della produttività alienan-
te e deve trovare il tempo per ascoltare Dio
e dialogare con lui.
Ordinare il tempo è il comando primario nel-
la fede ebraico-cristiana. Riservare del tem-
po per Dio, distinguere dei tempi tra gli altri
destinati al lavoro o allo svago è il significa-
to del ritmo sabatico, delle feste, dei ritmi del-
la preghiera.
L'ascolto di Dio è cosa seria quanto il lavo-
ro sulla terra e quindi non si possono impe-
gnare per la preghiera soltanto ritagli di tem-
po: essa necessita di tempi forti, tempi che
devono avere Ia precedenza sul resto. Sacri-
ficio interamente consumato per Dio, possi-
bile a tutti è proprio l'offerta a Dio del tem-
po, quel tempo che è il bene più prezioso pos-
seduto dall'uomo sulla terra. D'altronde chi
dice di credere alla vita eterna, alla vita al di
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là della morte, come fa a sperimentare que-
sta sua fede nell'esistenza se non consacra del
tempo per entrare in comunione con Dio qui
e ora? L'aspetto della disciplina del tempo
non è marginale, non è un aspetto pratico se-

condario, ma è centrale per la preghiera. Sen-
za la scelta di un ritmo e di tempi adatti non
è possibile pregare: questo significa darsi dei
tempi prefissati e restarvi fedeli, significa an-
che pregare non solo quando se ne ha voglia,
quando ci si sente emozionalmente di farlo,
ma fare della preghiera la fatica di ogni gior-
no, il cibo per la vita nello Spirito.

5.2. Ho delle distrazioni

Avere distrazioni fa parte della psiche e ci
vuole molto esercizio per sapersi concentra-
re unificando i pensieri, la mente, il cuore e

il corpo: operazione di crescita, di maturità
umana, di igiene mentale prima di essere ope-
razione spirituale.
Pregando si incontrano sempre distrazioni,
in misura maggiore o minore, ma neanche
queste possono essere una scusa per non pre-
gare. Già Agostino ammoniva: «Se occorres-
se pregare senza distrazioni quale speranza
resterebbe? » Le distrazioni non tolgono ef-
ficacia alla preghiera perché essa resta un atto
di amore. Certamente occorre lottare contro
di esse, ma senza farne un'ossessione: sovente
occorre saperle integrare nella preghiera, tra-
sformarle in occasioni di preghiera tenden-
do così a un'unificazione sempre piir profon-
da della nostra mente. Capovolgendo le di-
strazioni in occasioni di preghiera questa ci
perderà in unità ma potrà guadagnarci in ric-
chezza.
Un errore è quello di cercare di svuotarsi, di
creare in se il nulla quando si tratta invece
di riempirlo della presenza di Dio. E la pre-
senza di Dio che libera dalle distrazioni, è la
contemplazione della sua immagine gloriosa
e potente che è sul volto di Cristo che libera
dagli sguardi su se stesso, non la volontà o
lo sforzo di chi prega: strategia della Presenza
contro le presenze che ci abitano e che domi-
nano in noi fino a diventare mostruose. Co-
munque per pregare senza essere troppo ten-
tati dalle distrazioni occorre operare una rot-
tura con quel che si faceva o che assorbiva
la mente, occorre sorvegliare l'attitudine cor-
porea, cercare di prendere consapevolezza
della presenza di Dio e soprattutto non tra-
lasciare di pregare.

5.3. Sono incostante

Anche questa obiezione non deve stupire: tut-
ti conoscono periodi di aridità in cui non si

riesce più a pregare e ci si scoraggia fino a
pensare impossibile la preghiera. La preghie-
ra non è isolata dalla vita, dalle vicende, dai
fatti e resta sempre I'eloquenza di una rela-
zione tra due esseri viventi: I'orante e Dio.
Conosce dunque brezze, calme, tempeste e
bonacce: nulla è guadagnato definitivamen-
te nella vita di preghiera e nulla è perso per
sempre. Occorre perseveranza, molta pazien-
za con se stessi e molta disciplina o ascesi per
non darsi strutture patologiche nel rapporto
con il Signore: ricorrere a Dio solo nel biso-
gno, tentare il dialogo solo quando si soffre
di solitudine o di angoscia, tener presente Dio
solo quando si vive una situazione poetica o
estetica è impedire alla preghiera di diventa-
re matura, robusta, autentica. Pregare è co-
stoso, è faticoso non solo perché richiede im-
pegno e perseveranza ma ancor più perche
suppone un passo di conversione dei deside-
ri e delle volontà umane al disegno di Dio che
a volte ci contraddice dolorosamente. Prima
o poi capita a ogni orante di avvertire nella
preghiera una contraddizione profonda tra la
propria volontà e quella di Dio: sono i tem-
pi in cui Dio sembra lontano e non si vede
più con chiarezza il suo volto amoroso e pa-
terno. La preghiera diventa una prova e tan-
to più uno prega tanto più si scatenano i << ne-
mici», quelle forze irrazionali e ostili a Dio
che abitano le profondità del cuore non an-
cora evangelizzate. Occorre allora la perse-
veranza, il pregare senza stancarsi, l'attesa
dei tempi di Dio e offrire comunque il tem-
po della preghiera anche se non si riesce più
a pregare, offrire comunque la presenza del
corpo atono, offrire l'aridità del cuore. Vi-
cinanza, lontananza, presenza, assenza sono
momenti che si richiamano: senza un'espe-
rienza non sarebbe possibile gustare neppu-
re l'altra.

5.4. Lavorare, impegnarsi è pregare

Unito alla contestazione della preghiera co-
me evasione dalla prassi e momento di disim-
pegno troviamo I'alibi di chi afferma che la-
vorare è pregare. In realtà questo slogan mol-
to diffuso è falso perché l'uomo non può
compiere insieme operazioni diverse; e poi
basterebbe l'osservazione: perché quasi tutti
sono disposti a lavorare e così pochi sono di-
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sposti a pregare? Per il cristiano lavorare sen-
za che il lavoro, l'impegno sia avvolto dalla
preghiera è compiere un'attività neutra, senza
peso spirituale, un'attività pronta a degene-
rare in attivismo sterile e a volte addirittura
in azione folle, non generata dalla pace, non
radicata nel profondo del cuore. E la preghie-
ra invece che diventa azione quando essa è
il luogo del riconoscimento di Dio e dei fra-
telli, quando chi prega ha il cuore in Dio. Chi
non conosce il volto di Dio nella preghiera
non lo riconoscerà neanche quando nell'azio-
ne - magari la più costosa e generosa - que-
sto volto gli apparirà attraverso il volto del-
le vittime e degli umiliati. Anche Paolo am-
monisce che senza I'agape perfino il distri-
buire beni ai poveri o dare il corpo al marti-
rio è nulla, non giova (cf I Cor 13,3): e
l'agape non si consegna senza la preghiera.
Non si faccia dunque automaticamente del-
I'azione una preghiera e soprattutto non si
separi preghiera e azione, vita di fede e pras-
si nel mondo, delegando la preghiera ai mo-
naci e ai solitari contemplativi. È vero che
molti cercano Dio nella preghiera per sfug-
gire piir o meno coscientemente alla durezza
della vita fraterna, alle responsabilità comu-
ni, e di essa fanno un alibi per sfuggire alla
prassi evangelica, ma non per questo si deve
tralasciare la preghiera, vera iniziazione al-
I'azione nel mondo secondo la volontà del Si-
gnore. Senza situarsi nel disegno di Dio non
è possibile realizzarlo operando e lavorando
nel mondo.

6. CONCLUSIONE

Le dilficoltà e gli ostacoli alla preghiera che
abbiamo denunciato e i suggerimenti che ab-
biamo fornito richiederebbero di essere ac-
compagnati anche da indicazioni che faccia-
no crescere, irrobustire, rendere piena la pre-
ghiera cristiana; ma in questo tentativo non
si giungerebbe mai a essere esaustivi. Sem-
bra comunque utile ricordare, anche se in
modo succinto, alcune necessità.

6.1. L'eucaristia, culmine della preghiera

Innanzitutto non si deve dimenticare mai che
il culmine della preghiera resta l'eucaristia
che invece è sovente troppo separata dalla
preghiera ordinaria e personale. La preghie-
ra deve tendere alla celebrazione eucaristica
che ci associa intimamente al ringraziamen-

to che Cristo fa al Padre nello Spirito Santo
e che abbisogna della quotidiana preghiera
in ogni momento. E nell'eucaristia che si tro-
vano tutti gli elementi delÌa preghiera: la ri-
chiesta del perdono, l'ascolto della Parola,
la confessione della fede, il rendimento di
grazie e la lode, 1'adorazione e la memoria
dell'azione di Dio Creatore e Redentore, l'a-
dorazione del Padre nostro, la celebrazione
dell'Alleanza. L'eucaristia resta fonte comu-
ne di ogni preghiera: la vita infatti deve ac-
cordarsi con l'eucaristia e I'eucaristia plasma-
re la vita e la preghiera cristiana.

6.2. Le Scritture, nutrimento della
preghiera

Le Scritture sono il nutrimento essenziale di
ogni preghiera. << L'uomo non vive di solo pa-
ne, ma di ogni parola che esce dalla bocca
del Signore» (Dt 8,3; cf Pr 9,5). Amraverso
la Parola, scelta da Dio come strumento de-
cisivo della sua comunicazione al suo popo-
lo e della sua stessa comunicazione con es-
so, passa la conoscenza autentica del Signo-
re ela salvezza da lui donata. Pregare la pa-
rola è dunque il mezzo essenziale per cono-
scere il Signore e poter in questa conoscen-
za-amore celebrare I'Alleanza. Ogni Scrittu-
ra infatti ci parla di Cristo, lo rende presen-
te nel popolo e nel credente che la legge, la
ascolta, la prega e la contempla. Basterebbe
che ogni giorno il giovane cristiano leggesse,
ascoltasse, meditasse e pregasse un brano del-
la Scrittura per avere una vita di fede robu-
sta e crescere accompagnato da benedizioni
ed energie spirituali. Leggere le Scritture quo-
tidianamente significa iniziarsi alla conoscen-
za del Signore e crescere nel suo amore co-
noscendo la sua volontà. Le Scritture sono
libri per la lettura del popolo di Dio, ma de-
vono essere pregate perché tra la loro lettura
e i tentativi di obbedienza alla volontà di Dio
da esse espressa c'è la preghiera. Senza di essa
la Parola di Dio non fa incontrare colui che
è il Vivente che parla personalmente e richie-
de di essere seguito.

6.3. Preghiera e silenzio

La preghiera si nutre anche di silenzio: silen-
zio come assenza di parole e di rumori per
discernere e ascoltare la Parola, ma anche si-
lenzio che accoglie la presenza di Dio. Il si-
lenzio è un'esigenza umana ben prima che
spirituale, un'esigenza che oggi potremmo de-
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finire addirittura ecologica perché necessaria
a un'igiene interiore, per ridare unità al pro-
prio essere che rischia la dissipazione nell'ec-
cesso di parole, nell'eccesso di suoni disar-
monici ripetuti in modo ossessivo e insisten-
te nella nostra esistenza odierna. L'ascolto
della Parola deve avvenire nel silenzio per-
ché Dio è Parola e Silenzio e la preghiera sen-

za silenzio manca di discrezione, di sobrie-
tà, diventa pettegolezzo spirituale. Ma chi og-
gi richiama a questo grande valore della tra-
dizione spirituale cristiana?

6.4. Aiutarsi a pregare

Infine occorre aiutare e sostenere la preghie-
ra con tutto ciò che può essere utile: pregare
con il corpo, con gesti, restando in piedi, in
ginocchio, prostrati, con le mani alzate. ll
corpo va integrato nella preghiera affinché
essa sia opera della mente, del cuore, della
carne dell'orante in un'unità sempre maggio-
re. Quanto allo spazio esterno, possono ac-
compagnare la preghiera le invocazioni del
Signore e dei santi capaci di provocare con-
templazione: le iconi soprattutto, pitture per
pregare, ma anche opere moderne, statue...
E - perché no? - pregare con i fiori, con
qualche cero le cui fiammelle creano un'at-
mosfera di attenzione e di raccoglimento:
questi sono accidenti, mezzi, ma non andreb-
bero tralasciati se sono di aiuto né andreb-
bero sopravvalutati generando un estetismo
molto esteriore, un vero impedimento all'es-
senziale che è f incontro con il Signore. Ma
pregare con tutte le creature che ci circonda-
no, le creature del cielo e della terra, è im-
mergersi nell'oceano di lode e preghiera che
attraversa 1'universo. Ogni cosa può entrare
nella preghiera se diventa per noi motivo di
lode e di eucaristia.
La preghiera resterà sempre una lotta, sarà
sempre molto mancante, ma questo è dovu-
to al fatto che nella preghiera l'uomo incon-
tra Dio, l'oscurità incontra Ia luce, il pecca-
to incontra la santità.
Il credente deve sempre ridire al Signore:
«Insegnami a pregare», fino al giorno in
cui vedrà faccia a faccia il suo Signore, sarà
il Fielio davanti al Padre, in piena parteci-
pazione alla vita divina tramite la Spirito
Santo.
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3.3. Livelli di progettazione

3.3.1. Livello centrale, continentale, regionale e
nazionale

3.3.2. Livello diocesano, parrocchiale e infrapar-
rocchiale

3.4. Tipi di interazione
3.5. La gradualità nella progettaTione

4. Elementi del progetto pastorale

Varie istanze ecclesiali a distinti livelli (gruppi
e comunità ecclesiali, movimenti, diocesi e
provincie religiose, conferenze episcopali,
congregazioni religiose...) sono oggi solleci-
tate, quaÌi più quali meno, a progettare, cioè
a elaborare progetti di azione pastorale sia
globali che settoriali. Nell'ultimo ventennio,
soprattutto in vista dell'attuazione del rinno-
vamento promosso dal Vaticano II, si sono
fatti vari tentativi in merito, che hanno sor-
tito esiti assai differenti. Anche se tuttora si
è in piena fase creativa e sperimentale, è tut-
tavia possibile individuare alcune linee orien-
tative che possono favorire una progettazio-
ne pastorale che tenga conto delle esperien-
ze, positive e meno, finora fatte in più luo-
ghieavarilivelli.
Va precisato subito che la progettazione va
distinta dall'«ideario », dalla programmazio-
ne, dall'itinerario, dallo scadenziario, dall'or-
ganigramma, elementi tutti che rientrano
piuttosto nell'aspetto strategico di una ben
intesa progettazione o pianificazione pasto-
rale.

1. COME SI È GIUNTI
ALLA PROGETTAZIONE
PASTORALE

Fino a poche generazioni fa, il problema della
progettazione non è emerso con la gravità e
l'urgenza con cui si è posto da alcuni anni a
questa parte, almeno in certi settori del mon-
do cattolico. E questo uno degli aspetti più
evidenti dell'attuale trapasso socio-culturale
e religioso-ecclesiale.

1.1. Il progetto pastorale
in una società preindustriale

Nell'epoca preindustriale la società, global-
mente presa, e le sue strutture erano confi-
gurate in forma stabile e destinate a durare
non solo per decenni, ma per secoli. Norme

stabili e comportamenti condivisi abbisogna-
vano di un lungo periodo di tempo per subi-
re modifiche di rilievo: la vita si svolgeva qua-
si esclusivamente in spazi piccoli, facilmente
controllabili non solo nelle zone rurali, ma
negli stessi centri urbani.
In tale contesto socio-culturale, una pianifi-
cazione non era pressoché necessaria tanto
nella società e ancor più nella Chiesa. In que-
sta, tutto era sostanzialmente fissato da nor-
me, usi, costumi, tradizioni, ecc. Ciascuno,
almeno in linea di principio, sapeva quale era
il posto che gli spettava, il ruolo che doveva
svolgere e, in breve, cosa poteva e doveva fa-
re o evitare. In pratica vi era un progetto ec-
clesiale fisso, convalidato dal tempo, conso-
lidato dalla tradizione, che veniva gestito in
forma statica, ripetitiva e non esigeva cambi
radicali, ma tutt'al più dei ritocchi o dei sem-
plici adattamenti.

1.2. Emergere del progettare
in società industrializzate e tecnologiche

Con il processo di industrialrizzazione e tec-
nologizzazione impostosi nel recente passa-
to, la precedente situazione socio-culturale è

cambiata radicalmente in un duplice senso:
1) perché, sotto la spinta dell'accelerazione
della storia, si e rotto il precedente quadro
sociale e culturale statico; 2) perché le nuo-
ve istituzioni sociali e culturali sono state sot-
toposte, a loro volta, a una forte dinamica
che le rende instabili e mutevoli o, per lo me-
no, caratterizzate da un limitato arco di sta-
bilità temporale.
In effetti, l'attuale società è caratterizzata da
una duplice mobilità che tocca sia le zone ru-
rali che quelle urbane e dell'entroterra citta-
dino: l) una mobilità sociale orizzontale ri-
conducibile al fenomeno della migrazione di
grandi masse per motivi di lavoro, di turi-
smo...; 2) una mobilità sociale verticale ri-
conducibile al frequente passaggio da una ca-
tegoria sociale a un'altra, sia nel mondo del
lavoro come in quello della cultura, per il più
facile e generale accesso alle agenzie cultu-
rali delle attuali società complesse e pluraliste.
La vita sociale si svolge in spazi assai pitr am-
pi che in passato; i rapporti sociali sono di-
venuti piir complessi e multiformi. La socie-
tà si è articolata in differenti segmenti: fa-
miglia, lavoro, educazione, tempo libero,
Chiesa.., e i rapporti tra i singoli settori so-
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no divenuti molto piir difficilmente control-
labili che in un recente passato.
Grazie alla scienza e alla tecnica, l'uomo
d'oggi è capace di progettare, di pianificare,
di manipolare l'ambiente e la società. In tale
situazione, la progettazione si è imposta (con
le note vicende alterne) in tutti i settori della
vita e perfino nell'area dell'intimità familia-
re si parla ormai correntemente di «pianifi-
care» le nascite (cf MeM 195).
Attesa I'insopprimibile interazione tra Chie-
sa e mondo, I'attuale contesto socio-cultu-
rale, contrassegnato dalla progettualità, ha
suscitato pure un'esigenza similare nell'am-
bito ecclesiale. Per far fronte a questa nuo-
va situazione della società, la comunità cri-
stiana non può sottrarsi al grave e impellen-
te compito di progettare. Per realizzare la sua
missione verso il mondo deve rapportarsi con
la realtà storica concreta di esso: quella di una
società che tende sempre più a darsi nuove
immagini di sé, frutto di un ampio (ancor-
ché per molti aspetti criticabile e non accet-
tabile) processo di progettaziote.
Nella società preindustriale i metodi pasto-
rali erano validi per un lungo periodo ed era
possibile prendere varie iniziative anche pre-
scindendo da una visione di fondo. Nell'at-
tuale società dominata dalla razionalità tec-
nologica, l'azione pastorale non può restare
priva di una seria progettazione, se non vuole
lasciare al caso «l'edificazione del corpo di
Cristo» (Ef 4,12).
Vi è di più: fa parte della realtà profonda del-
la Chiesa il fatto di essere una comunità sem-
pre in «costruzione», di doversi edificare in
ogni generazione. I1 Vaticano II ha costitui-
to uno sforzo notevole di progettare una
Chiesa rinnovata in modo da essere in grado
di fronteggiare le sfide del terzo millennio.
In breve, si impone oggi alla comunità cri-
stiana I'esigenza di progettare. Qualche pa-
storalista (Greinacher) parla, a ragione, di
«primato del pensare e del progettare».
Questo imperativo pero suscita interrogativi
anche radicali.

2. POSSIBILITÀ E LIMITI
DI UNA PROGETTAZIONE
PASTORALE

PROGETTAZIONE PASTORALE

più parti, obiezioni tutt'altro che marginali.
Si è ricordato che la Chiesa è una grandezza
differente da qualsiasi altra istituzione uma-
na, culturale, sociale, politica, economica...
Se la pianificaziote presenta noti aspetti pro-
blematici in tali settori della vita umana, ciò
vale a maggior ragione nella Chiesa.

Questa infatti è una comunità creata conti-
nuamente dallo Spirito e fondata sulla fede
nella sua azione libera e imprevedibile, per
cui programmare il futuro esporrebbe al ri-
schio o di misconoscere tale libero interven-
to dello Spirito o per Io meno di ostacolarlo.
Ne è una riprova la storia recente della Chie-
sa: nel periodo del postconcilio sono emersi
fenomeni, si sono affermati movimenti, so-
no apparse figure carismatiche che non rien-
travano nei progetti pastorali, tradizionali ed
anche nuovi: essi in qualche modo hanno
messo a nudo i limiti di una progettazione pa-

storale e messo in forse la sua utilità.

2.2. Una risposta globale

Si deve riconoscere onestamente che non si
può parlare di progettazione «pastorale»
muovendosi nella prospettiva propria della
pianificazione di tipo economico, culturale,
sociale e politico: settori tutti in cui giocano
evidentemente le libere scelte umane (sempre
condizionate), ma con esse molti altri elemen-
ti programmabili in maniera più o meno de-
finita. L'azione dello Spirito che soffia dove
e come vuole, che distribuisce i suoi doni se-

condo la munificenza e imprevedibilità divi-
na, non è programmabile nel senso indicato.
Anche il « processo di salvezza » individuale
e comunitario (per riprendere una formula
conosciuta dell'Arnold) non è programma-
bile, perché frutto del libero intervento divi-
no nel segreto della coscienza di ogni perso-
na. Resta il dominio dell'assoluta libertà gra-
ziosa e liberante di Dio.
Ciò premesso, occorre però tener conto di
due realtà evangeliche fondamentali:
l) la promessa divina della continua presen-
za, sicura ancorché imprevedibile, dello Spi-
rito di Cristo e della forza vittoriosa del suo
intervento in ogni persona nel corso della sua
storia individuale e comunitaria;
2) l'azione dello Spirito nella Chiesa (e nella
storia umana) passa attraverso « mediazioni »

umane (il principio dell'incarnazione): la
Chiesa è sacramento dello Spirito (cf GS 8a),
è << sacramento universale di salvezza»> (LG

2.1. Un'obiezione radicale

Fin dal primo apparire della tematica della
progettazione pastorale si sono avanzate, da
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I 9c 48b) e la storia umana è il luogo della
trasparenza dell'azione dello Spirito (segni dei
tempi ed altri segni dell'agire divino in ogni
persona di buona volontà). E in questa pro-
spettiva che si puo prospettare una proget-
tazione «pastorale>> e solo in tale prospetti-
va se ne può parlare correttamente da un pun-
to di vista teologico-pastorale.

2.3. Visioni distorte

Sono allora palesi visioni pastorali distorte
da evitare:
1) la «superstizione» di poter afferrare, pos-
sedere e manipolare in progetti pastorali, sia
tramandati dal passato sia di recente creazio-
ne, cio che non è programmabile o prevedi-
bile: Dio resta I'Assoluto, Colui che viene in-
contro dal futuro in maniera sempre nuova
anche se fedele alla sua promessa e alla sua
manifestazione e comunicazione in Cristo e
nel suo Spirito;
2) un falso culto dell'«interiorità», secondo
cui la fede deve essere priva di ogni media-
zione umana, per cui ogni tentativo di pro-
gettazione è destinato in partenza all'insuc-
cesso.
Sono criticabili quindi tanto una progettazio-
ne fissista e rigida che pretenda incapsulare
la libera iniziativa dello Spirito (atteggiamen-
to purtroppo frequente in prassi ecclesiali tra-
dizionali), quanto la negazione di ogni pro-
gettazione pastorale.

2.4. La prospettiva teologica
in cui progettare

L'unica progettazione pastorale corretta è
quella che colloca l'intervento e I'azione dello
Spirito nelle persone, non solo tra le varia-
bili del progetto, ma al punto centrale del
progetto stesso. In altre parole, è indispen-
sabile che ogni progetto pastorale preveda ta-
le azione dello Spirito: il fatto che distribui-
sce doni specifici (vocazioni in vista di mini-
steri e di forme di vita) a ciascuno, commi-
surati alle esigenze della comunità ecclesiale
e della sua missione verso I'umanità, in ogni
epoca e nel fluire storico di ogni comunità.
Ciò esige di evitare una progettazione di ti-
po rigido, dirigista, totalitario. Si impone in-
vece una progettazione centrata sul discerni-
mento e la docilità allo Spirito e alla sua azio-
ne sia già canalizzata in mediazioni volute da
Cristo (annuncio, catechesi, liturgia, comu-

nione, servizio) peraltro da rinnovare sempre
perché inculturate, sia libera e imprevedibile.
In cio, a mio avviso, va vista la novità evan-
gelica della progettazione «pastorale», le sue
possibilità e la sua vulnerabilità, la sua effi-
cacia e la sua apertura alla continua novità.
Tutto questo però senza disattendere le me-
diazioni umane, volute da Cristo, e intrinse-
che all'agire «incarnato» di Dio nella storia
umana.

3. CHI PROGETTA
E COME PROGETTARE

3.1. il modo di progettare condiziona
il progetto

Il modo con cui si prepara ed elabora un pro-
getto implica già un modo di concepire I'a-
zione pastorale e la sua pratica attuazione.
L'esserne consapevoli può aiutare a evitare
atteggiamenti e comportamenti ritenuti vali-
di solo per il fatto di essere tradizionali. Ad
es., un progetto elaborato da una sola per-
sona o da un'équipe per essere poi fatto ese-
guire dalla comunità implica una visione Ii-
mitata della partecipazione ecclesiale
(: pastorale di tipo dirigista). Un progetto
invece preparato con la partecipazione di un
ampio numero di collaboratori nel rispetto
delle loro competenze sottende già e mette in
moto una pastorale di tipo dinamico e par-
tecipativo. In breve, si potrebbe dire: dimmi
con chi e come progetti e ti dirò quale pro-
getto e quale modello di azione pastorale pro-
spetti.
In particolare occorre prestare particolare at-
tenzione alle precomprensioni pastorali im-
plicate nell'azione di progettare. Si tratta di
precomprensioni attinenti:
l) le motivazioni, gli atteggiamenti, la pro-
blematica degli agenti: ad es. la ricerca di pre-
stigio e di potere personale e collettivo op-
pure la volontà di prestare attenzione ai bi-
sogni degli altri e di essere a loro servizio; at-
teggiamenti di soddisfazione dello statu quo
e di conservazione, oppure di disagio di fron-
te alla situazione e di ricerca di cambio; at-
tese di ordine oppure di rinnovamento...;
2) Ia visione spontanea o riflessa della situa-
zione della comunità a cui e indirizzata la
progettazione (ad es., di accettazione, di cri-
tica, di restaurazione) e di cio che secondo
i progettisti dovrebbe essere la Chiesa o una
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determinata comunità (ad es. quella precon-
ciliare, quella conciliare, quella post-conci-
liare...).

3.2. Modelli ntilizzati nel preparare
il progetto

L'analisi delle attuali esperienze in fatto di
progettazione pastorale, ai vari livelli, rivela
I'uso di differenti modelli nel preparare pro-
getti pastorali. Ne rilevo tre che mi paiono
più frequentemente utilizzati ben sapendo che
nella pratica presentano modulazioni e com-
posizioni diverse. Si tratta di modelli impie-
gati a diversi livelli, da quello locale parroc-
chiale e infraparrocchiale, a quello diocesa-
no, fino a quello nazionale continentale e cen-
trale.

3.2.1. Modelli di tipo elitario, burocrstico
e centralizzato

Secondo questo modello, il progetto viene
preparato ed elaborato da una sola persona
(un pastore, un pastoralista, un burocrate...)
o da un'équipe di esperti siano essi operato-
ri pastorali o pastoralisti, nella linea di una
pastorale programmata dal centro o dai ver-
tici e caratterizzata da una prevalente visua-
Ie «dirigista>>, quindi senza I'intervento, in
questa fase preparatoria, di coloro che do-
vranno poi attuare il progetto. Questo mo-
do di progettare è stato largamente pratica-
to in un passato anche recente; essendo con-
sono con il proprio contesto sociale ed eccle-
siale si è dimostrato efficace e producente.
L'attuale contesto della società e della Chie-
sa sensibile alla partecipazione lo ha messo
variamente in crisi.
Come valutarlo? Alcuni rilievi critici si im-
pongono. Anche se i progettatori sono per-
sone altamente qualificate, ad es. pastori dal-
la lunga esperienza, ben inlormati e lungimi-
ranti, non è difficile scorgere che questi mo-
delli di progettazione lasciano un ristretto
margine alla partecipazione. In non pochi ca-
si, all'atto direalizzarli hanno rivelato un ca-
rente coinvolgimento degli operatori e scar-
sa presa sulla gente. Quando si è in presenza
di un leader riconosciuto (un vescovo, un par-
roco, un animatore pastorale, un esperto...)
si potrebbe contare su un consenso previo al
suo progetto. Ma anche in tale caso difficil-
mente si potranno eliminare frange più o me-
no consistenti di dissenso e di conflittualità
dovute a persone che non vi si ritrovano. Ad
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ogni modo, progetti preparati con tale mo-
dello esigono uno sforzo del tutto particola-
re di mentalizzazione per farli recepire in ma-
niera ampia e approfondita. In effetti occorre
supplire a un lavoro di sensibilizzazione e di
partecipazione mancato nella fase di prepa-
razione del progetto.
Un secondo rilievo critico. In generale la pro-
gettazione pastorale comporta il concorso di
più competenze, per cui non può essere la-
sciata al solo sapere teologico-pastorale (sen-
z'altro apprezzablle) di singoli o di equipes;
tanto meno all'esperienza (peraltro da valo-
rizzare) individuale o collettiva di operatori;
meno ancora al «buon senso» (che è sicura-
mente un valore) di pochi burocrati, che ge-
neralmente rappresentano mentalità ed espe-
rienze di un determinato ambiente e rischia-
no di valutare e progettare in base ad analisi
limitate e di parte.
Un terzo rilievo critico. All'interno di una so-
cietà democratica e pluralistica come I'attua-
le, una progettazione ecclesi ale centr alizzata
e decretata dall'alto da uno o da pochi urta
contro un ethos sempre piir ampio e condi-
viso: quello di un cristianesimo adulto carat-
terizzato dall'esigenza di partecipazione. Tale
progettazione elitaria e centralizzata porta
inevitabilmente alla disgre gazione, alla ras-
segnazione, alla secessione e a molte connesse
forme di frustrazione: I'esperienza post-
conciliare'ha offerto, purtroppo, un campio-
nario assai variegato di questi fenomeni.
La progettazione pastorale non può essere
«dirigismo totalitario» o «perfezionismo
centralistico »> (è la critica di fondo mossa a
tali modelli), ma « strategia consapevole del
fine », che sa cogliere le istanze della base, le
sa vagliare pastoralmente e sa dare ad esse

risposte adeguate (Greinacher).

3.2.2. Modelli di tipo demouatico,
ossembleare, dulla bsse

Su un versante in certo senso opposto a quel-
lo appena indicato si muovono altri modelli
di progettazione. Questa è fatta «dalla ba-
se» cioè da gruppi ecclesiali sia tradizionali
che di nuova creazione. Viene discussa e de-
finita globalmente in assemblee plenarie dei
gruppi o di loro rappresentanti ai vari livel-
Ii, ed attuata e verificata in maniera demo-
cratica con la partecipazione, in linea di prin-
cipio, di tutti.
Anche qui, come valutare questo modo di
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progettare pastoralmente? Evidentemente es-
so chiama in giuoco il valore ecclesiale della
partecipazione di tutti: si tratta di un aspet-
to irrinunciabile nella vita ecclesiale, purché
tale partecipazione sia ben intesa, come to-
sto si dirà.
Di fatto però, le esperienze ispirate da que-
sto modello e latte all'insegna della parteci-
pazione totale, ma con la stragrande maggio-
ranza di fedeli fino a ieri non preparati alla
partecipazione, hanno fatto emergere élites
e leaders spontanei o facilmente riconosciu-
ti, che concretamente hanno manipolato la
progettazione e strumentalizzato la parteci-
pazione assembleare.
Si è di fronte a modelli per 1o più mutuati da
prassi dell'attuale contesto socio-culturale e

sindacale, di tipo conflittuale, che sovente di-
sattende la prof es sionalità. M olto enf atizza-
ti in momenti critici del postconcilio, sembra
che questi modi di progettare si muovano ora
verso altri modelli più rispettosi delle diffe-
renti qualifiche delle persone.

3.2.3. Modelli di tipo comunionole
e di partecipozione differenziata
Sono modelli che, a mio parere, rispecchia-
no e rispettano meglio dei precedenti la real-
tà propria della comunità cristiana. La pro-
gettazione viene fatta con la partecipazione
più larga possibile e tenuto conto delle dif-
ferenti qualifiche ecclesiali, in linea con due
principi che vanno assunti insieme.
l. La comunità ecclesiale intesa come << co-
munione» implica la partecipazione, la col-
laborazione, la corresponsabilità e la solida-
rietà; quindi tutti i suoi membri, ai vari li-
velli, sono potenzialmente competenti nel
preparare le scelte più rilevanti del progetto
pastorale; ciò che riguarda tutti, ai vari rag-
gi, va deciso con la partecipazione di tutti,
ma nei debiti modi. Si tratta di un'indicazione
operativa proclamata ripetutamente nella sto-
ria della Chiesa, ad es., in tema di «electio
canonica >> dei pastori della Chiesa locale da
parte di tutti i suoi membri.
2. La comunità ecclesiale è una comunione
di persone le quali hanno carismi, ministeri
e competenze differenti, in forza di vocazio-
ni specifiche differenti. Ciò esige che la par-
tecipazione, la collaborazione, la correspon-
sabilità e la solidarietà siano differenziate. Di
conseguenza, assieme alla più larga parteci-
pazione di tutti, vanno non solo garantiti e

tutelati, ma debitamenle valorizzati i distin-
ti ruoli dei pastori ai vari livelli, dei portato-
ri di carismi particolari (gruppi ecclesiali, lai-
ci, religiosi,/e...), degli esperti, per la compe-
tenza tecnica che possono garantire, dei lea-
ders sia riconosciuti che spontanei, purché
questi ultimi si collochino nella linea di un'a-
zione pastorale ispirata concretamente dal
vangelo e non si configurino come gruppo di
pressione, anche se una certa conflittualità è

legata all'esperienza umana ed ecclesiale, e

ogni carisma e ministero deve essere « pro-
vato» cioè riconosciuto attraverso un appo-
sito tirocinio o periodo di prova.
Vanno inoltre debitamente valorizzate le co-
munità, i gruppi, le istituzioni e i movimenti
e non semplicemente singole persone appar-
tenenti a tali forme di associazionismo eccle-
siale. Queste sono direttamente coinvolte nel-
I'attuare un progetto pastorale, per cui non
possono mancare nella sua preparazione.
Quindi accanto a persone singole incaricate
della progettazione per la loro competenza,
vi devono essere i responsabili e/o i rappre-
sentanti delle predette istituzioni, e cio non
a puro titolo personale, ma in ragione della
loro qualifica di rappresentanti delle rispet-
tive comunità, gruppi, movimenti...
I modi concreti di attuare questa progetta-
zione partecipata e differenziata possono es-
sere molteplici e, in linea di massima, dovran-
no corrispondere alle possibilità effettive e al-
le esigenze locali. In ogni caso, quanti svol-
gono il ruolo di animatori (pastori e leaders)
o di competenti (esperti, carismatici) hanno
il compito di rendere gli altri capaci di assu-
mersi (rispettando il principio della gradua-
lità e della differenziazione) le proprie re-
sponsabilità nella progettazione (terapia so-
ciale: lavoro di comunità).
Cio può avvenire e generalmente avviene at-
traverso ampie inform azioni, consultazioni,
incontri, convegni..., che consentano a un
numero crescente di fedeli di divenire agenti
responsabili dell'azione della propria comu-
nità.
Y alorizzata la partecipazione più ampia pos-
sibile e - Io ribadisco - specialmente nelle
scelte importanti, occorre però lasciare ai re-
sponsabili, agli esperti e ai leaders I'elabora-
zione concreta del progetto pastorale. In al-
tre parole, non si devono affidare ad assem-
blee e a masse di fedeli compiti di elabora-
zione concreta di progetti, perché tali com-
piti esigono competenze e responsabilità spe-
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cifiche. Ne si deve livellare I'apporto dei re-
sponsabili e degli esperti chiedendo loro so-
lo quanto si richiede alla grande massa.
L'esperienza recente ha dimostrato all'evi-
denza che il richiedere ad assemblee e a co-
munità compiti che non sono in grado di af-
frontare debitamente crea attese destinate a

essere disattese e quindi dannose frustrazio-
ni. Cosi pure il non coinvolgere nei debiti mo-
di gli esperti e i leaders, con le loro specifi-
che competenze, espone la progettazione al
rischio di essere da questi criticata e quindi
ostacolata nella sua fase di attuazione.

3.3. Livelli di progettazione pastorale

Che la progettazione pastorale presenti esi-
genze e prospettive differenti secondo i livelli
in cui ci si colloca pare pacifico. In termini
molto generali si possono fare le seguenti os-
servazioni di massima.

3.3.1 . Livello centrole, continentqle,
regionale e nazionale

Se ci si muove nella prospettiva della Chiesa
universale o continentale o regionale o nazio-
nale concepita come « comunione di Chiese
particolari » e se si esclude la prospettiva di
una progettazione di tipo elitario, burocra-
tico e centralizzato, allora i compiti e il ser-
vizio che i responsabili ai livelli indicati pos-
sono offrire in questo settore sono sostanzial-
mente i seguenti:

- proporre i grandi orientamenti dottrinali
e operativi che le Chiese particolari devono
tener presenti nella loro progettazione in loco;

- coordinare le iniziative, ai vari livelli, ri-
chieste dalla comunione delle Chiese partico-
lari (ad es. la qualifica e I'interscambio degli
esperti, degli operatori, aiuti culturali e finan-
ziari, alfie forme di solidarietà...);

- offrire gli strumenti tecnici, di indole ge-

nerale e adeguati alle varie situazioni, che
possono favorire il non facile compito di pro-
gettare da parte di istanze inferiori (ad es.
mettendo a disposizione sussidi utili per la
progettazione, indicendo convegni o assem-
blee ai livelli indicati, fornendo in formazio-
ni su esperienze in atto...);

- svolgere opera di animazione, di sostegno
ed eventualmente di supplenza specialmente
quando situazioni locali, per una serie mol-
to varia di ragioni (carenze di personale, di
organizzazione, di mezzi, di sensibilità.. .) non
sono in grado di progettare correttamente an-
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che se limitatamente. Ciò per ovviare a situa-
zioni particolarmente gravi in cui è in giuo-
co la sussistenza della comunità locale o del-
la Chiesa particolare...
Non pochi documenti del papa, dei sinodi dei
vescovi, delle congregazioni romane, delle
conferenze episcopali, della CEI in partico-
lare, emanati in attuazione degli orientamenti
del Vaticano II, si muovono prevalentemen-
te in questa prospettiva. E non potrebbe es-

sere diversamente, dato che l'azione pasto-
rale si svolge a livelli piir bassi.

3.3.2. Livello diocesuno, paruocchiale
e infraparrocchisle
E appunto a raggio diocesano e parrocchia-
le, di provincia religiosa e di comunità loca-
le, di gruppo o di movimento pitt o meno ri-
stretto, che di fatto si può elaborare un pro-
getto operativo, globale e settoriale, con
obiettivi particolari e concreti, con modalità
precise di attuazione..., che coinvolge diret-
tamente I'intera vita e azione della comunità
locale. I tentativi di progettazione pastorale
compiuti di recente e tuttora in atto si collo-
cano quasi esclusivamente a tale livello, che
è quello in cui si sente maggiormente I'esigen-
zael'urgenzadi poter disporre di un progetto
pastorale ed educativo praticabile.

3.4. Tipi di interazione tra i progettatori

Si e accennato (n. 3.1) che nel progettare è

già implicata una determinata concezione del-
l'azione pastorale. In sintonia con tale indi-
cazione, occorre ricordare che Ia progettazio-
ne deve favorire al massimo, tra i progetta-
tori, quei tipi di interazione che devono in-
formare ogni azione che vuole essere auten-
ticamente ecclesiale cioè evangelica. Quindi
la partecipazione effettiva (non solo apparen-
te), la responsabilità concreta e diretta (non
troppo facilmente delegata), la divisione del
lavoro e la collaborazione efficace.
Inoltre le relazioni ditipo personale dovran-
no prevalere su quelle di tipo funzionale, per-
ché sono in giuoco i grandi valori evangelici
della fraternità, della libertà e della sostan-
ziale uguaglianza. In altre parole, questi va-
lori evangelici che rientrano negli obiettivi ge-

nerali di ogni progetto pastorale vanno vis-
suti già nella fase preparatoria del progetto.
Sarebbe abnorme che la pratica preparazio-
ne di un progetto avvenisse con tipi di rap-
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porti tra i progettatori difformi dalle mete al
cui raggiungimento è diretto il progetto
stesso.
E dato che non poche attuali situazioni ec-
clesiali sono segnate da tensioni e conflittua-
lità più o meno palesi, occorrerà promuove-
re forme di interazione che puntino a creare
consenso e recezione, evitando, nei limiti del
possibile, il ricorso a interventi di tipo am-
ministrativo o di istanze superiori.

3.5. La gradualità della progettazione

Per garantire un cammino sicuro e un esito
positivo, anche se limitato, alla progettazio-
ne, già nella fase di elaborazione del progetto
occorrerà procedere con gradualità, avendo
presente la situazione locale e le sue possibili-
tà reali. A titolo esemplificativo si possono
ipotizzare alcuni tipi di intervento graduale,
commisurato a differenti situazioni pastorali
riscontrabili oggi nel vissuto ecclesiale.
Là dove non c'è mai stato una progettqzione
e vi sono ostacoli seri nei suoi confronti, oc-
correrà innanzitutto svolgere opera di sensibi-
lizzazione all'esigenza di progettare, ad es. in-
formando su iniziative riuscite di altre comu-
nità che si trovano in situazioni simili a quel-
la della comunità locale o della diocesi, ecc.
Là dove pur essendoci mai stata una proget-
tazione tuttavia vi è una situazione di dispo-
nibilità e di apertura qd esso, la si potrà av-
viare nelle forme che tengano conto delle reali
possibilità di personale, di mezzi.., evitando
spinte massimaliste, che potrebbero fare
abortire I'iniziativa e risolversi in ostacolo per
un'ulteriore e migliore progettazione...
Là dove si sono già fatti dei tentativi limitati
di progettazioze, probabilmente con esiti dif-
ferenti, ma comunque sostanzialmente accet-
tabili, si dovrà fare il possibile per elaborare
progetti più completi e più aderenti, o me-
glio verificati, forse più limitati ma con mag-
giori possibilità di buon esiro.
Là dove si è fatta una positiva esperienry di
progeltozione settoriale (ad es. nel campo del-
la catechesi, dell'assistenza sociale, della pro-
mozione socio-culturale...), si potrà punta-
re su una progettazione globale più comple-
ta, meglio articolata e più rispondente alle esi-
genze della comunità o della diocesi...
Là dove infine si è giò fatto un buon cammi-
no nella progettazione sia settoriale che glo-

bale, si tratterà di consolidare tale esperien-
za e di offrire la propria competenza e colla-
borazione ad altre comunità che ne potesse-
ro necessitare e che siano disponbili ad ac-
cogliere tale collaborazione.
La legge della gradualità, propria dell'agire
di Dio nella storia e caratteristica della cre-
scita umana, individuale e collettiva, deve
mettere in guardia contro facili tentazioni
tanto di tipo massimalistico (voler elaborare
affrettatamente progetti faraonici, comple-
ti, organici, ideali..., ma pralicamente irrea-
lizzabili), quanto di tipo minimalistico (ela-
borare progetti che si accontentano di sem-
plici ritocchi di ciò che già si fa o di modifi-
che non particolarmente incisive dello statu
quo...). Nell'uno e nell'altro caso ci si espor-
rebbe all'insuccesso e si provocherebbero fru-
strazioni che, in ultima analisi, danneggiano
la progettazione e, ciò che più conta, un'a-
zione pastorale adeguata ai bisogni delle per-
sone.
Progettatori saggi punteranno invece su pro-
getti seri, anche se modesti, realizzabili e mo-
dificabili per renderli più rispondenti alla si-
tuazione locale concreta.

4. ELEMENTI DI UN PROGETTO
PASTORALE

Gli elementi che dovrebbero essere presi in
esame in un progetto pastorale, globale o set-
toriale, sono in sostanza questi:

- I'onalisi e la valutazione pastorale della si-
tuqzione rilevata (ad es. parrocchiale o dio-
cesana, di una provincia religiosa o di una sua
comunità, di un gruppo o di un movimento
e del relativo contesto socio-culturale e reli-
gioso-ecclesiale);

- I'individuqzione delle mete generali e set-
toriali verso cui tendere (sono i cosiddetti im-
perativi pastorali ricavati dall'analisi della si-
tuazione confrontata con criteri evangelici);

- la definizione di una strategio di intervento
volta a favorire il passaggio dalla situazione
data alle mete prospettate (essa comprende
vari aspetti: gli operatori, i referenti, le mo-
dalità di intervento, gli itinerari, i tempi, i
mezzi,la periodica verifica e l'eventuale ret-
tifica del progetto, la sua personalizzazione).
Tutti questi elementi sono presentati alla voce
teologia pastorale (n. 3) a cui si rimanda.
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Una concreta modalità di progettazione pa-
storale è data dal progetto educativo-pasto-
rale. Esso interessa piir direttamente gli ope-
ratori della pastorale giovanile.
Indico rapidamente dimensioni e livelli, ad
integrazione delle note precedenti.

1. LE DIMENSIONI DI UN BUON
PROGRAMMA PASTORALE

Questi sono gli elementi di una corretta pro-
grammazione educativo-pastorale: obiettivi,
analisi della situazione, metodo e valutazio-
ne. Ogni buon programma di intervento in
qualche modo li deve prevedere tutti.

1.1. Obiettivo

L'obiettivo è l'insieme delle competenze alla
cui abilitazione è orientato tutto il progetto.
« Competenze » è una formula ancora gene-

rica. Viene usata spesso secondo accezioni
differenti. In questo contesto (( competenza »

significa una abilitazione composta di tre ele-
menti: conoscenze, atteggiamenti e compor-
tamenti.
Le conoscenze sono assicurate dalla progres-
siva assimilazione dei contenuti di una pro-
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posta: quell'insieme di informazioni da ap-
prendere con paziente fatica per poter cono-
scere una realtà nella sua verità. Così, per
esempio, conosco un personaggio della sto-
ria, se so quando è nato, dove è vissuto, co-
sa ha fatto e quali erano i suoi progetti, che
cosa ha scatenato con le sue azioni.
Gli atteggiamenti sono rappresentati da quel-
le strutturazioni del personale dinamismo psi-
chico che orientano i comportamenti verso
gli oggetti proposti. La definizione sembra
complessa; esprime pero, con un linguaggio
tecnico, una esperienza comune.
Noi reagiamo alle provocazioni e ci compor-
tiamo in un modo o in un altro, senza pen-
sarci troppo. Si dice infatti che una persona
ha reazioni ((spontanee», per sottolineare che

sono state costruite senza eccessiva fatica e

in un battito di tempo. A monte però ci so-
no abitudini, positive o negative, acquisite a
suon di esercizio e con notevole impegno. Ba-
sta pensare a come guida un'automobile chi
è alle prime armi e come l3 guida un autista
provetto.
Le abitudini costituiscono un tessuto orga-
nizzativ o della personalità (la strutturazione
del personale dinamismo psichico, dicevo nel-
la definizione), destinato a facilitare i com-
portamenti quotidiani. In questo contesto
chiamo « atteggiamenti » le abitudini nella lo-
ro dimensione più riflessa e consapevole.
Laterza componente delle «competenze» è

costituita dai « comportamenti ».
I comportamenti sono le concrete scelte ope-
rative, espresse nelle differenti situazioni del-
I'esistenza.
Progettare un obiettivo significa determina-
re quali conoscenze vanno acquisite, a quali
atteggiamenti si deve abilitare, quali compor-
tamenti vanno assicurati.
Bisogna inoltre decidere secondo quale tipo
di rapporto vanno collegati conoscenze, at-
teggiamenti e comportamenti. L'esigenza è

evidente: le competenze non sono mai una
somma aritmetica delle tre componenti, ma
una loro sintesi armonica, da predeterminare.
Solo così la definizione degli obiettivi è

espressa in modo corretto ed è possibile, di
conseguenza, fare delle verifiche.
Questa operazione può essere condotta con
livelli diversi di concretezza e operatività.
Generalmente gli esperti propongono tre li-
velli.
Il primo livello è determinato dalla definizio-
ne dell'obiettivo generale, quello che forma
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la ragion d'essere del processo. Fornisce le
grandi direzioni di marcia, anche se non è im-
mediatamente operativo.
Il secondo livello è dato dalle competenze
concrete, che indicano il cammino operati-
vo e le tappe progressive per raggiungere la
meta finale.
Il terzo livello propone una serie di obiettivi
a carattere quasi comportamentale, che espri-
mono in modo verificabile le indicazioni dei
primi due livelli.

1.2. Situazione di partenza

« Situazione di partenza » è una formula ge-
nerica. Nell'ambito della programmazione
viene usata per riferirsi agli elementi carat-
teristici del contesto in cui si opera.
Situazione è l'insieme dei dati attraverso cui
è possibile descrivere il complesso mondo dei
«destinatari»: i loro tratti psicologici, il con-
testo sociale e culturale in cui vivono, il suo
influsso a livello esistenziale, quello che essi
esprimono a voce alta e quello che cercano
attraverso la trama silenziosa dei loro gesti,
le sfide che essi lanciano alle istituzioni edu-
cative.

1.3. Metodo

Metodo è uno dei termini più frequentati.
Qualche volta viene caricato di attese quasi
magiche, come se bastasse un buon metodo
per risolvere tutti i problemi. Altre volte è co-
perto di sospetto, per la paura che I'attenzio-
ne al metodo metta in secondo piano i « con-
tenuti ».
Come tutte le parole troppo utilizzate, puo
diventare motivo di equivoci.
In questo contesto do alla formula una con-
notazione molto precisa.
Metodo è quella particolare selezione e or-
ganizzazione delle risorse disponibili e delle
operazioni praticabili, che serve a creare le
condizioni favorevoli per far raggiungere gli
obiettivi nelle diverse situazioni di partenza.
La definizione sottolinea due elementi qua-
lificanti. Li ricordo.
Prima di tutto, è evidente che il metodo ha
un preciso riferimento all'obiettivo: le risor-
se sono selezionate e organizzate con I'unica
preoccupazione di creare le condizioni favo-
revoli al raggiungimento dell'obiettivo.
Inoltre, l'operazione che qualifica un inter-
vento come «metodo» è la capacità di sele-
zionare e di organizzare le risorse disponibi-

li. Il materiale da lavoro è costituito dalle « ri-
sorse» che l'istituzione possiede: strumenti,
agenti, tradizioni, interventi possibili. Que-
ste risorse vanno inventariate con attenzio-
ne. Vanno poi verificate in rapporto alla lo-
ro reale funzionalità rispetto all'obiettivo. Le
risorse che risultano non funzionali, vanno
accantonate coraggiosamente; quelle che in-
vece lo sono, vanno montate in una nuova
organizzazione logica. Possono essere inte-
grate con le altre risorse che I'istituzione è in
grado di progettare.

1.4. Valutazione

Valutazione è quell'operazione che serve a ve-
rificare se e fino a che punto gli obiettivi pro-
posti sono stati raggiunti.
La verifica è doppia. Si verifica prima di tutto
se gli obiettivi sono raggiungibili, per non
chiedere sforzi inutili. E si verifica inoltre se
il metodo è adeguato a far raggiungere gli
obiettivi stessi (e cioè se risulta corretta, alla
prova di fatti, la selezione e organizzazione
delle risorse, che è stata perseguita).
La valutazione investé percio tutta la strut-
tura del progetto.
Non possiamo però dimenticare che in ogni
processo educativo e pastorale resta un mar-
gine molto ampio di imponderabilità. In cau-
sa ci sono realtà che sfuggono ad ogni misu-
razione esterna: la libertà dell'uomo e la pre-
senza interpellante di Dio. Per questo, ogni
valutazione è sempre un po' parziale e prov-
vlsona.

2. LIVELLI DI PROGETTAZIONE

Ho analizzato gli elementi comuni ad ogni
piano di intervento pastorale. Obiettivo, si-
tuazione di partenza, metodo e valutazione,
le «dimensioni» di ogni buon programma,
valgono per ogni tipo di programma.
Ora, però, è necessario fare un passo avanti.
Di solito, per indicare la qualità dei program-
mi d'intervento, vengono elencate tre moda-
lità operative: ideario, progetto, programma-
zlone.
Qualche autore ne aggiunge una quarta: iti-
nerario.
Lo so che ci sono operatori che usano queste
formule indifferentemente, come se fossero
dei sinonimi. Non condivido questo modo di
fare. Non mi lascia perplesso un problema
linguistico. Sollecito verso un uso piir corretto
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per una precisa preoccupazione educativa: so-
lo comprendendo bene la lunzione specifica
di ciascuna di esse e integrandola con quella
degli altri, riusciamo a costruire un buon pro-
gramma d'azione educativa e pastorale.

2.1. Ideario

« Ideario » non è parola del vocabolario cor-
rente; è piuttosto un neologismo di origine
spagnola. Anche se non usiamo il lemma, ab-
biamo pero spesso in mente il suo contenu-
to. Ideario significa un insieme di idee, orien-
tamenti, valori, riferimenti a carattere gene-

rale e globale, che sono utllizzati come « ispi-
razione>> ultima di un'azione educativa e pa-
storale. Sul piano dell'ideario si collocano i
criteri che qualificano nel pluralismo delle
possibili opzioni e le intenzioni di fondo che
spingono verso l'azione concreta.
Il carattere generale e un po' astratto dell'i-
deario non comporta affatto una §ua squali-
fica. Al contrario, proprio la collocazione
dell'ideario tra i livelli di progettazione dice
quanto sono importanti le « idee » di fondo
per ogni prassi e come da una visione antro-
pologica e teologica scaturisca una prassi tan-
to qualificata da differenziarsi radicalmente
da quella che si ispira ad altre visioni.

2.2. Progetto

Progetto è un piano generale di interventi che
concretizza una visione educativa e pastora-
le (f ideario).
Esso segna gli obiettivi operativi adeguati ai
bisogni e alle esigenze delle differenti situa-
zioni (personali, sociali, ambientali). Sugge-
risce linee concrete e mezzi per raggiungere
questi obiettivi. Crea ruoli e funzioni per as-
sicurare l'efficacia delle linee e il raggiungi-
mento degli obiettivi.
Il progetto considera di conseguenza con un
attenzione speciale le dimensioni ricordate so-
pra (obiettivo, situazione di partenza, meto-
do, verifica).
Sceglie sempre, almeno di fatto, una sua se-
quenza in cui montare questi elementi. Esi-
stono così dei progetti a carattere o dedutti-
vo o induttivo o ermeneutico.

2.3. Programmazione

La distribuzione in termini di personale, tem-
pi, Iuoghi, degli elementi definiti in un pro-
getto, e la determinazione realistica delle ope-

razioni da compiere, fanno la « programma-
zione ».
E s sa si ri f eri sce alla or ganizzazione concr eta
e a medio termine delle condizioni e dei tem-
pi necessari allarealizzazione in situazione del
progetto. Richiede la distribuzione nel tem-
po, 

-ordinata 
e precisa, degli interventi, delle

responsabilità, delle risorse materiali e per-

sonali.
Per questa sua dimensione di concretezza e

di operatività, la programmazione vive di
tempi brevi e va realizzata sempre a livello
locale. Solo nel tempo breve e nel confronto
delle situazioni quotidiane è possibile infatti
decidere, in termini pertinenti, le strategie
operative ultime.
La programmazione procede in una logica di
grande realismo. Si interroga coraggiosamen-
[e sul dover-essere, ma si misura con eguale

coraggio con le risorse concrete a disposizio-
ne: per questo muove nella logica del possi-
bile, qui e ora.

2.4. Itinerario

Il termine « itinerario » è utilizzato in conte-
sti e con accezioni diverse.
Se ne parla spesso nei trattati di vita spirituale
e ritorna anche nella organ\zzazione delle at-
tività liturgiche e sacramentali. Qualche vol-
ta lo si usa come un sinonimo di « metodo ».
Per itinerario intendo una sequenza, ordinata
e successiva, di tappe che, almeno in via di
ipotesi, è in grado di assicurare il raggiungi-
mento della meta Predeterminata.
A prima vista, la definizione introduce po-
che novità rispetto a quanto ho già annotato
a proposito di progetto.
Qui si parla di meta come pu-nto di tensione
globalé di tutto il processo. È evidente che,
in questo caso, meta è sinonimo di obiettivo
di primo livello. Le tappe esprimono la tra-
duzione in mete intermedie e progressive del-
l'obiettivo di secondo livello.
Anche se la definizione non lo ricorda for-
malmente, I'itinerario prevede una precisa se-

lezione e organizzazione delle risorse, e quin-
di un metodo.
Le novità qualificanti sono due.
La prima è implicita. Nella mia ipotesi «tap-
pa» indica un nome collettivo: I'insieme di
obiettivi, contenuti, metodi, mezzi, agenti,
tempi di verifica. Le dimensioni del proget-
to ricordate in apertura, nell'itinerario sono
organizzate con una preoccupazione unitaria,
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per affermare più intensamente che si tratta
davvero di «dimensioni » di un unico approc-
cio educativo.
La seconda è espressa dalla formula (< sequen-
za ». Comporta I'idea di movimento, di gra-
dualità progressiva. Itinerario è come la sin-
tesi dinamicizzata del progetto. Nell'itinera-
rio le esigenze educative sono montate in se-
quenze progressive, con la preoccupazione di
imprimere dinamicità al processo: gli obiet-
tivi diventano movimenti progressivi, il me-
todo si trasforma in un gioco di interventi,
con un ordine logico che spesso coincide con
quello cronologico.

-+ pastorale giovanile (progetti) - progetto di Dio -
progetto di spiritualità giovanile - progetto educati-
vo - progetto pastorale - progetto politico - progetto
uomo - progettualità.
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PROGETTO di Dio -+ Gesir Cristo - incarnazione
4.2. - regno di Dio - vocazione 1.1.2.; 2.2.

PROGETTO di spiritualità cristiana --+ spirituatità
giovanile.

PROGETTO educativo --+ agenzie formative 3.2. -
corporeità 5. - donna-uomo (chiesa) - educazione 3.3.
- progettazione II. - uomo 4.3. - Lazzati G.2.
PROGETTO pastorale ---r fede (sguardo di) l.l.; 1.3.
- pastorale giovanile 3. - pastorale giovanile (proget-
ti) l. - progettazione I e II. - salvezza - teologia pa-
storale 3.4.2.

PROGETTO politico --+ mondo 4.3.

PROGETTO uomo --+ modelli antropologici.
PROGETTUALITÀ --+ animazione 2.1. - educazione
3.3. - giovani 4.2. - identificazione2.2.;3. - identità
3.1.;3.2.;4.2. - ideologia 2.1. - modelli anrropologi-
ci - speranza 1.2. - storia 2.3. - storicità 3.6. - voca-
zione 2.2.

PROGRESSO --+ modelli antropologici 3.2. - pasto-
rale giovanile (storia l) l. - speranza l. l - storia 3.-
6. - storicità 3.2. - sviluppo.

PROLETARIATO --» storia 5.2.

PROMOZIONE umana -+ educazione 3.1. - educa-
zionelpastorale 4.1. - liturgia e tempo 3. - pastorale
in Italia 1.3.

PROPRIETÀ --+ diritti umani 3.; 6. - donna-uomo
(società) 1.3.

PROTAGONISMO -+ educazione 3.2.;5.2. - gio-
vani 4.; 5.1. - religione 3.3.

PROVVIDENZA ---r Dio - male - sofferenza - storia
4.4. - storicità 5.3. - storia e salvezza.

PROVVISORIO ---+ escatologia 12.

PRUDENZA ---r ideologia 3.3. - virtù.
PUBBLICITA -+ parola 3.1.

PUBBLICO -+ lavoro 1.6. - società - stato - volon-
tariato 2.2.

PURGATORIO --r escatologia 12.

PURIFICAZIONE --+ vocazione 4.2.
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QUARESTMA --+ anno liturgico 2.1. - riconciliazione
2.1.

QUOTIDIANO --+ esperienza - fede (sguardo di) -

giovani 4.2. - mondo 3.3. - pastorale giovanile 2.1.
- speranza 1.3. - spiritualità giovanile 1.1.3'; 1.2.3.;
2.3.
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RADICALITÀ -+ Parrocchia 1.1.

RAHNER K. --+ teologia pastorale (correnti) l.
RAUTENSTRAUCH S. -+ teologia pastorale (sto-
ria\ 1.2.

RAZIONALITÀ --+ educazione 6.2.1. - educazione
morale 5. - secolarizzazione 8. - storia 2.2.; 5.3.

REALISMO operativo --r identità 4.2. - Lazzati G. 4.

REALIZZAZION E personale -+ attor ealizzazione
- istituzioni 3.4. - grazia 3.1. - peccato 2. - religione
4.1. - salvezza2.3.

REALTÀ temporali -' amore 3.2. - cultura - lavo-
ro - politica 1.3. - scienza - società - tempo libero.

RECIPROCITÀ --+ donna-uomo (chiesa) 2.5.; 3.

REFERENTI dell'azione pastorale --+ teologia pa-

storale 1.3.2.;3.4.3.

REGNO di Dio --+ chiesa 2. - eucaristia 2.2. - grup-
po ecclesiale 3.1. - ideologia 1.3. - speranza2.2.2. -
spiritualità giovanile 1.3.2. - storia 4. - storia e sal-
vezza 8. - teologia pastorale 1.2.

RELAZIONALITÀ --+ comunione - comunicazione
- dialogo - impegno sociopolitico - servizio - uomo 4.1.

RELAZIONE EDUCATM --+ adolescenza 4. - ani-
mazione 1.3.;2.3. - direzione spirituale 3.4.1. - edu-
cazionelpastorale - Milani L.2.4. - s. Ciovanni Bo-
sco 3.

RELAZIONE EDUCATIVA
Canro NaNUI

1. La prospettiva relazionale in educazione

2. Messaggi e relazioni nella conrunicazione

2.1. Comunicazione e incomunicabilità
2.2. Comunicazione e meta-comunicazione
2.3. Struttura e contenuti nella comunicazione

3. Comunicazione, persona e comunità

4. La specificità della comunicazione educativa

4.1 . Modelli di comunicazione e comunicazione
educaliva

4.2. Nell'ambito della comunicozione e delle re-
I a zi o n i i nterpersona I i

4.3. L'osimmetia dells comunicazione educativa

5. Il rapporto educativo

5.1. Il rapporto educotivo in se stesso
5.2. La situazionalità del rapporto: il fattore am-

biente

6. La difficoltà di comunicare dialogicamente

6.1 . La ricerca di equilibrio tra «fare proposte))
e «rispetto» delle persone

6.2. La ricerca dell'autorevolezzo

7. Corresponsabilità, competenz^ e deontologia
nella comunicazione educativa

Il tema sviluppa ed approfondisce la dimen-
sione educativa della pastorale giovanile, e

specifica i discorsi svolti dalle voci educazio-
ne, educazione morale, comunicazione.

1. LA PROSPETTIVA RELAZIONALE
IN EDUCAZIONE

Rispetto all'enfasi sociologica sulla scuola e
sulle altre agenzie formative (famiglia, asso-
ciazioni, gruppi di pari, mass-media, orga-
nizzazione dello sport e del tempo libero), la
tradizione pedagogica ha dato sempre parti-
colare risalto al rapporto educativo o, come
si dice, alla relazione educativa, fino a farne
un modo di considerare l'educazione nel suo
complesso.
Questa prospettiva relazionale ha portato a
privilegiare le trattazioni riguardanti I'edu-
catore, I'educando ed i rispettivi ruoli e fun-
zioni nel gioco interattivo della relazione in-
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terpersonale, storicamente situata. È pure in
questa linea che tradizionalmente veniva ad
essere posto il discorso relativo alle cosiddette
«antinomie pedagogiche», cioè alla serie di
contrapposizioni che di fatto o di diritto si
giudicano presenti nel rapporto educativo in
atto (educazione positiva, educazione nega-
tiva; etero-educazione, auto-educazione; au-
torità e libertà; direttività, spontaneità, e così
via).
Al presente, molte di queste questioni sono
riprese a partire dal fenomeno e dai processi
della comunicazione umana. L'accento, piir
che sulle persone, è posto sul processo.
Più che al rapporto, staticamente visualizzato
nei suoi aspetti e nelle sue intersezioni, I'at-
tenzione va in primo luogo ai flussi interat-
tivi ed alle ripercussioni che essi hanno sulla
crescita delle persone.
Tale approccio ha il merito di porre l'educa-
zione nel contesto del vasto mondo dei sim-
boli, in quello della cultura e delle sue dina-
miche, e nel complesso mondo delle relazio-
ni interpersonali. E fa capire come la funzio-
ne educativa non è funzione dell'educatore,
isolatamente considerato, ma piuttosto fun-
zione di una relazione tra persone, realizza-
ta nel vivo di processi storici, di strutture e
di intenzioni personali e comunitarie, indivi-
duali e,/o di gruppo.

2. MESSAGGI E RELAZIONI
NELLA COMUNICAZIONE

Indubbiamente questa pir) chiara compren-
sione del rapporto educativo deve molto ai
contributi delle scienze umane; al particola-
re interesse per la produzione, la codificazio-
ne e decodificazione linguistica; e, piir di re-
cente, allo sviluppo delle nuove tecnologie
computerizzate.

2.1. Comunicazione e incomunicabilità
Gli studi etnografici ed antropologici hanno
evidenziato la diversità dei sistemi di comu-
nicazione a seconda delle culture di apparte-
nenza. Per parte sua la ricerca sociologica ha
messo in luce gli stretti legami tra comunica-
zione, linguaggio, ideologia, classe sociale e
status sociale. Ha inoltre evidenziato i rischi
ed i guasti della simbolizzazione. Le parole,
i segni, i simboli sembrano aver infatti perso
gran parte della loro capacità denotativa, cioè
di rimandare ad oggetti reali. Invece di me-

diare nei confronti della realtà, essi paiono
piuttosto nasconderla. Il bombardamento os-
sessivo dei messaggi e della chiacchiera insi-
gnificante sembra ingenerare solo una con-
fusione babelica o un'immensa solitudine ed
un forte senso d'incomunicabilità delle per-
sone tra loro, con gli oggetti e con le cose.
Il dilatarsi di questi fenomeni, nonostante le
accresciute possibilità di comunicazione, fa
balenare il fantasma del collasso linguistico,
cioè una sorta di strutturale ed irreparabile
arrestarsi dei flussi comunicativi interperso-
nali e sociali.
Ai fini dell'intervento educativo, sono par-
ticolarmente interessanti gli apporti della psi-
cologia sociale e della psicoterapia.
La complessità dei flussi comunicativi, sem-
pre più o meno diretti, piir o meno intenzio-
nali, pirìr o meno espliciti, più o meno codifi-
cati, è diventata coscienza comune, special-
mente a seguito dell'apporto psicoanalitico,
la cui notorietà permette di non dilungarsi in
proposito. Rimane però da sottolineare nel-
la comunicazione la presenza non solo del
mondo dei fantasmi, dei conflitti interni, dei
desideri, delle forze istintuali più o meno con-
scie, ma più in particolare delle formazioni
reattive e dei meccanismi di difesa (transfert,
identificazione, proiezione, sirblimazione,
ecc.). Attraverso I'evidenziazione di questo
livello psichico sotterraneo si sono compresi
meglio i disturbi che si hanno nell'emettere
e nel ricevere la comunicazione. Applicata al-
lo studio dei sistemi di codificazione e deco-
dificazione dei messaggi, soprattutto nell'u-
so dei mezzi di comunicazione di massa, la
psicoanalisi e l'analisi sociologica che di es-
sa si awale, hanno messo a nudo come vi sia-
no, nella trasmissione, emissione di messag-
gi diversi da quelli intenzionalmente perce-
piti. In tal senso si è parlato di «persuasione
occulta ». Ma attraverso la psicoanalisi è stato
possibile consolidare pure il carattere erme-
neutico, cioè interpretativo, di ogni comuni-
cazione, dipendente, tra l'altro, da tutto il
mondo delle attese e delle precomprensioni
conscie ed inconscie del ricevente: a tal pun-
to da potersi dare casi in cui la comunicazio-
ne emessa venga totalmente o in parte frain-
tesa.

2.2. Comunicazione e meta-comunicazione

Le scienze umane (dalla psicologia alla lin-
guistica, all'etnologia o all'antropologia)
hanno inoltre aiutato a portare a livelli espli-

800



citi quella che in termini generali si può de-
nominare meta-comunicazione o più precisa-
mente la dimensione relazione e contestuale
della comunicazione stessa. Ogni comunica-
zione, oltre I'aspetto di notizia o contenuto,
comunica anche il modo in cui la comunica-
zione dev'essere assunta (: relazione o co-
mando).
A sua volta il contesto in cui si svolge Ia co-
municazione precisa ulteriormente il senso
della relazione.
Quando tra i due aspetti della comunicazio-
ne non c'è concordanza puo avvenire che il
messaggio sia smentito dal meta-messaggio,
magari preterintenzionalmente, cioè senza
volerlo (con forme di linguaggio non verba-
le, quali il gesto, il tono, la posizione, I'aspet-
to, ecc.).
All'opposto la forza del contesto o dell'aspet-
to relazionale, e cioe in sostanza la meta-
comunicazione, puo risultare - e di fatto per
lo pi[.r risulta - molto piìr suadente della co-
municazione diretta ed esplicita. La tradizio-
ne pedagogica ha in questo senso sempre esal-
tato la potenza educativa della testimonian-
za o dell'ambiente, del clima, dell'atmosfe-
ra, della situazione ed in genere delle forme
di comunicazione indiretta.

2.3. Struttura e contenuti
nella comunicazione

Per altro verso l'indagine sulla comunicazio-
ne linguistica aiuta a capire come nella co-
municazione l'aspetto strutturale, cioè I'or-
ganizzazione dei segni e dei veicoli di trasmis-
sione, è solo analiticamente disgiungibile dal-
I'aspetto contenutistico, cioè dai messaggi
prodotti e trasmessi, ultimamente riferibili al
mondo della cultura di appartenenza, sia
quella codificata sia quella allo stato na-
scente.

Quest'intrinseco e reciproco collegamento tra
strutture e contenuti comunicativi spiega me-
glio la natura della distanza linguistica, per
certi versi incolmabile, tra generazioni (il co-
siddetto «gap generazionale»): esso non è so-
lo dovuto ad un incepparsi dei meccanismi
di trasmissione o all'incapacità comunicati-
va o linguistica, ma può dipendere anche dal-
la non significatività dei contenuti rispetto al-
le esigenze, ai bisogni, alla coscienza delle
nuove generazioni.

RELAZIONE EDUCA.TIVA

3. COMUNICAZIONE,
PERSONA E COMUNITÀ

La comunicazione non è solo scambio di mes-
saggi e di intenzioni. Essa è anche scambio
di ciò che determina la « piattaforma di com-
prensione» vale a dire cio che dà il significa-
to pratico ad intenzioni e contenuti verbali,
mettendoli nel loro esatto contesto, ed indi-
cando il senso del flusso comunicativo e del
rapporto tra i partners della comunicazione.
Facendo partecipi gli uni e gli altri di pensie-
ri, di sentimenti, di idee, di propositi, di modi
di fare o di comportarsi, la comunicazione
rende possibili i rapporti tra le persone, tra
i membri di gruppi fra loro e con altri grup-
pi. In tal senso essa è alla base della convi-
venza umana. La società continua ad esiste-
re non solo per mezzo della comunicazione,
ma si può dire giustamente che esiste nella co-
municazione. Vi è un legame più che verbale
fra le parole comune, comunità, comunica-
zione.
La filosofia contemporanea dell'intersogget-
tività ha messo in risalto che altrettanto av-
viene a livello interpersonale. Secondo alcu-
ni la comunicazione e la relazione interper-
sonale hanno priorità ontologica rispetto al-
l'emergenza della soggettività individuale: il
tu e il noi verrebbero prima dell'io. In prin-
cipio sarebbe la relazione.
Ma la comunicazione, oltre ad essere in qual-
che modo costitutiva dell'io di coloro che en-
trano in comunicazione, lo è pure nei riguardi
della cultura. Nell'incontro e nella comuni-
cazione gli uomini non solo si fanno noti a
se stessi e si riconoscono reciprocamente, ma
insieme riconoscono e formano il comune pa-
trimonio d'idee, di valori, di modelli di com-
portamento e di espressione che diciamo cul-
tura. Identità personale e cultura manifesta-
no, nel loro sorgere e formarsi, d'essere frut-
to dell'essenziale dialogicilri dell'esistenza
umana. La stessa riflessione personale puo
essere intesa come una sorta di dialogo del-
I'anima con se stessa, che per questo deve as-
sumersi il compito di ascoltare, interrogare
e rispondere a se stessa. In genere si potreb-
be dire che la vita, intesa nel senso piir largo
di tutto ciò che fa parte dell'esperienza pos-
sibile degli individui e della specie umana, co-
stituisce il sostrato e la materia della comu-
nicazione umana, ma a sua volta è rafforza-
ta e qualificata umanamente dalla comuni-
cazione stessa.
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4. LA SPECIFICITÀ DELLA COMUNI-
CAZIONE EDUCATIVA

La rTlevanza degli studi sulla comunicazione
e sul linguaggio, non esime da un lavoro cri-
tico previo alla loro assunzione in prospetti-
va educativa, a motivo della specificità della
relazione educativa, rispetto ad altri tipi di
relazione interpersonale e sociale.

4.1. Modelli di comunicazione e comuni-
cazione educativa

Sotto I'influsso degli studi linguistici o delle
ricerche ingegneristico-cibernetiche applica-
te alla comunicazione sociale od al controllo
delle informazioni a fini di produzione o di
convivenza civile, è comune ormai parlare an-
che a proposito della comunicazione educa-
tiva di fonte, segni, messaggi, emittente, ri-
cevente, codificazione, decodificazione, ru-
more, feed-back, sistema di comunicazione,
e così via,
Indubbiamente si vengono ad avere modelli
di lettura, chiari e precisi, ma facilmente
esposti ad un'utilizzazione scorretta od inde-
bita, soprattutto quando se ne perda di vista
il carattere schematico e formale od euristi-
co ed ipotetico, che intrinsecamente hanno
rispetto alla complessità concreta della comu-
nicazione in genere e di quella educativa in
particolare, in cui spesso il flusso è frammen-
tato, incompleto, irrisoluto, distorto, dagli
esiti non scontati.
Allo stesso modo trattare la comunicazione
utilizzando la categoria « sistema )) può risul-
tare concretamente fuorviante se si dimenti-
ca o si passa sopra a cuor leggero sulle pecu-
liarità della comunicazione umana e del « si-
stema uomo)), non mai del tutto equipara-
bili ai sistemi artificiali di comunicazione del-
le informazioni. Se I'uomo è pensabile come
discorso, è difficile tuttavia ricondurre l'esi-
stenza ad un sistema di informazioni. Il « si-
stema uomo )> è a sua volta inserito nel siste-
ma aperto che si chiama storia, da cui non
si può togliere il carattere della situazionali-
tà ed unicità.
La storia si dà sempre come evento, cioè co-
me qualcosa che è in certa misura unico, ir-
repetibile, individualizzato o come si dice
idiografico. Tali aspetti qualificano anche Ia
comunicazione educativa, sempre in vario
grado individualizzata, situata e legata alle
sorti non del tutto prevedibili dell'incontro
di libertà.
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4.2. Nell'ambito della comunicazione e

delle relazioni interpersonali

Ogni azione educativa può essere considera-
ta una comunicazione mediata da simboli.
Una tale affermazione, nella sua generalità,
ha il vantaggio di essere comprensiva della
molteplicità di forme in cui si può tradurre
l'intervento educativo. In tale caso vi può
rientrare qualsiasi intervento che, come la co-
municazione può essere intenzionale o solo
funzionale, codificato o non del tutto codi-
ficato, derivante da fonti anonime o da per-
sone concrete, direttamente o indirettamen-
te, tramite parole o con altri mezzi. Ma in-
dubbiamente si riesce ad immaginare più rea-
listicamente I'intervento educativo se lo si col-
loca nell'ambito della comunicazione e delle
relazioni interpersonali e sociali. Come tale
soggiace alle regole ed al gioco, alle struttu-
re ed alle dinamiche caratterizzanti I'incon-
tro e la comunicazione tra persone, con tut-
te le sue difficoltà, interferenze, guasti: fino
alle forme di vera e propria incomunicabili-
tà, di soggezione psicologica, di oggettiviz-
zazione personale, o di altre forme patologi-
che. Similmente I'educazionc appare come
una relazione ed un processo interattivo o,
se si vuole, transattivo, nel senso che si dan-
no degli interscambi tra i partners della co-
municazione. Tuttavia questi interscambi non
sono riducibili alle sole intenzioni o contenuti
verbali, ma implicano la creazione di atteg-
giamenti e di comportamenti globalmente
personali con reazioni psicologiche e reinter-
pretazioni di sé più o meno vaste.
Per designare le polarità della relazione, la
pedagogia tradizionalmente, parla in modo
schematico di « educatore » e di « educando ».
Si è detto « in modo schematico » perché in
effetti le due polarità personali della relazio-
ne possono essere interpretate unidimensio-
nalmente e singolarmente, cioè come un rap-
porto di io-tu, globale o sotto qualche aspet-
to, naturalmente nel concreto di una situa-
zione di vita; ma possono essere interpretate
e vissute pluridimensionalmente e collettiva-
mente, ad esempio come individuo-gruppo,
gruppo-gruppo, collettivo, comunità educa-
tiva di educandi e di educatori, pluriartico-
lata e magari plurifunzionale.

4.3. L'asimmetria della comunicazione
educativa

Quanto detto finora vale per ogni forma di
comunicazione interpersonale. La specifici-



tà della comunicazione educativa si mostra
quando si bada ad alcune modalità partico-
lari ed agli scopi della comunicazione.
In primo luogo la comunicazione educativa
presuppone una situazione di partenza fon-
damentalmente e specificamente asimmetri-
ca, nel senso che i soggetti della comunica-
zione non solo giocano ruoli ed assolvono
funzioni diversificate, ma intervengono nel-
la comunicazione in condizione di disparità
per ciò che riguarda le diverse esigenze della
vita personale e comunitaria, soprattutto per
ciò che concerne esperienza di vita, attitudi-
ni, maturità personale, cultura. Si tratta di
una disparità specifica, non assoluta, né ne-
cessariamente a tutti i livelli, e quindi con la
possibilità che risulti inesistente o addirittu-
ra capovolta nel tempo o sotto qualche altro
aspetto della vita personale. Ad un'attenta ri-
flessione essa si mostra inoltre complemen-
tare, nel senso che nella comunicazione può
trovare esaudimento il bisogno-aspirazione
dei partners di partecipare al patrimonio so-
ciale di cultura ed in esso sentirsi coinvolti nel
comune e generale processo di trasformazio-
ne e di liberazione personale e comunitaria.
Tale processo fadaorizzonte di senso alla co-
municazione educativa. In tale contesto signi-
ficativo sono da assumere le espressioni di P.
Freire, altrimenti piuttosto eccessive nella lo-
ro perentorietà, secondo cui «nessuno edu-
ca nessuno, nessuno si educa da solo, tutti
si educano insieme».
In secondo luogo la comunicazione e la rela-
zione educativa hanno specificamente le ca-
ratteristiche di una «relazione di aiuto», per
dirla con I'espressione di C. Rogers. Essa na-
sce da una « domanda » (più o meno implici-
ta o chiara, individuale o sociale) che appel-
la ad un sostegno, ad un aiuto in vista del suo
soddisfacimento. Ad un tale appello corri-
sponde una decisione ed una «responsabili-
tà», qualificabile appunto come educativa,
nel senso che ci si decide di « rispondere », di
venire incontro alla domanda di promozio-
ne personale e di una migliore qualità della
vita propria ed altrui. E di conseguenza si at-
teggia il proprio comportamento che diven-
ta, almeno originariamente e fondamental-
mente, intenzionalmente educativo, cioè co-
sciente della specificità e della finalità pro-
pria del rapporto, per sua natura rivolto alla
promozione della persona nella sua globali-
tà o in qualche suo aspetto particolare.
In terzo luogo la relazione educativa ha, ri-
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spetto ad altre forme di rapporto interperso-
nale una tonalità affettiva propria, qualifi-
cabile come «amore educativo». La base
istintuale di esso viene detto « eros )) educa-
tivo: ad indicare una tonalità particolare della
comunicazione e un atteggiamento relazionale
specifico, ma anche una specifica forma tra
le altre in cui si manifesta, nella sua ricchez-
za, l'amore umano, a cui non sono assenti
momenti di dolore e di gioia, di sofferenza e

di soddisfazione, di crisi e d'incomprensione
profonda, come di reciproca comprensione ed
empatia, intellettuale ed emotiva.

5. Il rapporto educativo

L' ev idenziazione delle peculiarità della comu-
nicazione educativa permette di delineare age-
volmente i tratti essenziali del rapporto edu-
cativo. In tal modo sarà possibile aver chia-
ra la struttura di base da tener presente in
ogni intervento educativo che voglia essere
valido e sensato.

5.1. Il rapporto educativo in se stesso

Il rapporto educativo può essere inteso innan-
zitutto come un rapporto teleologico cioè
orientato secondo finalità, obiettivi, conte-
nuti, appunto educativi, in quanto rivolti al-
Ia promozione della persona (e in tal senso
differenziabili, almeno intenzionalmente e

formalmente, anche se magari non material-
mente, da altre finalità, obiettivi e contenu-
ti). Quest'intenzionalità, dal punto di vista
della coscienza può essere sperimentata e vis-
suta in forma tematica e diretta, ma anche
in forma implicita ed indiretta; o ancora a li-
vello di coscienza collettiva, cioè come dato
culturale, che si produce in costumi, usanze,
comportamenti concreti, e che e oggettivata
nelle istituzioni dei sistemi educativi storica-
mente dati. Essa non solo specifica, ma re-
gola ultimamente la comunicazione, nel senso
che canalizza e codifica i messaggi e le inte-
razioni, per quanto e possibile, secondo mo-
di e misure particolari: pena disturbi, «ru-
mori » o guasti della comunicazione stessa.
E problema come ricomprendere le finalità
propriamente educative nell'insieme dell'a-
zione pastorale.
E pure evidente che il rapporto educativo si
realizza quando c'è effettiva comunicazione
ed interazione personale in un quadro inten-
zionalmente educativo. Il carattere dialoga-
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le della comunicazione acquista qui tutta la
sua importanza. Tuttavia, anche in questo ca-
so, non significa che I'incontro non vada sog-
getto a tensioni. Anzi il carattere dialogale
consegue alla decisione di dare sbocco posi-
tivo ad esse, senza negarle o viceversa senza
porle in contraddittorietà, ma componendole
e bilanciandole opportunamente secondo le
concrete necessità. Traspare così quella che
si suole chiamare la dimensione diqlettica del
rapporto educativo. Tale componente dialet-
tica è interpretabile ad esempio:

- secondo la dimensione del « controllo »
nelle sue polarità di dominanza-sottomis-
sione, autorità-libertà;

- oppure secondo la dimensione « emozio-
nale» nelle sue polarità di distacco-accetta-
zione (disistima, rifiuto, distacco oppure sti-
ma, calore, simpatia);

- o ancora secondo la categoria «possibili-
tà di educazione» nelle polarità di auto-etero-
educazione, direttività - non direttività, edu-
cazione negativa - educazione positiva, auto-
r ealizzazione - condizionamento.
Il gioco dialettico del rapporto educativo met-
te pure in luce che si tratta di un rapporto dr-
namico, che cioè si attua sotto forma di realtà
processuale, attuabile nel tempo, inserito nel-
la storia personale e generale. In quanto tale
comporta ed implica:

- momenti privilegiati e di crisi; in ogni ca-
so cicli e periodi soggetti a crescita e a regres-
sioni, a fissazioni e sviluppi;

- un laborioso apprendimento, pratico oltre
che conoscitivo;

- una certa disciplina di vita, mentale e com-
portamentale;

- I'esperienza assimilativa ed elaboratrice di
quanto viene offerto, come capita in ogni for-
ma di apprendimento;

- una gradualità ed ordine di successione e
di contenuti, di atti e conseguentemente di
metodi, tecniche e mezzi educativi;

- e infine un certo residuo di tensione, non
ulteriormente componibile, ma sempre su-
scettibile di trattamento in presenza di ele-
menti di novità.

5.2. La situazionalità del rapporto:
il fattore ambiente

La rilevanza del contesto in qualsiasi comu-
nicazione invita a ricordare come nella sua
dinamica la relazione educativa s'intreccia

con i flussi comunicativi e con le procedure
relazionali dell'ambiente in cui il rapporto
educativo si compie come evento. L'attenzio-
ne all'ambiente, non solo geo-fisico (l'«ha-
bitat »), ma sociaÌe, culturale, simbolico (vale
a dire quello che si viene a creare nella men-
te di ognuno a seguito delle stimolazioni pro-
venienti dalla comunicazione interpersonale
e sociale) e caratteristica della tradizione pe-
dagogica.
Per solito la costitutiva ed originaria connes-
sione del rapporto educativo interpersonale
con il mondo della natura, della civiltà, del-
le strutture e delle istituzioni economiche, so-
ciali, culturali, politiche e religiose viene con-
siderata quasi solo come limite e condiziona-
mento del processo formativo e dell'interven-
to educativo. Altrettanto spesso viene detto
dell'apparato strutturale bio-psichico sogget-
tivo. Ma tale modo di vedere è decisamente
improprio.Infatti la corporeità umana, I'am-
biente geo-fisico originario o variamente ma-
nipolato dall'intervento umano, le istituzio-
ni culturali, sociali, politiche, economiche, re-
ligiose, le strutture della comunicazione in-
terpersonale e sociale, la dimensione tempo-
rale-storica, sono in senso proprio condizio-
ni normali ed essenziali del processo educa-
tivo; ne costituiscono una delle condizioni di
possibilità del suo stesso essere e porsi. È pur
vero che tali condizioni, in sé normali, pos-
sono diventare in concreto sorgente di con-
dizionamenti, d'impedimenti, di limiti e di
determinismi, che interferiscono negativa-
mente nel rapporto e nel processo educativo,
causando disagi, guasti, disastri, talora irri-
mediabilmente duraturi ed irreparabili.

6. LA DIFFICOLTÀ DI COMUNICARE
DIALOGICAMENTE

A cavallo tra gli anni sessanta ed i primi an-
ni settanta, si è giunti a vedere in qualsiasi
forma d'intervento educativo un'intromissio-
ne indebita nello sviluppo altrui, se non una
vera e propria forma mascherata di sottomis-
sione, di dominazione, di condizionamento,
di violenza, di mortificazione dello sviluppo
stesso. Per parte sua la riflessione socio-
pedagogica di quegli anni ha inteso far av-
vertiti del nesso profondo, se non proprio del-
I'intimo rispecchiamento, tra quanto avvie-
ne a livello macro-sociale (cioè a livello di
mondo produttivo, di società civile e di po-
tere politico) e quanto avviene a livello mi-
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crosociale (cioè a livello di famiglia, scuola,
associazioni, gruppi).
Si è così insinuato il sospetto che I'asimme-
tria educativa si risolverebbe inevitabilmen-
te in imposizione ed in indottrinamento con-
formistico; e che Ia relazione educativa sa-
rebbe intrinsecamente una pratica di potere
nei confronti di libertà in formazione.
Un tale modo di configurare il rapporto edu-
cativo è senza dubbio un'esasperazione di
problemi e di difficoltà che si hanno nelle re-
lazioni educative concrete. Al fine di una
chiarificazione dei termini del problema può
essere utile leggerlo attraverso la categoria
della comunicazione. In questa linea il pro-
blema può essere considerato in primo luo-
go nella sua faccia di comunicazione di un
messaggio ed in secondo luogo nella sua fac-
cia di relazione che si viene a realizzare nel
processo della comunicazione.

6.1. La ricerca di equilibrio tra
«fare proposte>> e «rispetto» delle persone

La persona è sempre insieme sviluppo ed ap-
prendimento.
Necessita per la genesi della sua personalità
di collegarsi alla produzione culturale e so-
ciale. Ed in questo senso avrà concretamen-
te bisogno di guide, di insegnanti, di anima-
tori. D'altra parte ha fin dall'inizio della sua
esistenza una vita che, certo, guadagnerà
l'autonomia mano a mano, ai diversi livelli
di esistenza, ma che possiede in proprio co-
stitutive potenzialità mentali, coscienziali,
operative, e dinamismi originari, che nessu-
no potrebbe darle, se non li avesse. Nessuna
cultura, nessuna società, nessun maestro può
sostituirli. Nessuna educazione o azione pa-
storale può fabbricarli. Nessun educatore può
surrogarli. Li potrà aiutare a svilupparsi, a
irrobustirsi, ad espandersi ed articolarsi.
Può caso mai - purtroppo - spegnerli, sof-
focarli, irrigidirli, tarparli, mai crearli. E in
fondo questa la « verità » dei movimenti edu-
cativi di tutti i secoli e del nostro in partico-
lare, che hanno proclamato la centralità del-
I'educando in educazione, e la qualità di
agente primario del proprio sviluppo. Rispet-
to a ciò l'attività degli educatori si pone co-
me fattore cooperante, così come il medico
e la medicina nel problema della salute.
Sorge così il problema dell'equilibrata, ade-
guata, graduale e proporzionata coesistenza
tra proposta di contenuti fatta dall'educato-
re ed il reale guadagno della capacità cultu-
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rale e decisionale da parte dell'educando. Ine-
vitabilmente, oltre che di contenuti è anche
problema di tempi, modi, forme, tecniche di
comunicazione. Quando, in che misura, sotto
quale forma, secondo quale via Ia proposi-
zione di certi messaggi o contenuti non sof-
foca, ma sviluppa e dà saldezza alla perso-
nalità? Quando, ed a che patto, I'iniziazio-
ne a certi atteggiamenti o I'apprendimento di
certe abilità intellettuali od operative è rispet-
tosa dell'interiorità e del momento evoluti-
vo di colui che è il destinatario della comu-
nicazione educativa, e non è invece manipo-
lazione artificiosa ed oppressiva, ammalata
di precocismo adulistico o magari succubo
della tentazione efficientistica e di interessi
estranei alla crescita personale?
In termini generali, sembra possibile dire che
vale in educazione il principio morale della
veracità il quale invita ad adeguare la comu-
nicazione della propria verità alle copacità di
sopportazione di verità delle persone a cui si
intende comunicarla. Detto in termini edu-
cativi, ciò significa che l'opportunità dell'in-
tervento va calibrata sulle forze soggettive e

sulle particolarità della situazione esistenziale
che le persone stanno vivendo, nel rispetto
della dinamica della loro crescita, ma in pari
tempo andando incontro alle potenzialità di
sviluppo che in loro sono presenti. In que-
st'orizzonte di senso si viene a comprendere
tutta l'importanza di una conoscenza perso-
nale di coloro con cui si entra in relazione
educativa, ed in termini generali non si dirà
mai abbastanza circa I'importanza di una co-
noscenza scientifica dell'età evolutiva e di una
psicologia dell'apprendimento e dello svilup-
po cognitivo in particolare. È qui che l'edu-
catore sperimenta « il timore ed il tremore »
di fronte al mistero e alla diversità della sog-
gettività personale di coloro con cui entra nel
rapporto. È facile toccare con mano il carat-
tere di «proposta» e di «tentativo>) - se non
proprio di scommessa - che I'attività edu-
cativa costituzionalmente ha. Ma in pari tem-
po va ribadito chiaramente che, oltre che sul-
la competenza personale dell'educatore e sul-
la validità della proposta, c'è da far conto
delle capacità dell'educando, per quanto au-
rorali o precarie esse possano essere. Una fi-
ducia realisticamente confortata dalla convi-
venza, dalla conoscenza e dallo studio della
persona, con cui si è in comunicazione edu-
cativa, è pure costitutiva dell'intervento edu-
cativo.
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6.2. La ricerca dell'autorevolezza

La critica sessantottesca e dei primi anni set-
tanta all'autoritarismo sociale ha lasciato la
sua dura traccia non solo nella cultura, ma
anche nelle relazioni interpersonali. D'altra
parte la stagione in cui si e voluto affermare
l'alternativa globale di una società fraterna
antiautoritaria, senza padri né maestri è du-
rata ben poco. Allo stesso modo I'enfatizza-
zione del giovane rispetto all'adulto, della
fantasia rispetto alla ragione, dello spon-
taneo rispetto al programmato, del movi-
mento rispetto all'istituito e viceversa, si è

ben presto smorzata. Rimane tuttavia il pro-
blema.
Ci si chiede se si debba sempre ed in ogni ca-
so pensare la relazione con l'educatore in ter-
mini d'impedimento alla libera crescita per-
sonale, come nel classico mito di Edipo (che
deve uccidere il padre per essere re) o se al-
l'opposto l'espansione vitale delle persone in
crescita o l'avanzarsi delle nuove generazio-
ni alla vita sociale debbano essere sempre ed
in ogni caso considerati quale virtuale attac-
co all'assetto sociale esistente o ai modi di vi-
ta consolidati degli adulti, come insinua il mi
to di Laio (che ha paura di essere spossessa-
to del trono dal figlio Edipo) o quello di Cro-
no (che divora i figli per evitare che divenuti
grandi lo privino della sua sovranità).
Al line di superare questa situazione morta,
alcuni studiosi hanno fatto rilevare che ac-
canto e oltre il padre autoritario «edipico»
(sia quello personale sia quello incarnato nelle
strutture e sublimato nella cultura) esiste an-
che il padre «simbolico» liberamente. Se il
primo appare come rivale nella crescita del-
la libertà personale, il secondo attrae e per-
mette processi identificativi di libertà, di cui
viene ad essere il modello incarnato. In tal
senso si parla di simbolo. Questo termine (dal
greco syn-bàllo = metto insieme) designava
in origine le due metà di un oggetto, che po-
teva essere ricomposto accostando le due par-
ti: in tal modo ogni metà diveniva segno di
riconoscimento per chi le possedeva. Così si
può immaginare nella relazione educativa: il
partner non e colui che impedisce o depriva
l'altro della propria attorealizzazione, ma
piuttosto colui che, attraverso l'incontro e la
comunicazione, l'aiuta a realizzarsi.
C'è quindi spazio per un'autorità educativa
che sia valore e non oppressione, che non vo-
glia come suo unico corrispettivo un'obbe-
dienza che non potrebbe essere virtù, ma, co-
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me diceva don Milani, alibi, sottomissione
passiva, alienazione precoce e definitiva? Si
può dare un'autorità liberatrice, come do-
vrebbe essere ogni autorità, secondo I'etimo-
logia latina del termine (auctoritas da auctor,
da augére: cr€sc€r€r colui che fa crescere)?
La risposta positiva passa per una serie di
considerazioni previe che conviene esplicitare.
L'autorevolezza educativ a richiede anzitut-
to una fondamentale accettazione di sé e del-
l'altro nella sua diversità personale, in mo-
do da non scaricare sulla relazione problema-
tiche personali irrisolte o impulsi, più o me-
no coscienti, tesi a volere gli altri a nostra im-
magine e somiglianza.
In secondo luogo risulterà importante una ra-
gionevole evidenziazione dei motivi e degli
obiettivi che danno senso alla relazione edu-
cativa. La conoscenza delle «buone ragioni»
e la prospettiva di mète condivise, renderan-
no più facilmente accettabili proposte avan-
zate o richieste di impegno o di disciplina per-
sonale o di gruppo.
Nella luce di indicazioni di valore o di pro-
poste umanamente degne di essere realizzate
sarà più facile superare la contrapposizione
frontale tra bisogni od esigenze personali e

finalità o richieste della vita sociale organiz-
zata, sia essa civile od ecclesiale.
Sarà, cioè, piir facile cogliere il senso di leg-
gi, norme, prescrizioni o procedure oggetti-
ve, ed allo stesso tempo fare richieste di im-
pegno e di corresponsabilità per scelte e at-
tuazioni di valore.

7. CORRESPONSABILITÀ,
COMPETENZA E DEONTOLOGIA
NELLA COMUNICAZIONE
EDUCATIVA

L'orizzonte del valore qualifica meglio anche
I'autorità e la libertà della relazione educati-
va. Esse non sono prerogativa I'una degli
educatori e I'altra degli educandi. E nella sua
globalità che la relazione educativa chiede di
essere sostanziata di autorità e di libertà.
L'autorità degli educatori deriva loro dalla
funzione sociale ad essi riconosciuta e ad es-
si socialmente affidata in vista della forma-
zione degli educandi. Ma essa è asimmetri-
camente confrontata con I'autorità degli edu-
candi, che proviene loro dalla riconosciuta
qualità di persone, capaci di entrare in un va-
lido rapporto interpersonale con altri, e dal
diritto loro socialmente riconosciuto ad es-



sere formati ed aiutati a crescere nel modo
mi gliore. A quest' autor ev olezza degli educan-
di da sempre la tradizione ha prestato « re-
verenza massima », perché estremamente pre-
caria, in quanto propria di soggetti in condi-
zione di pueri, vale a dire non totalmente ma-
turi ed autonomi per competenza vitale.
In modo simile è da dire che la libertà non
si limita agli educandi, in cui si mostra come
libertà da rispettare e da promuovere, da la-
sciar sviluppare e da disciplinare; ma ha il suo
riscontro asimmetrico nella libertà degli edu-
catori, che decidono e consentono responsa-
bilmente di sostenere e di sviluppare il rap-
porto e la comunicazione educativa.
A fronte di tali prospettive teoriche sta di fat-
to che spesso l'autorità dell'educatore scade
in autoritarismo, il suo potere in prepotenza
sugli educandi; e invece di comportamenti di
libertà si danno espressioni di puro arbitrio
o di capriccio da una parte e dall'altra. Per
questo alla chiarificazione teoretica occorre
accompagn€ìre la ricerca degli strumenti, dei
modi e delle strategie opportune ed adegua-
te, che la comunicazione educativa in concre-
to richiede.
E indubbio che la costituzionale asimmetria
del rapporto educativo rende difficile un li-
bero consenso all'intervento autorevole de-
gli educatori da parte degli educandi, soprat-
tutto mentre sono in una condizione vitale ca-
ratterrzzata da capacità personali non piena-
mente formate, da ancora immature capaci-
tà di riflessione critica e di coscienza etica,
da esperienza di vita ristretta. Ma anche in
questi casi non sembra che si possano per sé
autorizzare interventi impositivi e costrittivi :

il divieto ed il comando, quando si vedano
necessari, sembrano dover conseguire sempre
dalla disponibilità all'altro, dall'amorevolez-
za e dalla ragionevolezza consentita per quan-
to è dato alle capacità soggettive degli edu-
candi. In modo simile, dal punto di vista pe-
dagogico, come il premio va inteso quale rin-
forzo in una fatica di liberazione, così il
castigo può essere compreso solo come stru-
mento per aiutare la presa di coscienza di un
uso sregolato e negativo della libertà.
C'è da dire in ogni caso che in questa mate-
ria non basta il mero riconoscimento di uno
slalas sociale specifico (ad esempio quello di
essere genitore) per avere autorevolezza edu-
cativa. Se sono da educare la spontaneità e

la libertà degli educandi, non lo sono meno
l'autorità e l'esercizio della funzione educa-
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tiva degli educatori. Al livello di vita in cui
ci troviamo ad essere, un'«alfabetizzazione
pedagogica » diventa probabilmente doverosa
per ogni cittadino e non solo per chi ha da
assolvere a funzioni formative specifiche.
A sua volta non bastano neppure le buone
intenzioni: anzi, nella coscienza della propria
funzione, ogni educatore dovrebbe cercare
nelle possibilità offerte dall' or ganizzazione
sociale delle garanzie contro di sé. Oggi noi
siamo molto più sensibili in materia. Le scien-
ze umane ci hanno fatto accorti circa le di-
namiche profonde che attraversano I'inten-
zione personale. Per questo I'esercizio del-
l'autoril.à va sorretto da comprovate capaci-
tà culturali, oltre che da competenze relazio-
nali e professionali generali e specifiche. E,
pure certamente, esso abbisogna per il suo
espletamento anche di un preciso quadro isti-
tuzionale e giuridico, al fine di evitare soprusi
e violenze, specie nei confronti di chi in va-
rio modo è <<minore».
La responsabilità educativa, volta a coope-
rare all'opera di umanizzazione di libertà in
crescita, trova in queste capacità e competen-
ze come le sue infrastrutture o, se si vuole,
le pre-condizioni personali del proprio eser-
cizio, ed in una «consentita» deontologia
professionale, il suo quadro etico e giuridi-
co di riferimento.

--+ adolescenza 4. - animazione 1 .3 .; 2.3. - direzione
spirituale 3.4. I . - educazione/pastorale - Milani L. 2.4.
- s. Giovanni Bosco 3.
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l Contesto ermeneutico e quadro concettuale
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religioso

5. 1 . L' indiffere nza co me fenomen o genera I iqqa-
to e le sue implicaTioni a livello religioso

5.2. L'indifferenTa religiosa dei giovani

6. Socializzazione ed educazione religiosa oggi
6.1. Socializzazione e socializzazione religiosa
6.2. Lo socializzozione religiosa a livellofamiliare
6.3. Le offerte ecclesiali
6.4. L' insufficiente educazione religiosa

7. Prospettive operative

L'interesse e l'attualità della tematica
«giovani-religione» sono legati a due moti-
vi di fondo: il primo è senza dubbio il « chiac-
chierato» ritorno dei giovani alla religione,
il secondo la notevole attenzione che ad essa
è rivolta nelle ricerche di questi ultimi dieci
anni. Sul primo aspetto i pareri sono piutto-
sto discordi e si fanno molti «distinguo»: i
risultati delle indagini evidenziano non po-
che ambivalenze che devono indurre a evita-
re ingenue semplificazioni.
La situazione religiosa dei giovani è in realtà
notevolmente complessa: ai segni di apertu-
ra e di attenzione si accompagnano altri che
accentuano distanza e diminuzione di interes-
se; alle disponibilità esistenziali non sempre
segue I'apertura alla trascendenza; ecc.
Minoranze significative di giovani evidenzia-
no apertura e accoglienza dell'orizzonte re-
ligioso nei « sistemi di significati » che la vita
persegue, vissuti religiosi piuttosto consistenti
e anche relativa disponibilità allo specifico re-
ligioso. Altri, piuttosto polarizzati sulla ricer-
ca di identità, vivono un riferimento al reli-
gioso come fonte di valori e di significati che
restano come una «costellazione» nell'insie-
me della pluralità dei riferimenti.
La crisi dei valori tradizionali accentua un ri-
ferimento esperienziale al sacro piuttosto lon-
tano dal modello istituzionale; tuttavia i gio-
vani restano alquanto ancorati all'istituzio-
ne ecclesiale attraverso la mediazione aggre-
gativa che intorno ad essa fiorisce e suscita
in loro attrazione e interesse.
Questi differenti aspetti che la realtà espri-
me richiedono un approfondimento sulla per-
manenza ed emergenza del religioso, sulle sue
funzioni attuali a livello sociale e personale,
sulle sue potenzialità e anche le possibilità di
una sua evoluzione, ecc.
Accanto a questo, deve essere attentamente
valutata una estraneità al religioso che spes-
so esprime la carenza totale della ricerca di
un significato del quotidiano e la non rilevan-
za nella vita di tutto cio che non ricade nella
sfera del concreto e del materiale: è la vita
che non incontra provocazioni e appelli che
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la portino a superare I'immediato, il contin-
gente, il materiale.
La problematica complessiva di questa no-
stra riflessione su «giovani e religione» ri-
guarda quindi sia un serio discernimento delle
concezioni, delle esperienze e delle disponi-
bilità religiose dei giovani, sia l'approfondi-
mento e la verifica della distanza e indiffe-
renza a questa dimensione dell'esistere; con
I'intento di evidenziare ugualmente potenzia-
lità e disponibilità, insieme ad appelli e sfide
dei giovani e della situazione stessa.

1. CONTESTO ERMENEUTICO
E QUADRO CONCETTUALE

Per aiutare a seguire con più facilità ed effi-
cacia la riflessione sul rapporto «giovani-
religione», occorre anzitutto ricostruire l'at-
tuale contesto socio-culturale e precisare il
nostro quadro concettuale.
Questi due aspetti previ li tratteremo somma-
riamente, rinviando ad altre voci del diziona-
rio per un loro adeguato approfondimento.

1.1. Il contesto ermeneutico

La significatività di un fenomeno si puo co-
gliere solo a partire dalle condizioni della sua
realizzazione e dalla specificità dei suoi pro-
tagonisti. Non si può parlare di giovani in
astratto, né della religione in una prospetti-
va puramente teorica; non è neanche pensa-
bile esplicitare il rapporto senza rendersi con-
to delle situazioni concrete all'interno delle
quali esso si realizza.
Il nostro contesto di riferimento è quello della
società italiana attuale, che per le sue speci-
ficità acquista caratteristiche particolari al-
l'interno del modello paradigmatico della so-
cietà complessa.
La particolare rapidità e violenza con cui si
è prodotto in Italia il processo di industria-
lizzazione ha «devastato» le culture tradizio-
nali e intaccato e disorientato profondamente
le identità collettive presenti. Questo processo
ha trovato nel suo attuarsi un moltiplicatore
formidabile, soprattutto per la trasmissione
di modelli culturali, neimezzi di comunica-
zione di massa. Concretamente si puo affer-
mare che, a livello italiano, non si è attuato
un processo di trasformazione, ma una sor-
ta di rapida sostituzione, una rottura che ha
provocato un « vuoto etico » e una perdita di
memoria fondatrice (P. Scorrore, 1985).
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Bisogna però sottolineare che la rapidità del
processo di industrializzazione e la sua loca-
lizzazione hanno conservato « sacche » di for-
te ancoramento alla tradizione, che si è ma-
nifestato nel suo vigore soprattutto quando
la società consumistica ha espresso la sua in-
capacità di produrre nuovi e significativi va-
lori. Le resistenze culturali/ambientali han-
no mantenuto vivi alcuni riferimenti e valo-
ri, ma non i loro significati, per cui questi non
sono risultati capaci di orientare e guidare
comportamenti e atteggiamenti concreti, pro-
prio perché attinti alla «riserva» e non rin-
novati come simboli della coscienza colletti-
va nella nuova realtà storica.
Quindi è come se i valori avessero perduto
di plausibilità e fossero divenuti incapaci di
guidare coerentemente riferimento etico e ri-
ferimento pragmatico/operativo.
A livello istituzionale, questo ha prodotto
una complessificazione di logica interna spo-
stando i conflitti nel privato e fin nelle « bio-
grafie individuali », ove vengono a mancare
modelli e criteri normativi, oltre alle capaci-
tà di individuazione di priorità tra gli stessi
valori. Per questi motivi sono più esposti al-
la crisi di « disorientamento etico » quanti si
trovano in una posizione transizionale e pri-
vi di appartenenze significative.
Le conseguenze della complessità a livello re-
ligioso si riferiscono soprattutto alla esten-
sione della secolarizzazione, che ha relegato
il discorso religioso ai margini (quando non
lo ha reso del tutto estraneo) delle componen-
ti essenziali della nuova società, creando spes-
so la convinzione che I'opzione religiosa fosse
in antagonismo con la modernità. L'orizzon-
te religioso quindi non è più il punto di rife-
rimento dei valori, anche perché questi risul-
tano piuttosto rdrativizzati. Si è come prodot-
ta una rottura dell'orizzonte simbolico com-
plessivo a livello sociale che relega il religio-
so nell'ambito del privato e gli fa perdere
rilevanza per le scelte di vita che contano, so-
prattutto a livello sociale.

1.2. Quadro concettuale

L'uso indifferenziato e non sempre appro-
priato dei termini nella lettura del rapporto
« giovani-religione » non aiuta a comprender-
ne con chiarezza il contenuto e il significato.
Da un certo punto di vista, tuttavia, questo
è un fatto quasi insuperabile, perche le pro-
spettive di approccio sono diverse e ciò che
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si fa rientrare nei contenuti concettuali può
risultare notevolmente diversificato.
Crediamo comunque che sia utile, senza pre-
tendere di arrivare a definizioni o a elabora-
re teorie esplicative, chiarire almeno l'uso
operativo di alcuni concetti per intenderci me-
glio sui contenuti della riflessione che faremo.

1.2.1. Religione
Non reca nessun vantaggio alla comprensio-
ne della religione e puo anzi causare incer-
tezze e confusioni, I'idea che « tutto è religio-
ne»; conviene precisare il senso da dare a
« religione invisibile », « religione diffusa »,
che appaiono anche frequentemente utiliz-
zati.
L'identificazione operativa di un concetto,
d'altra parte, non può prescindere dalla tra-
dizione culturale all'interno della quale si at-
tua la riflessione. In questa prospettiva, ri-
teniamo di poter condividere la seguente de-
finizione: «La religione è l'insieme del lin-
guaggio, dei sentimenti, dei comportamenti
e dei segni che si riferiscono a un essere (o
ad esseri) soprannaturale » (A. Vnncorn
1983, p. l0). La religione è un fenomeno
complesso che richiama prioritariamente la
relazione con I'essere superiore; questa rela-
zione si esprime attraverso azioni e riti; im-
plica una dimensione cognitiva e aspetti che
si riferiscono all'emotivo-affettivo; orienta e

ispira il modo di agire. L'insieme di questi
aspetti costituisce un « sistema simbolico »
(per lo piir razionalmente elaborato e mediato
istituzionalmente) all'interno del quale i sin-
goli elementi acquistano il loro specifico si-
gnificato. Il riferimento a questo sistema sim-
bolico attua un confronto che può portare ad
assumerlo o a emarginarlo dalla propria vita.

1.2.2. Religiosità
Nell'uso corrente, insieme e/o invece di «re-
ligione» si utilizza spesso e quasi indifferen-
temente il termine « religiosità ». In verità es-
so costituisce una prospettiva diversa di let-
tura del fenomeno, in quanto fa riferimento
al modo secondo cui Ia religione viene me-
diata a livello biografico individuale: la reli-
gione diventa vitale attraverso questa media-
zione biografica individuale, bisogna però te-
nere presente che ciò è possibile in quanto la
religione viene mediata a livello sociocultu-
rale.

1.2.3. Sacro

Un altro concetto che richiede una sintetica
precisazione è quello di « sacro ». Oggi si par-
la di «ripresa del sacro», di «nuovo senso
del sacro». Conviene quindi chiarirne il si-
gnificato alla luce di queste nuove compren-
sioni.
I significati nuovi di «sacro» fanno riferi-
mento al valore, al senso della vita, attingo-
no quindi a cio che vi è di più profondo e più
personale, al bisogno di superare qualsiasi ri-
schio di perdita di sé: «Al fondo di sé, si
prende coscienza che esiste un sacro che non
è interamente immanente all'esistenza, un sa-
cro che fa "rivelare" l'uomo a se stesso e che
gli "concede" di accedere alla propria vera
umanità. Questo sacro di natura dinamica
puo fungere da legame tra I'esistenza e Dio »
(4. VEncorr 1983, p. 179-180).
Partendo da alcuni risultati di analisi, A. Ver-
gote afferma un'ampia somiglianza tra il sa-
cro e Dio, anche se l'uno non è riducibile o
identificabile con I'altro. « Il sacro appartie-
ne al mondo e all'esistenza umana, ma vi de-
nota cio che non è più semplicemente con-
tingente, superficiale, inessenziale o non au-
tentico. Esiste un campo di transizione tra il
mondo puramente profano e il Dio della re-
ligione. Così il rapporto con Dio include una
parte di esperienza e una parte che va oltre
l'esperienza» (A. Vnncoru 1983, p. 180).

Questo ci fa capire che forse oggi molti gio-
vani si trovano proprio in quest'ambito tran-
sizionale e puntano a superare la superficia-
lità a cui sono indotti dalla società dei con-
sumi, per attingere la profondità del proprio
esistere e la realtà più autentica del mondo.
In questa fase esplorano anche il sistema sim-
bolico religioso. Occorre però tenere distin-
ta l'esperienza del sacro dall'esperienza relri-
giosa e verificare se il vissuto religioso (la me-
diazione biografica individuale) raggiunga il
suo specifico o resti piuttosto circoscritto nel-
1'ambito del sacro.
Alla luce di queste precisazioni, si potrebbe
ipotizzare il cammino vissuto dai giovani nel-
la riscoperta del sacro nel modo seguente: dal
rischio della perdita di sé in un « politico » che
non aveva mantenuto le sue promesse, al
«privato» e all'esigenza di autorealizzazio-
ne e di qualità della vita, fino al sacro come
riscoperta del valore di sé. L'itinerario puo
arrestarsi a questa soglia della trascendenza
o giungere a cogliere Dio come riferimento
ultimo per la propria salvezza totale.
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2. CONCEZIONI RELIGIOSE
DEI GIOVANI

Che idea hanno i giovani di religione? Quale
senso danno al termine? Che cosa evoca in
Ioro, quali effetti produce sulla loro vita con-
creta?
Venuto meno il contesto all'interno del qua-
Ie si esprimeva e si realizzava I'esperienza re-
ligiosa personale e collettiva, è cambiata pro-
fondamente la stessa percezione di « reli-
gione ».
Cominciamo subito col dire che, oltre ad es-

sere incerto, il significato che essi attribuisco-
no a «religione)) non è affatto univoco.
Bisognerebbe intanto opportunamente distin-
guere tra « ciò che è religione » e cio che essi
«pensano della religione». Tra quello cioè
che è stato loro insegnato, quello che hanno
ricevuto a livello educativo e ciò che essi han-
no sperimentato, compreso, maturato nello
scambio religioso o nell'insieme delle espe-
rienze. D'altra parte non si deve pensare che
tra le due non ci sia rapporto, anche perché
la seconda (quando matura) non può non
provenire dalla prima, anche se può contrap-
porsi ad essa, trasformarla o anche giungere
ad abbandonarla come insignificante.
E difficile trovare un denominatore comune
nelle concezioni che i giovani hanno di reli-
gione. Essa è « credenza », ideale, sistema di
valori, etica, istituzione, riti, ecc., tutte que-
ste dimensioni possono anche essere tra loro
mescolate o acquistare significati diversi in
base alle singole visioni della vita.
Per i giovani, quindi, religione può essere un
contenitore in cui si puo trovare di tutto. Per
questo essa appare a non pochi adolescenti
e giovani come « entità indefinita », inconsi-
stente, estranea quasi alla loro psicologia; per
molti è difficile quindi entrare in relazione si-
gnificata con essa, sia in prospettiva « teolo-
gico-morale>> che «pragmatico-cultuale».

2.1. Alcune concezioni religiose

Possiamo precisare meglio la percezione re-
ligiosa. dei giovani richiamando alcune con-
cezlonl.
La ricerca condotta da Giancarlo Milanesi
(1981) distingueva tra i giovani, una conce-
zione non religiosa della fede (all'interno del-
la quale precisava una prospettiva di tipo
«laico» e una piuttosto «critico/negativa»)
e un'area di concezioni religiose (che si esten-
deva da visioni piuttosto generiche [prevalen-
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til a quelle specificamente cristiane). Tra i
giovani inseriti in associazioni appariva mag-
gioritaria una concezione come vissuto « ra-
zionale capace di dare un significato alla vi-
ta in una prospettiva euristica e creativa».
Nella stessa ricerca, anche le concezioni di
Dio sono apparse alquanto differenziate: da
quelle esplicitamente negative (che in realtà
più che una reazione esprimono un atteggia-
mento di ripulsa), a quelle teistiche non con-
fessionali e ad altre che rientrano nell'area
religioso/confessionale (e sono le più co-
muni).
In altre ricerche appare anche molto varie-
gatala concezione di Chiesa, verso la quale
si esprimono soprattutto atteggiamenti lega-
ti alla dimensione istituzionale.
Senza continuare la disamina delle concezioni
e la verifica dell'accoglienza di contenuti e co-
noscenze, possiamo sottolineare che I'insie-
me di queste concezioni evidenzia chiaramen-
te l'avvenuta destrutturazione di un campo
percettivo unitario, che era storicamente rap-
presentato dalla Chiesa cattolica. La perce-
zione è piuttosto legata alle visioni e situa-
zioni individuali. Si pongono pertanto alcu-
ni problemi: come i giovani oggi attingono
la dimensione cognitiva del religioso? In ri-
ferimento a che cosa si formano le loro per-
cezioni?
Non si tratta ovviamente di « vocabolario »,
di parole che non si capiscono. Sono chiamati
in causa il linguaggio e tutti i canali di tra-
smissione del religioso. Occorre cioè verifi-
care se tali mediazioni sono adeguate alle vi-
sioni attuali del reale e capaci di organizzare
presso i giovani un quadro cognitivo corretto.

3. IL VISSUTO RELIGIOSO
DEI GIOVANI

La diversità delle concezioni e percezioni di
« religione » e degli elementi fondamentali che
la costituiscono fa pensare immediatamente
ad una pluralità di esperienze vissute dai gio-
vani. Questa frammentazione del vissuto re-
ligioso va vista come una conseguenza diret-
ta della disgregazione del «quadro del pas-
sato», ma vanno anche tenute presenti le ca-
ratteristiche e le condizioni specifiche dei sin-
goli soggetti.
Venuto meno il paradigma ecclesiale tradi-
zionale, il religioso si coinvolge con la per-
sonale ricerca di senso e l'esigenza di trascen-
denza richiamata dalle inadeguatezze del quo-
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tidiano e tende a precisare e arealizzare aspi-
razioni profonde della vita.
La precarietà dei riferimenti e la difficoltà
della ricerca rendono piuttosto fluidi i con-
fini con il non religioso, che può quindi pre-
sentare aspetti alquanto problematici.
La diversità di concezioni, di atteggiamenti,
di disponibilità, di motivazioni, di compor-
tamenti concreti rendono oltremodo diffici-
le operare una sintesi atta a far comprende-
re e a spiegare il vissuto religioso dei giova-
ni. E possibile tuttavia individuare alcuni
orientamenti di fondo all'interno dei quali
possono essere comprese le diverse modalità
di esperienza e il significato che assume nel-
la vita la dimensione religiosa. Essendo molte
le sfaccettature della realtà, non pretendia-
mo, ovviamente, di fare opera esaustiva e
completa. Gli elementi di fondo che indichia-
mo possono orientare la verifica e la com-
prensione delle concrete situazioni locali.

3.1. Lz religione come
« punto di riferimento »

I risultati delle ricerche e, a volte, la sempli-
ce osservazione di alcuni fatti rilevanti met-
tono di fronte ad autentiche sorprese. Oggi,
per esempio, le adesioni religiose, il coinvol-
gimento in gruppi ed associazioni, il tasso di
pratica e gli stessi atteggiamenti nei confronti
dell'istituzione, appaiono piuttosto cambia-
ti rispetto a dieci anni fa. Soprattutto è pos-
sibile notare una articolazione variegata del-
le convinzioni, delle motivazioni, delle attese.
Un primo livello appare caratterizzato da ac-
cettazione acritica tanto del patrimonio tra-
dizionale, quanto delle offerte e occasioni
nuove. Si tratta quindi di un'apertura indif-
ferenziata che spesso risulta anche piuttosto
superficiale; di adesione guidata da atteggia-
menti emozionali che può portare ad una ri-
v alorizzazione folkloristica delle manifesta-
zioni religiose e giungere perfino ad esperien-
ze di notevole portata intimistica.
Il religioso viene vissuto come punto di rife-
rimento e come occasione, ma non entra co-
me elemento costitutivo di valori, ideali, mo-
delli, ecc. che costituiscono l'orizzonte di si-
gnificato della vita.
Questo vissuto religioso, che non penetra la
vita e che non è risposta ad una domanda spe-
cifica, si riduce ad una forma di «consumi-
smo religioso », anche se non è senza signifi-
cato e senza conseguenze a vari livelli.
La continuità formale di manifestazioni in

fondo indica anche riproduzione di rappre-
sentazioni simboliche, soluzioni (anche se fit-
tizie) di tipo tradizionale a problemi esisten-
ziali diversi e anche una sorta di continuità
culturale con le generazioni passate, anche se
questo non deve far illudere circa i cambia-
menti di contenuti e di significato avvenuti.
I soggetti che vivono questo tipo di religiosi-
tà esprimono una modesta capacità cultura-
le nel dominare Ia complessità delle trasfor-
mazioni sociali e culturali e una fragilità com-
plessiva che li porta a cercare nel religioso,
anche generico e non profondamente com-
preso, una dimensione di consistenza e di se-
curizzazione che la loro vita non riesce a ri-
cavare o a costruire altrove.

3.2. Il religioso come «orizzonte di senso»

Tra i giovani che ruotano nell'orbita dell'i-
stituzione religiosa, anche attraverso la par-
tecipazione a forme diverse di associazione
e di gruppi, possiamo distinguere un altro li-
vello di esperienza religiosa, molto più ricco
di attese, anche se queste non sono pienamen-
te identificabili come domanda specificamen-
te religiosa.
Il bisogno anche travagliato di comprensio-
ne di sé e di ricostruzione della propria iden-
tità apre questi giovani a verificare la consi-
stenza degli orizzonti di significati disponi-
bili, a cercare nella religione un «orizzonte
di senso».
Alla luce di questo bisogno, l'accettazione
della Chiesa, della fede e dei vari aspetti e
contenuti religiosi è piuttosto orientata alla
condivisione di valori particolarmente signi-
ficativi per la vita, attinenti alla profondità
dell'uomo.
Poco sintonizzati su obiettivi comportamen-
tali e scarsamente interessati alla « pubbliciz-
zazione culturale», questi giovani vivono I'e-
sperienza del sacro nella prospettiva di una
realizzazione di mentalità e comportamenti
che oltre a riconoscere i valori profondi e le
prospettive umanizzanti della persona siano
anche capaci divalorizzarla nelle reali possi-
bilità che la vita sociale offre.
In questo percorso diumanizzazione e di va-
lorizzazione sociale, non sono evidenziate le
funzioni specificamente salvifiche e I'espe-
rienza (sia associativa che ecclesiale in gene-
re) viene vissuta come possibilità di cammi-
no formativo, molto selettivo anche nei con-
fronti dei modelli culturali proposti e dei pa-
radigmi comportamentali che la Chiesa offre.
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Si tratta di un'appartener,za ecclesiale «de-
bole » e di un riferimento selettivo, con mol-
ta libertà di «cernita» nell'orizzonte di signi-
ficati e di «accettazione» dei codici etici.
Rispetto al livello di vissuto religioso prece-
dente, si esprime il desiderio di qualcosa di
diverso dal paradigma culturale tradiziona-
le; si fa il tentativo di ancorare ad un oriz-
zonte di alterità e di trascendenzala propria
fondazione personale ed anche lo sforzo di
integrazione sociale.
I soggetti protagonisti di questa ricerca di rea-
lizzazione personale e di novità culturali per
dominare gli eventi della realtà sociale di-
spongono di una buona preparazione cultu-
rale, ed è proprio in forza di questa che as-
sume particolari caratteri la loro esperienza
religiosa.

3.3. Esperienza religiosa e protagonismo
giovanile

Nel vissuto religioso giovanile emergono
« spie » di autenticità, sja a livello di convin-
zioni che di coerenza. E qualcosa di rilevan-
te a livello qualitativo più che quantitativo,
anche se si tratta di una minoranza non del
tutto trascurabile.
I segni di questa autenticità sono nella piu
stretta relazione tra atteggiamenti e compor-
tamenti, che si traduce in legame più coscien-
te tra convinzioni, motivazioni e pratica re-
ligiosa; nel recupero di una capacità di con-
fronto e di dialogo con I'istituzione che ren-
de operativo il coinvolgimento in essa e piu
condivisa I'esperienza religiosa nel suo com-
plesso; nello sforzo di operare una nuova sin-
tesi tra «valori del patrimonio culturale cat-
tolico » e orientamenti della società moder-
na, soprattutto all'interno delle esperienze as-
sociative; nella scoperta della fede come <<im-
pegno storico», secondo lo spirito del Con-
cilio Vaticano II e i recenti documenti eccle-
siali. Questa esperienza_reliqiosa qppare co-
me un vero cammino di « liberazione » che
nella scoperta di autentici valori sa accoglie-
re anche le modalità di mediazione sia nel-
I'ambito ecclesiale che civile. Di qui il sor-
prendente fenomeno dell'appropriazione da
parte dei giovani dei processi educativi in-
traecclesiali e di socializzazione ambientale
e la stessa efficace presenza in iniziative di
solidarietà e di promozione ispirate ai valori
fondanti della fede cristiana. L'esperienza di
protagonismo esprime presenza di novità e

creatività; non è assente un'attenzione selet-
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tiva sia circa la proposta associativa che ec-
clesiale in genere, ma viene elaborata a par-
tire dalle prospettive istituzionali.
Ovviamente I'esperienza di protagonismo di-
venta ed è realmente possibile in realtà co-
munitarie dinamiche e vitali, nelle quali i gio-
vani riescono a maturare disponibilità di
coinvolgimento e scelte di vita che traduco-
no il significato profondo della fede.
Né bisogna dimenticare che alcune forme di
questo protagonismo esprimono propensio-
ni all'integrismo, soprattutto quando non
maturano capacità di dialogo e di confron-
to, e che si possono esaurire in un bisogno
di affiliazione e di securizzazione che si tra-
duce in un circuito esperienziale esaustivo,
che vive spesso Ia contrapposizione e il con-
trasto sia a livello dell'ortodossia che dell'or-
toprassi.

4. ESPERIENZE E DISPONIBILITÀ
RELIGIOSE DEI GIOVANI

Percezioni ed esperienze religiose esprimono
chiaramente una diversità di riferimento e di
esiti che possono farci parlare, con sufficiente
fondamento, di «frammentarietà» e di «sog-
gettività» prevalenti nel vissuto religioso dei
giovani: il riferimento religioso non si attua
in modo totalizzante ed esclusivo, né si espri-
me come accettazione dell'offerta istituzio-
nale, nei cui confronti prevale un atteggia-
mento fortemente selettivo.
Se è impossibile costruire un quadro esausti-
vo della realtà religiosa giovanile, possiamo
pero evidenztare, valorizzando le indicazio-
ni delle analisi precedenti, le motivazioni piir
significative dell'apertura alla trascendenza
e cogliere le funzioni che la religione svolge
nell'attuale realtà giovanile.

4.1. Disponibilità religiose e rc^lizzazione
personale

La pluralità e contraddittorietà di messaggi
e di offerte di ogni genere accresce la diffi-
coltà dei giovani a identificare le esigenze di
fondo della vita e a rapportarle significati-
vamente a una traiettoria di realizzazione per-
sonale. L'apertura al sacro esprime quindi il
signiflicato di ricerca di una consistenza e pro-
fondità dell'essere, trascendenza come svela-
mento del valore dell'esistere. Di qui una re-
ligiosità vista come radicata nella coscienza
individuale e come modalità di affermazio-
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ne del vissuto personale. In questo modo bi-
sogni più di tipo esistenziale cercano rispo-
ste religiose ed evidenziano dinamismi psico-
logici e culturali che accrescono la disponi-
bilità religiosa.
Ovviamente, per coloro per i quali si attua
questa ricerca di fondamento e di sicurezza,
non si tratta di un percorso del tutto lineare,
perché le incentivazioni possono essere anche
divergenti e portare a esiti diversi.

4.2. Esperienza religiosa e integrazione
sociale

Se è fondamentale e prioritario « star bene
nella propria pelle », è anche irrinunciabile un
soddisfacente rapporto con gli altri.
L'esperienza religiosa innesca necessariamen-
te dinamismi sociali che aiutano a cogliere le
funzioni della religione nella conviven za vma-
na. Bisogna d'altra parte tenere presente che
al di là del ruolo che la società riconosce al
religioso, essa stessa ricorre all'aspetto reli-
gioso per garantire la propria sussistenza e

risolvere i suoi conflitti interni. Per i giova-
ni, la religione può apparire come luogo pri-
vilegiato per coniugare attese personali e pos-
sibilità offerte dal sistema sociale.
Quindi essa puo risultare elemento significa-
tivo nel processo di integrazione sociale.

4.3. Disponibilità religiosa e integrazione
culturale

Ogni sistema sociale si riconosce in una serie
di rappresentazioni simboliche collettive e vi-
sibilizza le proprie attese, speranze e proble-
mi in alcune proiezioni culturali che costitui-
scono il suo dinamismo di fondo e le sue ipo-
tesi sul futuro.
Il sistema delle rappresentazioni e i dinami-
smi culturali possono incentivare un'apertu-
ra al religioso e fare in modo che si formino
disponibilità religiose anche se non necessa-
riamente radicate in vissuti sacrali.
Per questo la disponibilità alla dimensione re-
ligiosa si presenta piir estesa della adesione
alla fede cristiana. Bisogna pertanto consi-
derare che il senso religioso è il risultato del-
l'itinerario educativo nella sua globalità nel-
la misura in cui sa valorizzare disponibilità
di fondo insite nella personalità umana. È
chiaro però che se l'esperienza educativa cor-
rente non apre affatto a questo orizzonte, il
suo recupero da parte dei giovani puo risul-
tare difficile e contraddittorio.

Nelle esperienze e disponibilità religiose dei
giovani, occorre saper ancora considerare
prospettive ed esigenze (( sommerse, che non
trovano immediata attuazione ma che invo-
cano particolari funzioni del religioso nella
realtà quotidiana. Tali funzioni e motivazioni
sono legate certamente alla contingenza sto-
rica e contestuale, almeno nelle loro più con-
crete espressioni; quindi vanno sempre ricol-
legate al contesto ermeneutico complessivo,
all'interno del quale solamente il fattore re-
ligioso può acquistare la giusta collocazione
e comprensione.

5. L'INDIFFERENZA
E LE SUE CONSEGUENZE A LIVELLO
RELIGIOSO

La posizione dei giovani nei confronti della
religione, le loro concezioni e il vissuto con-
creto non si esauriscono in quanto abbiamo
precedentemente evidenziato. Vi è una fascia
piuttosto estesa (per alcuni si tratta della mag-
gioranza) che si colloca in una posizione di
indifferenza o di rifiuto. L'interpretazione e
la giusta comprensione di questo atteggia-
mento ed esperienza non sono facili, perché
appaiono quasi del tutto inedite rispetto alla
situazione degli anni passati. Non si puo
quindi pensare che si tratti solo di una sorta
di evoluzione personale, essa costituisce piut-
tosto un tratto socio-culturale che diversifi-
ca le generazioni attuali rispetto alle prece-
denti. La problematicità della comprensione
viene anche dal fatto che i protagonisti di
questi nuovi atteggiamenti sono identificabili
in strati sociali differenti. Per motivi diversi
il fenomeno dell'indifferenza è presente tra
i piu « garantiti » socialmente ma anche tra
coloro che sono maggiormente penalizzati
dalla situazione produttiva, culturale e sociale
di transizione.
Tutto questo porta a interrogarsi sul fenome-
no della indifferenza al di là delle singole
esperienze di vita e a proiettarlo nell'orizzonte
complessivo dei valori e delle rappresentazio-
ni collettive della vita umana.

5.1. L'indiff etenza come fenomeno
generzlizzato e le sue implicazioni
a livello religioso

Ormai diffuso in vasti strati della popolazio-
ne come un modo nuovo di essere, l'atteg-
giamento di indifferenza non appare piu le-
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gato solo a particolari matrici culturali e fi-
Iosofiche; emerge piuttosto come il frutto del
« processo di secolarizzazione » che, avendo
minato alla radice i modelli di comportamen-
to tradizionali, non ha prodotto fondazioni
alternative e quadri complessivi in grado di
giustificare scelte e prassi a livello sociale e

personale. Siamo quindi in una realtà mute-
vole in cui molte dimensioni della vita risul-
tano indefinite e non è piir possibile indivi-
duare egemonie culturali capaci di orientare
il comportamento personale.
L'indifferenza appare pertanto come atteg-
giamento esteso che tocca tanto la sfera dei
valori, quanto quella delle relazioni e degli
impegni nella comunità umana. Pertanto, se

e particolarmente emergente in rapporto al-
la religione, non è però riducibile solo a que-
sta dimensione della vita. Si possono così in-
dividuare vari aspetti nell'atteggiamento di
indifferenza che possono derivare dalla man-
canza di sollecitazioni del soggetto di fronte
al dato religioso, dalla insufficienza di fon-
damento per giustificare e valorizzare la fe-
de e la sua esperienza, dal rifiuto a ritenere
il sacro come qualcosa di autentico e signifi-
cante per la vita personale e sociale. L'indif-
ferenza religiosa è dunque la logica conse-
guenza dell'indifferenza generalizzata che ca-
ratterizza la cultura attuale.
L'indifferenza religiosa oggi risulta radical-
mente possibile perché il vivere quotidiano
non cerca spiegazioni e significati che vanno
al di là del suo realizzarsi. La mentalità at-
tuale non avverte l'esigenza di risalire a to-
talità significanti e si accontenta dell'imme-
diato. In questa prospettiva la religione non
è vista come fonte di significati in grado di
rendere ragione del quotidiano, quindi non
vale la pena interessarsi di cio che non serve
a vivere meglio.
Non vi è però solo questa forma « neutra »
di indifferenza. Essa puo risultare anche da
una presa di posizione, una forma di denun-
cia, anche silenziosa, della insignificanza delle
attuali offerte e tracciati religiosi in riferimen-
to alle esigenze concrete della vita.

5.2. L'indifferenza religiosa dei giovani

Le caratteristiche fondamentali della società
secolarizzata e le varie prospettive dell'indif-
ferenza religiosa si riflettono ovviamente sui
giovani.
Le analisi sulla religiosità giovanile eviden-
ziano sempre più chiaramente una rarefazio-
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ne dell'area del rifiuto esplicito della trascen-
denza a motivo di una scelta o posizione ideo-
logica; si dilatano invece sempre piu atteg-
giamenti di indifferenza e posizioni di estra-
neità sia nei confronti della religione che della
sua accettazione come dimensione integran-
te della vita concreta. Ovviamente si tratta
di una frammentarietà di posizioni con diver-
sità significative: si può andare dall'emargi-
nazione, all'estraneazione pragmatica, all'in-
significanza totale e al rifiuto.
L'indifferenza religiosa giovanile puo quin-
di assumere i caratteri tipici dell'incompren-
sione, allontanamento, non accettazione,
estraneazione, insignificanza.
Incomprensione e allontanamento possono
essere causati soprattutto dallo sradicamen-
to dei valori del mondo adulto che porta i gio-
vani a non condividere le credenze diffuse
nella società, anche perché non arrivano a

comprenderne il significato e il valore. La
non accettazione è piuttosto in riferimento al
modello religioso istituzionale che appare li-
mitante per le aspirazioni di autorealizzazione
personale e di integrazione sociale.
Non va dimenticato, inoltre, che una larga
fascia di giovani sta attualmente sperimen-
tando una pratica di vita che è gratificante
pur prescindendo da qualunque orizzonte re-
ligioso e facendo attenzione solo a valori in-
tramondani. L'atteggiamento di indifferen-
za verso la religione si radica in questo caso
in una situazione nella quale prevale un mo-
dello di realizzazione di vita dal quale è as-

sente qualunque ricerca di « senso » che spin-
ga ad andare al di là del finito, fuoriuscendo
dalla occasionalità del consumo. Collegato
a questo atteggiamento pragmatico, ha una
sua consistenza anche un individualismo li-
bertario che accentua la relativizzazione dei
valori in nome di una assoluta equivalenza
delle scelte al di là del loro contenuto: non
c'è nulla che possa pretendere di trascendere
la datità, ogni pretesa del sacro appare ille-
gittima.

6. SOCIALIZZAZIONE
ED EDUCAZIONE RELIGIOSA OGGI

Le analisi presentate evidenziano la proble-
maticità oltre che la notevole diversità della
attuale situazione religiosa dei giovani, do-
vuta, in buona parte, ai processi di cambia-
mento e alla complessità della realtà sociale.
L'attenzione al contesto non esaurisce però
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I'interpretazione dei fenomeni; molto dipen-
de anche dalle offerte, da ciò che i giovani
ricevono per aprire la loro vita al religioso:
come avviene oggi la trasmissione di cono-
scenze, di atteggiamenti, di comportamenti
religiosi? Quali esperienze, quali ambienti in-
lluiscono sulla storia religiosa dei giovani?
Che cosa hanno a disposizione per sviluppa-
re e strutturare I'apertura e I'accoglienza del
religioso?
Riteniamo utile portare I'attenzione alla so-
cializzazione religiosa per approfondire e in-
terpretare le modalità secondo cui i bisogni
individuali e sociali si ricollegano alla dimen-
sione del sacro e come gli esiti, gli atteggia-
menti, le attenzioni varino a seconda delle oc-
casioni educative di cui si dispone per attua-
re tutto questo.
La ricerca Milanesi (1981) evidenziava la te-
nuta e la maggiore eflicacia delle esperienze
legate all'istituzione; gli ambienti tradizionali
(parrocchia e famiglia) apparivano i più fa-
vorevoli alla socializzazione religiosa; ma essi
presentavano notevoli punti critici e difficoltà
a stimolare un'interiorizzazione critica e ap-
profondita dei valori religiosi. La prima so-
cializzazione risultava piuttosto segnata da
carenza di efficacia e di incidenza; la revisio-
ne adolescenziale e giovanile del messaggio
religioso era priva di punti di riferimento si-
gnificativi nel confronto con i modelli cultu-
rali a/o antireligiosi. L'insieme del processo
di socializzazione appariva percio segnato da
grande incertezza per la carenza di agenzie
fuori dell'ambito ecclesiale ma anche per il
pluralismo dei tracciati registrabile all'inter-
no dello stesso ambito ecclesiale.
Queste indicazioni sono precisate e confer-
mate in ricerche fatte in contesti diversi.
Per verificare in modo più globale la porta-
ta, i ruoli e le funzioni della socializzazione
religiosa attuale, possiamo precisarla a tre li-
velli diversi.

6.1. Socializztzione e socializzazione
religiosa

Il primo livello è quello socio-culturale. Su
questo non ci soffermiamo perche abbiamo
già lungamente sottolineato il rapporto cul-
tura-società-religione. Da quanto abbiamo
detto appare chiaro che manca qualunque in-
t e g razi o n e tr a s o cializzazi o ne e s o cializzazi o -
ne religiosa, perché il religioso diviene valo-
re marginale e opzionale, periferico alla cul-
tura trasmessa a livello di sistema sociale. Sia

l'istituzione che i valori religiosi hanno subi-
to una crisi di credibilità e di legittimazione
per la difficile integrazione del religioso al-
l'interno della società complessa. I valori re-
ligiosi risultano quindi poco plausibili e la
formazione culturale-sociale dei giovani è
prevalentemente extrareligiosa.

6.2. La socializzazione religiosa
a livullo familiare

Possiamo affermare con una certa sicurezza
che i giovani nella socializzazione primaria
e nell'affacciarsi alla secondaria non incon-
trano una proposta religiosa esplicita e ade-
guata, anche perché le stesse famiglie non de-
finiscono la propria identità a partire da un
riferimento religioso. In famiglia, per lo piu,
si riceve « stimolazione ad una esperienza re-
ligiosa minimale», in cui si innestano refe-
renti culturali ambientali e pratiche sacra-
mentali, senza giungere alla maturazione re-
ligiosa personale e ad un impegno di fede.
Inoltre, anche quando la famiglia offre un
certo bagaglio religioso, questo non è corro-
borato a livello testimoniale ed esperienzia-
Ie, in modo da evidenziare il riferimento con-
creto e coerente del religioso alla vita quoti-
diana e ai suoi problemi. Quindi quello che
il giovane riceve non è sufficiente a interpre-
tare il quotidiano nell'orizzonte autentico dei
significati religiosi, anche se i contenuti del-
I'esperienza religiosa familiare restano signi-
ficativi nella strutturazione dei suoi atteggia-
menti nei confronti del sacro.

6.3. Le offerte ecclesiali

Le offerte ecclesiali ai fanciulli, con tutta
l'ambiguità che accompagna la pastorale sa-
cramentale, difficilmente apportano dei cor-
rettivi all'impostazione educativa della fami-
glia anzi possono risultare maggiormente di-
sorientanti; oltretutto non si recupera quel-
I'approfondimento di comprensione di signi-
ficati e quell'ancoraggio al quotidiano che
darebbe una prospettiva diversa a tutta I'of-
ferta ecclesiale. Solo le offerte agli adolescenti
e giovani, per lo piir, si strutturano intorno
a prospettive di maturazione e di costruzio-
ne di un sistema di significati. Questo pero
provoca una forte selettività e, per quelli che
valorizzano questa opportunità, si tratta di
una specie di rifondazione dell'esperienza re-
ligiosa, che porta ad una sorta di frattura ri-
spetto al mondo religioso adulto e alla qua-
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lità complessiva delle dinamiche religiose pre-
senti nell'ambiente.
A volte queste offerte, mediate da strutture
associative, non riescono ad evitare il rischio
dell'isolamento e dell'autarchia, soprattutto
per un atteggiamento polemico di alcuni ver-
so la società, che li fa sentire in una posizio-
ne di « assedio ». Questo porta all'autoemar-
ginazione e all'integrismo.

6.4. L'insufficiente educazione religiosa

Nel processo di crescita, il religioso può es-

sere assunto e interiorizzato o marginalizza'
to ed escluso. Il processo di socializzazione
gioca un ruolo decisivo in questi possibili esi-
ti. Abbiamo pero visto che la socializzazio-
ne religiosa, sia a livello familiare che eccle-
siale, presenta caratteri piuttosto problema-
tici, soprattutto perché i modelli religiosi che
si propongono sono poco adeguati all'oggi
e risentono piuttosto di visioni religiose pre-
conciliari. I giovani si allontanano progres-
sivamente dal religioso istituzionale perché
esso non suscita alcuna mobilitazione affet-
tiva e perché lo avvertono sempre pitr perden-
te rispetto ai modelli culturali della società
attuale; oppure lo utilizzano come risorsa
piuttosto residuale e a partire dalle proprie
attese, senza fare del religioso elemento in-
tegrante della propria esperienza di vita. So-
lo coloro che ricevono stimoli familiari ade-
guati e incontrano una strutturazione diver-
sa delle offerte ecclesiali vivono un processo
formativo complessivo che ricongiunge in un
orizzonte unitario fede e vita e riescono a rea-
lizzare forme di presenza e di impegno a li-
vello ecclesiale e civile.

RELIGIONE

ta cioè di poter trasmettere autenticamente
e di far conoscere significativamente i con-
tenuti e le dimensioni del religioso perché i
giovani possano rifondare la propria perce-
zione del campo religioso in relazione signi-
ficativa con le altre esperienze di vita.

- Guidqre alla riscoperta esperienziale del-
la <<signfficanzq» del religioso per far rico-
noscere la specificità della religione e aprire
alla domanda religiosa esplicita. La via più
efficace potrebbe essere la scoperta del valo-
re della vita e dei valori in genere come po-
tenziale apertura alla trascendenza. Potreb-
be così attuarsi il passaggio dalla scoperta esi-
stenziale del significato della vita al deside-
rio di realizzarla in pienezza nella libertà e

nella verità, ed infine la riscoperta della reli-
gione come appello e come offerta della pie-
nezza e autenticità della vita.

- Qualificare I'offerta rispetto alla cultura
e alle esigenze della vlla. Bisogna rompere il
circuito « isolamento- priv atizzanone », solle-
citando disponibilità e solidarietà, valorizzan-
do nuovi spazi di socializzazione e di educa-
zione religiosa che aiutino a sperimentare la
specificità dell'apporto della religione alla vi-
ta individuale e sociale.
Si tratta di prospettive da precisare a livello
di strategie operative complessive che siano
in grado di integrarle e di perseguirle come
obiettivi di maturazione e di coinvolgimento
progressivo in una realtà comunitaria.

--+ appartenenza 4. - Dio - esperienza - evangelizza'
zione - fede 6. - Gesù Cristo 1.3. - giovani 5.1. - iden-
tificazione 3.2.; 3.3. - ideologia 1.2.1.; l.3. - istitu-
zioni 2.;3.6. - liturgia - male 2.2. - Maria 1.1. - poli-
tica 3.1. - sacramenti - salvezza 1.1.4. - secolarizza-
zione - teologia pastorale l. - teologia pastorale (sto-
ria) 1.3.; 5.1. - teoria/prassi l 3.; 7 .2.; 7 .5.2.-7.5.4.

7. PROSPETTIVE OPERATIVE

Nelle analisi precedenti, in forma più o me-
no implicita, sono presenti diversi stimoli ca-
paci di far individuare le possibili linee di
azione per far evolvere il rapporto « giovani-
religione » verso maggiore significatività e

personalizzazione.
Raccogliamo ora sinteticamente tre prospet-
tive che sembrano maggiormente utili ed ef-
ficaci:

- Far entrare i giovani in relazione signifi-
cativo con il religioso valorizzando linguag-
gi e canali di comunicazione che siano in gra-
do di trasmettere il messaggio e di farlo inte-
ragire con le visioni attuali del reale. Si trat-
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Nazionale di Aggiornamento del COOP, Dehoniane,
Napoli 1985; Scoppore P., La «nuova cristianità>>
perduto, Studium, Roma 1985; Touesr L., La con-
dizione giovanile in Europa tro società e religione,
Franco Angeli, Milano 1986; VERcorE A., Religio-
ne, fede, incredulità. Studio psicologlco, (rad. ital.)
Paoline, Roma 1985; Vrrrlra G., Giovani, religione
e vito quotidiana, Piemme, Torino 1984.

RELIGIONI --+ chiesa - escatologia 3. - pace 7. - sal-
vezza 1.2.1 .

RELIGIOSI/E -+ donna-uomo (chiesa) 3.5.; 4. l. -
laicità l.; 2. l. - pastorale giovanile (storia 2) 7.2. -
spiritualità giovanile 1.2. - s. Carlo Borromeo 3.3.

RELIGIOSITÀ ---+ religione.

RESPONSABILITÀ -+ amore 2.2.3. - dialogo 4.3.
- educazione 4. l - educazione morale 6.3. - esperienza
2.1.2. - giovani 6.3. I . - politica | .2.1 . - salvezza 2.3 .;
2.4. - secolarizzazione 6.-7 . - solidarietà - spiritualità
giovanile 3.2. - storia 3.2. - vocazione 1.2.1.

RETTIFICA --+ teologia pastorale 3.4.3.

RICONCILIAZIONE
MaNrro Soor

1. Una scelta provocata dalle urgenze del quoti-
diano

1.1 . Il ciclo della vita (naturale, fomiliare e sociale)
1.2. Quale metodologio?

2. Anno liturgico: itinerario «anche» penitenziale?

2.1 . Quaresima
2.2. Avvento
2.3. Per un'educazione permanente

3. Celebrazioni penitenziali e sacramento della pe-
nitenza

3.1. Valore educativo della celebrazione peniten-
ziqle

3.2. L'incontro sacromentale con il « Dio, ricco di
misericordia>>

4. Conclusione

Se c'è un sacramento che piu di ogni altro sia
lungo i secoli come soprattutto nel nostro
tempo fa problema, questo è il sacramento
del perdono. Lungo i secoli si nota un'oscil-
lazione piuttosto ampia tra la dimensione
personale e quella comunitaria, con conse-
guenze fortissime nella struttura rituale-
celebrativa. Nel nostro tempo permane I'i-
stanza dell'oscillazione, ma accanto e prima
ancora di questa emerge una complessa pro-
blematica che coinvolge il perche di questo

sacramento e di conseguenza le modalità del-
la sua « celebrazione )).
Numerose inchieste attuate o in consonanza
con la riforma liturgica postconciliare o pre-
scindendo completamente da essa convergo-
no su un dato di fatto: la riconciliazione co-
me sacramento fa problema soprattutto per-
ché spesso non si pone neppure come un pro-
blema. In ambito giovanile poi tutto questo
emerge in modo ancora più chiaro e circo-
stanziato. Qui la problematica che si aggan-
cia al discorso più ampio circa I'eclissi del
senso del peccato e quindi della riconciliazio-
ne, sembra concentrarsi specialmente attor-
no a tre grandi aree: quella del senso dello
sbaglio umano e il suo rapporto con il pec-
cato religioso; quella del senso della riconci-
liazione umana e religiosa; e quella propria
del sacramento della riconciliazione. Ciascu-
no di questi tre settori a sua volta racchiude
una vasta gamma di implicanze, come si può
costatare, ad esempio, dall'ampia ricerca so-
ciologica di E. Rosanna (cf bibliografia).
Di fronte a una situazione che in genere con-
tinua a rimanere «critica» come si pone I'o-
peratore di pastorale giovanile? La lettura
della situazione spinge a fare un rilieyo e a
trovare poi una strategia globale e articolata
che permetta un cammino educativo a tutto
campo.

- Il rilievo scaturisce in modo abbastanza
immediato dalla radiografia della situazione.
Ci si è chiesti perché il plurisecolare edificio
della « confessione » si è sfaldato in brevissi-
mo tempo; quali sono i fondamenti che non
hanno retto ai venti della secolarizzazione (e
a tutto ciò che ha ruotato attorno ad essa)?

Qualcuno si è domandato se la Chiesa che fa-
ceva ressa attorno al confessionale era una
Chiesa sempre e davvero penitente o ricerca-
va un'assicurazione di perdono senza un'in-
teriore conversione. Ma allora quel « crollo »
non è stato una rovina provvidenziale tale da
spingere ad una nuova costruzione di Chie-
sa piir autentica nel suo atteggiamento pe-
nitente? (cf l'editoriale e in genere tutto il
fascicolo di Rivista Liturgico 70/4, 1983,
491-s77).

- Una situazione così poco ottimista, ma
reale, oggi chiama in causa gli operatori pa-
storali per impostare una strategia globale e
articolata che tenga conto di un cammino
educativo modellato su itinerari di fede di-
versificati. È solo a questo punto che s'inse-
risce il discorso propriamente celebrativo-
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sacramentale che - forse - è ancora alla ri-
cerca di una struttura rituale da adeguarsi alle
piir diverse situazioni.
In questa linea tentiamo di impostare un di-
scorso che, partendo da situazioni e urgenze
del quotidiano, faccia leva sugli appuntamen-
ti caratteristici di quel grande itinerario di fe-
de qual è I'anno liturgico, per convergere poi
sulle celebrazioni penitenziali e su quelle spe-
cificamente sacramentali.

I. UNA SCELTA PROYOCATA
DALLE URGENZE DEL QUOTIDIANO

Occasioni e appuntamenti di « riconciliazio-
ne» sono realtà che s'incontrano a ogni piè
sospinto nella vita di ogni giorno. Legati al
rapporto con la natura (ecologia), con le al-
tre persone (carità-giustizia) e con Dio (reli-
gione) questi momenti non sono evidenziati
per situarli in un prima o in un doPo
celebrativo-sacramentale, ma come situazioni
da collocare nella linea del contemporanea-
mente.In altri termini, a livello educativo pa-
storale è un chiamare in causa la dimensione
inventiva della pastorale perché accanto a

quella assecondativa, risponda meglio al pro-
getto di ri-comprensione dell'evento sacra-
mentale.
È possibile dunque partire dalle esperienze e

dalle urgenze del quotidiano per valorizzar-
le come tappe di un cammino verso il sacra-
mento? È metodologicamente corretto par-
tire dal «cio che distrugge l'uomo è pecca-
to » per arrivare alla comprensione che « il
peccato è ciò che distrugge I'uomo »? Quan-
do si riflette su certe radiografie della situa-
zione, il discorso di riconciliazione appare
orientato soprattutto a collocare premesse
adeguate per giungere poi al segno specifica-
mente sacramentale. Non per nulla la lettu-
ra prevalente del termine riconciliazione, in
ambito giovanile, è in chiave di ricomposi-
zione profana delle rotture, sia a livello in-
dividuale che collettivo.

1.1. Il ciclo della vita (naturale, familiare
e sociale)

Le occasioni legate al ciclo della vita umana
si aprono fondamentalmente su due versan-
ti: quello che coinvolge il ciclo dell'ecosiste-
ma e quello che chiama in causa il rapporto
interpersonale ulteriormente specificato in or-
dine alla famiglia e alla società.

l.l.l. La prospettiva apocalittica del The day
after non appartiene al mondo della fanta-
sia: è legata a ipotesi fondate. Ma quella si-
tuazione « limite » non può trascurare la con-
tinua rottura che la tecnologia dell'uomo pro-
voca in seno alla natura, e questo sia nell'in-
finitamente grande come nell'infinitamente
piccolo.
La visione biblica del Genesi che vede la na-
tura affidata da Dio all'uomo e la riconfer-
ma di questa prospettiva nell'attuale fede
orante della Chiesa che ringrazia il suo Signo-
re che ha dato origine all'universo per effon-
dere il suo amore su tutte le creature, e ha
affidato I'intero cosmo alle mani operose del-
I'uomo perché nell'obbedienza alui eserciti
il dominio su tutto il creato (cf Preghiera eu-
caristica IV) - e senza dimenticare che la co-
struzione del Regno comporterà un giorno
«nuovi cieli e terra nuova» -, sono un ter-
mine di confronto forte di fronte ad ogni vio-
lenza che pone in contrasto I'uomo con la na-
tura nei suoi più diversi elementi.
Cosa comporta un cammino di riconciliazio-
ne tra I'uòmo e la natura perché I'uomo sia
più persona proprio perché piir in sintonia
con tutto cio che Io circonda? Lo stesso di-
scorso dei gruppi ambientalisti non può es-

sere il « formulario » di un esame di coscien-
za per ritrovare la verità di un culto che l'uo-
mo è chiamato a celebrare nelle più diverse
realtà della sua vita, a cominciare dall'uni-
verso?

l.l .2. Le occasioni legate al ciclo della vita
familiare sono numerose, tanto da sorpassare
il limite di un semplice elenco. A titolo esem-
plificativo:

- una nuova nascita che allieta una famiglia
porta a riflettere sul mistero della vita e quin-
di su tutto ciò che costituisce un attentato ad
essa (dai suoi primi momenti fino all'età in
cui con maggior difficoltà si continua a spe-
rare « vigilanti nell'attesa... »);

- l'ingresso ufficiale nello maggiore età co-
stituisce per il giovane il momento delle as-
sunzioni delle prime responsabilità di fronte
a se stesso e agli altri; un appuntamento che
chiama in causa la disponibilità, I'accoglien-
za, I'ascolto dell'esperienza altrui, Ia genero-
sità, I'impegno...;

- il momento del fidanzamento comporta
un clima di festa, di fiducia, di speranza, di
augurio; in ambito pastorale Ia riflessione-
confronto non potrà eludere il tema dell'a-
more e delle chiusure all'amore in tutte le pii.r
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diverse prospettive; la scoperta e I'accettazio-
ne dell'altro in vista di una definitiva condi-
zione di vita, di affetti, di ideali, di progetti;

- lo sviluppo di questo itinerario prosegue
con l'appuntamento del matrimonio, e più
ancora quando la sofferenza,la malattia ela
morte bussano alla porta della vita e fanno
sperimentare la situazione di limite, di impo-
tenza e di rottura dell'uomo.

1.1.3. Molteplici sono le occasioni che an-
nualmente si ripresentano nel contesto della
convivenza sociale. Durante I'anno civile si
presentano alcuni appuntamenti particolari
sui quali il giovane gioca la sua identità per-
ché li vive come esperienza forte (anche se
spesso in modo superficiale) del suo cammi-
no. Possono essere appuntamenti legati al ca-
lendario dell'anno civile o di quello sociale,
sportivo...; legati alle tappe cronologiche di
sviluppo del giovane stesso, o legati a quel
particolare tessuto di rapporti quale s'instau-
ra nel gruppo (di lavoro, di svago, di ricerca
religiosa, di impegno socio-politico o filan-
tropico, di interesse culturale...). Una festa,
una ricorrenza, un particolare appuntamen-
to chiamano in causa in modo esplicito o me-
no atteggiamenti di «riconciliazione».
In questo contesto può essere collocato an-
che l'anno scolastico-accademico. L'opera-
tore pastorale come può educare il giovane
a vivere questa realtà con atteggiamento « ri-
conciliato»? Si tratterà di vedere lo studio co-
me sforzo di superamento di un non-sapere
che rende I'uomo «schiavo» di un'ideologia,
di tecnologie fine a se stesse, della natura...
Un impegno intellettuale, dunque, affronta-
to per superare il « peccato » dell'incompeten-
za professionale. In questo senso lo stimolo
della « ricerca » deve costituire come un at-
teggiamento permanente, anche quando sem-
bra che tutto risulti chiaro. Solo così anche
il giovane collabora alla costruzione della sto-
ria di ogni giorno cercando di colmare la se-
te d'infinito che racchiude in sé.

1.2. Quale metodologia?

Questa varietà di situazioni interpella l'ope-
ratore di pastorale giovanile stimolandone la
creatività. Ogni occasione che incide più o
meno fortemente nella vita del giovane rap-
portato alla natura, al gruppo, alla fami-
glia... è propizio per iniziare o continuare un
« confronto >> tra la situazione reale e quella

che « dovrebbe essere » se confrontata con il
progetto liberante del Dio della vita.
Il problema allora si pone a livello metodo-
logico: come passare dall'elemento umano (o
naturale) al progetto cristiano per superare
ogni forma di « rottura »? Il movimento puo
essere duplice:

- si può riflettere su tutti gli aspetti positivi
e negativi di una certa situazione, messi a
confronto con la crescita integrale della per-
sona..., per far poi vedere come questi ele-
menti possono contribuire alla piena realiz-
zazione della persona se illuminati e trasfi-
gurati dalla parola del Dio della vita e in quel-
la prospettiva attuati;
- si puo partire direttamente dal contenuto
del messaggio di salvezza per confrontare le
attese umane con quello che è il progetto ori-
ginario del Dio della Bibbia che rende I'uo-
mo più persona liberandolo per Cristo nella
Chiesa.
In definitiva si tratta di valorizzare le « oc-
casioni » per educare le singole coscienze e il
gruppo a vivere in atteggiamento di continua
« riconciliazione » (: in atteggiamento di ve-
rità) con se stessi, con gli altri, con la natu-
ra, con Dio; per continuare quella ricompo-
sizione profana delle rotture che è base e pre-
messa per una «ricomposizione» con Dio,
dal momento che le motivazioni del bisogno
di riconciliarsi con se stessi e con Dio per mol-
ti giovani sono in genere di carattere più fun-
zionale che vitale.

2. ANNO LITURGICO: ITINERARIO
«ANCHE» PENITENZIALE?

Con il dinamismo che gli è proprio, con la sua
struttura e contenuti, I'anno liturgico offre al-
I'operatore di pastorale giovanile un punto di
riferimento privilegiato per attuare una pasto-
rale attenta alla dinamica sacramentale. L'e-
ducatore sa che questa struttura costituisce co-
me un grande itinerario di fede; e nel volgere
di ogni anno viene riproposta e <<celebrata»
con metodologie appropriate la grande avven-
tura di fede del popolo di Dio.
In questo senso si puo parlare dell'anno li-
turgico come di un quadro di riferimento glo-
bale per un itinerario educativo della coscien-
za. A questo obiettivo risponde la particola-
re disposizione contenutistica del Lezionario
come strumento che racconta una storia di
salvezza; e I'annuale celebrazione del miste-
ro di Cristo richiama e continuamente rinvia
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- per una sua piena accettazione e attùazio-
ne - anche a scelte di conversione e di ricon-
ciliazione.
L'operatore pastorale ha ben noti gli appun-
tamenti privilegiati per guidare il giovane in
quel difficile cammino di conformazione al
progetto di vita cristiana annunciato e cele-
brato nel corso dell'anno. Tra i vari, se ne
sottolineano due che coincidono con i perio-
di di intensa preparazione alla Pasqua e al
Natale.

2.1. Quaresima

Il duplice carattere battesimale e penitenzia-
le di questo periodo costituisce da sempre nel-
I'esperienza ecclesiale I'imprescindibile pun-
to di riferimento per una revisione di vita che,
in vista della celebrazione del sacramento del-
la riconciliazione, può essere incentrata at-
torno a questi elementi:

- come Cristo, anche il giovane è tentato nel
deserto della vita; risulta vincitore solo nel-
l'accettazione del progetto di libertà del Pa-
dre e nel dominio di ogni seduzione;

- come Cristo, anche il giovane è destinato
ad un futuro di « gloria »; ma tale compimen-
to si realizza solo passando attraverso la pas-
sione delle sofferenze e difficoltà tipiche del-
l'esodo di ogni giorno;

- solo Cristo è I'acqua che può dissetare
ogni tipo di arsura del giovane; l'acqua viva
della fede porta il cristiano ad una continua
purificazione perché possa celebrare nel suo
cuore la liturgia della vita;

- illuminato dalla fede ricevuta nel Battesi-
mo, il giovane s'impegna a vivere come fi-
glio della luce, a vincere le tenebre del male
sia nelle scelte di vita che nelle situazioni che
lo circondano;

- risorto dalla morte del peccato, il giova-
ne alimenta e perfeziona la propria adesione
al Cristo, per camminare nello Spirito, ver-
so il Padre.
Sono queste Ie tematiche che il giovane vive
e approfondisce, lungo f itinerario delle cin-
que tappe « eucaristiche » quaresimali, come
una revisione di vita per poter giungere con
cuore purificato a celebrare la Pasqua del Si-
gnore.

2.2. Avvento

Con la caratteristica di venuta e di attesa,
l'Avvento è il tempo in cui il giovane è richia-
mato e continuamente rinviato a un atteggia-
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mento di «vigilanza» in attesa del Signore.
E questo il tempo in cui il senso della speran-
za gioca tutte le sue carte nella vita del gio-
vane aperto agli eventi e alle attese della pro-
pria esistenza, della società, del mondo.
Quali atteggiamenti può suggerire questo
tempo che offre una situazione privilegiata
per incontri e confronti sia a livello persona-
le che di gruppo? Se osserviamo - alla luce
del Lezionario - le quattro tappe dell'Av-
vento, vediamo emergere altrettante linee di
« riconciliazione »:

- vigilanza nella fede, nella preghiera, e di-
sponibilità a riconoscere i «segni» della ve-
nuta del Signore in tutte le situazioni della vi-
ta, premessa di quella seconda venuta che
Egli realizzerà alla fine dei tempi;

- abbandono degli sbandamenti per vie tor-
tuose e «conversione» verso tutto ciò che co-
struisce I'uomo;

- testimonianza di vita gioiosa che si apre a
carità attenta e paziente, a tutte quelle inizia-
tive attraverso cui si costruisce il Regno di
Dio nel cuore di ogni persona;

- tensione verso quella «povertà di spirito»
che permette di riconoscere la presenza e I'a-
zione del Cristo che continuamente viene nel-
la storia per permearla del suo progetto di
vita.

2.3. Per un'educazione permanente

I due periodi d'intensa preparazione alla Pa-
squa e al Natale non sono isolati dal resto del-
I'itinerario di fede e di vita qual è I'anno li-
turgico. Ci sono molti altri appuntamenti le-
gati allo svolgersi della vita ecclesiale di ogni
comunità o gruppo... C'è comunque I'insie-
me degli elementi simbolici e rituali di ogni
celebrazione eucaristica che offre all'opera-
tore pastorale un campo di azione sempre
aperto, sia in domenica, sia durante la setti-
mana quando un'eucaristia celebrata in grup-
po giovanile può ritrovare freschezza, spon-
taneità e verità.
Il semplice elenco di questi elementi costitui-
sce solo un richiamo di cio che è possibile sot-
tolineare, con metodologie appropriate, se-
condo le circostanze e i destinatari:

- accoglienza degli altri e incontro recipro-
co sono il primo passo per fare assemblea
santa; ma richiedono, per essere veri, il su-
peramento di ogni forma di chiusura, di
egoismo...;

- riconoscersi peccatori di fronte a Dio, ai
fratelli, alla natura - nell'atto penitenziale
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- può rimanere solo un atteggiamento este-
riore se di fatto non è realizzato con il pen-
siero, con la parola e in ogni scelta di vita;

- Dio purifica il suo popolo anche nella
proclamazione-ascolto della sua Parola, do-
ve gli manifesta il mistero delÌa redenzione
e della salvezza e i mezzi per conformarvisi
e viverne;

- è un elemento del simbolo della fede la
professione di « un solo battesimo per il per-
dono dei peccati»;

- nella Preghiera eucaristica il vertice dei ri-
ferimenti alla conversione culmina nel signi-
ficato e valore di quel « calice. .. versato.. . per
tutti in remissione dei peccati»;

- la preghiera del Signore pone la condizio-
ne del perdono accanto alla richiesta: « Ri-
metti a noi i nostri debiti come noi li rimet-
tiamo ai nostri debitori... ».
Il capitolo «anno liturgico» si presenta dun-
que ricco di occasioni poste in mano all'o-
peratore pastorale perché possa educare il
giovane ad una costante verifica-confronto
di scelte di vita sia a livello personale che co-
munitario. Ogni occasione può essere «pri-
vilegiata » quando è valorizzata al momento
opportuno come risposta all'interrogativo del
giovane o quando è presentata essa stessa co-
me interrogativo-proposta.
In tutto questo cammino, strumento privile-
giato e termine di confronto pressoché esclu-
sivo sarà il Lezionsrio festivo e feriale: è il
suo contenuto che caratterizza l'insieme del-
l'anno liturgico; sarà pertanto la sua «pro-
posta» - opportunamente adattata secondo
le persone e le circostanze - a guidare e so-
stenere il cammino di conversione e di ricon-
ciliazione del giovane.

3. CELEBRAZIONI PENITENZIALI
E SACRAMENTO DELLA PENITENZA

Al vertice di questo cammino di conversione
e di riconciliazione si colloca il momento ti-
picamente sacramentale. A livello di itinera-
rio educativo si possono considerare insieme
due momenti celebrativi: la celebrazione pe-
nitenziale come tappa di educazione alla ce-
lebrazione del sacramento.

3.1. Valore educativo della celebrazione
penitenziale

Le celebrazioni penitenziali possono costitui-
re un momento forte per educare la coscien-
za del giovane fino al suo incontro con Cri-

sto nel sacramento. Il valore educativo di tali
celebrazioni risulta chiaro, specialmente in
forza dell'annuncio della Parola di salvezza
e della sua capacità di convertire i cuori, di
ravvivare lo spirito e la virtù della peniten-
za. Ma solo un impegno pastorale talvolta un
po' coraggioso puo rendere effettive tutte le
potenzialità in esse racchiuse.
Le circostanze in cui possono essere messe in
atto simili celebrazioni sono numerose, ma
nella prassi spesso sono disattese. Gli orien-
tamenti pastorali del Rituqle pongono I'ac-
cento soprattutto nei tempi di Quaresima e

Avvento; ma le occasioni possono essere mol-
teplici, specialmente quando si percorre un
itinerario specifico all'interno del gruppo gio-
vanile (animatori, catechisti, associazioni
varie...).
Quali contenuti evidenziare? Con quale me-
todo attuarli?
I contenuti saranno determinati o suggeriti
dalle circostanze più diverse. L'importante è

che nel predisporre la celebrazione si tenga
conto delle condizioni di vita dei partecipanti,
del modo di esprimersi tipico del linguaggio
giovanile e quindi delle possibilità recettive
dei destinatari. Ciò comporta una scelta ade-
guata di « testi » adatti e la valorizzazione di
«segni» che in forza del loro rapporto con
la vita e con la storia della salvezza, faciliti-
no il dialogo tra Dio e il gruppo attraverso
il cuore di ogni partecipante.
La metodologia farà leva su quelle stesse mo-
dalità che i giovani valorizzano per operare

- a loro modo - la riconciliazione, in mo-
do da aprirli ad una riconciliazione pitr tota-
le perché pone Dio (e non solo I'io-tu) come
perno:

- riconciliarsi con gli altri implica dialogo,
il coraggio di fare il primo passo, porre in at-
to opere di giustizia e di pace...;

- riconciliarsi con Dio richiede colloquio,
confidenza, riconciliazione con se stessi e con
il prossimo, richiesta di perdono, pre-
ghiera. . . ;

- riconciliarsi con se stessi significa ammet-
tere lo sbaglio, ripensare certe posizioni da-
te per acquisite, superare I'errore, riflettere
sulla causa dello sbaglio...

3.2. L'incontro sacramentale
con il «Dio, ricco di misericordia>>

Il momento sacramentale si colloca come un
vero e proprio traguardo all'interno di una
strategia che caratterizza l'itinerario della pe-
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nitenza e riconciliazione cristiana; è un tra-
guardo, ma è anche una tappa, un momento
di questa crescita progressiva verso la totali-
tà dell'incontro con il Dio della vita. Un'e-
ducazione alla celebrazione di questo sacra-
mento non potrà mai considerarsi conclusa,
perché I'intima conversione del cuore è im-
pegno costante per ogni fedele.
Due sono le forme ordinarie per celebrare la
riconciliazione nella Chiesa:

- ll Rito per la riconciliazione di più peni'
tenti con la confessione e I'assoluzione indi-
viduale è quello che contribuisce a mettere
maggiormente in luce Ia dimensione comu-
nitaria del peccato e quindi del sacramento.
11 Rituale ricorda che i feleli «ascoltano tut-
ti insieme la Parola di Dio, che proclama Ia
sua misericordia e li invita alla conversione,
confrontano la loro vita con la parola stes-

sa, e si aiutano a vicenda con la preghiera.
Dopo che ognuno ha confessato i suoi pec-

cati e ha ricevuto l'assoluzione, tutti insieme
lodano Dio per le meraviglie da lui compiu-
te a favore del popolo che egli si è acquista-
to con il sangue del Figlio suo>> (Premesse,
n.22).
Per l'insieme dei suoi elementi, questa for-
ma celebrativa ha la capacità di facilitare -
attraverso una liturgia della Parola valoriz-
zatain tutti i suoi elementi - l'educazione ad
una coscienza di riconciliazione o, in altri ter-
mini, al «senso del peccato» che la prassi pa-
storale dice essere oggi radicalmente modifi-
cato e frammentato specialmente in ambito
giovanile. Aspirazioni tipiche del giovane, co-
me la tendenza a verificarsi, a mettersi in que-
stione, a prendersi in mano, a ricominciare
con volontà, a voler riprendere quota..., pos-
sono trovare il loro logico compimento spe-
cialmente all'interno di questa forma celebra-
tiva, valorizzando al massimo la proposta del
Lezionario.

- l1 Rito per la riconciliazione dei singoli pe-
nitenti costituisce la forma più ordinaria di
celebrazione del sacramento. Ma come vedo-
no i giovani questo momento?
Le indagini sociologiche ci dicono che il gio-
vane in genere vede la realtà intima di que-
sta forma sacramentale più come un momen-
to di dialogo che non la ripetizione abitudi-
naria di una lista di peccati. Di conseguen-
za, lo scopo del sacramento risulta più a ca-
rattere psicologico consolatorio, perché fa
riflettere sugli sbagli, dà serenità, libera e

mette in pace... in una parola dà sicurezza
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invece che portare al miglioramento di sé, al
perdono e alla riconciliazione.
Una lettura pastorale di una tale situazione
richiama l'attenzione soprattutto sulla dimen-
sione dialogica tra il singolo e il « proprio »
Dio. Può essere questo il punto per un con-
fronto con la parola di Dio attraverso cui l'e-
sigenza di dialogicità è ricondotta a quell'o-
riginaria e sempre attuale prospettiva così
espressa in Es 19,5-6: «Se vorrete ascoltare
la mia voce e custodirete la mia alleanza, voi
sarete per me una proprietà tra tutti i popo-
1i... Voi sarete per me un regno di sacerdoti
e una nazione santa».

4. CONCLUSIONE

In ambito giovanile gli itinerari educativi in
ordine al sacramento della riconciliazione
possono essere diversificati, tanta è la varie-
tà di situazioni personali e di gruppo in cui
il giovane vive oggi la sua avventura della vi-
ta. Quanto sopra delineato si presenta solo
come una traccia o un'ipotesi di lavoro che
richiede la messa in opera di strategie su mi-
sura dei destinatari.
Il problema si pone principalmente a questo
livello: come educare alla conversione e alla
conversione permanente? Ad un primo livello
sembra che la problematica si concentri sul
momento rituale. Ma il problema non è nel
rito. È un fatto innegabile che Ia struttura ri-
tuale di questo sacramento risulti la più ver-
bale di tutti, e questo facilita la routine. Con-
sapevole, forse, di questa realtà, il Rituqle
sottolinea I'attenzione pastorale che deve es-

sere accordata alle «celebrazioni penitenzia-
li » dove Ia dimensione rituale può trovare -
anche come elemento educativo - uno svi-
luppo improntato alla più ampia creatività.
Il rito comunque può risultare anche << secon-
dario». Il punto essenziale di un itinerario sa-
cramentale sta in un lavoro di catechesi e di
educazione degli atteggiamenti costitutivi del
sacramento stesso, l'esigenza cioè di conver-
sione, di cambiamento di rotta e soprattutto
di pentimento che è I'elemento chiave del sa-
cramento. A questo punto il rito parla e ope-
ra efficacemente se la parola di Dio è accol-
ta come Parola liberante che chiama a con-
versione e che trova accoglienza nelle pieghe
più diverse dell'animo e quindi dell'agire
umano.
A livello di pastorale giovanile s'impone ad
ogni svolta generazionale una rievangelizza-
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zione della riconciliazione. Una ev angelizza-
zione che passa attraverso I'educazione del-
le « mediazioni »:

- Il punto di partenza e di arrivo è costitui-
to dalla Parola che illumina e dà vita; da es-
sa tutto prende orientamento; essa opera ciò
che annuncia nella misura in cui il giovane
l'accoglie e la celebra con atteggiamenti di vi-
ta. La stessa formula del perdono ne è una
sintesi in quanto « indica che la riconciliazio-
ne del penitente viene dalla misericordia del
Padre; fa vedere il nesso fra la riconciliazio-
ne del penitente e il mistero pasquale di Cri-
sto; sottolinea I'azione dello Spirito Santo
nella remissione dei peccati; mette in luce in-
fine I'aspetto ecclesiale del sacramento per il
fatto che la riconciliazione con Dio viene ri-
chiesta e concessa mediante il ministero del-
la Chiesa» (Premesse, n. l9).
- L'allenzione ai concelebranti chiama in
causa il giovane anzitutto che è alla ricerca
di se stesso; I'esperienza dell'abbraccio mi-
sericordioso del Padre è l'esperienza di un ri-
trovamento della propria identità come per-
sona nel suo essere intimo più profondo. La
mediazione ecclesiale del presbitero inoltre
costituisce il punto-cerniera che assicura con
certezza l'esperienza di un incontro con Dio
che salva e che accoglie nella misericordia.
Ad un terzo livello, infine, si pone I'intera co-
munità ecclesiale che «in quanto popolo sa-
cerdotale, è cointeressata e agisce, sia pure
in modo diverso, nell'attuale opera di ricon-
ciliazione, che dal Signore le è stata affida-
ta...>> (Premesse, n. 8).

- La piena e consapevole partecipadone alla
r ealizzazione dell'evento sacramentale si ba-
sa sulla certezza che « per mezzo del sacra-
mento della Penitenza il cristiano muore e ri-
sorge con Cristo, e viene così rinnovato nel
mistero pasquale» (Rituole, n. 44). Il mo-
mento sacramentale s'inserisce pertanto in
questa storia di salvezza, come la tessera di
un mosaico in cui il volto di Cristo glorioso
è in via di completamento fino alla parusia.
La partecipazione ad un simile evento chia-
ma in causa la messa in opera di un insieme
di elementi tali da rendere la celebrazione
gioiosa e festiva, che sottolinei la gratuità e
I'accoglienza, la semplicità e la consapevo-
lezza del dono ricevuto.

- La riscoperta della soddisfozione sarà tan-
to più vera ed efficace quanto più influirà sul-
la vita del giovane spingendolo ad essere sem-
pre più generoso nel servizio di Dio e dei fra-

telli in modo che la sua vita diventi « sacra-
mento », sia cioè come una visibilizzazione ef-
ficace di quell'azione misericordiosa con cui
il Padre ci salva; azione che spinge ad assu-
mere concrete responsabilità nell'attuazione
del regno di Dio e nell'attuazione di rappor-
ti di giustizia costruiti quotidianamente in
modo che ogni riconciliato si senta riconci-
liatore e sia accolto come tale.
L'insieme di questo cammino non appare
pertanto come la tensione verso un'<< assolu-
zione>> che metta la coscienza a posto! Al
contrario il giovane è progressivamente edu-
cato a celebrare il sacramento del perdono per
confessare la gratuità del dono con cui Dio
investe la sua vita; per essere sempre più
Chiesa, membro di un popolo che lotta con-
tro il male e l'infelicità dell'uomo; per con-
validare in modo efficace una fraternità ri-
stabilita; per porre in essere una carità recu-
perata e pronta ad agire con rinnovata ener-
gia nel costruire riconciliazione lungo i sen-
tieri del tempo e nelle più diverse situazioni
della vita.

--+ anno liturgico 2. - direzione spirituale 2.1 .1.
zia 2.2.4.2. - pace 6. - pastorale in Italia 1.3.
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1, Un monaco del medioevo maestro per i giova-
ni d'oggi?

2. Breve profilo caratteriale e biografico

3. Intuizioni di fede sempre attuali
3.1. La Bibbia come storia di una rivelazione e ri-

velazione di una sloria

4. Tre punti nodali della storia della salvezza

4.1. Come mai esiste il peccato, se la storia è con-
dotta da Dio?

4.2. Cristo è venuto solo per riparare il peccato
o sarebbe venuto ugualmente anche senzo il
peccato?

4.3. L'ongelo e l'uomo al centro del piano divino?

1. UN MONACO DEL MEDIOEVO
MAESTRO PER I GIOVANI D'OGGI?

Nel delineare la figura di questo medievale
credente, così lontano dai nostri tempi, non
potevo evitare la domanda che ho posto nel
sottotitolo. Solo a guardare agli estremi del-
la vita (1070 circa-1 129), un giovane di oggi
può arricciare il naso. Se poi si aggiunge che
si tratta di un «monaco benedettino», di un
uomo cioè che dal mondo si è ritirato nel
chiostro per una vita più dedicata all'ascesi
e alla contemplazione che non all'azione con-
creta, allora lo stupore raggiunge il massimo.
Può avere qualcosa da dire oggi una simile
figura?
Nonostante tutto, direi proprio di sì. Io I'ho

RUPERTO DI DEVTZ

incontrato nella mia giovinezza, facendone
oggetto di studio per la mia tesi di laurea, e

ne sono stato conquistato. Del resto, quan-
do si pensa alla folla di giovani che nel no-
stro tempo si recano aTaizé per incontrare
un contemplativo come fr. Roger Schutz, si
ha la misura di quanto un uomo di Dio ha
da dire, e da dare, alla gioventù di oggi. Ru-
perto non ha incontrato i giovani se non nel
monastero, fra i suoi coetanei, nei postulan-
ti che hanno bussato alla porta del monaste-
ro di cui è stato I'Abate, cioè il Padre, e oc-
casionalmente negli studenti di università, co-
me quella di Laon, in cui si è recato per di-
spute teologiche.
Eppure troviamo nella sua vita atteggiamenti
e idee che possono anche oggi affascinare i
giovani.

2. BREVE PROFILO CARATTERIALE
E BIOGRAFICO

E nato tra il 1070 e il 1075. Lo rivendicano
come compatriota sia i tedeschi che i belgi.
In ogni caso lo troviamo giovanetto nell'Ab-
bazia di San Lorenzo di Liegi dove ha rice-
vuto la sua formazione letteraria e monasti-
ca. Liegi era allora un centro di civiltà e un
focolaio dt civilizzazione europea, e lo stes-
so monastero possedeva una buona biblioteca
e una scuola monastica che toccò il suo api-
ce nel periodo in cui si formò Ruperto.
Già in questi anni appare un tratto saliente
del suo temperamento: è intransigente quan-
do sono in gioco i principi. La controversia
Gregoriana, in cui Ia Chiesa rivendicava la
sua libertà dal potere imperiale, era venuta
a turbare la vita del monastero. Il vescovo di
Liegi, creatura fedele di Enrico IV che si op-
poneva a papa Gregorio VII, costrinse l'a-
bate Berengario ad abbandonare il monaste-
ro. Ruperto, che era un intransigente soste-
nitore dei principi gregoriani, lo seguì in esi-
lio con un gruppo di monaci, e non accon-
sentì a ricevere gli ordini dal vescovo se non
quando egli fu liberato dalla scomunica, do-
po la morte di Enrico IV. Qui si misura già
la tempra dell'uomo che non scende a com-
promessi: un esempio per i giovani ad avere
un grande ideale, con la prontezza ad impe-
gnarvi le migliori energie, e se occorre, a pa-
gare di persona.
C'è un altro tratto che emerge ben presto: è
un uomo coraggioso, capoce di lottare senzo
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scoroggiqrsi. Con la sua prima produzione
letteraria ebbe a scontrarsi su due fronti: il
primo è quello dei «magistri» di Laon, ove
stava nascendo quella teologia scolastica che
avrà poi in san Tommaso il suo epigono più
geniale.
Poiché il male esiste, e nulla può accadere
senza che Dio lo voglia, essi affermavano
semplicemente che « Dio vuole che il male av-
venga». Ruperto si ribella a simile afferma-
zione e parte a cavallo di un asino (la scena
da lui descritta sfiora il pittoresco) per rea-
lizzare un dibattito e una confutazione nella
stessa università. Il numero degli avversari e

i loro motteggi non lo intimidiscono affat-
to. Sa di lottare per una buona causa (e gli
sviluppi posteriori lo dimostrano) e non de-
morde.
Su un altro fronte si trova ad affrontare una
concezione tipicamente medievale: essa po-
nevq sullo stesso piano un testo biblico e uno
potristico, dando ad entrambi uguale valo-
re. Così se un'idea è suffragata da un testo
agostiniano, diventa non solo autorevole, ma
inoppugnabile. Ruperto reagisce: « Sant'A-
gostino non è nel canone)) degli scritti ispi-
rati. Per noi oggi la cosa è pacifica: la << sa-
cra pagina» e al di sopra di tutto. Ma non
era così allora e la posizione del Nostro non
mancò di far scandalo.
Ma non è per gusto di far scandalo o per scal-
fire l'autorevolezza dei Padri che Ruperto
parla. Lo fa perché è un entusiasta delÌa Scrit-
tura, la cui meditazione è al vertice dell'ideale
monastico. Essa non ha un uomo per auto-
re, ma Dio stesso e il suo Spirito. Egli coglie
«la maestà delle Scritture». Il resto, per
quanto grande, impallidisce di fronte ad essa.
Come è vicino tutto questo alla Chiesa di og-
gi, che ha voluto rimettere la bibbia in mano
ad ogni credente, perché realizzi un contatto
vivo e penetrante con la parola. E sono so-
prattutto i gruppi giovanili a fare questa ri-
scoperta. E se abbiamo riscoperto i Padri del-
la Chiesa, non è per porli sullo stesso piano.
Nei loro riguardi Ruperto intende procedere
« sulla stessa strada, ma non ricalcandone
esattamente le orme». Se è vero che hanno
approfondito la bibbia, qualcosa da scopri-
re rimane ancora. Ruperto non ama una teo-
logia ripetitiva, ma sente il bisogno di inven-
tiva, come il giovane che non si mette volen-
tieri i panni vecchi del nonno. «Il vino vec-
chio è da tenersi in pregio per la sua soavità,

ma non si è per ciò autorizzati a disprezzare
il mosto nuovo )). Essi hanno mietuto, a noi
sia almeno permesso spigolare nel campo bi-
blico. Se essi sono giganti, « noi siamo come
nani che, posti sulle loro spalle, vedono un
po' più lontano di loro».
Con tutto ciò egli appare chiaramente come
un uomo operta al nuovo. Ed è questo un
tratto della giovinezza del cuore. Ma insie-
me egli è un geloso difensore dei valori del
passato. In questo offre ai giovani una pre-
ziosa indicazi one: non fore tabula rasa di tut-
to ciò che il passato ha costruito per edifica-
re qualcosa di radicalmente nuovo, ma va-
lorizzare tutti gli apporti più validi che le ge-
nerazioni hanno accumulato. La « civiltà non
comincia con me. Mentre cammino c'è un
piede che va avanti all'altro, ma subito do-
po è I'altro piede che procede. Così è nella
grande storia e nella piccola storia di cia-
scuno )).

Un esempio di tutto questo è I'atteggiomen-
to del Nostro davanti alla Scolastica nascen-
te. Era un nuovo metodo di fare teologia
che aveva la sua novità in questo: ùilizzava
largamente la dialettica e la metafisica, spe-
cie aristotelica, nello sforzo di investigare
e di chiarire la profondità del dato rivelato.
Si trattava di un fatto relativamente nuo-
vo, almeno nel metodo. Ruperto non ne ha
contestato le legittimità. Riconosce I'utilità
del sillogismo nella investigazione della ve-
rità.
Ma quando la dialettica viene applicata siste-
maticamente alla «pagina sacra)), come una
tecnica e con una certa intemperanza, e di-
viene una ricerca della disputa per la dispu-
ta, o un mezzo per ostentare la propria ca-
pacità, allora il monaco avverte i pericoli na-
scosti nel metodo. Si puo ridurre la Verità a
ciò che la ragione ne può capire. Al limite si
può razionalizzare lo stesso Mistero... E tali
abusi si son visti in piir di un caso. Penso ad
Abelardo o a Gilberto Porretano. Non tutto
ciò che è nuovo è buono per il fatto stesso.
Così Ruperto diventa antidialettico senza es-
sere conservatore. San Bernardo sintetizze-
rà la sua posizione più tardi con una frase
scultorea: «Non è con disputa che si raggiun-
ge la verità, ma con la preghiera>>. O anco-
ra: « Non si puo costringere nei termini dia-
lettici l'Immenso che assegna i confini ad ogni
cosa ».
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3. INTUIZIONI DI FEDE SEMPRE
ATTUALI

In questa sua originale ricerca, Ruperto ha
aperto qualche strqdo nuova di grande rile-
vanza. A quel tempo tali intuizioni erano tut-
t'altro che pacifiche; oggi non solo sono ac-
colte da tutti, ma sono di estrema attualità,
specie per i giovani. Molto piir di qualche
scritto di fine Ottocento. Sono Ie «ironie»
della storia. Direi anzi che sono in linea con
le grandi intuizioni del Concilio Vaticano Il.
Procedo per cenni essenziali, andando ai
nodi.

3.1. La Bibbia
come storia di una rivelazione
e rivelazione di una storia

Per troppo tempo nei secoli scorsi i testi sa-

cri, presi in modo frammentario, erano rag-
gruppati non sulla linea del pensiero biblico,
ma secondo una impalcatura di ordine logi-
co. Costituivano la «prova» di una determi-
nata affermazione. Nessuno vuole negare i
vantaggi che ne sono derivati a livello di chia-
rezza di dottrina. Ma è certo comunque che
il Concilio non si è posto su questa linea.
È tornato piuttosto alla grande concezione
antica mettendo al centro la categoria di << sto-
ria dello sslvezza>>. È questa esattamente la
concezione di Ruperto.
Egli vede la Bibbia come una grande storia
incentrata nel Cristo. Essa è scaglionata dai
suoi interventi meravigliosi : << Magnalia Dei >>.

Ma si inserisce nel tempo degli uomini. Di-
venta una storia, in una successione continua
di avvenimenti concatenati tra di loro, che ha
un suo centro, l'awento di Cristo, e cammi-
na verso il «punto omega» (come direbbe
Teilhard de Chardin) che è la venuta del Si-
gnore nella gloria.
Essa non è frammentaria, al contrario ha una
sua profonda unità organica, perché attuo un
unico disegno di Dio, che si realizza gradual-
mente nel tempo. Non ha la coerenza di un
trattato di logica: ha l'unità di una storia gui-
data da Dio.
Per questo Ruperto percorre la Scrittura tutta
d'un fiato, dalla Genesi all'Apocalisse, inse-
rendo i singoli libri in una visione d'insieme.
Non capisce il testo chi lo prende in sé, co-
me un frammento isolato nella sua materia-
lità, ma piuttosto chi vede emergere da tutta
la Scrittura, e ricongiungersi attraverso tut-
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te le sue pagine, le luci convergenti di un uni-
co piano divino. E questi eventi della storia
sacra imprimono una direzione anche alla
storia umana, perché è nel cantiere della sto-
ria concreta che il Regno si costruisce.
L'unità di questa storia non si fonda solo sul-
I'unico piano divino, ma ancor più sul cen-
lro di questa storia: Cristo, a cui tutto con-
verge. Cristo, pietra d'angolo, ragione d'es-
sere di tutte le esistenze, e fine ultimo della
storia del mondo.
Cosa dice tutto questo a un giovane di oggi?
Una prima cosa: /c ridicolq miseria di un uo-
mo quando si pone al di fuori e contro il pia-
no divino. Egli brucia la sua esistenza . Ma
per contro dice un'altra cosa: I'incompara'
bile grandezzq dell'uomo chiamato a «col-
laborare» con Dio per la costruzione del
Regno.
Tu vivi nel flusso della storia: e Dio in ogni
istante mette nelle tue mani un frammento
di tempo in cui tu devi imprimere il tuo sigil-
lo. E poi, quel frammento torna a Dio per

essere sempre cio che tu ne hai fatto. L'esi-
stenza diventa una stupenda avventura in cui
si gioca il tuo destino e insieme quello del
mondo.
E se questo ti fa paura, ricorda le parole di
Paolo: « Ti basta la mia grazia ». Non sei so-
lo: Cristo è con te.
Visto così il nostro compito nella storia, due
convinzioni si radicano subito nella nostra
mente:

- Nessun progetto storico si identifica con
il Regno. Tutto è relativo. Assoluto è solo
Dio. Non c'è posto quindi per I'ideologia.

- Nulla di ciò che di valido si compie nella
storia, anche se imperfetto, andrà perduto,
né sarà stato vano per la costruzionp del
Regno.
Armonizzando queste due affermazioni, ap-
parentemente contrarie ma, in realtà comple-
mentari, ci si pone nella linea del pensiero cri-
stiano odierno che Ruperto volentieri sotto-
scriverebbe.

4. TRE PUNTI NODALI
DELLA STORIA DELLA SALYEZZA

Tre risposte a problemi nodali, che per Ru-
perto sono stati una laboriosa e sofferta con-
quista, devo ora condensarle in poche sem-
plici righe.

82'l



RUPERTO DI DEUTZ

4.1. Come mai esiste il peccato, se la storia
è condotta da Dio?

E uno dei problemi più ardui che la teologia
di tutti i tempi abbia dovuto affrontare.
I teologi della Scuola Laon ragionavano più
o meno così: tutto ciò che esiste è voluto da
Dio, nulla infatti sfugge alla sua onnipoten-
za. Se il male esiste, ciò significa dunque cfte
Dio lo vuole: « Dio ha voluto che Adamo pec-
casse )).
Ruperto, con il suo istinto di fede, si ribella:
se Dio vuole il male, è ancora il Padre buo-
no che Cristo ci ha rivelato? Nell'ipotesi di
Laon l'autore del male sarebbe Dio stesso!
Ma, sostenevano gli avversari, se c'è qualcosa
che sfugge alla volontà di Dio, egli è ancora
I'onnipotente?
Come uscire da questo dilemma angoscian-
te? Ruperto trova I'espressione che sarà poi
consacrata:
« Dio né vuole che il male avvenga
Né vuole che non avvenga
Ma vuole permettere che il male avvenga)).
Quisquiglie medievali? No: problema sempre
attuale.
Tutto è nelle mani di Dio, anche il cuore del-
I'uomo. Eppure la libertà dell'uomo è un pic-
colo spazio di provvidenza in cui egli gioca
il suo destino. E quello che aveva già detto
sant'Agostino: « Chi ti ha creato senza di te,
non ti salva senza di te». E piir vicino a noi
san Francesco di Sales: « Prega come se tut-
to dipendesse da Dio e impegnati come se tut-
to dipendesse da te, perché tutto dipende da
Dio e tutto dipende da te».

4.2. Cristo è yenuto solo per riparare
il peccato o sarebbe venuto ugualmente
anche senza il peccato?

Dal momento che c'è il peccato, e Cristo è
il Salvatore, ne seguirebbe che il peccato è il
motivo unico della sua venuta.
Al di là della formulazione, al condizionale,
il problema è centrale: si tratta di sapere se
Cristo è veramente la ragion d'essere di tut-
ta la creazione e il centro di tutta la storia o
solo il divino rimedio al nostro peccato. Se
insomma egli ha davvero un primato su tutto!
Ruperto è partito dall'ipotesi allora corren-
te, che legava l'Incarnazione al peccato, smi-
nuendone la centralità. Ma con una riflessio-
ne originale è arrivato poi gradualmente a
una visione opposta, che sarà in seguito chia-

mata scotista, perché sviluppata e divulgata
da Duns Scoto. In realtà chi ha aperto la stra-
da è stato il Nostro: vedendo la Rivelazione
come una storia incentrata in Cristo, la vede
orientata a Cristo essenzialmenle, fin dal pri-
mo istante della creazione. Non è una con-
seguenza del peccato, ma una intenzione as-
soluta di Dio.
Oggi molti giovani stanno riscoprendo Cri-
sto in tutto il suo fascino: ma sanno veramen-
te collocarlo al centro, e far di lui il senso ul-
timo della nostra piccola storia personale,
mentre è il senso ultimo della grande storia
di Dio?

4.3. L'angelo e l'uomo al centro
del piano divino?

Un'altra questione: se gli angeli non ayesse-
ro peccoto, I'uomo sorebbe stato creato? Per
comprenderla bisogna mettersi nel solco di
una opinione allora corrente, che aveva la sua
origine nientemeno che in san Gregorio Ma-
gno, dottore della Chiesa. In una celebre
omelia egli aveva identificato la dracma per-
duta con I'uomo, creato per completare i no-
ve cori degli angeli. O piir precisamente, per
colmare il vuoto lasciato nelle schiere ange-
liche dal peccato di Lucifero. L'uomo diventa
così un elemento integrativo delle schiere ce-
lesti, un essere di rimpiazzo. Di conseguen-
za la sua perfezione spirituale è subordinata
a quella degli spiriti celesti.
Questo pensiero fa scuola e viene accolto an-
che da Anselmo d'Aosta, e dalla nascente
scuola di Laon. Riveste dunque una certa au-
torità. Ma Ruperto al solito pensa con la sua
testa. Egli vede l'universo come una cetra con
le corde armonizzate, che esegue un poema
musicale a gloria del Creatore. Uomini e an-
geli sono le corde tese su cui vibra il canto
di lode. E il Cristo è la corda più armoniosa
da cui tutto il poema riceve la sua tonalità.
Fuori metafora: nelÌ'universo creato nessun
essere sostituisce un altro, ma ogni natura ha
una sua propria dignità. Al vertice c'è l'uo-
mo su cui si riflette luminosa l'immagine di
Dio. Anche I'angelo, beninteso. Ma I'uomo
ha su di esso un titolo incomparabile di su-
periorità. E questo titolo è Cristo, Non è un
angelo che Cristo ha assunto, ma una natu-
ra della stirpe di Adamo. Non è per gli ange-
Ii che è venuto Cristo, ma per i soli uomini.
Grazie al Cristo, l'uomo acquista così il suo
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posto privilegiato nel cosmo, al vertice della
creazione, al centro del piano divino. Al pro-
blema: <<Cur homo? » la risposta ultima di
Ruperto è: << Quia Deus Homo >>. E la parola
nuova che egli dice anche a noi oggi, specie
ai giovani che hanno la vita davanti: Rico-
nosci, o uomo, la tua dignità. Dio ti ha pro-
gettato per un destino meraviglioso. E poi-
ché si vive una volta sola, e importante inse-
rirsi nel divino progetto. Perche l'esistenza
non sia un fallimento, ma una pietra nell'e-
dificio del Regno.
Come si vede un medievale ha ancora una pa-
rola da dire, dopo tanti secoli: con un mes-
saggio che nelle sue linee essenziali è di pie-
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na attualità. Possa aiutare molti giovani di
oggi a vivere in pienezza I'avventura dell'e-
sistenza, lottando contro il male dilagante,
e trovando in Cristo il senso ultimo del no-
stro destino.
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SACERDOZIO ministeriale -+ chiesa - laicità - pa-

stori - Vaticano II.

SACERDOZIO universale --+ chiesa - laicità.

SACRAMENTALITÀ --+ educazione/pastorale 2.3. ;

3. - fede (sguardo di) 2.-3. - incarnazione 4.1. - mini-
steri 2.2. - sacramenti.

SACRAMENTI
Acnrrrr Tnrecca

1. Chiavi di lettura dei sacramenti

l.l . Chiave di lettura classica
1.2. Chiave di lettura socramentale o simbolics
1.3. Chiave di lettura storico-salvifica
1.4. Chisve di lettura personalista
1.5. Chiave di lettura verbale
1.6. Chiove di lettura liberatrice
1.7. Chiave di lettura unitaria
1.8. Chiave di lettura pneumatologica

2. Per un appropriato approfondimento pastorale

2.1. No agli estremismi
2.2. Si al meglio

3. Indicazioni progettuali

3.1 . I sacramenti <<punti>> della fede in crescita
3 .2. I socramenti << tappe »> di un diuturno itinera'

rio spirituale
3.3. I sacromenti <<luogo>> dello pedagogia cri'

stiana
3.4. I sacramenti <<attuazione» della storia della

salvezza nel fedele
3.5. I sscramenti << crocevis >> della teologia vissuta
3.6. I sacromenti <<luogo di incontro» del divino

con I'umano

Nello sviluppo e nella maturazione della
«personalità cristiana» i sacramenti hanno
sempre occupato un posto rilevante in quanto
costituiscono delle mete da raggiungere e una

sorgente ispiratrice di molteplici itinerari edu-
cativi
Purtroppo il loro studio e, di conseguenza,
la catechesi e la pastorale nei loro riguardi
hanno privilegiato determinate accentuazio-
ni, risultando così notevolmente parziali.
Fortunatamente le visuali sacramentarie fatte
proprie dal Vaticano II hanno aperto ampi
orizzorfii e posto le basi per far loro recupe-
rare un rinnovato mordente.
Attualmente sono ormai superati gli stadi di
una loro comprensione sia puramente moro-
listico centrata cioè sulle condizioni per una
valida e lecita celebrazione e partecipazione,
sia quasi esclusivamente strumentolistica che
li concepisce come semplici mezzi di santifi-
cazione, sia strettamente rubricistica perché
prevalentemente interessata a una loro auli-
ca celebrazione.
Oggi 1a teologia liturgico-sacramentaria si av-
vale dei seguenti apporti di altre discipline teo-
logiche: di quelli biblici attinenti la storia della
salvezza; di quelli teologici riguardanti il de-
posito della fede in continua crescita; di quelli
liturgici concernenti la salvezza attuata nell'og-
gi celebrativo; di quelli antropologici relativi
al fatto che i sacramenti sono espressione della
fede della comunità ecclesiale.
Cio ha reso possibile individuare diverse chia-
vi di lettura dei sacramenti stessi; il che è utile
non tanto e non solo per una loro migliore
comprensione, quanto piuttosto per compiere
un'analisi valutativa del vissuto ecclesiale e

per prospettare una loro piir efficace celebra-
zione e partecipazione, diretta alla crescita di
una professione della fede, che sia nutrita ap-
punto da una pitr partecipata celebrazione
della fede inerente a una pratica sacramen-
taria compiuta in verità.
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1. CHIAVI DI LETTURA
DEI SACRAMENTI

E ovvio che non si riesca a dire tutto quanto
si dovrebbe, quando si enfatizza un solo
aspetto della complessa realtà dei sacramen-
ti. Effettivamente, tentando di offrirne una
comprensione che favorisca ulteriori appro-
fondimenti, si può ritenere che nel nostro se-
colo si sono alternati non poche chiavi di let-
tura che, per un verso, sono tutte buone e,
per un altro, tutte inadeguate, perché varia-
mente parziali.
Il fatto non ha mancato dal suscitare un cer-
to senso di « malessere » in campo operativo
nei confronti dei sacramenti. Tale malessere
si esprime in una vasta gamma di modalità,
che vanno dalla disaffezione,la quale porta
all'abbandono della loro celebrazione e par-
tecipazione, a w' occentuazione che sfocia in
un sacramentalismo esasperato non lontano
da una celebrazione e partecipazione ripeti-
tiva, rutinaria, quasi meccanica.
Gli accenni schematici che qui si fanno circa
tali chiavi di studio si prefiggono almeno un
duplice intento: l. quello di puntualizzare le
visuali che, se pur parziali, racchiudono
aspetti validi; 2. quello conseguente di aiu-
tare il lettore a operare una sintesi personale
del meglio espresso da tali visuali. Si tenga
poi presente che l'elenco proposto qui di se-
guito è solo indicativo e non esaustivo.

1.1. Chiave di lettura classica

Questa chiave di lettura si riferisce in modo
preferenziale alla nota definizione di sacra-
mento; «segno efficace della grazia istituito
da Gesù Cristo per salvarci », e indugia a met-
tere in risalto gli effetti rapporLati e/o rap-
portabili al sacramento stesso. Specialmente
in seguito alle polemiche suscitate dalla rifor-
ma protestante, essa privilegia gli effetti del
sacramento cioè la vita di grazia ovvero la vi-
ta trinitaria nelle persone dei fedeli.
A motivo poi di una visuale tuziorista mu-
tuata dalla morale sacramentaria, essa si sof-
ferma ad analizzare i costitutivi del segno sa-
cramentale (: elemento e parola, aliqs ma.
teria e forma), le persone direttamente inte-
ressate ai sacramenti (: soggetto e ministro),
nonché i requisiti per la loro celebrazione va-
lida e lecita, e per la loro lruttuosa recezione.
Si tratta di una visuale ortodossa ma parzia-
le almeno perché l'accento posto sugli ele-
menti costitutivi del sacramento espone fa-

cilmente al rischio di considerarli avulsi dal
loro contesto vero e proprio, quello della ce-
lebrazione intesa come evento storico salvi-
fico operante nella comunità cristiana.

1.2. Chiave di lettura sacramentale
o simbolica

Quest'altra chiave analizza i sacramenti a
partire dalla categoria della « sacramentali-
tà », che notoriamente è applicabile, a diver-
si livelli di appropriazione o di analogia, a
differenti realtà storico-salvifiche, quali il
mondo, l'uomo, la Chiesa e prima ancora
Cristo stesso, immagine visibile dell'invisibile
Dio (Col I,l5).
Alla base si trova I'umanità di Cristo. In Lui
la dimensione umana e visibile, i suoi eventi
e le sue parole ne rivelano la realtà divina.
Tale sacramentalità è partecipata alla Chie-
sa e, di conseguenza, coinvolge i sacramenti
ad essa affidati dal suo Signore. In effetti,
in essi operano insieme l'umano e il divino,
il visibile e l'invisibile in modo unitario o in
sinergia, nel senso che I'aspetto umano visi-
bile è segno e strumento dell'azione invisibi-
le di Dio.
Oltre a mettere in risalto la sacramentalità
«diffusa», espressa in modo particolare nei
sacramenti e compresa secondo le attuali
aperture antropologiche, questa visuale en-
fatizza un'altra categoria fondamentale,
quella di « simbolo ». Vi ricorre per spiegare
I'essenza del sacramento, confrontando ap-
punto il contenuto del simbolo con quello del
sacramento inteso in modo classico. Ciò con-
sente di evidenziare la convergenza e la di-
versità tra il simbolo (il cui studio può essere
fatto con un approccio filosofico, psicologi-
co, fenomenologico, specie di fenomenolo-
gia della religone...) e il sacramento che in-
globa le potenzialità espressive del simbolo.
I sacramenti sono così intesi come espressio-
ne simbolica dell'esperienza di fede, come
mediazioni simboliche dell'incontro del fede-
le con Dio e dei fedeli tra loro, come autoe-
spressione simbolica della Chiesa.
Questa prospettiva di studio valorizzata in se-
de sacramentaria aiuta a riscoprire che l'uo-
mo sta al centro della celebrazione dei sacra-
menti. Anzi rende maggiormente compren-
sibile il fatto che l'Uomo-Dio, Gesir Cristo,
è il sacramento originario o fontale; inoltre
il fatto che la comunicazione tra il ministro
e l'assemblea celebrante con il ministro prin-
cipale, il Signore Gesù appunto, costituisca
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I'evento di salvezza: la celebrazione assem-
bleare, infatti, è essa stessa una mediazione
che ricorre alla parola e al rito simbolico co-
me a mezzi espressivi e comunicativi, senza
dei quali si corre il rischio di vanificare il sa-
cramento.
Si è in presenza diuna visuale grandiosa che
ha consentito di recuperare la dimensione
simbolica dei sacramenti e di superare l'« im-
passe» della prospettiva precedente, perché
fa esplicito riferimento al contesto cristico ed
ecclesiale considerato luogo proprio dei sa-
cramenti. Tuttavia questa visuale è esposta
al pericolo di creare confusione tra differen-
ti livelli di sacramentalità e di livellare la real-
tà complessa sottesa a tale categoria interpre-
tativa.

1.3. Chiave di lettura storico-salvifica

Le categorie biblico-liturgiche utilizzate da
quest'altra chiave interpretativa sono quelle
indicate sinteticamente dalle formule: « segni
della nuova alleanza>» e «memoriale del
mistero-pasquale ». Anzi tale chiave di lettura
suppone una concezione dinamica della sto-
ria, che è essenzialmente storia di salvezza.
Inoltre evidenzia il carattere radicalmente sto-
rico della sacramentalità cristiana e, quindi,
dei sacramenti.
Questi sono giustamente considerati come
concr etizzazioni storiche dell'iniziativa del-
la Trinità che passa da Cristo alla Chiesa e,

in essa, ai singoli ledeli. In altri termini, essi
si trovano all'estremo opposto della rituali-
tà magica comune alle varie religioni, perché
sono eventi dell'incontro di Cristo Signore
con il credente, diretti a far sì che questi rea-
lizzi in se stesso il piano di salvezza proget-
tato da Dio (: economia salvifica o myste-
rium) per ciascuno dei suoi figli dispersi, chia-
mati a formare un'unica persona in Cristo (cf
Gv ll,5ls).
Questa visuale è senza dubbio illuminante e

stimolante per la pastorale sacramentaria, ma
corre sul filo tagliente dell'esclusività. In ef-
fetti se non è presa nel suo insieme, facilmen-
te si falsificano i dinamismi dei sacramenti,
relegandoli a frutti di condizionamenti socio-
culturali, divenuti oggi ormai obsoleti.

1.4. Chiave di lettura personalista

Questa chiave di lettura prende le mosse da
realtà indicate dai seguenti termini: incontro,
comunicazione, personificazione...

SACRAMENTI

Applicati ai sacramenti, essi mettono in ri-
salto l'alterità e l'uguaglianza dei partecipanti
alla celebrazione, ciò che li accomuna e cio
che li diversifica, i rapporti di comunicazio-
ne o di non-comunicazione, l'offerta-recezio-
ne del dono oppure il suo rifiuto...
Il fatto che i sacramenti sono, nella Chiesa,
punti salienti delf incontro dei fedeli con Cri-
sto ne illumina in modo particolare la dimen-
sione cristologica rapportandola alla presenza
operativa del Signore Gesir. Egli opera lun-
go I'arco della storia, trascende i limiti di una
mera corporeità; nei sacramenti agisce come
ministro principale del proprio incontro con
i suoi e come garante del loro incontro con
il Padre nello Spirito. Egli sollecita coloro che
si riconoscono suoi fedeli nella celebrazione
sacramentaria a seguirlo nel loro vissuto quo-
tidiano (: sequela).
In questa visuale anche la dimensione eccle-
siale dei sacramenti viene evidenziata con
connotazioni precise. Infatti ogni celebrazio-
ne è fatta nella Chiesa, per la Chiesa, in co-
munione con la Chiesa, in favore dello Chiesa
e cioè della concreta assemblea in cui occu-
pano un posto particolare i partecipanti e, in
primo luogo, il ministro con gli altri mini-
stranti. Anzi il condividere la stessa fede, il
sentirsi solidali con tutti i chiamati alla sal-
vezza (l'tmanità intera) sprona alla missio-
narietà cioè a impegnarsi nell'edificare il cor-
po di Cristo, il popolo di Dio, l'umanità nuo-
va in Cristo.
Questa visuale accentua con fondatezza 11 fat-
to che i sacramenti sono pure espressione del-
la vita della comunità ecclesiale. Tuttavia,
qualora venisse considerata l'unica valida,
priverebbe la comprensione dei sacramenti
dell'apporto delle altre prospettive che si
stanno esaminando.

1.5. La chiave di lettura verbale

Quest'altra chiave interpretativa si concentra
sullo studio della linguistica, essendo preoc-
cupata di identilicare soprattutto come fun-
ziona la comunicazione per mezzo del lin-
guaggio e cio per comprendere meglio I'effi-
cacia del sacramento.
Nel compiere questa operazione si avvale del-
l'apporto della filosofia del linguaggio (spe-
cie dell'area di lingua tedesca) e persegue un
obiettivo maggiormente ecumenico rispetto
alle chiavi di lettura finora esposte.
Riferendosi allo stretto legame tra parola e

realtà, questa visuale pone in luce il fatto che
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il linguaggio sacramentario è efficace o, co-
me si dice, è performativo, cioè reahzza ciò
che esprime.
In questo modo si recupera, per altra via, la
comprensione del modo in cui il sacramento
opera ciò che significa, in quanto la parola
unita al rito diventa comunicativa di cio che
intende realizzare.
E questa una prospettiva abbastanza interes-
sante, ma che attende ulteriori approfondi-
menti specie in relazione alle questioni antro-
pologiche legate al linguaggio performativo.

1.6. La chiave liberatrice

Già ventilata una trentina d'anni fa, questa
visuale è stata collocata in primo piano dal-
la cosiddetta teologia della liberazione, spe-
cialmente dell'area latino-americana. Le ca-
tegorie da essa tilizzate sono quelle di libe-
razione, libertà, creatività...
Va oltre la prospettiva simbolica da cui pren-
de le mosse e cerca di approfondire in che
modo i sacramenti sono simboli di libertà,
eventi liberatori, luogo di cristiana contesta-
zione delle ingiustizie che Cristo, presente tra
i suoi, condanna oggi, come condannò ieri.
Se compiuta in modo autentico, la celebra-
zione dei sacramenti è punto di incrocio del-
le coordinate costituite da Cristo, dalla Chie-
sa e dai cristiani: è luogo dove i poveri di Dio
riscoprono di essere i privilegiati dalla bontà
concreta delle Persone divine che sono schie-
rate dalla loro parte, per impegnarli ad ab-
battere le divisioni create dall'uomo, ma non
volute né da Dio né dai seguaci di Cristo, per-
ché con i loro atteggiamenti e comportamenti
devono essere segni credibili delle tenerezze
divine.
Tale celebrazione, inoltre, mentre edifica la
Chiesa promuovendo la compartecipazione
espressa dall'esperienza dei credenti ispirata
dal vangelo, aiuta efficacemente a riunire le
persone, a coinvolgerle insieme nel realizza-
re il progetto rivelato da Dio in Cristo, rav-
visabile nella solidarietà delle persone uma-
ne tra loro e con la Trinità.
Questa visuale è, almeno in parte, sicuramen-
te nuova e consente di ricordare che la stessa
vita divina nei fedeli, per un culto in Spirito
e verità, è diretta a donare la libertà dei figli
di Dio: libertà liberante, che ha bisogno d'es-
sere ogni giorno sempre più liberata da mol-
teplici forme oppressive fino a raggiungere
l'età matura in Cristo (cf Ef 4,13).
Se non la si pone sul candeliere come I'unica
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luce, questa chiave interpretativa proposta
dalla più sana teologia della liberazione fa-
vorirà l'approfondimento delle virtualità con-
tenute nei sacramenti, destinate a essere rese
vitali nella celebrazione dei medesimi.

1.7. La chiave di lettura unitaria

Nell'intento di superare le visuali parziali che
caratterizzano in vari modi le vedute linora
esaminate e di recuperare una visione unita-
ria della sacramentaria, si sente oggi sempre
più I'urgenza divivacizzare lo studio dei sa-
cramenti e la loro pratica pastorale, inqua-
drandoli in una cornice in cui si contempli sia
il prima celebrativo che il dopo celebrativo,
mentre si approfondisce il durante celebrati-
vo avvalendosi degli apporti delle categorie
interpretative menzionate e di altre ancora.
Reagendo a impostazioni che, soffermandosi
sul durante celebrativo, studiano la sola es-
senza metafisica o, al piir, I'essenza fisica dei
sacramenti, questa visuale si preoccupa di
sottolinearne invece le linee portanti. Esse
coinvolgono l'intera vita del fedele (e anche
del catecumeno, che desidera esserlo), in mo-
do da renderla una degna preparazione alla
celebrazione. Così nell'azione liturgica si ce-
lebra in verità la vita di fede e si attua il « mi-
stero». In tale modo il mistero percorre tut-
to il cammino che va dalla vita alla celebra-
zione per rifluire nella vita. A sua volta il do-
po celebrativo mentre inserisce cio che si ce-
lebra nel vissuto quotidiano, colmando lo
iato tra rito e vita, diventa il prima di una
successiva celebrazione.
Le categorie impiegate da questo modo di ve-
dere sono quelle di mistero, azione liturgica
(alias celebrazione), vita, coniugate con quelle
di « memoriale>> (anomnesls), partecipazio-
ne (methexis), presenza ed azione di Cristo
e della Chiesa in forza della presenza invo-
cata dello Spirito Santo (epiclesrs).

Questa visuale facilita indubbiamente un'im-
postazione adeguata sia della catechesi che
della pastorale sacramentaria. Essa aiuta a
percepire la verità dei sacramenti ricorrendo
a tutte le angolature con cui se ne può affron-
tare lo studio e recependone il meglio.
Naturalmente anch'essa può essere frainte-
sa da coloro che si avvicinano ai sacramenti
con precomprensioni proprie di determinate
scuole filosofiche, teologiche e antropologi-
che, notoriamente insensibili alle aperture da
essa prospettate.



1.8. La chiave pneumatologica

Partendo dal postulato secondo cui senza lo
Spirito Santo non si ha celebrazione, questa
visuale sottolinea che i sacramenti sono
un'immagine o icona della presenza operati-
va dello Spirito del Signore risorto. Senza di
Lui essi sarebbero vuota ritualità. Compiu-
ta con Lui, la loro celebrazione rende presen-
te, nell'oggi, la salvezza: in effetti, il memo-
riale liturgico degli eventi del Signore Gesù
(vita, passione, morte e risurrezione) ne at-
tttalizza I' ef ficacia salvifica.
Nell'evento celebrativo, i riti e i gesti, il lin-
guaggio e la parola, le cose e le azioni, pur
rimanendo realtà umane, divengono segni ef-
ficaci della presenza di Cristo, che agisce nei
sacramenti tramite il suo Spirito, in modo che
in essi si attui l'iniziativa del Padre.
Animati dallo Spirito Santo, i partecipanti al-
la celebrazione, in qualità di soggetti attivi
a titoli differenti, non sono semplicemente
persone umane, ma fedeli. In breve, Ia cele-
brazione considerata in tutte le sue compo-
nenti diventa il luogo di un'autentica espe-
rienza religiosa, cristiana ed ecclesiale attua-
bile e attuata dalla presenza misteriosa, ma
reale e operativa, dello Spirito Santo. Tanto
è vero che ogni celebrazione, memoriale nel
tempo del mistero pasquale, è manifestazio-
ne pentecostale dell'unico Spirito. Egli agi-
sce nella vita del fedele, perché quanto pre-
cede e quanto segue la celebrazione trovi il
suo vertice e la sua sorgente nella celebrazione
stessa.
In questo modo la vita (di ciascun fedele nella
Chiesa e della Chiesa in ogni fedele) viene
compenetrata e animata dalla dimensione
della santificazione per conseguire la pienezza
della vita cultuale nello Spirito.
Sembra che valorizzando le ultime due visua-
li, piir facilmente si possa giungere a delineare
un concreto progetto di teologia sacramen-
taria. Da essa, debitamente arricchita delle
nuove acquisizioni anche se parziali, potreb-
bero trarre vantaggio non solo gli «addetti
ai lavori», ma la stessa azione pastorale.

2. PER UN APPROPRIATO
APPROFONDIMENTO PASTORALE

Si sa che nell'ultimo ventennio non sono pur-
troppo mancate strumentalizzazioni dei sa-
cramenti, ad es. perche letti in una determi-
nata chiave politica o secolarizzante... Il se-
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guito dell'esposto non intende affatto avven-
turarsi in ulteriori loro strumentalizzazioni
(tentazioni cui sono facilmente esposti ope-
ratori pastorali meno avveduti). Si limita
piuttosto a segnalare alcuni punti, salienti e

certi, che possono facilitare un loro appro-
priato approfondimento pastorale.

2.1. No agli estremismi

Nessun vero e autentico approfondimento dei
sacramenti, specialmente in vista di una lo-
ro pratica pastorale, può far sue visuali par-
ziali, ancorché buone. Ci si scosterà allora
dalle posizioni di coloro che li relegano al solo
ambito della storia della salvezza e li esclu-
dono dalla storia umana-profana. Lo richie-
de una sana visione antropologica propria dei
sacramenti, la cui celebrazione deve innervar-
si nell'umano, in modo che il divino vi si pos-
sa più facilmente «incarnare». La lunghez-
za d'onda del divino postula che l'umano en-
tri in sintonia con esso. I1 sacramento rima-
ne pur sempre un evento umano-divino o
teantropico, analogamente al tedrismo di Cri-
sto, Verbo incarnato, Dio-Uomo.
Similmente l'approfondimento in chiave pa-
storale dei sacramenti illumina la stessa teo-
logia sacramentaria, perché la stimola a ela-
borare chiavi interpretative che favoriscano
I'eliminazione progressiva dello iato tra « ri-
to» e «vita>>, ereditato da un passato non
troppo recente. Cio sarà conseguibile con
l'aiuto dell'operatore pastorale che sappia
promuovere un equilibrio, da riconquista-
re, tra «fede» e ((sacramento» ovvero tra
<< ev angelizzazione » e « celebrazione ».
D'altra parte, come la sacramentaria ha trat-
to vantaggio di recente dalle acquisizioni della
cultura contemporanea, specialmente nell'a-
nalisi del sacramento inteso come segno se-
condo gli apporti delle scienze antropologi-
che, così le istanze pastorali hanno stimola-
to la sacramentaria ad abbandonare configu-
razioni liturgiche piuttosto evasive nei con-
fronti dell'impegno cristiano nella storia
umana.
Si aggiunga che le fratture tra sacro e profa-
no esasperate da note correnti di pensiero che
provocarono nella sacramentaria laceranti
contrasti, sotto I'incalzare del vissuto si so-
no progressivamente ricomposte.
Tra I'altro, essendo tutta permeata di econo-
mia salvifica, la sacramentaria postula una
teologia della storia e un'antropologia cristia-
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na che risultano provocatorie nei confronti
del linguaggio liturgico. Per essere conforme
alle proprie finalità, esso esige una comuni-
cazione vera e autentica della gestualità, della
ritualità, dei segni, delle parole, delle cose che
fanno parte della celebrazione.
Più ancora, le istanze pastorali sollecitano le
stesse persone interessate alla celebrazione,
a diversi titoli di partecipazione, a essere tra-
sparenti e veritiere nei loro atteggiamenti e

comportamenti. Questo non può non allet-
tare i giovani che, a ragione, stimolano gli
altri alla trasparenza e all'impegno, ad esse-
re cioe più semplici, più schietti, piir coeren-
ti nella vita con quanto celebrano nei sacra-
menti.
Non è il caso di proseguire nella diagnosi de-
gli estremismi nell'area della sacramentaria,
che la prassi pastorale, con le sue esigenze ed
urgenze, ha aiutato ad eliminare. Può essere
invece utile ricordare che tale prassi ha sti-
molato la sacramentaria a dire sì ad attua-
zioni pratiche e a comprensioni teoriche che
la migliorano.

2.2. Sì al meglio

In effetti, le diverse teologie aggettivate (teo-
logia biblica, teologia patristica, teologia con-
ciliare, teologia magisteriale...) come le teo-
logie al genitivo (teologia del mondo, teolo-
gia della speranza, teologia della liberazio-
ne...), se da un lato hanno ricevuto nuovi lu-
mi dalla più genuina teologia sacramentaria,
dall'altro hanno positivamente influenzato le
aperture della sacramentaria, facendola pas-
sare al filtro della teologia pastorale. Pungo-
lata da istanze spontanee o riflesse che solle-
citano adeguamenti pratici, essa ha stimola-
to e continua a stimolare un discorso critico
(quasi per insoddisfazione endogena) circa il
tessuto ecclesiale, in vista di un piir autenti-
co vissuto ecclesiale.
La teologia pastorale svolge un servizio cri-
tico nella Chiesa e per Ia Chiesa, ispirandosi
a determinate visioni teologiche, frutto di
scelte cristologiche, pneumatologiche, eccle-
siologiche e antropologiche. Nel caso dei sa-
cramenti, queste si avvalgono degli apporti
delle scienze umane, ma senza permettere alla
sacramentaria (e alla stessa teologia pastora-
le) né di configurarsi in un'antropologia re-
ligiosa che le dissolva in una fusione confu-
sionaria con essa, né di modellarsi suÌle scien-
ze umane che le riduca a semplice capitolo
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di psicologia o di sociologia del fenomeno re-
ligioso cristiano.
Inoltre la teologia sacramentaria, sempre pas-
sando al filtro della teologia pastorale, fa ap-
pello a una corretta e costante cooperazione
sia con i soggetti che con i responsabili ulti-
mi dell'azione ecclesiale, diventando in tal
modo una teologia viva, vivace e vitalizzan-
te. Infatti, mentre, da una parte, si è sempre
rivelata tavola di prova e di collaudo delle di-
verse teologie aggettivate e del genitivo, dal-
l'altra, si è progressivamente arricchita delle
stimolazioni critiche in atto.
Senza dire poi che, nel configurarsi come teo-
logia pastorale dei sacramenti, diventa il cro-
cevia in cui può essere validamente valutato
I'orientamento della vita cristiana. In questo
senso è possibile suggerire alcune indicazio-
ni progettuali.

3. INDICAZIONI PROGETTUALI

Di loro natura, queste indicazioni sono su-
scettibili di modifiche, dovendosi adeguare a
situazioni concrete e, nel caso nostro, a de-
stinatari giovani (soggetti dei sacramenti, par-
tecipanti alla celebrazione), anche con adat-
tamenti consoni alla loro età evolutiva (prea-
dolescenza, adolescenza, giovinezza).
Per camminare sul sicuro, si possono richia-
mare qui, in sintesi, le linee comuni a tutti
i sacramenti, utili per un progetto il più ade-
guato possibile sia alla realtà dei sacramenti
che alla situazione dei loro destinatari.
Si presta particolare attenzione all'eucaristia,
alla penitenza o riconciliazione, sacramenti
che i giovani in quanto fedeli sono chiamati
a « frequentare » (si diceva una volta), a « par-
tecipare» (si dice oggi) secondo determinati
ritmi.
Con cio non si vuole disattendere il fatto che
la comune vocazione battesimale-cresimale si
dovrà esprimere in quella matrimoniale o mi-
nisteriale o verginale: tappe che chiamano in
causa rispettivamente i sacramenti del matri-
monio e dell'ordine, e i sacramentali della
consacrazione della verginità e della profes-
sione religiosa.
Le linee in esame si rivelano altrettanti crite-
ri per elaborare progetti pastorali con cui vi-
vificare il primo celebrativo dei sacramenti,
in vista di una loro piir autentica celebrazio-
ne, perché capace di smuovere e fomentare



dal di dentro la vita dei giovani ovvero il lo-
ro dopo celebrativo. Raggiunta I'età adulta
dal punto di vista cronologico e psicologi-
co..., essi potranno far ricorso alle stesse li-
nee che sono portanti per la vita di ogni cri-
stiano maturo.
Le seguenti indicazioni progettuali, assai
schematiche e puramente indicative, vanno
integrate con i contenuti delle voci indicate
nel sentiero pqstorqle dei sacramenli; potreb-
bero essere considerate sia singolarmente sia
complessivamente, prendendole insieme tutte
o più di una; sono quelle ritenute più plausi-
bili e, intuitivamente, più pratiche e realiz-
zabili.
Sono ricavate dalla natura stessa dei sacra-
menti, ma trovano un loro riscontro nel vis-
suto ecclesiale, anche giovanile, che ad esse

si ispira.

3.1. I sacramenti «punti» della fede
in crescita

In fase di programmazione (e poi di verifi-
ca) pastorale si potrebbero ipotizzare diffe-
renti progetti di azione in conformità con i
dinamismi della fede comuni a ogni sacra-
mento.
Senza dubbio, dato che il sacramento ha il
suo punto di riferimento privilegiato nella fe-
de, non si potrà fare a meno di porre l'azio-
ne pastorale al servizio della crescita della
persona nella fede.
Ciò consiglia di orientare dinamicamente le
potenzialità del giovane verso un sincero e

perseverante impegno coerente con la fede
vissuta e celebrata. D'altro canto, I'intervento
pastorale punterà sui contenuti dei sacramen-
ti, in modo da risultare strutturato fonda-
mentalmente e primariamente sulle moven-
ze proprie dei singoli sacramenti di volta in
volta chiamati in causa.

3.2. I sacramenti «tappe»» di un diuturno
itinerario spirituale

La celebrazione dei sacramenti è punto d'in-
contro di diversi itinerari educativi, le cui
coordinate si intersecano attorno ad alcune
costanti quali:

- la preminenza della parola di Dio;

- la fede suscitata da tale parola proposta,
accolta, approfondita, vissuta e celebrata;

- la conversione intesa come fede operativa
sempre in atto.
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3.3. I sacramenti « luogo » della pedagogia
cristiana

La celebrazione del sacramenti, compiuta in
verità, potenzia la comunione di ideali e di
responsabilità sociale ( - dimensione comu-
nitario-ecclesiale dei sacramenti), i legami di
amicizia (: dimensione comunionale), I'im-
pegno cristiano nel privato e nel pubblico
(: dimensione antropologico-soprannatu-
rale).
Tutto cio offre prospettive promettenti per
modelli di vita appetibile, gradualmente, per
ogni età computata in senso cronologico, psi-
cologico e spirituale.

3.4. I sacramenti « attuazione » della storia
della salvezza nel fedele

Anche in reazione a visuali parziali, il pro-
gressivo recupero in campo pratico-pastorale
dei sacramenti intesi come ((mysterium»,
cioè come storia salvifica in atto, apre am-
pie possibilità di progettare un'azione litur-
gico-pastorale che incida in profondità nella
coscienza cristiana dei giovani.

3.5. I sacramenti «crocevia>>
della teologia vissuta

I contenuti della teologia sono quelli stessi ce-
lebrati dai sacramenti. Un'appropriata cele-
brazione dei sacramenti è allora un terreno
fecondo per farne radicare e sviluppare le ac-
centuazioni catechetiche.
In effetti, i sacramenti che provengono da
Cristo ne significano e realizzano pur sem-
pre la sua presenza operativa ( = cristocentri-
smo), che è finalizzata a portare fratelli e so-
relle al Padre (: finalità dei sacramenti), pro-
prio mentre sono manifestazione dello Spi-
rito Santo, creatore di comunione tra i fedeli.
Di conseguenza, nell'azione pastorale, essi
costituiscono eventi privilegiati per edifica-
re, consolidare e purificare la comunità cri-
stiana.

3.6. I sacramenti <<luogo di incontro»
del divino con I'umano

Valorizzando le aperture antropologiche della
teologia corrente, Ia teologia sacramentaria
passando al filtro dell'azione pastorale (e vi-
ceversa) riscopre i sacramenti come luogo pri-
vilegiato per potenziare la situazione esisten-
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ziale del fedele: le sue aspirazioni verso Dio
trovano in essi il massimo della loro risposta
compatibile con la propria condizione di via-
tore. La progettazione pastorale saprà allo-
ravalorizzare le virtualità in essi contenute.

2.4. Caratterisliche comuni e differenza tra le due
rinnovate concezioni dello salvezza

3. Quale concezione della salvezza per la pasto-
rale giovanile?

-+ anno liturgico - battesimo - chiesa 3.2.2. - dire-
zione spirituale 3.5.2. - eucaristia - famiglia 2.3. -le-
zionario - liturgia - liturgia e tempo - ministeri 2.2.1 .

- riconciliazione - sacramentahtà - salvezza 2.4.
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SALYEZZA
Lurs A. Garro

l. Attese giovanili e annuncio di salvezza

l.l . La concezione <<tradizionale>> della salvezzs
cristiana

l. l. l. La concezione
l. 1.2. Principale influsso culturale
1.1.3. Caratteristiche della salvezza in questa con-

cezione
1. 1.4. Altri condizionamenti culturali
1.2. I giovani d'oggi e la salvezza

1.2.1. Tra i giovani in genere
1.2.2. Tra i giovani cristiani

2. Una rinnovata concezione della salvezza cri-
stiana

2.1. Condizioni di una rilettura della fede
2.2. La salvezza nelle fonti bibliche
2.3. Attuali riletture della salvezza cristiano
2.3.1 . Salvezza intesa come comunione
2.3.2. Salvezza intesa come liberazione

Ci troviamo davanti ad una categoria vera-
mente centrale e portante della pastorale, dal
momento che questa ha strettamente a che ve-
dere con l'azione disalvezza della Chiesa. Ri-
sulta facilmente controllabile che dal modo
in cui viene concepita la salvezza dipende an-
che I'intero progetto pastorale in tutti gli am-
biti, non escluso quello giovanile.

1. ATTESE GIOVANILI E ANNUNCIO
DI SALYEZZA

Ancora qualche decennio fa i giovani - i gio-
vani cristiani, si intende - avevano delle idee
generalmente abbastanza chiare su ciò che si-
gnificava «salvarsi» nel linguaggio della fe-
de. E a queste idee adeguavano anche le lo-
ro attese. Nell'attuale situazione di plurali-
smo le cose sono invece profondamente cam-
biate. Sono cambiate per i giovani in gene-
rale, e sono cambiate anche per i giovani che
si professano cristiani.

1.1. La concezione <<tradizionale»»
della salvezza cristiana

l.l .1 . Lo concezione

L'idea che, prima dei suaccennati cambia-
menti, i cristiani in genere, e quindi anche i
giovani cristiani, avevano della salvezza la si
trova espressa in linguaggio popolare nella
frase « andare in cielo ». Salvarsi e andare in
cielo erano praticamente equivalenti. E quel-
I'andare in cielo significava che, dopo la mor-
te avvenuta in stato di grazia santificante I'a-
nima, separata ormai dal corpo corruttibile,
giudicata e, se ne era il caso, debitamente pu-
rificata, se ne andava a contemplare per sem-
pre Dio a faccia a faccia, in una visione bea-
tificante che appagava ampiamente tutte le
attese umane. Si aggiungeva che, dopo il giu-
dizio finale, anche il corpo, risuscitato e de-
bitamente trasformato, avrebbe raggiunto il
cielo, riunendosi così all'anima per I'eterni-
tà. Allora lasalvezza sarebbe realmente com-
pleta.
Nella cornice di tale concezione veniva inter-
pretato anche il ruolo salvifico di Cristo. Lui
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è il Salvatore venuto al mondo da parte di
Dio, colui cioè che fa all'umanità il dono del-
la salvezza piena e definitiva. Lo è in quan-
to, nel passato, si offri vitlima per i peccati
degli uomini sulla croce, riaprendo loro in
questo modo le porte del paradiso chiuse dal
peccato di Adamo; lo è anche in quanto, nel
presente, comunica loro la grazia divina at-
traverso la Chiesa, specialmente nei sacra-
menti e per mezzo di essi.

1.1 .2. Principale influsso cultursle
Un tale modo di concepire la salvezza porta-
ta da Cristo è già - malgrado la diffusa con-
vinzione contraria, secondo la quale esso sa-
rebbe stato sempre in vigore nell'ambito del
cristianesimo - il risultato di una ricompren-
sione del dato di fede, fatta sotto l'influsso
di diversi fattori culturali. Precedentemente
ci sono stati infatti altri modi di pensarla
(Morrru, Salvezza 142l-1422; Gnrsuere, Za
trasformozione 93-197); modi che, pur rispet-
tando la sostanza in essa contenuta, la espri-
mevano in categorie differenti.
La reinterpretazione a cui ci riferiamo è, fon-
damentalmente, il risultato dell'inculturazio-
ne effettuata dai cristiani quando, entrando
dopo i primi tentennamenti nell'ambito del-
I'Impero Romano, cercarono di calare il mes-
saggio evangelico nella sensibilità in esso am-
piamente diffusa. Si trattava di una sensibi-
lità a piir registri, ma prevalente tra essi era
quello platoneggiante.
Semplificando al massimo le cose si può di-
re che la visione della realtà che proponeva
tale sensibilità era caratterizzata da tre dua-
lismi strettamente collegati tra di loro.
Anzitutto quello ontologlco, secondo il qua-
le I'essere stesso veniva pensato come sparti-
to in due strati, quello superiore e spirituale,
considerato quale spazio del bene e della ve-
rità; e quello inferiore e materiale, ritenuto
quale spazio dove hanno posto il male e la
non-verità.
Poi quello antropologico, secondo il quale
I'uomo risultava una realtà complessa costi-
tuita da una componente spirituale e da una
componente materiale, in modo tale pero che
la prima, e cioè l'anima, si trovava in una si-
tuazione violenta relativamente alla seconda,
perche il corpo circondandola la opprimeva
e le faceva da « carcere o sepolcro ». Le con-
seguenze di questa concezione antropologi-
ca nell'ambito psicologico e in quello gnoseo-
logico sono facilmente immaginabili.
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Il terzo dualismo era quello soteriologico,lo-
gica conseguenza dei due precedenti. La sal-
vezzaveniva pensata come la liberazione dal-
la materia e da tutti i condizionamenti da es-
sa derivati. Come un ritornare alla primige-
nia condizione spirituale, al mondo di lassit,
dove la contemplazione delle realtà superio-
ri poteva soddisfare le sue piir genuine aspi-
razioni. Di tale ritorno si poteva avere un an-
ticipo imperfetto nella ricerca della verità at-
traverso la filosofia e della virtir ad essa col-
legata, ma la sua vera realizzazione avveni-
va solo con la morte, scioglimento pieno e

definitivo dei vincoli della materia.

1.1 .3. Coratteristiche della salvezza
in questa concezione

Non risulta dilficile capire quanto questo
schema abbia influito nella concezione della
salvezza cristiana sopra accennata.
I tre dualismi menzionati, ovviamente ridi-
mensionati alla luce delle esigenze della fe-
de, sono stati accolti nell'ambito della fede
pensata e vissuta. Di qua anche alcune delle
caratteristiche che accompagnano la salvez-
zaintale concezione. Essa viene vista, infat-
ti, da una prospettiva accentuatamente spi-
rituale, individuale, ultraterrena, astorica.
Spirituale, in primo luogo. L'accento viene
posto in essa chiaramente sull'anima. Ne è

una conferma il linguaggio adoperato sia a
livello popolare, dove la frase «salvare I'a-
nima » esprime la meta suprema della vita
credente, sia a livello piir tecnico, dove la mis-
sione della Chiesa viene caratterizzata come
un « guadagnare anime a Cristo o a Dio », e

dove lavorare pastoralmente significa lavo-
rare « per la salvezza delle anime».
Si constata in ciò l'impatto dei dualismi suac-
cennati sulla fede. Benché il cristianesimo
non abbia mai accettato teoricamente il ra-
dicale dualismo ontologico tra spirilo e ma-
teria - un dualismo che nel platonismo com-
portava anche un giudizio di valore in favo-
re del primo e a sfavore della seconda -, nel
suo vissuto ne restò pero profondamente se-
gnato. E vero che, leggendo già le prime pa-
gine della Bibbia, i cristiani imparavano che
anche il mondo materiale era stato creato da
Dio, il quale chiamandolo all'esistenza ave-
va visto che « era molto buono >> (Gen l); ma
I'influsso della sensibilità ellenistica dominan-
te li portava spesso a svalutare, se non a di-
sprezzare (manicheismo), quanto sapeva di
materia. Cio non poteva non influire sulla
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concezione della salvezza. Le espressioni po-
polari e pastorali sopra riportate, se bene in-
tese, hanno la loro ragione d'essere: si vole-
va indicare con esse che la salvezza offerta
nella fede è quella trascendente e definitiva,
quella cioè che ha a che vedere con il destino
supremo dell'uomo; ma sta di fatto che molto
spesso tali espressioni hanno dato adito a in-
terpretazioni spiritualizzanti e addirittura
dualistiche, secondo le quali il vero oggetto
della salvezza e quindi dell'impegno pasto-
rale è 1'anima dell'uomo, mentre al corpo e

a quanto con esso si connette tale salvezzaar-
riva solo indirettamente, «per estensione».
In secondo luogo, I'ottica dalla quale si ve-
de la salvezza è accentuatamente individua-
le. Una frase spesso ripetuta in questo con-
testo è quella programmatica, proposta an-
che quale sintesi di preoccupazione spiritua-
le e pastorale «salva l'anima tua». Il vero
soggetto della salvezza è l'anima dell'indivi-
duo, di ogni singolo individuo, e la salvezza
totale e finale è la somma di tutte queste sal-
vezze individuali. Naturalmente, il cristiane-
simo non poteva ignorare - e non lo ha mai
ignorato di fatto - che il comandamento
evangelico fondamentale, insieme a quello
dell'amore di Dio, è quello dell'amore del
prossimo. Il rapporto con gli altri è stato sem-
pre quindi presente anche nella preoccupa-
zione salvifica. Ma, spesso, solo estrinseca-
mente, quale occasione per l'attuazione del-
la salvezza propria.
Oltre ad essere visla da una prospettiva pre-
valentemente spirituale e individuale, la sal-
vezza in questa concezione è anche pensata
come marcatamente ultroterrena. C'è infat-
ti in essa una forte accentuazione dell'al di
là, del dopoJa-morte, del « lassir » quale luc-
go della vera salvezza. Nessuno si puo con-
siderare veramente salvo finché rimane « nel
corpo », in « questo mondo », « quaggiir ».
D'altronde, il momento della morte, conce-
pita alla maniera greca come separazione del-
I'anima dal corpo, acquista una importanza
decisiva nei confronti della salvezza: in esso
si gioca, in definitiva, il destino eterno del-
I'uomo.
A dire il vero, la teologia aveva a un certo
punto Ieorizzato il rapporto tra vita terrena
e vita celeste in termini di germe (\a grazia)
e pianta (la gloria). Una tale teorizzazione
portava a riconoscere la valenza e la consi-
stenza salvifica dell'al di qua. Ma ciò non era
stato in realtà molto recepito a livello di fe-

de popolare. La dottrina sui meriti non ave-
va favorito nemmeno tale recezione. Spesso,
infatti, non si percepiva la relazione intrin-
seca tra essi e la salvezza celeste.
Conseguenza delle suaccennate accentuazioni
era una visione marcatamente astorica della
salvezza. Si sa quanto restia fosse la menta-
lità greca in genere nei confronti della storia.
Tale atteggiamento era dovuto al fatto di ve-
derla radicalmente collegata con la materia.
Infatti, per essa c'è storia perché c'è tempo,
e c'è tempo perché c'è materia. La storia d'al-
tronde è segno di mutabilità nel tempo, e ogni
mutabilità è a sua volta segno di imperfezio-
ne. L'essere spirituale, quello vero, non ha
storia perché è al di fuori del tempo. La vera
salvezza ha luogo quindi, secondo i greci,
fuori del tempo, nell'eternità. Anzi, si potreb-
be dire che salvarsi per loro significa salvar-
si dalla storia, dal tempo, dalla mutabilità che
comporta la materia.
Il cristianesimo si trovo necessariamente sco-
modo alf interno di una cultura eminente-
mente astorica come quella accennata.
Esso, infatti, è essenzialmente storico, e tut-
ta la sua « economia della salvezza » è con-
cepita appunto come una « storia della sal-
vezza>>.Il suo Dio si manifesta salvificamente
in avvenimenti storici, dei quali quello inizia-
le, I'esodo dall'Egitto, e quello escatologico,
la risurrezione di Cristo, sono veramente em-
blematici da questo punto di vista. Eppure,
entrando nell'ambito della cultura ellenica,
pur senza perdere il fondamentale marchio
storico, il cristianesimo vissuto finì per assi-
milarne in gran parte le istanze. Cosi non stu-
pisce che abbia pensato lasalvezza senza qua-
si riferimento a quanto avviene nel mondo.
Essendo prevalentemente spirituale, indivi-
duale e ultraterrena, questa salvezza la si può
ottenere anche a prescindere da cio che suc-
cede nella storia.
È vero che i cristiani sono stati spesso richia-
mati all'impegno nel mondo, nelle vicende
storiche. Con il diffondersi dei movimenti lai-
cali nel presente secolo tale richiamo diven-
tò ancora più incalzante e divenne fonte di
feconde realizzazioni. Ma, restando in vigo-
re quel concetto di salvezza del quale ci stia-
mo occupando, l'impegno nel mondo rima-
neva estrinseco alla salvezza stessa. In fon-
do, si trattava di impegnarsi nel mondo e nel-
la storia in vista della salvezza della propria
anima, dal momento che non facendolo si ri-
schiava di perderla.
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l.l .4. Altri condizionqmenti cultursli
Finora ci siamo soffermati sul fattore prin-
cipale della interpretazione della salvezza cri-
stiana a cui ci stiamo riferendo, e cioè il con-
dizionamento culturale ellenico-platoneg-
giante. Ma nell'Impero Romano in cui entrò
il cristianesimo c'erano ancora altri fattori
che influirono su di essa.
C'era, come in tutto il mondo dell'antichi-
tà, un certo modo di pensare, frutto di espe-
rienze millenarie, che contribuiva a tenere in
gran parte I'uomo sottoposto al dominio del-
la natura. ll fatto di ignorare il rapporto tra
causa ed effetto nei fenomeni della natura e

della storia, o di conoscerlo solo per appros-
simazione mediante una certa esperienza non
rigorosamente razionale, faceva sì che gli uo-
mini tendessero a concepire tali fenomeni co-
me fatali. Cio aveva come conseguenza che
si sentissero più oggetti maneggiati da lorze
esterne e superiori che soggetti di quanto av-
veniva nel mondo naturale o sociale. Rice-
vevano percio quanto capitava loro di bene
come un dono, e quanto capitava di male co-
me un castigo. L'atteggiamento davanti ai
suaccennati fenomeni era quindi prevalente-
mente passivo, benché I'uomo, portato dal-
la sua capacità singolare, abbia sempre cer-
cato di aprirsi un varco verso la padronanza
della realtà in cui era immerso.
Conseguenza di ciò era la presenza di un at-
teggiamento massicciamente religioso tra gli
uomini e fra i popoli. Tra il concepire i fe-
nomeni naturali e sociali come determinati da
forze esterne e superiori e il pensare tali for-
ze come divine non c'è che un passo, e que-
sto passo veniva dato con naturalezzanell'an-
tichità e fino a non molto tempo addietro.
Ne scaturiva un tipo di religiosità a sfondo
cosmico, segnato spesso più o meno notevol-
mente dalla dicotomia tra sacro e profano.
Il mondo del sacro, del separato, abbraccia-
va persone, cose, azioni, spazi e tempi riser-
vati esclusivamente per il rapporto con il di-
vino nell'ambito del culto. Era, quindi, an-
che la sfera della salvezza. Di un tale tipo di
religiosità era pieno il mondo in cui irruppe
il cristianesimo, e nel suo calarsi in esso non
poteva non sentirne I'impatto, pur assumen-
do le dovute distanze critiche nei suoi con-
fronti.
L'influsso di quanto è stato sopra descritto
sulla concezione cristiana della salvezza si
può scorgere in due suoi tratti caratteristici
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che si assommano a quelli già prima elencati.
In primo luogo, c'è in essa la tendenza ad ac-
centuare fortemente la dimensione di dono
nell'ambito salvifico. Vi si coglie infatti la
presenza di una forte insistenza sul fatto -
innegabile d'altronde - che la salvezza è ope-
ra di Dio per mezzo di Cristo, che nessun uo-
mo può salvarsi da se stesso. È vero che già
nei testi stessi del Nuovo Testamento si af-
ferma la necessità della collaborazione del-
I'uomo con Dio per ciò che riguarda la sua
salvezza; è vero anche che si trovano dei detti
dei Padri in proposito e che diversi Concili
affermano che la giustificazione del peccato-
re, che lo introduce nell'ambito della salvez-
za, richiede la collaborazione del peccatore
stesso; resta però di fatto che I'accento vie-
ne posto prevalentemente sulla dimensione
passiva della salvezza. Essa è più dono che
compito.
In secondo luogo, si coglie la tendenza ad ac-
centuare il carattere cultuole, e alle volte ad-
dirittura sacrale, della salvezza. C'è infatti la
tendenza a pensare che sia nella sfera del cul-
to, specialmente sacramentale, dove la si puo
assicurare. Ne è una conferma I'importanza
data al battesimo dei bambini, nella convin-
zione più o meno esplicita che il morire sen-
za averlo ricevuto impedisca loro di entrare
in cielo; come anche quella attribuita ai sa-
cramenti dei moribondi, destinati ad assicu-
rare il loro ingresso nel cielo.

1.2. I giovani d'oggi e la salvezza

Le profonde mutazioni storico-culturali in
corso nel mondo attuale (cf GS 4-5) hanno
avuto e continuano ad avere ampie ripercus-
sioni sul modo in cui gli uomini in genere e

i giovani in particolare si rapportano oggi al
problema della salvezza. Distinguiamo, per
lacilitarne il trattamento, due ambiti: quello
dei giovani in genere e quello dei giovani cri-
stiani.

1.2.1 . Tra i giovani in genere

In altri tempi, a dire il vero non molto lon-
tani, in cui l'umanità era massicciamente re-
ligiosa, i giovani cercavano spontaneamente
nella fede religiosa la soddisfazione delle lo-
ro attese di salvezza trascendente e definiti-
va. Nell'ambito europeo le risposte veniva-
no date loro generalmente dalla fede cristia-
na, con quelle caratteristiche di cui si è pri-
ma parlato. Oggi invece le cose sono profon-
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damente cambiate. L'influsso dei diversi fat-
tori che hanno provocato il presente proces-
so di trasformazione culturale, ha prodotto
anche delle vaste mutazioni in questo con-
testo.
E facile constatare, al contatto con i giova-
ni, che ci sono, infatti, al presente non po-
chi che non cercano più nella fede cristiana,
rifiutata per diversi motivi che non è qui il
caso di analizzare, la risposta alle loro attese
di salvezza. Notevole in questo contesto, da
un tempo a questa parte, il loro rivolgersi a
movimenti di ispirazione orientale, segnati da
tendenze accentuatamente mistiche o misti-
cheggianti. Pensano di trovare in essi I'ap-
pagamento di certe esigenze di pienezza uma-
na, che né la fede cristiana da loro conosciu-
ta né altre forme umane di vita riescono a
soddisfare. Per loro è salvezza questo immer-
gersi nel mistero mediante la preghiera di
contemplazione che la maggioranza di que-
sti movimenti offrono come strada.
Una buona parte dei giovani d'oggi non cer-
cano più neanche nelle religioni in quanto tali
le risposte alle loro attese di salvezza. Si ri-
volgono piuttosto ad altre «agenzie salvifi-
che», se così possiamo esprimerci. Ricorro-
no per esempio al gruppo primario di forti
rapporti interpersonali per salvarsi dalla so-
litudine e dall'incomunicazione, alla droga o
alla violenza individuale o di gruppo per sal-
varsi dalla noia o dal non senso della vita,
all'impegno politico per salvarsi dal senso di
emarginazione e incapacità, alla competiti-
vità culturale o sportiva per salvarsi dalla sen-
sazione di vuoto, alla sfrenatezza sessuale per
salvarsi dal vuoto affettivo, ecc.
Ci sono poi dei giovani che semplicemente
non cercano nessuna salvezza. Anzi, per 1o-
ro questa è una categoria priva di senso. So-
no i giovani che hanno trovato sostanziale
soddisfazione nei valori già raggiunti, e che
percio escludono ogni coscienza di «perdizio-
ne»; sono, dalla parte opposta, i nichilisti
moderni che, appunto perché rifiutano ogni
valore, non sentono nessun bisogno di esse-
re salvati da nulla.

1.2.2. Trq i giovani cristisni
Uno degli effetti dell'impatto del cambio at-
tuale è, tra i giovani che si professano in qual-
che modo cristiani, quello di far entrare in
crisi in loro quel concetto «tradizionale» di
salvezza di cui si è sopra parlato. Ovviamen-
te, nel caso che essi non vivano schizofreni-

camente la loro fede, trascinandosi dietro del-
le credenze cristiane espresse in sensibilità cul-
turali eterogenee alle loro. Fenomeno d'al-
tronde non totalmente estraneo in gruppi e

movimenti nostalgici, per svariati motivi, del
passato.
A non pochi giovani cristiani la formula « sal-
vezza dell'anima» non dice ormai niente o
quasi niente, precisamente perché sono crol-
lati per loro, piir o meno consciamente, i pi-
lastri culturali sui quali reggeva quella inter-
pretazione della salvezza cristiana. Una in-
terpretazione che d'altronde, data la sua con-
sonanza con le esigenze culturali dell'epoca,
aveva prodotto dei frutti mirabili per la vita
della Chiesa in tempi passati.
Non ci vuole molto per capire che, sia la vi-
sione ellenico-platoneggiante della realtà, sia
il modo di intendere il rapporto tra l'uomo
e la natura, sia ancora la concezione dicoto-
mica tra sacro e profano sono al presente su-
perate o in via di progressivo superamento.
La concezione secondo la quale il vero mon-
do era quello spirituale, mentre invece quel-
lo materiale ne era solo un'ombra o addirit-
tura una replica negativa, non ha più posto
generalmente tra i giovani d'oggi. Diversi fat-
tori sono intervenuti a farla scomparire. Non
ultimo, quello del progresso scientifico-
tecnico, che li ha messi a contatto diretto con
la straordinaria potenzialità del mondo del-
la materia. Se c'è oggi una tendenza preva-
lente è caso mai I'opposta.
A superare il dualismo antropologico hanno
collaborato, tra I'altro, le ricerche realizzate
nell'ambito psicologico. Ormai i giovani san-
no che non ci sono nell'uomo fenomeni pu-
ramente spirituali, come non ci sono feno-
meni puramente materiali. La valutazione
positiva della corporalità umana è cresciuta
enormemente ai loro occhi, e ciò ha provo-
cato un'autentica rivoluzione anche nel cam-
po della sessualità e dei valori ad essa con-
nessi.
Perciò, continuare a fare della salvezza trna
questione prevalentemente spirituale, ultra-
terrena e astorica, è qualcosa che per loro non
ha senso. Essi intuiscono che è I'uomo tutto
intiero, in tutte le sue dimensioni, colui che
deve venir salvato; che ciò che si usa chiamare
<( corpo » non è una specie di appendice a cui
la salvezza portata da Cristo arriva solo « per
estensione », ma ha una sua dignità che va ri-
spettata anche e soprattutto dal punto di vi-
sta soteriologico.
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Sono inoltre portati, come in genere tutti gli
uomini di questo tempo, a non riporre la ve-
ra salvezza nell'al di là, nel dopo-la-morte,
nel cielo, ma a riconoscere valenza e spesso-
re salvifico già all'al di qua, al durante-
questa-vita, alla terra. Anzi, in certi casi sem-
brano inclinati quasi a rovesciare le cose, dan-
do maggior importanza agli impegni per la
salvezza presente, mettendo fra parentesi
quella escatologica e definitiva.
Tutto ciò perché in essi, come del resto in tut-
ta I'umanità attuale, è cresciuto notevolmente
il senso storico. Hanno acquisito, come di-
ceva già \a Gaudium et Spes, una visione ac-
centuatamente dinamica ed evolutiva della
realtà (5c); stanno respirando I'aria di un
nuovo umanesimo (cf 55), caratterizzato dal-
la coscienza degli stretti vincoli che intercor-
rono tra gli uomini e tra i gruppi umani, e

di questi con la natura, in modo tale che nulla
succede nel singolo che non abbia qualche ri-
percussione nell'insieme e viceversa. Si capi-
sce allora come siano portati a pensare la sal-
vezza come un qualcosa che non si puo rag-
giungere a prescindere da ciò che capita nel
mondo.
Il senso storico ha ancora un altro risvolto,
che non va disatteso. Dire storia significa dire
futuro e libertà, ma significa anche dire re-
sponsabilità. Il fatto di prendere coscienza,
per via dei progressi scientifico-tecnici, di
aver sempre più il proprio futuro nelle pro-
prie mani va accompagnato da una crescita
nel senso di responsabilità. Se ci si puo co-
struire da sé, e non si è «fatti» da altri, oc-
corre decidere responsabilmente su cio che si
vuol fare di se stessi. Questo acuisce negli uo-
mini d'oggi, e specialmente nei giovani, la co-
scienza del proprio protagonismo.
Il che spiega perché l'insistenza su una con-
cezione della salvezza come dono può trova-
re delle resistenze in essi. Preferiscono pen-
sare alla salvezza come un compito. Accet-
tano che sia Dio colui che salva mediante Cri-
sto, ma sono consapevoli che ciò non toglie,
anzi esige, l'impegno serio dell'uomo.
Per ultimo, anche Ia dimensione accentuata-
mente cultuale della salvezza è entrata oggi
in crisi. Essa ha avuto a che vedere, in pas-
sato, con la dicotomia sacro-profano. Una
dicotomia oggi ritenuta superata dalla stes-
sa impostazione neotestamentaria del culto.
La novità del culto cristiano, infatti, consi-
ste tra I'altro in questo superamento grazie
al quale ogni credente può rendere un «cul-
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to spirituale » a Dio sempre e dappertutto, av-
valendosi delle realtà cosiddette profane e in
forme completamente profane, un culto che
fa poi da « materia » del culto liturgico-
rituale.
In tale modo, i giovani arrivano spesso a ca-
povolgere anche da questo punto di vista la
concezione tradizionale della salvezza. Essi
infatti attribuiscono molte volte più impor-
tanza, nella prospettiva salvifica, a ciò che
fanno nella vita ordinaria che a ciò che fan-
no nel culto sacramentale.

2. UNA RINNOVATA CONCEZIONE
DELLA S ALY EZZA CRISTIANA

La problematica accennata nel punto prece-
dente esige dalla Pastorale Giovanile lo sfor-
zo di realizzare una rilettura della salvezza
cristiana che possa essere proposta con spe-
ranza di accoglienza ai giovani d'oggi. Ciò
pone anzitutto la questione dei criteri da se-
guire in tale impresa. L'abbordiamo breve-
mente prima di passare a vedere i tentativi in
corso.

2.1. Condizioni di una rilettura della fede

In realtà, ciò che stiamo affrontando non è

che un aspetto settoriale - certamente d'im-
portanza decisiva - di una problematica
molto più ampia e globale, quella della rein-
terpretazione dell'intera fede. Ne abbiamo
fatto qualche cenno di passaggio preceden-
temente.
Che gli enunciati della fede vadano soggetti
ad un processo di inculturazione e conseguen-
za del fatto che essi contengono la Parola di
Dio rivolta agli uomini per la loro salvezza.
Ora, se gli uomini fossero esseri immutabili,
sempre uguali a se stessi, tali enunciati non
avrebbero bisogno di nessun cambiamento.
Una volta pronunciati, resterebbero identici
per sempre. Ma gli uomini sono esseri stori-
ci. E storici non solo nel senso che vivono nel
tempo, ma anche nel senso che si evolvono
nel tempo. Uno dei fattori che li fa evolvere
è certamente il loro agire nei confronti della
realtà nella quale sono immersi, un agire che
modifica più o meno notevolmente tale real-
tà e che, di rimbalzo, produce delle modifi-
che in essi stessi. Detto in breve: I'uomo è un
essere culturale.
La cultura, nei suoi risvolti antropologici e

soggettivi, è - come segnalava giàla Gau-
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dium et Spes nel suo n. 53 - il modo in cui
un determinato gruppo umano sente, pensa,
vive e organizza la realtà. Una pluralità di
fattori intervengono a far sì che la cultura in-
tesa in questo senso non sia né uniforme né
definitivamente stabile. Per questa ragione si
puo parlare di pluralismo culturale. Un plu-
ralismo che è etnico-geografico, determina-
to cioè da un rapporto con lo spazio, ma che
è anche storico, perché ha a che vedere con
il tempo.
Se la Parola di Dio ha come destinatario o
referente l'uomo concreto, non può non te-
nere conto del dato incontestabile appena
enunciato. Per essa vige il principio di incar-
nazione espresso nel prologo del vangelo di
Giovanni (1,14).
E incarnazione vuol dire, da questo punto di
vista, inculturazione. Della problematica in-
sita in questo principio se ne è occupato, co-
me si sa, il Sinodo dei Vescovi del 1974, i cui
risultati raccolse e sistematizzò Paolo VI nella
Esortazione apostolica Evongelii Nuntiandi.
Fu precisamente in questo documento che
venne denunciata, quale <<dramma del nostro
tempo», la rottura tra Vangelo e cultura (cf
EN 20c), e dove venne pure fatto un pressante
appello al superamento di tale rottura.
Nell'Esortazione apostolica sono enunciati
anche i criteri supremi che devono guidare
l'inculturazione del Vangelo in ogni epoca
della storia. Sono concretamente due, in
stretto collegamento tra di loro: la fedeltà al
messaggio rivelato da una parte, e la fedeltà
al destinatario dello stesso messaggio dall'al-
tro. Vi si insiste, infatti, anzitutto sull'idea
che tale messaggio non è proprietà di nessu-
no nella Chiesa, anzi che di esso si è solo am-
ministratori e non padroni. Il che la porta an-
che ad asserire con enfasi che esso non sop-
porta né indifferenza, né sincretismi, ma
comporta l'esigenza di una vigile fedeltà (EN
3.4.5. 15. ecc.).
Ma insieme a ciò si sostiene, con non mino-
re enfasi, che Io si deve comunicare tenendo
conto della condizione culturale dei destina-
tari, in modo tale che possa venire accolto da
essi con facilità e senza innecessari sforzi (.EN
3.4.-15.20. ecc.).
Questi due criteri, validi per I'annuncio evan-
gelico in genere, vanno tenuti presenti anche
quindi per cio che si riferisce alla salvezza,
che di esso costituisce il vero nerbo.

2.2. La salvezza nelle fonti bibliche

Il primo criterio raccolto nell'Evangelii Nun-
tiandi implica un ricorso alle fonti del mes-
saggio rivelato. Teologicamente tali fonti so-
no la Scrittura e la Tradizione (cf Dei Ver-
bum). ln realtà, approfondendo qualunque
delle due si puo arrivare a cogliere i dati del-
la fede. Pero, in momenti di profondi cam-
biamenti culturali come il nostro si rende in-
dispensabile soprattutto il ricorso alle fonti
originarie dclla Bibbia, appunto perché men-
tre le irrculturazioni susseguenti costituisco-
no in tali circostanze più un ostacolo che un
aiuto, in quelle bibliche il messaggio si può
ritrovare nella sua freschezza originale.
La Scrittura non fornisce, come è ovvio, una
definizione della salvezza che Dio offre al-
l'uomo per (nezzo di Cristo. Non è nel suo
stile e non risponde all'indole culturale dei
suoi autori. Essa però e chiaramente tutt'in-
tera un messaggio di salvezza. Ciò vuol dire
che, approfondendo qualunque delle sue pa-
gine, si potrebbe arrivare a cogliere la con-
cezione che essa ne ha. Un cammino più age-
vole invece è quello di analizzare i due avve-
nimenti centrali di ambedue i Testamenti, tut-
ti e due appunto avvenimenti salvifici: I'eso-
do nell'Antico Testamento, e la Pasqua di
Cristo nel Nuovo.
Da una tale analisi si ricavano dei dati fon-
damentali per i nostri scopi. Anzitutto e glo-
balmente parlando, in tutti e due la salvezza
appare come un processo. ossia come un pas-
saggio da una situazione ad un'altra: situa-
zione negativa, di «perdizione» la prima; si-
tuazione positiva, di « salvezza »» precisamen-
te, la seconda.
Di questo processo, inoltre, appaiono deli-
neate le diverse componenti essenziali: il pun-
to di partenza, il punto di arrivo, i soggetti
che vi intervengono.
Il punto di partenza è, nell'avvenimento del-
l'esodo, la condizione disperata, di perdizio-
ne, del gruppo discendente di Abramo resi-
dente in Egitto. Viene descritta, in modo cer-
tamente schematico, dal libro dell'Esodo nel
suo primo capitolo. Si tratta di uomini e don-
ne ridotti in schiavitir, abitanti in una terra
che non è di loro proprietà, e sottoposti inol-
tre a lavori pesanti e sempre più gravosi da
parte di Faraone e i suoi. Già il loro presen-
te puo dirsi una condizione di morte per in-
sicurezza, per oppressione e per sfruttamen-
to; ma soprattutto il loro destino è un desti-
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no di morte: Faraone ha deciso di sopprime-
re tutti i ligli maschi, che costituiscono per
la mentalità dell'epoca la vera riserva di fu-
turo e di vita (Es I,16).
Nell'awenimento della Pasqua neotestamen-
taria, a sua volta, il punto di partenza o di
uscita è la condizione in cui la cattiveria de-
gli uomini, specialmente dei capi politici e re-

\igiosi di Israele, ha posto Gesù di Nazaret.
E una condizione di morte molteplice: cor-
porale, certamente, ma anche psichica, socia-
le e addirittura religiosa. Il sepolcro in cui vie-
ne collocato dopo il supplizio della croce è

come un emblema di tale situazione: una
grande pietra è rotolata sul suo ingresso.
Il punto di arrivo del processo di salvezza nel-
l'esodo dell'AT è la nuova condizione in cui
vengono a trovarsi coloro che escono dall'E-
gitto dietro la guida di Mosè. La Bibbia uti-
lizza diversi generi letterari per descriverla,
ma i suoi elementi sostanziali sono facilmente
identificabili. Essi si scrollano d'addosso la
schiavitù e I'oppressione faraonica, riescono
ad avere una terra propria, a costituire un po-
polo padrone di se stesso e in comunione di
alleanza con Dio, e vanno incontro ad un fu-
turo di libertà e di vita.
Nella Pasqua tutto ciò acquista, secondo le
testimonianze neotestamentarie, dimensioni
di pienezza insospettata nella persona di Ge-
sir Cristo, paradigma d'altronde dell'intera
umanità. Dio, per la potenza del suo Spiri-
to, lo strappa dal sepolcro e lo introduce nella
pienezza definitiva della Vita. Egli diventa co-
sÌ « il Vivente per i secoli dei secoli » (,4p
I,l7).
Nei due avvenimenti il protagonista princi-
pale, iniziatore assoluto del processo di sal-
vezza, è Dio. Ma non ne è protagonista uni-
co, poiché gli stessi uomini salvati vi sono
coinvolti attivamente. Si puo dire che essi so-
no salvati e salvatori di se stessi allo stesso
tempo. Ciò vale già per I'esodo, nel quale
Mosé prima, ma anche I'intero popolo poi,
agiscono in ordine alla propria salvezza; ma
vale soprattutto per la Pasqua, nella quale
Gesù, mediante tutto il suo operare prepa-
squale., prepara implicitamente la propria ri-
surrezlone.
Da questa elementare analisi, che si potreb-
be estendere a tutti gli altri avvenimenti sal-
vifici narrati dalla Bibbia, appare già con suf-
ficiente chiarezza cosa intenda essa per sal-
vezza: è il passaggio dalla Morte alla Vita o,
in altre parole equivalenti, la vittoria della Vi-
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ta sulla Morte. Dove « Morte » significa tut-
to ciò che e negatività per I'uomo, in tutte
le sue dimensioni, e «Vita>> significa, per op-
posizione, tutto ciò che è positività per lui.
Come si vede nell'avvenimento decisivo del-
la Pasqua, che resta per noi definitivamente
emblematico, nel volere di Dio questo pro-
cesso è destinato a raggiungere il superamen-
to totale e definitivo della Morte nel futuro
escatologico; ma, come si constata già nel-
l'esodo e poi anche nell'attività prepasquale
di Gesù di Nazaret, esso ha già consistenza
e realtà nel presente.

2.3. Attuali riletture della salvezza cristiana

Se si osserva bene, in realtà la concezione del-
la salvezza che abbiamo qualificato come
«tradizionale», quella che la faceva consiste-
re nell'« andare in cielo », era già una ricom-
prensione di quanto abbiamo trovato nella
Bibbia a partire, come si è visto, da una de-
terminata sensibilità culturale di tipo preva-
lentemente ellenistico. «Salvare I'anima»
era, per quei cristiani, ottenere il trionfo pie-
no e definitivo della Vita sulla Morte, la rea-
lizzazione piena della Pasqua di Cristo in
ognuno. Vita e Morte erano interpretate da
essi in un modo caratteristico, determinato
appunto dai condizionamenti della cultura
del tempo. Se la Vita era il cielo, concepito
sostanzialmente come visione beatifica di
Dio, la Morte era I'inferno, inteso come per-
dita definitiva di tale visione, con tutto ciò
che essa significa per I'uomo. Salvarsi era
quindi sfuggire I'inferno ed entrare in cielo.
Di tale Vita-cielo e di tale Morte-inferno si
dava già un anticipo imperfetto sulla terra,
nella misura in cui I'anima era in grazia o in
peccato rispettivamente. Uscire dal peccato

- mortale, s'intende - significava già in
qualche modo salvarsi, benché provvisoria-
mente e condizionatamente, dalla perdizione.
Al presente sembrano essere due principal-
mente le sensibilità culturali più diffuse nel-
l'umanità, e quindi anche tra i giovani. Due
sensibilità che esigono, in forza del secondo
criterio evidenziato dall' Evangelii Nuntian-
di per l'annuncio del Vangelo, larealizzazio-
ne di una rilettura dell'intera fede, e di con-
seguenza anche della concezione della sal-
vezza.

2.3.1 . Salvezza intesa come comunione
La prima è la sensibilità esistenziale-persona-
/lsla, presente soprattutto nei paesi più pro-
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grediti dell'umanità dal punto di vista scien-
tifico-tecnico. È, come si sa, il risultato con-
vergente di diverse correnti di pensiero che,
reagendo alla tendenza prevalentemente og-
gettivizzante della cultura clas sica, contribu i -
rono a produrre quella svolta soggettivizzante
che pose l'uomo come essere personale al cen-
tro della loro riflessione e quale ottica della
medesima. Esse pensano la persona in chia-
ve essenzialmente relazionale, definendola
quale libertà in ricerca di autorealizzazione
e di autenticità nel dialogo e nella comunio-
ne interpersonale. Una tale svolta si mostrò
carica di conseguenze anche per l'ambito del-
la fede, dove il tentativo di reinterpretare l'in-
tero messaggio rivelato diede origine ad un
modo nuovo di fare teologia, che dimostrò
la sua fecondità soprattutto in occasione della
celebrazione del Vaticano II.
Per ciò che riguarda la nostra tematica, lo
sforzo di ricomprensione portò a una rilet-
tura in questa chiave del concetto biblico del-
la salvezza come vittoria della Vita sulla Mor-
te (cf per es. FLrcK-ArszEGHy, Il peccato ori-
ginale 227-267). Vita viene in esso a signifi-
care la piena e definitiva realizzazione della
persona, il raggiungimento della sua totale
autenticità. Realizzazione e autenticità che si
ottengono a loro volta mediante la completa
e definitiva comunione interpersonale con
Dio e con gli altri, e che costituiscono il « cie-
lo». Per contrapposizione, la Morte o per-
dizione consiste nel fallimento pieno e defi-
nitivo della persona, nell'impossibilità asso-
luta di raggiungere la sua autenticità. Falli-
mento esistenziale che consiste a sua volta
nell'impossibilità di entrare in comunione con
Dio e con gli altri, e che costituisce «l'infer-
no». Sfuggire tale inferno-fallimento e rag-
giungere il cielo-realizzazione, è salvarsi.
Di tale Yita-realizzazione-esistenziale e di tale
Morte-fallimento-esistenziale pieni e defini-
tivi si può avere un anticipo imperfetto già
nel presente, nella misura in cui la persona
è in grazia-comunione o in peccato-non-
comunione con Dio e con gli altri. Salvarsi,
in questo senso parziale, significa passare dal-
la non-comunione con Dio e con gli altri al-
la comunione con loro, uscire dalla chiusura
e del ripiegamento egoistico su se stessi e
aprirsi all'amore dell'Altro e degli altri. Una
salvezza vera e reale, anche se ancora imper-
fetta e provvisoria.
E naturale che, rinnovata la concezione del-
la salvezza in questo modo, anche il ruolo sal-

vifico di Cristo venga visto sotto una nuova
luce. Egli viene confessato come il Salvatore
precisamente perché nel passato, mediante Ia
sua esistenza comunionale con Dio e con gli
altri, di cui la Pasqua è veramente il vertice,
restituì agli uomini la capacità di realizzarsi
e di trovare la loro autenticità che il peccato
del primo uomo e i propri peccati personali

- rottura di comunione verticale e otizzon-
tale -, avevano loro tolto. Ma è confessato
come il Salvatore anche perché, nel presen-
te, agiscc at.traverso il suo Spirito perdonan-
do i pcccati e donando la grazia, e cioè la co-
munione con Dio e coir gli altri. Di questa
salvezza la Chiesa è chiamata ad essere il « sa-
cramento, ossia segno e strumento » nel mon-
do (ZG l).

2.3.2. Sqlvezza intesq come liberszione
L' altr a sensibilità culturale oggi predominan-
te è diffusa prevalentemente nei paesi poveri
dell'umanità attuale. La condizione di emar-
ginazione economica, sociale, politica e cul-
turale in cui giacciono questi milioni di uo-
mini e donne, e la progressiva presa di co-
scienza delle vere cause di tipo strutturale che
la producono, hanno sviluppato fra essi, da
qualche tempo in qua, una forte sensibilità
storico-prasslca: guardano infatti alla realtà
da un'ottica di trasformazione; sono convinti
chelarealizzazione delle persone, anche per
ciò che riguarda i loro rapporti interperso-
nali, è fortemente condizionata dal modo in
cui sono organizzati i rapporti sociali e le
strutture nelle quali essi si cristalizzano, rap-
porti e strutture che a loro volta sono stret-
tamente condizionati dal modo di rapportarsi
con i beni materiali. Percio sostengono che
è imprescindibile una prassi storica di trasfor-
mazione che prenda di mira tali rapporti e le
loro cristallizzazioni strutturali e, dove ce ne
sia bisogno, li elimini sostituendoli con altri.
L'impatto di questa sensibilità sulla fede non
si fece aspettare. Tanto più che diversi di que-
sti paesi poveri sono ancora massicciamente
cristiani. Ne scaturì un nuovo modo di inter-
pretarla, che si espresse a livello popolare co-
me rilettura della Bibbia, con le conseguen-
ze che ne derivarono per la vita di fede, e a
livello di riflessione sistematica come tenta-
tivo di un nuovo modo di fare teologia, co-
nosciuto come «teologia o teologie della li-
berazione ».
Relativamente al nostro tema si deve consta-
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tare che anche all'interno di questa sensibili-
tà prassica e storica si fece lo sforzo, piit o
meno esplicito, di ripensare la concezione bi-
blica della salvezza come trionfo della Vita
sulla Morte (cf per es. GurtÉnnrz, Teologia
147-184). E, come nella sensibilità preceden-
temente accennata, la rilettura dei due termini
in gioco portò a una sua nuova ricompren-
sione. Infatti, qui per Morte s'intende prin-
cipalmente la condizione di emarginazione,
schiavitù, oppressione e sfruttamento in cui
si trovano i milioni di uomini e donne dei pae-
si in questione; ma anche, e di rimbalzo, la
condizione emarginatrice, schiavizzante,
oppressiva e sfruttatrice in cui si trovano
quei gruppi umani che, mediante rapporti e

strutture ingiuste, creano la condizione dei
primi.
Come si vede, si tratta di una Morte colletti-
va, ma che congloba in sé le innumerevoli
morti dei singoli nei diversi aspetti dell'esi-
stenza umana, dal più elementare, quello bio-
logico, fino al più alto, la comunione perso-
nale con Dio.
Come e logico nell'ambito di questa sensibi-
lità, I'accento viene posto principalmente su-
gli aspetti strutturali di questa condizione di
Morte, nella convinzione che essi ne siano la
causa principale, benché non unica.
Per contrapposizione alla Morte, così conce-
pita, la Vita viene pensata come quella con-
dizione dell'umanità in cui tale Morte è com-
pletamente eliminata. Quindi, quella condi-
zione in cui non ci sono più rapporti emargi-
natori, schiavizzanti, oppressori e sfruttato-
ri tra gli uomini. In cio consiste il «cielo».
Liberarsi come umanità da questa Morte ed
entrare definitivamente in questa Vita, è rag-
giungere la salvezza.
Di per sé sembrerebbe questa una visione
esclusivamente orizzontale. In realtà, non è

così. Essa ha una portata verticale.
Cio che svela la sua verticalità è I'afferma-
zione, biblicamente accertata (l Gv 3,1-20;
4,ll-12; Gc 1,21; ecc.), che il rapporto di fi-
gliolanza nei confronti di Dio passa attraver-
so quello della fraternità, una fraternità che
ha il suo inizio imprescindibile nella condi-
visione dei beni materiali. La Vita o il cielo
è quindi quella condizione in cui I'umanità,
e in essa ognuno dei singoli individui umani,
raggiunge la piena maturità dei suoi rappor-
ti fondamentali: con Dio, nella figliolanza;
con gli altri esseri umani, nella fraternità;
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con la realtà infraumana, nella padronanza
armonica e amichevole.
In realtà, nell'ambito di questa rilettura -
come d'altronde già nella precedentemente
accennata - l'attenzione viene più portata
sulla salvezza presente che su quella escato-
Iogica o definitiva. Si è infatti convinti che
quella condizione futura e possibile, perché
oggetto della promessa di Dio, di liberazio-
ne dalla Morte e di acquisizione della Vita
puo e deve venir anticipata al presente. Ciò
avviene sempre che, nei diversi aspetti della
realtà umana, le situazioni collettive di emar-
ginazione, oppressione e sfruttamento ven-
gono eliminate e vengono sostituite da altre
di segno opposto. Ela salvezza parziale, pe-
rò vera e reale, alla quale viene dato il nome
di «liberazione». Si tratta di liberazioni di
innegabile portata intramondana, dal mo-
mento che hanno a che vedere con aspetti
economici, sociali, politici e culturali, ma che,
viste alla luce dalla fede svelano la loro den-
sità teologale e acquistano un senso escato-
logico. Esse anticipano, imperfettamente e

provvisoriamente, la salvezza piena e defini-
tiva.
Alla luce di questa rilettura della salvezza vie-
ne anche ripensato il ruolo salvifico di Cri-
sto. Egli è precisamente il Salvatore-libera-
tore. Lo è stato nel passato, durante la sua
vicenda storica, profondamente segnata dal
suo impegno per il regno di Dio, che si ma-
nifesta concretamente nell'impegno per la sal-
vezza concteta da ogni forma di emargina-
zione, schiavitù e sfruttamento, anche nei lo-
ro risvolti strutturali. La sua morte, poi, se-
gnala il vertice di tale impegno, e la sua ri-
surrezione è la conferma piena e definitiva
da parte di Dio di quanto è avvenuto nella
sua vicenda storica. La sua condizione di to-
tale maturità nei rapporti con Dio come Fi-
glio, con gli uomini come Fratello, e con la
realtà infraumana come Signore, è l'antici-
po di quanto è chiamata a raggiungere I'u-
manità intera.
Ma Gesù Cristo è anche il Salvatore-libera-
tore nel presente in quanto comunica agli uo-
mini, mediante il suo Spirito, la capacità di
impegnarsi seriamente nelle stesse cose per le
quali ha lavorato, lottato e morto lui stesso.
Ovviamente, tenendo conto dei cambi avve-
nuti nella realtà. Di questo impegno libera-
tore la Chiesa è chiamata a essere un segno
chiaro ed efficace in mezzo al mondo.
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2.4. Caratteristiche comuni e differenze
tra le due rinnovate concezioni
della salvezza

Una serie di accentuazioni, rispondenti alla
sensibilità culturale in cui vengono fatte le
due riletture della salvezza appena accenna-
te, ne tratteggiano piir chiaramente la con-
cezione.
C'è, anzitutto, in tutte e due un'insistenza
sull'integralità della saly ezza. Tanto l'ottica
esistenziale e personalista quanto quella pras-
sica e storica, hanno abbandonato decisa-
mente la concezione dualistica dell'uomo e

la conseguente tendenza spiritualista. Percio,
ne integrano a pieno diritto la dimensione
corporale. Non pensano più, quindi, a una
<<salvezza dell'anima», ma a una salvezza
dell'uomo tutto intero. Per tutti e due, di con-
seguenza, Cristo non è più semplicemente il
«salvatore delle anime>>, ma il «salvatore
dell'uomo» nella sua completezza.
Si coglie pero anche una diflerenza tra le due
all'interno di questa comune accentuazione,
una differenza di non poco rilievo. La pri-
ma centra la sua attenzione sopra i rapporti
intersoggettivi e si occupa di conseguenza po-
co o nulla del ruolo che in essi gioca il rap-
porto con le realtà non personali; la seconda
invece centra la sua attenzione su quest'ulti-
mo e rimanda i primi a un secondo piano.
In ambedue si dà un'accentuazione della con-
sistenza salvifica dell'al di qua, del monda-
no, del prima-della-morte. La salvezza, in-
fatti, è per esse una realtà che inizia nel pre-
sente, benche sia destinata a trovare la sua
pienezza nel futuro. Il cielo si fa nella terra,
sembrerebbero dire. Ancor di piir, si consta-
ta in esse una certa tendenza a privilegiare
nella loro attenzione la salvezza in processo
anziché la salvezza in realizzazione definitiva.
C'è pero pure qui una differenza notevole al
di là della loro coincidenza di base. Per la ri-
lettura esistenziale la salvezza presente è di
tipo marcatamente personalista e intersogget-
tivo, tanto da comportare il rischio di un in-
timismo privatizzante che non prende in se-
ria considerazione i condizionamenti mate-
riali nella realizzazione delle persone; per
quella prassico-storica invece tale salvezza è

di tipo accentuatamente socio-strutturale, con
il conseguente rischio di esteriorismo e mas-
sificazione che arriva a trascurare la sua di-
mensione personale e interpersonale.
Inoltre, tutte e due le riletture superano quella

concezione ritualista della salvezza che, in-
fluenzata dalla dicotomia tra il sacro e il pro-
fano, la vincolava strettamente alle celebra-
zioni cultuali e specialmente ai sacramenti.
Per esse, infatti, è tutta la vita dell'uomo,
senza distinzione di sorta, che puo diventare
salvezza in Cristo. Anzi, si puo constatare che
tutte e due privilegiano in certo qual senso
il profano come ambito salvifico. Per esse in-
fatti è nella vita dove si fa la salvezza che poi
il culto liturgico-sacramentale celebra in sva-
riati modi.
AII'interno di questo comune superamento si

coglie pero una differenza. La rilettura esi-
stenziale-personalista assume una prospetti-
va intersoggettiva nell'interpretazione della
vita cultuale e sacramentale. Per essa, i sa-
cramenti sono « incontri » con Dio e con i fra-
telli in Cristo, incontri che celebrano appun-
to la comunione esprimendola e potenzian-
dola. L'altra rilettura invece pensa i momenti
di culto in stretta vincolazione con la prassi
storica, anzi come sua «celebrazione». Essi
sono i momenti in cui la comunità ecclesiale
celebra la liberazione in corso, in vista della
liberazione piena e delinitiva.
C'è infine un tratto nel quale sembra esserci
più differenza che comunanzatrale due rein-
terpretazioni. Lo si ritrova nell'ambito del
rapporto tra dono e compito nella concezio-
ne della salvezza. E ovvio che quella prassi-
ca accentui lortemente la dimensione di re-
sponsabilità nella trasformazione liberatrice
della realtà, e che quindi metta anche più for-
temente l'accento sulla dimensione di com-
pito nella salvezza. Senza negare che sia Dio
il suo autore primo, ribadisce I'idea che que-
sto non toglie nulla alla responsabilità del-
I'uomo, anzi la sollecita. La reinterpretazio-
ne esistenziale-personalista invece è piir por-
tata a sottolineare il carattere di dono della
salvezza, appunto perché sa che la comunio-
ne implica sempre un dono dell'altro.

3. QUALE CONCEZTONE
DELLA SALYEZZA
PER LA PASTORALE GIOVANILE?

Esaminate così le cose, si pone una questio-
ne realmente fondamentale alla Pastorale
Giovanile: quale concezione della salvezza
proporre ai giovani d'oggi? La risposta è ca-
rica di conseguenze se è vero, come è stato
detto inizialmente, che lasalvezza apportata
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da Cristo e I'asse attorno al quale gira tutta
l'azione pastorale.
All'interno di questa globaÌe questione tro-
va posto una prima problematica, previa e

radicale: quella che solleva la non esistenza
della domanda sulla salvezza nei giovani.
Non raramente, infatti, come I'abbiamo già
anticipato, se ne trovano alcuni che non se

la pongono, perché non sentono bisogno al-
cuno di salvezza. Dato che non si sentono
perduti, non possono neanche sentire la ne-
cessità di salvarsi o, tanto meno, di venir sal-
vati.
La realtà è, però, che tale domanda se Ia por-
tano esistenzialmente dentro, sia pure impli-
cita e sommessa. Il loro non sentirne il biso-
gno ne è già un segno. Compito primo della
Pastorale Giovanile sarà, quindi, aiutarli a
prendere coscienza di tale bisogno. Non im-
ponendo loro delle astratte costruzioni dot-
trinali, ma portandoli ad approfondire la loro
stessa esperienza. Per raggiungere questo sco-
po sembra indispensabile aiutarli a scoprire
il valore della vita, e a dire il loro sì ad essa.
Sembra essere questa la condizione indispen-
sabile per qualunque ulteriore crescita di co-
scienza in ordine a\la salvezza.
Una volta fatto questo passo, resta da affron-
tare I'altra problematica, quella riguardante
il tipo di salvezza in Cristo da proporre. E
chiaro, anzitutto, che non si può continuare
ad annunciare ai giovani d'oggi la salvezza
« dell'anima >> o « delle anime » se non traden-
do la loro sensibilità culturale. Farlo sareb-
be condannare I'annuncio al fallimento e for-
zare i giovani a ritornare culturalmente in-
dietro per poter confessare Cristo quale loro
Salvatore. Procedimento, in fondo, simile a
quello dei giudaizzanti delle prime ore della
Chiesa, che identificavano l'inculturazione
giudaica del messaggio di salvezza con il mes-
saggio stesso.
Date le sensibilità prevalenti nel mondo odier-
no, sembra che Ia proposta deve venir fatta
rifacendosi alle due riletture sopra analizza-
te. Ma ciò fa ritornare la domanda in un al-
tro modo: quale di queste due rinnovate con-
cezioni proporre in concreto? La risposta im-
plica un'opzione. Un'opzione che però non
va fatta ciecamente, ma con ragionevolezza.
E in questo caso la ragionevolezza consiste
nell'accertare in quale chiave culturale viene
fatta, sia pure implicitamente, la domanda.
Secondo quanto abbiamo detto sopra, la li-
nea che predomina nell'ambito europeo è

SALVEZZA

quella esistenziale-personalista. Di per sé,

dunque, vi si dovrebbe annunciare la salvez-
za in questa «lunghezza d'onda». Essa do-
vrebbe venir proposta ai giovani come rea-
lizzazior,e esistenziale, ottenuta mediante la
comunione interpersonale con Dio e con gli
altri attraverso Cristo. Ma qui interviene un
altro elemento, di una certa rilevanza. Sino-
ra abbiamo insistito, stimolati dalle istanze
dell'Evangelii Nuntiandi, sul bisogno di ve-
nire incontro alla domanda posta dai desti-
natari dell'annuncio evangelico.
C'è pero da tener anche presente un altro
aspetto, insito nel primo criterio di fedeltà al
messaggio rivelato: la sua inculturazione de-
ve essere critica. Il Vangelo, incarnandosi nel-
le culture, lo fa effettuando al loro interno
un discernimento. Infatti, non sempre tutto
ciò che esse portano con sé è compatibile con
la proposta di Cristo. La domanda, quindi,
dei destinatari va anche «educata» oltre che
soddisfatta.
Ci si dovrebbe domandare, per ciò che riguar-
da la nostra problematica, se una proposta
di salvezza cristiana in chiave esistenziale e

personalista svolga dawero questo ruolo edu-
cativo. Abbiamo fatto notare, nell'esporre le
grandi linee di questa sensibilità culturale, la
sua tendenza all'intimismo e la dose di astrat-
tezza che la contrassegna. Essa non prende
in considerazione con sufficiente serietà e

concretezza realtà umane che pesano forte-
mente sulla situazione di perdizione dell'u-
manità, quelle cioè che in questo momento
producono la Morte per fame, per emargi-
nazione e per sfruttamento di milioni di uo-
mini e donne. L'insistenza sul personale e

l'interpersonale finisce spesso per fare da co-
lonna di fumo che non permette di cogliere
le cause di ordine strutturale che producono
tale Morte. Cio si ripercuote sulla rilettura
della salvezza cristiana.
Se le cose stanno così, sembra che la propo-
sta di una salvezza cristiana in chiave prassi-
ca e storica possa non solo venire incontro
alla domanda dei giovani del mondo povero
ed emarginato, ma offrire anche un corretti-
vo alla stessa domanda dei giovani del mon-
do ricco e benestante. Essi dovrebbero esse-
re portati a scoprire che la propria realizza-
zione esistenziale, prowisoria o definitiva che
sia, non può avvenire senza un impegno per
la realizzazione esistenziale di tutti, anche e

soprattutto di coloro che al mondo sono piir
emarginati e trascurati , degli « ultimi ». Sarà '
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un modo in cui potranno capire l'importan-
te detto evangelico secondo il quale « chi ama
la propria vita in questo mondo, la perde; chi
invece perde la sua vita in questo mondo, la
conserverà per la vita eterna» (Gv 12,24).
Da parte sua, I'istanza personalista ed esisten-
ziale potrà offrire un correttivo al rischio di
massilicazione e spersonalizzazione che mi-
naccia I'impegno prassico-storico. Essa po-
trà aiutare i giovani impegnati nella trasfor-
mazione salvifica delle situazioni di Morte,
a ricordare che lo scopo ultimo di ogni sfor-
zo di cambio, anche collettivo e strutturale,
è la Vita in pienezza di ogni essere umano,
senza eccezione.

-+ chiesa 2. - esperienza 2.1.; 2.3.3. - Gesù Cristo
2.-3. - grazia - incarnazione 4.2. - liturgia e tempo 2.2.
- male 2.2. - Maria 2.3. - sessualità 3.2. - storia 4.-6.
- storicità 3.2.-3.4. - storia e salvezza - teologia pa-
storale (storia) 6. - territorio 2.1. - vita/morte 2.
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l.l . I santi in alcuni modelli teologici
1.2. I sonti nella prospettiva dell'lncarnazione
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2.1 . La diversità come ricchezza espressiva
2.2. Lo diversità come limite culturale

3. Cose vecchie e cose nuove dal proprio tesoro

4. La parola del concilio

1. PERCHE I SANTI?

Nella sua lunga storia, la comunità ecclesia-
le ha sempre riservato un'attenzione specia-
le ai suoi santi. Ha circondato di devota ve-
nerazione la dimora in cui essi attendono il
ritorno definitivo allapienezza di vita; ha tra-
sformato in luogo di preghiera e di culto le
tombe di coloro che hanno testimoniato nel
sangue la fede e la speranza; ha edificato so-
Ienni monumenti celebrativi dove i suoi figli
più grandi hanno consumato la liturgia del-
la loro vita.
I santi sono diventati così, un po'alla volta,
la festa della Chiesa. Sul ritmo del loro ri-
cordo essa ha tracciato il suo calendario.
In un tempo come il nostro, sospettoso e sac-
cente, molti se ne chiedono il perché. A tan-
te cose del passato abbiamo saputo rinuncia-
re, per affermare meglio il nostro bisogno di
futuro.

1.1. I santi in alcuni modelli teologici

Sono molte e differenti le ragioni che espri-
mono la figura e Ia funzione dei santi nell'e-
sperienza cristiana.
Se sfogliamo con un po' di senso critico le
agiografie, ci accorgiamo presto di un dato:
il modo con cui viene raccontatala vita dei
santi e, di conseguenza, l'accentuazione di di-
mensioni speciali della loro figura e funzio-
ne sono strettamente collegati con il modo in
cui viene compreso e vissuto il mistero santo
di Dio.
Quando di Dio si mette in risalto soprattut-
to la sua alterità irragiungibile e la sua nu-
minosità, i santi sono presentati come «in-
termediari »: coloro che assicurano un colle-
gamento tra la povertà dell'uomo e la gran-
dezza di Dio.
La qualità della loro vita assicura una accon-
discendenza speciale da parte di Dio, fino a
coprire, nelle diverse situazioni, con la loro
presenza mediativa, l'abisso che ci separa da
lui. Anche la loro potenza taumaturgica è vi-
sta da questa prospettiva. Proprio perché la
loro voce può raggiungere il trono di Dio e
viene accolta positivamente, essi sono capa-
ci di piegare la mano di Dio verso le dure
esperienze della nostra quotidiana esistenza.
Se invece prevale una visione etica dell'esi-
stenza cristiana, i santi rappresentano soprat-
tutto i modelli piir riusciti delle virtù del cri-
stiano. Di solito poi la qualità di queste vir-
tù è molto legata alle prospettive culturali do-
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minanti. Le vite dei grandi santi vengono ri-
scritte ad ogni svolta culturale o vengono uti-
lizzate come elemento di controllo o di resi-
stenza rispetto a questi mutamenti. Per altri
santi si realizza una continua operazione di
recupero o di messa tra parentesi, in rappor-
to alla loro funzionalità etica.
Nei tempi in cui è molto accentuato lo scol-
lamento tra la riflessione teologica e la vita
vissuta, la pietà popolare affida ai santi il
compito, urgente, di restituire a Dio un vol-
to più concreto e accessibile. Essi diventano
così quasi delle divinità potenti, di cui pero
si puo parlare e con cui si puo trattare.
Quando nell'esperienza cristiana predomina
una visione teologica che contrappone in mo-
do duro l'ambito del profano a quello del sa-

cro, i santi rappresentano coloro che hanno
avuto il coraggio della decisione coerente fi-
no alla radicalità. Essi hanno fatto il salto de-
cisivo e hanno abbandonato progressivamen-
te tutto per accedere alla libertà di Dio. E così
il calendario dei santi si riempie di monaci
e di monache e la spiritualità che essi propon-
gono diventa un pressante invito alla « fuga
dal mondo». Certo, non mancano altre fi-
gure, dalla vita meno radicale. La loro pre-
senza però è spesso giustificata dal fatto che
essi hanno realizzato spiritualmente quello
che non hanno potuto assicurare fisicamente.

1.2. I santi nella prospettiva
dell'incarnazione

Bastano questi pochi accenni per convincer-
ci che si può parlare dei santi in modi davve-
ro diversi. Uno stile non esclude I'altro, cer-
tamente. Quello che si privilegia dice però,
in termini abbastanza stretti, il modello teo-
logico globale a cui ci si ispira di fatto.
La comunità ecclesiale italiana, in un mo-
mento importante di verifica del suo proget-
to catechistico e pastorale, nel clima del rin-
novamento conciliare, ha scelto I'evento del-
l'Incarnazione come criterio fondamentale
della sua testimonianza salvifica (ct RdC 7'7).
L'Incarnazione viene così proposta non so-
lo come una delle grandi dimensioni dell'e-
sistenza di Gestr Cristo; dice anche quell'e-
sperienza che ci permette di comprenderla
tutta, da una prospettiva unitaria e globale.
L'Incarnazione propone un modo preciso di
riconoscere la figura e la funzione dei santi.
Lo ricordo, richiamando temi già sviluppati
in altro contesto (cf lNcenu.r,ztoNr).
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Confessiamo con trepidazione che la ragio-
ne della nostra fede e il fondamento della no-
stra speranza è Dio. Egli è un evento che non
possiamo descrivere con le nostre parole sa-
pienti né possiamo catturare nel sottile eser-
cizio della nostra ricerca, anche se è, nello
stesso tempo, la roccia su cui si costruisce tut-
ta la nostra vita.
Il Dio ineffabile e invisibile si è fatto « vol-
to »> e « parola » in Gesù di Nazareth. Il silen-
zio è stato definitivamente infranto: il Dio
lontano è diventato colui che ha posto la sua
casa tra Ie nostre. La sua parola risuona, in
parole umane, per la vita degli uomini.
Questa esperienza sostiene la fede e la spe-
ranza del credente. Lo testimonia, con una
vena polemica, il salmista: gli dei a cui si af-
fidano i pagani hanno la bocca, ma non par-
lano, hanno gli occhi, ma non vedono; il Dio
d'Israele non ha bocca, ma è parola, non ha
occhi, ma vede il suo popolo con lo stesso
sguardo d'amore con cui una madre segue
suo figlio (cf Salmo ll5).
Questo progetto insperato di dialogo e di in-
contro non riguarda solo Gesù di Nazareth.
Lui è il volto e la parola definitiva di Dio.
La sua parola continua però a risuonare, nel-
le pieghe della storia di tutti i giorni: nella vita
di ogni uomo Dio si fa ancora volto e paro-
la, per sollecitare, accogliere, salvare.
La parola di Dio e il suo volto si manifesta-
no nel nostro volto e nella nostra parola con
una intensità diversa. Abbiamo persino Ia
possibilità di spegnere Ia sua parola e di tra-
volgere il suo volto. Nelle nostre storie Dio
si fa vicino nella misura in cui « assomiglia-
mo» a Gesù di Nazareth: nella misura cioè
in cui la nostra umanità si realizza in pienez-
za e verità, così come è I'umanità piena e de-
finitiva di Gesù.
Se pensiamo alla nostra storia personale, è

facile la crisi: ogni giorno tradiamo la nostra
immagine. Così riduciamo al silenzio Dio e

spegniamo per tanti nostri amici la sua pre-
senza di vita.
I santi sono quei nostri compagni di viaggio
che ci rendono Dio più vicino, perché nella
loro umanità brillano pitr intensamente i se-
gni dell'umanità piena di Gesù.
Nella loro vita il volto e la parola di Dio ri-
suonano piir alti, provocanti e convincenti.
Grazie a loro ci sentiamo tutti un po' di più
immersi nell'amore di Dio, lo sentiamo un
po' di piìr Padre nostro. In loro siamo solle-
citati in termini più suasivi a schierarci dalla
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parte della vita nel drammatico conflitto tra
morte e vita; e scommettiarno più coraggio-
samente sulla vittoria conclusiva della vita.
Abbiamo percio bisogno dei santi per sentirci
ancora figli di Dio: per vedere l'invisibile e
per comprendere l'ineffabile.
I santi continuano nel tempo la Rivelazione
di Dio all'uomo. La loro funzione attraver-
sa la sostanza stessa del processo salvifico.

2. OGNI PAROLA SU DIO È SNVTPRT
PAROLA UMANA

Chi comprende la funzione dei santi in que-
sto modello teologico, è difeso dal rischio
grave di rendere assoluto quello che invece
è segnato dal limite.
La Dei verbum, infatti, commentando il pro-
cesso di Rivelazione, ha ricordato che ogni
parola di Dio è sempre nel segno della po-
vertà della parola umana: « Le parole di Dio,
espresse con lingue umane, si son fatte simi-
li al parlare dell'uomo» (DV l3).
Questa costatazione che, nella prospettiva
dell'Incarnazione, vale per le parole che nel-
la Chiesa si pronunciano ogni giorno per con-
tinuare il dono di salvezza, riguarda anche
la figura e la funzione dei santi. Essi sono vol-
to e parola di Dio nella fragilità della parola
umana, che dà espressione al mistero santo.
Molte e importanti sono le conseguenze che
ne scaturiscono. Ne ricordo due.

2.1. La diversità come ricchezza espressiva

Nessuna parola umana puo dire da sola tut-
ta la verità. Solo nella convergenza di molte
e differenti parole possiamo avvicinarci, con
un approccio timido e provvisorio, a quella
verità che resta collocata sempre più avanti
dei nostri passi più avanzati.
Per questo, il pluralismo dei modelli e delle
espressioni linguistiche è il riconoscimento,
gioioso e sofferto, della struttura stessa del-
la verità.
Quando vogliamo dare volto e parola al mi-
stero santo di Dio, restiamo sempre prigio-
nieri del nostro limite: è il nostro modo di
possedere e di esprimere la verità.
Solo Gesù è la parola unica e definitiva. Ogni
altro uomo è invece un frammento espressi-
vo di quella verità a cui ci avviciniamo sol-
tanto nella pluralità delle manifestazioni.
I santi, quelli che Ia Chiesa riconosce ufficial-
mente e i tanti che restono sprofondati nel-

l'abbraccio di Dio, sono «diversi» perché il
mistero santo Dio non puo essere avvicinato
se non nella convergenza di molte e differenti
espressioni vitali.

2.2. La diversità come limite culturale

Questa diversità nasce da fattori di carattere
culturale. E importante riconoscerlo per le ri-
sonanze pratiche che il dato comporta.
L'ineffabile Parola di Dio si fa parola per
I'uomo diventando parola d'uomo, come di-
chiara il passo già citato della DV.
Parola d'uomo significa parola detta nello
stile di ogni parola umana: prendendo dimo-
ra all'interno di una cultura, fra le tante in
cui abita l'esistenza e il linguaggio dell'uomo.
Lo stesso evento risuona in espressioni diver-
se, perché chi le pronuncia assume dal con-
testo un determinato intreccio di valori,
orientamenti, stili di vita, modelli di com-
portamento, che riconosce come significati-
vi per sé.
La diversità, preziosa per riconoscere la di-
stanza incolmabile tra la parola pronunciata
e l'evento che si vuole esprimere, dice nello
stesso tempo il limite e la relatività delle
espressioni. Le differenti parole (quelle det-
te e quelle vissute) indicano il peso condizio-
nante della cultura umana, anche nel momen-
to in cui ci carichiamo del compito affasci-
nante di dare voce all'ineffabile e di dare vol-
to all'invisibile.
Del resto poi basta uno sguardo anche velo-
ce all'elenco ulficiale dei santi per costarare
come sia davvero intenso il rapporto tra i mo-
delli culturali assunti dalla Chiesa in un de-
terminato momento storico e la figura dei
santi: la loro qualità, i criteri soggettivi di se-
lezione, il risalto dato a particolari atteggia-
menti della loro vita.

3. COSE VECCHIE E COSE NUOVE
DAL PROPRIO TESORO

Nella prospettiva che abbiamo tracciato po-
co sopra, riconosciamo l'importanza irrinun-
ciabile di parlare di Dio, del suo amore e del
progetto di salvezza con la parola, concreta
e vicina, di Gesù di Nazareth, di Maria, dei
santi. Essi rappresentano la mediazione ne-
cessaria per fare un discorso cristiano su Dio:
sono infatti, a titoli diversi, suo volto e pa-
rola, il luogo privilegiato in cui si fa propo-
sta di salvezza per noi.
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Dalla prospettiva dell'lncarnazione ritrovia-
mo pero anche I'esigenza di un approccio cri-
tico e selettivo. Essi (ancora una volta a li-
velli diversi) sono il volto e la parola di Dio
pronunciata in parole umane: un modo sem-
pre caduco e relativo, perché abitato dalla
cultura, teologica e antropologica, che domi-
nava la scena della loro storia.
Chi li fa risuonare oggi in termini solo ripe-
titivi, più o meno li tradisce. Rende strana-
mente sovraculturale quello che essi invece
hanno vissuto come esperienza dentro una
precisa cultura. Sottrae dalla storia coloro
che sono invece la presenza di Dio nella sto-
ria quotidiana.
Non li celebriamo solo per ricordarli. Li ri-
cordiamo per lasciarci affascinare dalle cose
meravigliose che Dio ha compiuto per noi e

farci provocare dai suoi progetti su noi. Per
questo, celebriamo il ricordo dei santi «riat-
tualizzandoli ». Riattualizzarli significa rea-
lizzare un'operazione a carattere ermeneuti-
co, capace di far dialogare cultura ed evento.
L'approccio ermeneutico è la via stretta che
la comunità ecclesiale è chiamata a percor-
rere con coraggio. Lo fa con gioia e con tre-
pidazione. Avverte di essere provocata pro-
prio sul terreno della sua missione. Nella pa-
rola, eloquente e significativa, dei suoi figli
più grandi, essa annuncia l'evangelo del Dio
di Gesù, perché tutti abbiano la vita, «una
vita vera e completa» (Gv 10,10).
Introdurre una coscienza ermeneutica anche
nella agiografia, significa ritrovare, nell'esi-
stenza concreta dei santi, quella dimensione
speciale dell'evento di Dio che essi hanno
espresso nella loro vita (la diversità come ric-
chezza), liberarla dal rivestimento espressi-
vo che essi hanno assunto dal tempo in cui
sono vissuti (diversità come limite culturale)
e ridire tutto questo secondo modelli cultu-
rali capaci di risultare ancora significativi og-
gi, per fare risuonare come salvifico l'even-
to del mistero di Dio che ciascuno di essi è.

L'operazione è rassicurata da una esigenza
irrinunciabile. Il soggetto è la comunità ec-

clesiale, animata verso I'unità e sostenuta nel-
la verità dal ministero di quei fratelli mag-
giori che lo Spirito di Gesù ha posto come
<<maestri» e «guide».
Molti santi possono essere riproposti senza
ecces siv i intervent i di r iattualizzazi one. E s si
hanno saputo esprimere così intensamente il
mistero di Dio nella loro vita che i segni del-
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la cultura del tempo li hanno appena sfiora-
ti. In questi casi fortunati, è soprattutto ur-
gente ritrovare la freschezza della loro vita,
superando eventualmente il racconto che di
essa è stata tramandato.
Può darsi invece che qualche santo non resi-
sta al vaglio di questo intervento critico. Ci
si accorge, alla prova dei fatti, che il rivesti-
mento culturale prevale troppo sull'evento
che tenta di esprimere. Una comunità, fede-
le allo Spirito che è novità e futuro, non se

ne rammarica eccessivamente e nemmeno
giudica in modo saccente il proprio passato.
A chi cerca senso per la vita e salvezza,laco'
munità ecclesiale ha sempre un pane da spez-
zare e da condividere. Come il saggio della
parabola evangelica, essa sa trovare dal suo
tesoro cose vecchie e cose nuove. Ne possie-
de in abbond anza: le parole umane in cui si

fa vicina la parola di Dio sono tante e tanto
ricche.

4. LA PAROLA DEL CONCILIO

Così ci sentiamo fedeli al Concilio. Ha sug-
gerito riflessioni molto stimolanti sulla figu-
ra e la funzione dei santi nell'esperienza cri-
stiana.
Reagendo ai primi sintomi dell'onda icono-
clasta di questi nostri giorni, il Concilio ha
dichiarato così la fede ecclesiale sulla funzio-
ne pastorale dei santi: «Nella vita di quelli
che, sebbene partecipi della nostra natura
umana, sono tuttavia piir perfettamente tra-
sformati nell'immagine di Cristo, Dio mani-
festa vividamente agli uomini la sua presen-
za e il suo volto. In loro è Egli stesso che ci
parla, e ci mostra il contrassegno del suo Re-
gno, verso il quale, avendo intorno a noi un
tal nugolo di testimoni e una tale afferma-
zione della verità del Vangelo, siamo poten-
temente attirati» (aG 50).

--+ incarnazione - lezionario 3.2. -teoria/prassi 7.5.3.
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SANTITÀ --) s. Francesco di Sales 4.1.

SAPERE --+ ideologia - secolarizzazione 2. - storia
2.1.

SCANNONE J. C. --r teologia pastorale (correnti)
9.2.

SCAUTISMO ---+ Baden Powel.

SCIENTIFICITÀ detla teologia pastorale --+ teolo-
gia pastorale 4.1.;6. - teologia pastorale (storia) 2.2.;
2.3.; 3.; 5.3.; 6.;7 . - teologia pastorale e altre scienze.

SCHLEIERMACHER F. --+ teologia pastorale (sto-
ria) 2.2.

SCHUSTER H. --+ teologia pastorale (correnti) 2.2.

SCUOLA
Rosnnro GIaNNerrrrr

l. La scuola nella società

2. Scuola e umanizzazione: quale tipo di forma-
zione viene sviluppato dalla scuola

3. Scuola e pastorale giovanile

1. LA SCUOLA NELLA SOCIETÀ

Nel concerto delle agenzie educative che si so-
no affermate nei tempi moderni, la scuola ha
assunto un ruolo sempre più rilevante:

- il curricolo formativo obbligatorio di ba-
se si estende per un arco di almeno 8-10 anni;

- il tempo che la scuola chiede agli alunni
tende ad essere sempre più un « tempo pie-
no», sottraendo «spazi» tradizionalmente ri-
servati alla vita in famiglia e alle libere occu-
pazioni;

- il «tempo psicologico» messo in gioco
dalla scuola è ugualmente considerevole: la
scuola attrae l'alunno e lo impegna non solo
nella dimensione intellettuale della sua per-
sonalità, ma anche nella dimensione affetti-
va, operativa, relazionale e sociale;

- la scuola moderna dispone infine di una
forte struttura organizzativa, è capace di ef-
fettuare larghi investimenti in persone, mez-
zi e risorse di ogni genere.
A ragione si è potuto affermare che oggi la
scuola si rivela «come la risposta istituzio-
nale più importante della società al diritto di
ogni uomo all'educazione e quindi alla rea-
lizzazione di se stesso e come uno dei fattori
più decisivi per la strutturazione e la vita della
società stessa» (Congregazione per I'Educa-

zione Cattolica, Il laico cattolico testimone
della fede nella scuola, Roma 1982, n. l3).
La Chiesa ha da sempre onorato questo tipo
di intervento che va sotto il nome di « scuo-
la»: umanizzante, comunitario, razionale e
sistematico:

- fin dalle sue origini, ha creato autentiche
istituzioni scolastiche accanto alle chiese cat-
tedrali e ai monasteri: le stesse università me-
dioevali sono nate come espressione dell'im-
pegno della Chiesa per la cultura;

- nell'età moderna le scuole gestite dai reli-
giosi/e e dal clero diocesano, si sono affer-
mate per la indiscussa qualità dei docenti, i
metodi di insegnamento e di educazione (« ra-
tio studiorum»);

- nei « paesi di missione » la Chiesa ha ac-
compagnato la sua attività evangelizzatrice
con un particolare impegno di promozione
umana e di catechesi nelle scuole cattoliche;

- anche nelle nazioni di tradizione cristiana,
la Chiesa ha incoraggiato la fondazione di
« scuole cattoliche », talora come « proposta
alternativa » a fronte del pluralismo scolasti-
co (Congregazione per I'Educazione Catto-
lica, La scuola cattolica, Roma 1977, n. l4).
Lo stesso Concilio Ecumenico Vaticano II ha
riconosciuto il ruolo e I'influsso della scuola
moderna tra le molteplici istanze che opera-
no nel mondo dell'educazione (DichiaraTio-
ne sull'educazione cristiana Gravissimum
educationis, n. 5).
E recentemente la Congregazione per I'Edu-
cazione Cattolica ha elaborato su questo te-
ma tre importanti documenti:

- Lo scuola cattolica, 19 marzo 1977;

- Il laico cattolico testimone della fede nel-
la scuola, l5 ottobre 1982;

- La dimensione religiosa dell'educazione
nella scuola cattolico, 7 aprile 1988.

2. SCUOLA E UMANIZZAZIONE:
QUALE TIPO DI FORMAZIONE
VIENE SVILUPPATO
DALLA SCUOLA

La scuola, « mentre con cura costante matu-
ra le facoltà intellettuali, sviluppa la capaci-
tà di giudizio, mette a contatto del patrimo-
nio culturale acquistato dalle passate gene-
razioni, promuove il senso dei valori, prepa-
ra la vita professionale, genera anche un rap-
porto di amicizia tra alunni di indole e
condizione diversa, disponendo e favorendo
la comprensione reciproca» (GE 4).
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Le affermazioni del Concilio mettono in evi-
denza la funzione umanizzante della scuola
e trovano riscontro nelle leggi e nei program-
mi che la scuola di base in Italia si è data ne-
gli ultimi tempi.

Legge 30 luglio 1973, n. 477 sullo stato giu-
ridico del personale docente e non docente.
Si afferma che nella scuola « si attua non so-
lo la trasmissione della cultura, ma anche il
continuo e autonomo processo di elaborazio-
ne di essa, in stretto rapporto con la società,
per il pieno sviluppo della personalità dell'a-
lunno nell'attuazione del diritto allo studio ».
La legge evidenzia i caratteri di partecipazio-
ne, comunità, razionalità, sperimentazione
che la scuola italiana intende fare propri.

Con Decreto Ministeriole del 9 febbraio 1979,
sono stati emanati i nuovi programmi della
scuola media statale. I programmi richiama-
no la legge istitutiva del 31 dicembre 1962,
n. 1859, secondo cui la scuola media statale
« concorre a promuovere la formazione del-
I'uomo e del cittadino secondo i principi san-
citi dalla Costituzione e favorisce l'orienta-
mento dei giovani ai fini della scelta dell'at-
tività successiva». Si afferma inoltre che la
scuola «potenziala capacità di partecipare
ai valori della cultura, della civiltà e della con-
vivenza sociale e di contribuire al loro svilup-
po», secondo i caratteri di una scuola mo-
derna che:

- offre occasioni di sviluppo della persona-
lità «in tutte le direzioni »;

- colloca nel mondo aiutando l'alunno ad
acquisire progressivamente «un'immagine
sempre pitr chiara ed approfondita della real-
tà sociale »;

- pone I'alunno «in condizione di conqui-
stare la propria identità di fronte al contesto
sociale», favorendo anche l'orientamento
verso scelte realistiche nell'immediato e nel
futuro.

I nuovi programmi della scuola elementare
(Decreto Presidente Repubblica del l2 feb-
braio 1985, n. 104) riflettono in modo stimo-
lante non pochi degli accenti assunti dal di-
battito pedagogico italiano attorno alf idea
di scuola. Nel quadro dell'«educazione alla
convivenza democratica>>, la scuola elemen-
tare italiana propone i seguenti obiettivi edu-
cativi:

- il fanciullo «prenda consapevolezza del
valore e della coerenza tra l'ideale assunto e

SCUOLA

la sua realizzazione in un impegno anche per-
sonale »;

- abbia piir ampie occasioni di iniziativa, de-
cisione, responsabilità personale ed autono-
mia e possa sperimentare progressivamente
forme di lavoro di gruppo e di vicendevole
aiuto e sostegno, anche per prendere chiara
coscienza della differenza fra << solidarietà at-
tiva » con il gruppo e « cedimento passivo »
alla pressione del gruppo, tra la capacità di
conservare indipendenza di giudizio ed il con-
formismo, tra il chiedere giustizia ed il farsi
giustizia da sé;

- abbia basilare consapevolezza delle varie
forme di «diversità e di emarginazione» al-
lo scopo di prevenire e contrastare la forma-
zione di stereotipi e pregiudizi nei confronti
di persone e culture;

- sia sensibile ai problemi della salute e del-
I'igiene personale, del rispetto dall'ambien-
te naturale e del corretto atteggiamento ver-
so gli esseri viventi, della conservazione di
strutture e servizi di pubblica utilità (a comin-
ciare da quelle scolastiche), del comporta-
mento stradale, del risparmio energetico;

- sia progressivamente guidato ad amplia-
re I'orizzonte culturale e sociale oltre la real-
tà ambientale più prossima, per riflettere, an-
che attingendo agli strumenti della comuni-
cazione sociale, sulla realtà culturale più va-
sta, in uno spirito di comprensione e di coo-
perazione internazionale, con particolare
riferimento alla realtà europea ed al suo pro-
cesso di integrazione.
Nel medesimo contesto, i programmi affer-
mano che « la scuola statale non ha un pro-
prio credo da proporre né un agnosticismo
da privilegiare. Essa riconosce, inoltre, il va-
lore della realtà religiosa come un dato sto-
ricamente, culturalmente e moralmente incar-
nato nella realtà sociale di cui il fanciullo ha
esperienza ».

In definitiva, le leggi istitutive e i program-
mi ci presentano oggi in Italia una scuola con
fondamentali e ampie valenze educative:

- una scuola «a servizio» dell'educando e

che promuove un umanesimo totale, integra-
le, onnilaterale, «in tutte le direzioni»;

- una scuola «per l'apprendimento», privi-
legiando fin dall'inizio la prima <<alfabetizza'
zione culturale» e sostenendo lo sviluppo dei
processi cognitivi che vanno « dall'esperienza
al problema, da questo all'indagine e alla ri-
flessione, da queste ancora alla "chiusura" in
direzione disciplinare vera e propria»;
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- una scuola « per i valori » « momenti di ri-
flessione aperta, ove si incontrano esperien-
ze diverse», luogo in cui si aiuta l'educando
a « superare i punti di vista egocentrici e sog-
gettivi », e a sapersi comportare « alla luce di
criteri di condotta chiari e coerenti, che at-
tuino valori riconosciuti >,;

- una scuola «per tutti» in attuazione del
principio costituzionale secondo cui « è com-
pito della Repubblica rimuovere gli ostacoli
di ordine economico e sociale che, limitan-
do di fatto la libertà e l'uguaglianza dei cit-
tadini, impediscono il pieno sviluppo della
persona umana e I'effettiva partecipazione di
tutti all' organizzaziorre politica, economica
e sociale del Paese» (art. 3). In sostanza, il
compito della scuola italiana si profila come
un contributo <<a formare I'uomo della ra-
gione e della libertà».

3. SCUOLA E PASTORALE
GIOVANILE

« La scuola riconosce di non esaurire tutte le
funzioni educative». Con questa consapevo-
lezzala scuola getta un ponte verso la comu-
nità ecclesiale, come pure verso la famiglia,
il territorio, i messi della comunicazione so-
ciale. La Chiesa, da parte sua, è motivata a
essere presente nella scuola. Essa è Chiesa
«tra gli uomini» e ((per gli uomini».
« La Chiesa si sente direttamente interpella-
ta dalla domanda educativa, perché essa è là
dove si tratta dell'uomo, essendo I'uomo "la
prima strada che la Chiesa deve percorrere
nel compimento della sua missione" (RH,
14). Ciò comporta evidentemente un vero
amore di predilezione per la gioventir » (Gio-
vanni Paolo ll. Iuvenum Patris, n. l4).
I cristiani sono convinti di avere qualcosa da
offrire alla scuola, ma anche della necessità
di confrontarsi con essa, con il suo «meto-
do di lavoro)), con il suo impegno nel tra-
smettere ed elaborare la cultura. Il lavoro in-
tellettuale (( non va disgiunto dalla vita cri-
stiana ». Esso « accende I'amore della verità,
che esclude la superficialità nell'apprendere
e nel giudicare. Ravviva il senso critico (...),
guida all'ordine, al metodo, alla precisione,
è segno di una testa benfatta» (La dimensio-
ne religiosa dell'educazione, 49).
In risposta all'appello di Paolo VI di colma-
re la frattura che separa fede e cultura nel
mondo moderno (EN 20),la Chiesa esprime
«la convinzione che I'ambiente scolastico è

la via privilegiata per affrontare in maniera
adeguata i problemi della cultura moderna »
(rb. s2).
« La fede, pur non identificandosi con alcu-
na cultura ed essendo indipendente rispetto
a tutte le culture, è chiamata ad ispirare ogni
cultura: una fede che non diventa cultura è

una fede non pienamente accolta, non inte-
ramente pensata, non fedelmente vissuta»
gb. s3).
Una funzione particolare assume al riguar-
do I'insegnamento della religione cattolica
nella scuola. E infatti compito dell'insegna-
mento della Religione cattolica scolastica
«far scoprire la dimensione religiosa nell'u-
niverso della storia umana)) (/4. 58) e «far
conoscere ciò che di fatto costituisce I'iden-
tità del cristianesimo e ciò che i cristiani coe-
rentemente si sforzano direalizzare nella lo-
ro vita» (1b.69).
Nello svolgere la propria funzione, l'inse-
gnante di religione dovrà impegnarsi a tene-
re il proprio insegnamento a un livello pro-
priamente culturale, facendo dell'insegna-
mento della Religione cattolica una materia
con «pari dignità formativa e culturale» a
fronte delle altre materie (Intesa sull'insegna-
mento dello religione cattolica, l4 dicembre
1985, n. 4.1.). Le scienze dell'educazione esi-
gono oggi che l'insegnamento della Religio-
ne cattolica:

- sia disponibile al confronto costruttivo
con il pluralismo delle concezioni e posizio-
ni in materia religiosa;

- non precluda la curiosità intellettuale e la
fantasia, l'indipendenza e la capacità di cri-
tica degli alunni; né si limiti alla semplice me-
morizzazione e alla materiale ripetizione di
quanto si è imparato;

- non trasmetta mai ai giovani i risultati del-
la ricerca senza far conoscere i metodi adot-
tati e i presupposti da cui si è partiti;
- faccia oggetto di una riflessione scientifi-
ca il procedimento stesso messo in atto nel-
l'ora di religione.
« L'insegnamento della religione nella scuo-
la pubblica non può realizzare tutto cio che
è richiesto dall'educazione religiosa. Esso è
soltanto una parte di un tutto pirìr vasto che
comprende i processi sia di apprendimento
che di formazione religiosa>> (SrNooo »rrrr
DIocESr orue GslueNre Feprnerr, Scuola
e insegnamento della religione, LDC,
Leumann-Torir,o 1977, n. 3.9.). L'insegna-
mento della Religione cattolica nella scuola
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pubblica deve essere integrato e portato avan-
ti mediante le attività catechistiche e le espe-
rienze di vita ecclesiale messe in atto dalla co-
munità parrocchiale e dai movimenti giova-
nili.

--+ agenzie formative - catechesi 1.5. - donna-uomo
(chiesa) 4.3.3. - educazione l.l.; 2. - esperienza l'1.;
1.3.;2.2.2. - famiglia 4.5. - giovani 3.; 5.3. - istitu-
zioni2.;3.5. - pastorale giovanile nell'AT 3. - pasto-
rale giovanile (storia 2) 4. - tempo tibero 3.2. - Mila-
niL.2.2.;2.3. - s. Giovanni Battista de La Salle 2.-4.
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SECOLARITÀ --+ laicità.

SECOLAR^IZZAZIONE
Guno Garrt

l. Un fenomeno culturale di grande rilevanza pa'
storale

2. Il mondo sacrale

3. La marginalizzazione della religione

4. Il ruolo della mentalità scientifica e tecnica

5. Una occasione di purificazione per la fede

6. Il superamento della concezione alternativa del
rapporto tra Dio e I'uomo

1. ['vangelizzare la città secolare

8. Le contraddizioni della cultura secolare

1. UN FENOMENO CULTURALE
DI GRANDE RILEVANZA
PASTORALE

All'interno della storia della cultura occiden-
tale, quel fenomeno culturale cui si dà comu-
nemente il nome di « secolarizzazione>> tap'
presenta indubbiamente una delle connota-
zioni più specifiche e più vistose di questa cul-
tura e uno dei trend di più lungo periodo di
tutta la sua storia.

SECOLARIZZAZIONE

La secolarizzazione è uno degli elementi più
pervasivi e più qualificanti di tutta la nostra
civiltà; la cultura occidentale contemporanea
si differenzia da tutte quelle che l'hanno pre-
ceduta e da quelle che ancora resistono in
molte parti della terra alla sua forza di assi-
milazione e di contagio, se non proprio uni-
camente, almeno in modo determinante, per
il suo carattere secolare. Questo carattere è

d'altra parte il risultato di un processo stori-
co-culturale in atto già da secoli e che ha Ia-
sciato le sue orme in ogni settore della vita
pubblica e privata dell'occidente.
Le culture, in tutti i loro aspetti, costituisco-
no indubbiamente un condizionamento de-
cisivo della domanda religiosa, e quindi del-
l' ev angelizzazione e dell' educazione della f e-

de. La secolarizzazione poi non è un aspetto
qualsiasi della cultura: è una presa di posi-
zione globale della cultura nei confronti del
fatto religioso. E poiché si tratta di una pre-
sa di posizione per moltissimi àspetti ambi-
gua, quando non proprio negativa, essa po-
ne all'evangelizzazione e all' educazione del-
la fede tutta una serie di problemi complessi
e relativamente inediti, di non facile solu-
zione.
Nessuna meraviglia quindi che la letteratura
religiosa, e perciò anche la pastorale e la pa-
storale giovanile, dedichino già da molto tem-
po una attenzione privilegiata a questo tema.
La soluzione dei molteplici e immani proble-
mi che essa presenta, presuppone natural-
mente una comprensione accurata di quello
che essa è, delle cause che I'hanno innesca-
ta, dei dinamismi con cui opera, degli esiti
prevedibili verso cui è incamminata, degli in-
flussi che ha sopra le modalità concrete con
cui puo essere pensata, comunicata, vissuta
la fede, in un mondo sempre più profonda-
mente e irreversibilmente secolare.
Una comprensione, per quanto è possibile,
adeguata della secolarizzazione puo emerge-
re soltanto da un confronto tra la condizio-
ne sacrale che l'ha preceduta nel tempo e che
in certo senso le si contrappone e la nuova
situazione culturale che con essa si è instau-
rata.

2. IL MONDO SACRALE

La secolarizzazione non è infatti la situazio-
ne culturale originaria dell'occidente. Per
molti secoli, anche I'occidente è stato carat-
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terizzalo, come tutte le altre regioni cultura-
li del globo, da una cultura sacrale.
Tanto la secolarizzazione quanto una cultu-
ra sacrale si definiscono primariamente in ba-
se al rapporto esistente tra la cultura e la re-
ligione.
Per cultura sacrale si intende un mondo cul-
turale in cui la religione informa le strutture
della società, le attività umane e il modo col-
lettivo di pensare.
La religione ha controllato di fatto per lun-
go tempo le strutture di base della società, che
ricevevano da questo controllo I'avallo di una
legittimazione sacra, e venivano percepite co-
me il riflesso e il prolungamento della signo-
ria di Dio sull'uomo. La religione segnava
estesamente (anche se non sempre profonda-
mente) la vita quotidiana di tutti gli uomini;
il suo insegnamento, le sue leggi morali, le
sue feste e le sue pratiche costituivano una
parte importante delle loro certezze e moti-
vazioni, occupavano una parte determinan-
te del loro tempo e delle loro cure, erano l'u-
nica identilicazione in cui tutti si riconosce-
vano.
Il sapere religioso permeava e unificava tut-
to il sapere umano. Nell'occidente, la religio-
ne che stava in questo modo al centro della
vita culturale era di fatto il cristianesimo. La
fede cristiana era l'elemento centrale e per-
vasivo della cultura, così che l'autoriprodu-
zione della cultura, attraverso la socializza-
zione di base, comportava anche una auto-
matica e pacifica autoriproduzione dell'ap-
partenenza cristiana. Una fede non proble-
matica e monoliticamente condivisa rappre-
sentava l'identità culturale e il collante ideo-
logico della società.

3. LA MARGINALIZZAZIONE
DELLA RELIGIONE

Non occorre un grande sforzo di riflessione
per rendersi conto dell'ampiezza delle trasfor-
mazioni culturali che si sono verificate nella
nostra società, per quanto riguarda il rappor-
to tra religione e cultura, nel giro degli ulti-
mi secoli.
La religione ha perso il suo ruolo e la sua po-
sizione di supremazia nella società civile: le
strutture sociali e politiche non attingono più
la loro legittimazione al mondo del sacro. L'i-
dentità religiosa non è più criterio rilevante
di appartenenza sociale. Il pensiero religio-

so non gode pitr del riconoscimento ufficiale
della comunità dei dotti e non svolge più quel
compito di unificazione del sapere, che il
mondo scientifico ritiene peraltro oggi impos-
sibile e desueto: ogni disciplina si propone in-
fatti di raggiungere un suo frammento isola-
to di verità, valido ersi Deus non daretur; e
questa pacifica assenza di un centro del sa-
pere è appunto una delle caratteristiche più
qualificanti della cultura secolare.
Questa emarginazione della religione dai set-
tori più significativi della vita e questo affran-
camento della cultura da ogni ipoteca sacra-
le non comporta necessariamente un abban-
dono della fede, ma la sua riduzione all'am-
bito delle scelte personali e delle opinioni pri-
vate. E tuttavia, per il fatto di non essere
appoggiata dal consenso collettivo, la religio-
ne perde di peso psicologico anche nella vita
individuale di molti credenti, che sembrano
restare tali per fedeltà inerziale a una appar-
tenenza non più significativa per la vita.
L'abbandono più o meno radicale della fede
è comunque consistente: la società si presen-
ta così contrassegnata da un pluralismo reli-
gioso e ideologico rilevante. Le pitr diverse
forme di fede religiosa convivono con l'as-
senza dichiarata di ogni credenza religiosa e
con la critica positiva del fatto religioso in
quanto tale.

4. IL RUOLO DELLA MENTALITÀ
SCIENTIFICA E TECNICA

Le cause di una simile perdita della rilevan-
za culturale della religione non possono es-
sere viste unicamente nella fine del monoli-
tismo religioso medioevale e nel conseguen-
te relativismo religioso causato dalla riforma.
Il ruolo giocato in questa svolta dall'illumi-
nismo ci dice che essa ha radici più profon-
de, in una evoluzione interna dello stesso pen-
siero occidentale; evoluzione che è stata per-
cepita all'interno della nostra cultura come
una specie di uscita da una condizione di mi-
norità e accesso a una emancipazione o ma-
turità dello spirito. Un ruolo importante in
questo cambio di mentalità è stato svolto dal-
lo sviluppo delle scienze e della tecnica.
Lo sviluppo scientifico ha portato con se il
rovesciamento della visione del mondo che
caratterizzava I'universo di pensiero tipico
della cultura sacrale. L'uomo è stato detro-
nizzato dalla sua posizione di centro dell'u-
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niverso materiale, e il cosmo ha cessato di ap-
parire come trasparenza diretta del divino. Le
scienze hanno restituito autonomia ai dina-
mismi immanenti delle cause seconde, sni-
dando gradualmente la causazione divina di-
retta da ogni angolo del mondo fisico o bio-
logico. Lo sviluppo scientifico ha portato al-
l' enf atizzazione del princi pi o di sperimenta-
lità. Al confronto delle scienze, il sapere
religioso, privo per sua natura di ogni possi-
bilità di verifica o di falsificazione, appare
sempre più come un mondo separato di opi-
nioni personali, oggetto di una opzione vo-
lontaristica cieca e irrazionale.
Il carattere discontinuo dello sviluppo delle
scienze ha inoltre alimentato una specie di
<<mito del superamento»: il presente non è

ripetizione ma superamento del passato; la
novità è criterio di validità e di verità; la
scienza fonda sulla perpetua rivedibilità e

provvisorietà delle sue acquisizioni la sua cre-
dibilità. Il sapere religioso, nella misura in cui
sembra arrogarsi immutabilità e definitività,
appare al confronto inaffidabile.
Lo sviluppo tecnologico ha trasformato a sua
volta I'immagine che l'uomo si faceva di se

stesso. Ha prodotto una struttura di pensie-
ro particolare; ha creato un uomo nuovo,
l'uomo della tecnica.
Elemento caratteristico di questa struttura di
pensiero è una particolare forma di antropo-
centrismo, fondata sulla nuova consapevo-
lezza delle possibilità che la tecnica offre al-
l'uomo. La tecnica incanala la volontà uma-
na di autoaffermazione verso il dominio della
natura, e quindi verso obiettivi esclusivamen-
te intramondani. Nella misura in cui la visio-
ne religiosa della vita poneva Dio al centro
di tutto e ne faceva il fine ultimo dell'attivi-
tà umana, I'autoaffermazione dell'uomo del-
la tecnica è sembrata comportare la negazio-
ne di Dio.
La mentalità tecnica include il rifiuto di ac-
cettare la natura e di sottostare a un ordine
naturale inviolabile e sacro; essa quindi esclu-
de il rifiuto dell'ordine etico, quando sia vi-
sto come prolungamento della natura (legge
naturale) o come legge imposta all'uomo da
un Dio padrone e arbitro supremo del
mondo.
Questa cultura peraltro non rifiuta soltanto
la padronanza di Dio, ma anche la sua stes-
sa paternità, elemento centrale della rivela-
zione cristian a: l' acceler azione della storia,
che rende inutile I'esperienza, porta a una
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<<societò senla padre>>, al rifiuto di ogni pa-
ternità, all'ossessione di volersi costruire da
soli, secondo i miti del selfmademan.
E in fondo un atteggiamento coerente con la
felice esperienza di costruttore che ha porta-
to l'uomo della tecnica alla passione del co-
struire, e quindi al rifiuto di quella visione
statica della realtà, che è servita per tanti se-

coli a veicolare il pensiero religioso.
L'esperienza della fecondità della sua azio-
ne ha portato l'uomo della tecnica a identi-
ficare nel successo pratico la prova della ve-
rità di ogni teoria(<<criterio prassologico del-
la verità>>) e quindi a rifiutare la dimensione
autorinnegativa del messaggio cristiano e la
legge della croce che lo caratterizza.
Del resto l' homo faber identifica il costruire
col fabbricare, sacrificando all'azione tran-
sitiva quella immanente, e limitando il suo
orizzonte mentale al campo del suo lavoro:
la terra è diventata l'unico oggetto delle sue
preoccupazioni e delle sue speranze.

5. UNA OCCASIONE
DI PURIFICAZIONE PER LA FEDE

Questa terrenizzazione delle speranze e del-
l'orizzonte mentale, come del resto tutti gli
elementi della mentalità secolare, ripropon-
gono in termini nuovi il problema dell'annun-
cio della salvezza cristiana nel linguaggio del-
la cultura secolare.
In quest'opera di incarnazione del vangelo
nella nostra cultura, non sono mancati teo-
logi, soprattutto protestanti che hanno cre-
duto di dover accogliere le provocazioni del-
la città secolare con tutta la possibile radica-
lità; essi hanno cercato di elaborare un van-
gelo totalmente secolarizzato. Ripensando in
termini dialettici la distinzione tra fede e re-
ligione, hanno creduto di poter separare la
fede cristiana da ogni riferimento religioso,
identificando nella religione una contamina-
zione culturale contingente e superata del
messaggio di salvezza (teologia della morte
di Dio). La fede, restituita alla sua origina-
ria funzione di emancipazione dalle catego-
rie sacrali, e vissuta come forma di respon-
sabilizzazione radicale nei confronti del mon-
do, dovrebbe poter coesistere con la radica-
le secolarizzazione e mondanizzazione delle
prospettive e delle speranze degli uomini della
nostra cultura. La fede cristiana potrebbe co-
sì diventare la coscienza critica e profetica
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dell'uomo secolare, chiamato a vivere davanti
a Dio una disincantata e coraggiosa assenza
di Dio (Bonhffer).
Ma non è veramente possibile sopprimere
ogni riferimento al Dio che si è rivelato in
Cristo come presente alla storia umana, sen-
za mutilare e stravolgere irreversibilmente la
stessa essenza del cristianesimo.
La città secolare del resto non sente nessun
bisogno di fondare le responsabilità etiche
che essa vive su una qualsiasi fede, che sem-
brerebbe non aver nulla da aggiungere al di-
staccato agnosticismo che costituisce la sua
visione del mondo.
D'altra parte una certa concezione del sacro,
di stampo piir naturistico che cristiano, può
essere effettivamente superata senza alcuna
compromissione della specificità teologale
della fede, permettendo anzi alla lede di
esprimere tutte quelle possibilità di emanci-
pazione che essa porta in sé, e che una cultu-
ra sacrale non le permetteva di esprimere.
Non per nulla la cultura secolare è il risulta-
to di uno sviluppo interno alla cultura cristia-
na, omogeneo alle potenzialità evolutive di
questa cultura. Indubbiamente la secolariz-
zazione provoca i credenti a una difficile pu-
rificazione della dimensione religiosa del lo-
ro credere; ma proprio questa purificazione
si rivela come una preziosa occasione, per
mobilitare tutte le capacità liberatrici inter-
ne al messaggio evangelico.
Così puo essere ad esempio dell'immagine
cristiana di Dio: liberato da ogni funzione
suppletiva nei confronti delle cause seconde
intramondane, che ne facevano il classico
« tappabuchi >>, Dio potrà essere restituito alla
sua funzione di senso e di speranza ultima di
tutto l'impegno umano nel mondo.

6. IL SUPERAMENTO
DELLA CONCEZIONE ALTERNATIVA
DEL RAPPORTO TRA DIO E L'UOMO

Così puo essere della concezione del rappor-
to tra Dio e l'uomo. La sensibilità spiritua-
le, guadagnata dall'uomo secolare attraver-
so I'esperienza della scienza e della tecnica,
rendono possibile e necessario il superamen-
to di ogni concezione alternativa del rappor-
to tra Dio e I'uomo e quindi tra sacro e pro-
fano.
Alla radice infatti di molte incomprensioni
tra cultura secolare e religione si trova spes-

so una più o meno esplicita impostazione
concorrenziale dei rapporti tra Dio e I'uomo;
impostazione che ha pervaso a lungo il lin-
guaggio della fede, alla maniera di un con-
dizionamento culturale spurio ed ambiguo.
Concezione alternativa o concorrenziale si-
gnifica un modo di pensare il rapporto tra
Dio e I'uomo che pone Dio e I'uomo sullo
stesso piano, come entità contrapposte che
si tolgono spazio a vicenda; così che per af-
fermare I'uno sono costretto a negare l'altro;
fare dell'uno il line signilica ridurre l'altro
a mezzo. Concentrare I'attenzione sull'eter-
nità equivale a svilire il tempo, riducendo
questo mondo a uno scenario provvisorio e
irrilevante.
In questa concezione il sacro è vissuto come
« separazione per Dio », e quindi sottrazione
all'uso mondano, espropriazione dell'uma-
no a favore di Dio. La conseguenza pratica
di questo modo di pensare è I'irrilevanza o
per lo meno la strumentalizzazione radicale
degli impegni terreni e delle responsabilità in-
tramondane.
Messo di fronte alla necessità di una scelta
alternativa, I'uomo secolare opta (almeno in-
consapevolmente e perfino quando continua
a credere) per il profano, ed emargina il sa-
cro, divinizza I'uomo e dimentica Dio.
Ma una concezione alternativa del rapporto
tra Dio e l'uomo non è soltanto inaccettabi-
le per I'uomo secolare; essa si rivela sempre
meglio come una eredità culturale fondamen-
talmente estranea al nucleo centrale del mes-
saggio rivelato.
Il rapporto tra I'uomo e il Dio che si è rive-
lato in Cristo come Padre è un rapporto di
amore creativo che esclude ogni antagonismo
e strumentalizzazione; l'amore autentico ve-
de nell'amato un fine e non un mezzo; non
si può amare in senso proprio che una per-
sona e non si può amarla che come persona,
volendo il suo bene di persona, quindi la sua
autonomia e libertà. Dio crea per amore e in
forza di questo amore vuole per I'uomo ogni
possibile pienezza di essere e di vita. In que-
sta pienezza consiste la sua gloria.
L'autorealizzazione umana, pur restando ra-
dicalmente dono di Dio, lonte di ogni essere
e di ogni perfezione, è anche frutto di una
responsabile assunzione da parte dell'uomo
dell'impegno morale come propria autorea-
lizzazione. L'autocompimento è per l'uomo
il compito supremo, e il termine dei suoi de-
sideri; in esso Dio realizza il massimo dono
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di sé, il culmine della sua autocomunicazio-
ne; Cristo che è questo culmine è quindi la
verità ultima dell'uomo, la pienezza della
vita.

7. EVANGELIZZARE
LA CITTÀ SECOLARE

La pastorale è chiamata a rispondere alle
istanze dell'uomo secolare presentandogli un
vangelo che non gli chieda alcuna dimissio-
ne di maturità, di autonomia, di responsabi-
lità; che sia anzi il senso ultimo e una spe-
ranza trascendente di riuscita, proprio per i
suoi compiti di costruttore di umanità.
La pastorale ha spesso tentato di provare il
carattere necessario e insopprimibile della re-
ligione partendo dai limiti e dalle miserie della
condizione umana. La condizione secolare
esige invece un'apologetica che, senza igno-
rare questi limiti e queste lacune, sappia va-
lorizzare anche le conquiste dell'uomo e le di-
mensioni positive della sua esistenza, come
punto di partenza per una riscoperta di Dio.
Riconoscere l'incompiutezza dell'uomo non
significa necessariamente per i nostri contem-
poranei scoprire una fessura attraverso cui
reintrodurre Dio; essa può suscitare al con-
trario un senso di responsabilità orgogliosa
e disincantata; il tentativo di programmare
una vita e una storia priva di ogni illusoria
compensazione religiosa.
La fede ci ricorda che il dialogo dell'uomo
con Dio non è tanto lo sbocco naturale dei
limiti della condizione umana quanto il risul-
tato di una iniziativa gratuita di Dio. Ma nella
misura in cui il credente sa che questa inizia-
tiva gratuita è, nel concreto ordine storico
della salvezza I'unum necessorium, egli met-
terà la sua vita al servizio di questa testimo-
nianza, senza orgoglio, ma anche senza com-
plessi di inferiorità. Ma non cercherà di ag-
ganciare il suo annuncio alle miserie e alle la-
cune dell'uomo, bensì alle sue vittorie e alle
sue conquiste, cioè alla sua libertà e alla sua
responsabilità di cui Dio resta il senso ulti-
mo e 1'orizzonte decisivo.

8. LE CONTRADDIZIONI
DELLA CULTURA SECOLARE

La descrizione che abbiamo appena abboz-
zato della cultura secolare e della mentalità
scientifico-tecnica che la ispira peccherebbe
di semplicismo e di idealizzazione, se non te-
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nessimo conto in modo adeguato delle pro-
fonde contraddizioni che attraversano que-
sta cultura.
L'uomo contemporaneo è infatti ricco di in-
coerenze. Il passato anche piir remoto sem-
bra sopravvivere in lui, e iarne un essere in
ritardo sull'universo tecnico e scientifico da
lui stesso messo in moto. La lucidità del pen-
siero scientifico convive con elementi di ir-
razionalità; la stessa razionalità tecnologica
si esaurisce troppo spesso nell'ambito della
funzionalità strumentale, e non riesce a di-
ventare razionalità sostanziale.
Nonostante il suo umanesimo l'uomo seco-
lare ha infierito sull'uomo come mai era av-
venuto in passato. Ancora oggi due terzi del-
l'umanità soffrono la fame in una situazio-
ne di sottosviluppo umiliante, mentre si spre-
cano risorse ingentissime nel creare la possi-
bilità di un immane suicidio collettivo.
Lo storicismo tipico della mentalità secolare
non impedisce a molti uomini di vivere nel-
l'attesa di un tempo sacro intrastorico, ca-
pace di realizzare il paradiso sulla terra. La
persistenza delle ideologie è all'origine di for-
me faraoniche di schiavitù collettiva; nuovi
riti e nuovi miti occupano in modo ambiguo
lo spazio psicologico lasciato libero dalla ca-
duta delle forme tradizionali di religiosità.
Ancora una volta sembra rivelarsi in queste
contraddizioni una specie di radicale e insu-
perabile insufficienza dell'uomo, che fonde-
rebbe la sua costitutiva necessità di Dio. Si
direbbe che l'atteggiamento religioso rispon-
de a un bisogno insuperabile, così che I'as-
senza di uno sbocco religioso vero e proprio
costringa I'uomo a rifugiarsi in forme ambi-
gue di religiosità decaduta. E naturalmente
si presenta per la pastorale la tentazione di
profittare di queste contraddizioni, per met-
tere l'uomo secolare con le spalle al muro del-
la sua insopprimibile sete del divino.
Ma ancora una volta riteniamo che puntare
sulle incoerenze, le lacune e le debolezze del-
l'uomo secolare, se potrà raggiungere in ma-
niera più o meno convincente le singole per-
sone all'interno di questa cultura, non aiu-
terà ad attuare una convincente evangelizza-
zione della cultura secolare in quanto tale.
L'evangelizzazione di questa cultura non do-
vrebbe consistere tanto in un suo improba-
bile ripiegamento sulle posizioni di un pas-
sato culturale, che essa ritiene di avere sor-
passato definitivamente, quanto in un suo an-
dare oltre I'instabile equilibrio di valori e di

861



SEGNI DEI TEMPI

significati, che essa crede di avere raggiun-
to. E soltanto portando fino al fondo i suoi
aspetti positivi, che questa cultura potrà in-
contrare il vangelo, non come mastheramen-
to delle sue residue contraddizioni, ma come
compimento ultimo delle sue conquiste e delle
sue speranze.

--+ autonomia - cultura - Dio 7 .2. - liturgia 3 .4. - par-
rocchia l.l. - religione - teoria,/prassi 1.3.
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SEGNI DEI TEMPI
Mlnro Mrparr

l. Che cosa sono i segni dei tempi?
1.1. Il senso storico-sociologico
1.2. Il senso teologico
1.3. Trasporenza di Dio nella storia

2. La complessità dei segni dei tempi
2.1. Coratteristiche
2.2. Quoli segni dei tempi oggi?

3. A chi spetta discernere i segni dei tempi

4. Criteri di discernimento e condizioni per at-
tuarlo

4.1. Criteri di discernimento
4.2. Condizioni per attuarlo

I segni dei tempi sono un modo caratteristi-
co e qualilicante di interpretare, alla luce del-
la fede, determinati eventi storici intraeccle-
siali ed extraecclesiali. Rientra nel discorso
attinente lo «sguardo di lede», ma focaliz-
zato non tanto sul quotidiano, quanto piut-
tosto su avvenimenti frequenti e generalizzati.
La formula «segni dei tempi » compare co-
me categoria portante nell'enciclica Pacemn
in teris di Papa Giovanni XXIII. Viene in-
trodotta negli atti iniziali del Vaticano II e
vi si impone con forza crescente nel fluire del-
le problematiche conciliari. E assunta come
categoria fondamentale specialmente nella

costituzione Gaudium et spes, dove viene te-
rnatizzata, benché non in forma sistematica.
E poi fatta propria da Paolo YI nell'Eccle-
siam suam, ed è ormai diventata d'uso cor-
rente nel linguaggio teologico-pastorale.

I. CHE COSA SONO
I SEGNI DEI TEMPI?

Stando alle autorevoli indicazioni del Vati-
cano II, i segni dei tempi sono fatti od even-
ti che hanno un doppio senso congiunto: un
senso corrente connotabile come storico-
sociologico e un senso propriamente teolo-
gico.

1.1. Il senso storico-sociologico

Secondo la spiegazione data dalla sottocom-
missione speciale incaricata di elaborare e

modificare lo schema 13 (divenuto poi costi-
tuzione G,§) e che introdusse per la prima vol-
ta tale espressione nei testi conciliari, sono
segni dei tempi « quei fenomeni che per Ia lo-
ro generalizzazione e la loro frequenza carat-
terizzano un'epoca, ed attraverso i quali si
esprimono i bisogni e le aspirazioni dell'uma-
nità» (CnrNU M. D., Les signes des temps,
II 208). I passi in cui ricorre la formula par-
lano di « avvenimenti » rivelativi di « interro-
gativi », « aspirazioni », «richieste>), «attese))
degli uomini del nostro tempo (GS 4a, lla).
In altre parole, i segni dei tempi sono per così
dire le linee di forza di un'epoca, sono que-
gli eventi che manifestano gli orientamenti di
fondo sottesi a fatti contingenti e che mostra-
no, sia pure parzialmente, le prospettive ca-
ratteristiche di un'epoca, le sue sensibilità, i
suoi punti di vista preferiti, Ie sue aspirazio-
ni e attese. Di conseguenza, cogliere i segni
dei tempi significa comprendere lo spirito di
un'epoca.
Questo fa capire che non tutti i cambiamen-
ti né tutti i fenomeni che si verificano in un
momento storico sono da considerarsi segni
dei tempi. Sono tali solo quegli avvenimenti
o movimenti in cui si rivela la sensibilità pro-
pria del tempo e il complesso dei valori ver-
so cui un'epoca è orientata o aspira. A que-
sto proposito il Vaticano II annovera tra i se-
gni dei tempi ad es. il movimento liturgico
(SC 43a), le iniziative ecumeniche (UR 4a),
i fenomeni sociali contemporanei che vanno
sotto il nome di « accelerazione della storia »
(GS 4), socializzazione (AA l4c; GS 6), se-
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colarizzazior,e (GS 4-7,33, 36), personaliz-
zaziote (GS 26b, 6e; DH l5ac). L'attuale ri-
cerca storico-sociologica ne indica altri carat-
teristici degli anni '80 (vedi oltre n. 2.2).

1.2. Il senso teologico

I segni dei tempi così intesi sottendono un si-
gnificato propriamente teologico, accessibi-
le solo tramite un giudizio di fede, fattibile
unicamente da parte di credenti. Da questo
punto di vista si chiamano segni dei tempi gli
stessi avvenimenti umani segnalati, ma visti
come eventi che manifestano e insieme occul-
tano - secondo che si sanno leggere o no -
un'altra realtà che li trascende, pur rimanen-
do vitalmente innervata in essi, per il fatto
che ne sono segno, cioè degli indicatori.
Quest'altra realtà non si riduce all'insieme
delle urgenze e aspirazioni di un'epoca ma,
all'interno di esse, contiene e rivela una libe-
ra presenza operativa dello Spirito Santo che,
appunto in questo modo, guida il cammino
dell'umanità verso la realizzazione del suo de-
stino finale, sostenendone le aspirazioni se

conformi alla dignità della persona umana,
e invece contestandole se contrarie ad essa.

Questo senso teologico dei segni dei tempi è

chiaramente indicato e ripetutamente sotto-
lineato dai testi conciliari. Così il movimen-
to liturgico contemporaneo « è giustamente
considerato (...) come un passaggio dello Spi-
rito santo nella Chiesa»> (SC 43a). Le varie
iniziative ecumeniche sono attribuite all'« im-
pulso della grazia dello Spirito Santo» (UR
4ab). «Negli avvenimenti, nelle richieste e

nelle aspirazioni (...) del nostro tempo» oc-
corre discernere «i veri segni della presenza
(...) di Dio» (GS l1a).

1.3. Trasparenza di Dio nella storia

Divenuta d'uso corrente, la formula «segni
dei tempi » è stata sovente equivocata e riem-
pita di significati difformi da quelli indicati
dal Vaticano II e da una corretta riflessione
teologica. Merita di essere precisata.
I temini chiave da chiarire sono quelli di sto-
ria e di presenza. I segni dei tempi emergono
dalla storia intesa non come miniera di fatti
od esempi utili per illuminare una dottrina,
ma come vita vissuta, come evento frutto di
libere scelte umane, che diventa materia di
riflessione teologica, perché suscita una nuo-
va consapevolezza e stimola una presa di po-
sizione di fronte a una misteriosa presenza
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operativa di Dio che si rivela appunto in tale
vissuto.
Come intendere questa trasparenza dinami-
ca del divino nella storia? L'azione di Dio
non va intesa come quella di un agente ac-
canto ad altri, quasi che Dio fosse una spe-
cie di super-agente della storia accanto agli
uomini piccoli protagonisti delle scelte con
cui strutturano I'umanità nel corso dei secoli.
L'azior,e di Dio nei segni dei tempi non va
ancora intesa come quella di un agente che
opera si nella storia, ma unicamente in set-
tori particolari a lui riservati: I'azione di Dio
investe l'intera esistenza umana, fa in modo
che essa viva e operi, nel rispetto della sua
realtà creaturale, e nulla può essere sottrat-
to al suo influsso o alla sua presenza, ancor-
ché differenziata secondo i casi.
Tale azione di Dio non va ancora intesa co-
me una sovrapposizione a quella dell'uomo
con questa specificità: essa punterebbe a una
finalità evangelica nel senso che I'avvenimen-
to diventerebbe un appello.
In tutti questi casi azione di Dio e azione sto-
rica dell'uomo sono considerate in una visua-
le dualista chela Gaudium et spes ha tentato
di superare.
La presenza di Dio significata dai segni dei
tempi va intesa piuttosto in questo modo: co-
me incontro della libertà divina e della liber-
tà umana nel santuario della coscienza degli
uomini. Gli eventi e gli avvenimenti sono per-
cepiti dalle coscienze degli individui e delle
collettività, ed in esse Dio incontra i singoli,
ne illumina le scelte, ne sostiene le decisioni,
ne orienta gli impulsi nel senso di un'aspira-
zione a determinate mete umanizzanti, di ri-
fiuto di situazioni disumane, di ricerca e di
adesione a valori emergenti. In breve, si tratta
di una presenza di Dio nelle coscienze e nelle
volontà delle persone in quanto stanno alla
radice dei fenomeni designati come segni dei
tempi.
Questi fanno trasparire tale presenza, sono
appunto il luogo della «trasparenza divina»
nella storia. E questo il significato chiaramen-
te inteso dai testi della Gaudium et spes (GS
26d, 38a, 4la).
Esso si colloca sul versante antropologico,
non su quello cristologico ed escatologico,
che è quello presente nella Bibbia. Per que-
sta ragione il Concilio evito opportunamen-
te di motivare con citazioni bibliche i suoi as-

serti.
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2. LA COMPLESSTTÀ
DEI SEGNI DEI TEMPI

I segni dei tempi si prestano facilmente a false
interpretazioni e a visioni esclusiviste, dovu-
te per lo più al fatto che si disattende la loro
complessità o la molteplicità delle seguenti lo-
ro caratteristiche.

2.1. Csratteristiche

La mobilità. I segni dei tempi non hanno
sempre lo stesso potere di indicazione. La lo-
ro significatività varia col mutare dei tempi,
precisamente perché si riferisce a entità va-
riabili quanto sono i tempi. Un segno puo es-
sere indicativo in un tempo, cessare di esser-
lo in un altro e ridiventarlo, magari con sfu-
mature diverse, in un altro ancora. Nessun
segno dei tempi puo essere assolutizzato co-
me significativo per sempre. Alcuni segni dei
tempi indicati dal Vaticano II per gli anni '60
non lo sono piu per gli anni '80.
Lo diversità. I segni non danno le stesse in-
dicazioni in tutti i luoghi e per tutte le cultu-
re. Certi fenomeni indicano orientamenti e

valori della civiltà occidentale soltanto. In al-
tre culture attuali non esistono neppure, o
non esistono ancora, od hanno un altro si-
gnificato. La relatività dei segni dei tempi non
si riferisce dunque solamente al tempo, ma
anche allo spazio. Così il Vaticano II non ha
indicato come segno dei tempi I'anelito alla
liberazione da molteplici forme oppressive.
Secondo le indicazioni di vari episcopati del-
l'America latina, dell'Asia e dell'Africa, ta-
le ricerca liberatrice è un palese segno dei tem-
pi di detti continenti.
L'ambivalenza. I segni dei tempi hanno si-
gnificati ambivalenti, almeno in un doppio
senso. Anzitutto in quanto il loro senso sto-
rico-sociologico e teologico, pur essendo con-
giunti, non si identificano. Poi perché i sen-
si storico-sociologici sono aperti sia al bene
che al male come lo è la storia umana. Que-
sta infatti è animata non solo dallo Spirito
del Cristo risorto, ma anche dallo spirito del
male. Essa è frutto insieme dal mistero di sal-
vezza e dal mistero di iniquità. I grandi fe-
nomeni indicati dal Vaticano II come segni
dei tempi non sono privi di pericoli, di rischi,
di espressioni variamente devianti.
Lo sovrapposizione.I segni esprimono una
molteplicità di aspirazioni, di valori e di ispi-
razioni divine che si sovrappongono e si in-

trecciano in un tutt'uno. Il distinguerli in
gruppi è legittimo ma è insieme relativo.
La non unicità. I segni dei tempi non sono
le uniche indicazioni di Dio alla sua Chiesa,
neppure a livello di avvenimenti. Essi sono
le indicazioni più importanti e significative,
ma non le uniche. Si integrano nel dettaglio
delle vite di ogni giorno, anche le più banali,
che sono esse pure e sempre un appello di Dio
a cooperare concretamente a realizzare i suoi
progetti. Accanto ai segni dei tempi vi sono
quindi i segni quotidiani ed ordinari del vo-
lere divino per i singoli e per le comunità ec-
clesiali.
Lo rinnegabili/d. I segni dei tempi indicano
aspirazioni umane e orientamenti che di fat-
to sovente si realizzano solo in modo parzia-
le e incompleto, od anche non si realizzano
affatto. Sono accompagnati percio da squi-
libri, frustrazioni e mistificazioni ad es. de-
nunciati dalla GS (nn. 4-10). E pero anche ta-
li deviazioni concorrono, sia pure in negati-
vo, a mostrare il loro doppio senso: di pro-
mozione di valori l'uno, di contestazione di
non valori o di situazioni insostenibili l'altro.

2.2. Quali segni dei tempi oggi?

Voler redigere un elenco esaustico di essi in
riferimento all'attuale situazione sociale ed
ecclesiale anche solo occidentale è rischioso,
data la mobilità che li caratterizza. Ciò che
qui si può fare è limitarsi a qualche semplice
segnalazione indicativa che tiene conto spe-
cialmente dell'attuale realtà giovanile a livello
europeo.
I profondi e rapidi cambi socio-culturali e re-
ligioso-ecclesiali verificatisi nel periodo del
postconcilio hanno fatto emergere nuovi se-
gni dei tempi, ad es. in riferimento alla real-
tà familiare, al mondo del lavoro, ai rapporti
donna-uomo nella società e nella Chiesa, al-
la condizione giovanile, alla difesa dei diritti
umani e alla ricerca della pace. Li segnalano
gli autori delle rispettive voci del presente di-
zlonano.
Ampliandone la prospettiva, si puo rilevare
che oggi si avverte piir acutamente che in pas-
sato un fatto: il «benessere» neocapitalista
sancisce la prevalenza dei bisogni « poveri »
sui bisogni «ricchi» e conduce all'appiatti-
mento economicistico della persona. Sotto la
bandiera dello sviluppo della produzione e del
«benessere» è, in realtà, la subordinazione
della persona al feticcio dell'oggetto di con-
sumo che viene contrabbandato.
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Ciò provoca in strati significativi, anche se

non prevalenti, della popolazione e special-
mente del mondo giovanile, la crescita del
« bisogno di cultura », intesa come ricerca di
senso e non come accesso al potere, del «bi-
sogno di contemplazione», come forma di
conoscenza non strumentale, del «bisogno di
comunicazione», come base di più autenti-
che forme di socializzazione, del « bisogno di
pace », esteso fino agli animali e all'ambien-
te naturale.
AIla base vi è un altra aspirazione, che si op-
pone frontalmente alla tradizione borghese
e «marxista ortodossa», quella di una nuo-
va identità, di un nuovo stile esistenziale, di
un nuovo modo di essere, ricercato e raggiun-
to in forme certo limitate, forse criticabili o
anche deprecabili, ma in ogni caso indicati-
ve di una nuova sensibilità di fondo. In essa

I'esigenza di vivere in modo significativo e

coerente si unisce a quella di essere in pace,
di esprimersi liberamente, di contemplare e

di conoscere, di essere solidali con gli altri.
Tutto ciò porta in sé un potenziale davvero
rivoluzionario e, pur essendo essenzialmen-
te laico, è ciò che di più evangelico è stato
espresso dalla cultura dei nostri giorni. Non
uno sviluppo umano senza rapporti con le sue
basi materiali, ma il progresso attraverso
l'aumento della libertà, personale e colletti-
va, d'espressione dei valori di cui vuol vive-
re l'individuo e la comunità, attraverso la ri-
nuncia volontaria al dominio, al possesso, al-
la riuscita, al riconoscimento sociale: ecco un
segno dei tempi in seno al quale la Chiesa è

chiamata a far risuonare l'annuncio di Dio,
che è suprema libertà e gratuità ed è il dono
infinito fatto all'uomo, perché questo scopra
se stesso come libertà, gratuità e dono di sé.

3. A CHI SPETTA DISCERNERE
I SEGNI DEI TEMPI

Secondo la Gaudium et spes, discernere i se-
gni dei tempi è compito permanente di tutto
il popolo di Dio e quindi dei-pastori e dei fe-
deli presi nel loro insieme. « E dovere perma-
nente della Chiesa di scrutare i segni dei tempi
e di interpretarli alla luce del vangelo » (GS
4a). « Il popolo di Dio, mosso dalla fede [...],
cerca di discernere negli avvenimenti, nelle ri-
chieste e nelle aspirazioni, cui prende parte
insieme con gli altri uomini del nostro tem-
po, quali siano i veri segni della presenza o
del disegno di Dio» (GS llb).

SEGNI DEI TEMPI

Ma all'interno dell'unico popolo di Dio han-
no una particolare responsabilità in merito
i pastori e i teologi. E soprattuto loro il do-
vere « di ascoltare attentamente, capire e in-
terpretare i vari modi di parlare del nostro
tempo, e di saperli giudicare alla luce della
parola di Dio, perché la verità rivelata sia ca-
pita sempre più a fondo, sia meglio compre-
sa e possa venire presentata in forma più
adatta» (Gs 44b).
Cio non solleva gli altri soggetti attivi dell'a-
gire ecclesiale dalle loro precise responsabi-
lità. Il decreto conciliare dedicato ai presbi-
teri evidenzia il compito che hanno al riguar-
do i preti e i laici, e sottolinea I'esigenza e

l'urgenza di una loro assidua collaborazione
in questo delicato compito. « Siano pronti [i
presbiteril ad ascoltare il parere dei laici, con-
siderando con interesse fraterno le loro aspi-
razioni e giovandosi della loro esperienza e

competenza nei diversi campi dell'attività
umana, in modo da poter riconoscere i segni
dei tempi» (PO 9b ed anche 6b).
In una visuale piu generale va tenuto presen-
te l'illuminante magistero conciliare e postcon-
ciliare sui carismi cioè sui doni liberi che lo
Spirito Santo elargisce ai fedeli. Attraverso tali
doni, Egli li abilita a percepire la sua azione
nella storia e il futuro che in questo modo pre-
para alla comunità cristiana (cf LG 12b; AA
3). Tra coloro che sono gratificati di partico-
lari carismi, vanno ricordati in modo specia-
le i profeti che il Signore non lascia mai man-
care alla sua Chiesa e alla stessa umanità.
Sono loro quelli che, in generale, sono più
sensibili alla trasparenza divina negli eventi
umani e la possono indicare alla comunità
cristiana.

4. CRITERI DI DISCERNIMENTO
E CONDIZIONI PER ATTUARLO

Discernere i segni del tempo è un compito tut-
t'altro che facile. Si può incorrere nel rischio
per nulla ipotetico del soggettivismo, del fa-
cile moralismo; si possono formulare giudi-
zi troppo affrettati e applicare valutazioni
prelabbricate ad avvenimenti sempre can-
gianti. In alcune indicazioni sintetiche offerte
dal Vaticano II e soprattutto analizzando il
procedimento conoscitivo da esso attuato nel-
la redazione della Goudium et spes è possi-
bile cogliere i criteri con cui discernere i se-
gni dei tempi e le condizioni richieste per as-
solvere con successo tale impegno.

865



SEGNI DEI TEMPI

4.1. Criteri di discernimento

Oltre il rilerimento generale e fondante co-
stituito dal vangelo e, precisamente, dai se-
gni che nel NT sono serviti per identificare
la presenza speciale e unica di Dio nel Signore
Gesù, i criteri suggeriti e concretamente im-
piegati dal Vaticano II sono sostanzialmen-
te tre:

- il cqrqttere provocatorio del segno, ossia
la capacità di suscitare reazioni: cio è colle-
gabile all'estensione, alla frequenza e alla
drammaticità che sovente caratterizza gli av-
venimenti qualificati come segni dei tempi;

- la significotività del segno, cioe la sua ca-
pacità di veicolare un messaggio, di segnala-
re dei valori, di additare delle mete verso cui
tendere, come sono in generale il superamen-
to di forme disumane di esistenza e il raggiun-
gimento di una migliore qualità di vita;

- il messaggio o i valori indicati dal segno
e concernenti una reale promozione umana,
considerata nella pienezza dei suoi aspetti di
creazione e redenzione e riempita di conte-
nuti non astratti ma concreti, ossia rispon-
denti alle esigenze di un determinato conte-
sto, come sono ad es. quelle segnalate sopra
(n.2.2).

4.2. Condizioni per attuarlo

Quanto alle condizioni richieste per attuare
il discernimento dei segni dei tempi, i testi
conciliari e la letteratura recente sottolinea-
no le seguenti:

- innanzi tutto I'importanza e I'insostituibi-
lità di un'fu/ormqzione seria e aggiornata che
fornisca il materiale e lo stimolo per una co-
stante ricerca delle richieste concrete poste al-
la missione della Chiesa; occorre però che le
informazioni siano illuminate e vagliate cri-
ticamente alla luce del vangelo;

- in secondo luogo la necessità del dialogo
intraecclesiale, tra pastori e fedeli, tra pre-
sbiteri e laici, ed extraecclesiale, con gli uo-
mini del nostro tempo; esso è già necessario
per la percezione e il riconoscimento dei se-
gni dei tempi, per quanto debba poi protrar-
si anche nei due momenti successivi della va-
lutazione e dell'accettazione; la natura obiet-
tiva dei segni, in quanto eventi storici, do-
vrebbe facilitare il raggiungimento di un ac-
cordo circa la loro individuazione; in ogni
caso occorrerà rinunciare al senso di autosuf-
licienza e cercare invece positivamente I'in-
tesa con gli altri:

- in terzo luogo la presenzo esperienziale del
popolo di Dio nel tessuto vivente degli even-
ti, in modo da poter cogliere, all'interno di
essi, tramite una reale simpatia e una profon-
da sintonia con gli interrogativi e i bisogni,
con le aspirazioni e Ie attese che li caratteriz-
zano, i segni di una divina presenza; è qui im-
plicato il discorso della Goudium et spes sul-
la condivisione della condizione umana da
parte del popolo di Dio.

5. CONCLUSIONE

lntesi in senso teologico, i segni dei tempi ri-
velano le strade che Dio apre al cammino del-
la sua comunità, manifestano ciò che Dio
chiede hic et nunc ad essa. I testi conciliari
parlano in proposito di « disegni di Dio » sul
tempo presente e di connessi «doveri» o
«compiti» storici della Chiesa (cf SC 43a;
AA l5c; GS 4a, lla). Cio rientra nelle re-
sponsabilità di una pastorale e di una pasto-
rale giovanile che intenda muoversi secondo
le autorevoli indicazioni della Chiesa conci-
liare, fedele interprete del vangelo di Dio nel-
I'attuale tornante della storia umana.

-+ famiglia I .2. - donna-uomo (chiesa) - politica I .1 .
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1. Il problema

l.l. La sessualità come problemo pastorale
1.2. Uno prima risposto: permissività etica e di-
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3.1. La novità cristiona
3.2. I significati specificamente cristiani della real'

tà sessuole

r. IL PROBLEMA

1.1. La sessualità come problema pastorale

La sessualità costituisce lungo quasi tutta la
vita dell'uomo una realtà che pone problemi.
In passato, questi problemi erano percepiti
prevalentemente in chiave etica, cioè come
problemi di discernimento del bene e del male
morale, di dominio degli istinti e di acquisi-
zione di abiti o disposizioni morali buone in
questo ambito del comportamento umano.
Oggi si tende facilmente a negare o ignorare
la dimensione etica del problema sessuale, per
privilegiarne la dimensione psicologica e cul-
turale: ci si preoccupa soprattutto di come vi-
vere in modo appagante e psichicamente sa-
no la propria sessualità, di come integrarla
in una personalità equilibrata, ricca e riuscita.
Ma in un modo o nell'altro, la sessualità con-
tinua a restare per I'uomo una fonte di an-
sietà, di tensioni, in una parola, una realtà
che fa problema.
Ma la sessualità fa problema in modo tutto
particolare per la pastorale giovanile.
Sembrano ormai lontani (ma sono in realtà
vicinissimi) i tempi in cui la (( pastorale )) era
soprattutto una guida per i sacerdoti confes-
sori nell'espletamento del loro compito; e tale
guida concerneva per una parte notevole
quello che era considerato il problema cru-

SESSUALITA

ciale di ogni pastorale penitenziale: I'etica ses-

suale.
Le cause di questa maggiorazione della pro-
blematica morale in campo sessuale andava-
no ricercate nella tensione che si creava fra
la particolare severità e rigidità della morale
cattolica in questo campo e le possibilità mo-
rali medie dei fedeli (tenendo conto non so-
lo della loro fragilità di fronte alla forza de-
gli istinti, ma anche della loro mentalità, del
loro senso morale spontaneo, di certi pregiu-
dizi culturali).
Del resto era proprio questo settore della vi-
ta morale a fornire ai fedeli la parte più pe-

sante della materia delle loro confessioni, dei
loro problemi e difficoltà morali. Non per
nulla sant'Alfonso asseriva che se qualcuno
si dannava, o era per il vizio della lussuria
o almeno non senza di essa (Theologia Mo-
ralis, lib III, n. 413).
Su questo settore della morale si concentra-
vano unilateralmente le preoccupazioni edu-
cative della pedagogia cattolica, anche di
quella più illuminata e autorevole. A questo
settore della morale erano generalmente at-
tribuiti quelli che don Bosco chiamava gli irn -

brogli di coscienxo, che egli riteneva molto
frequenti tra i giovani.
Questo spiega come la sessualità e le proble-
matiche morali ad essa relative costituissero
un elemento di disturbo nella educazione al-
la fede dei giovani.
Le difficoltà morali a questo riguardo e il di-
vario inevitabile che si creava tra I'ideale mo-
rale predicato da una parte e la realtà con-
creta dall'altra, tra le esigenze morali sentite
come severamente vincolanti e il vissuto quo-
tidiano erano particolarmente vive nell'età
giovanile.
Questo divario provocava frustrazioni penose
che finivano per generare fastidio nei con-
fronti di tutto il discorso religioso, connota-
to da pretese che parevano assurde, e alla fi-
ne I'abbandono di ogni pratica religiosa, di
ogni legame con la Chiesa e della stessa fede.

1.2. Una prima risposta:
permissività etica e dimissione educativa

La pastorale (e ancora a monte la teologia
morale che in questo caso la condiziona e la
ispira) si trova oggi divisa nella ricerca della
risposta più adeguata da dare alla sfida che
le viene da una situazione di questo genere.
Una prima risposta consiste in una rielabo-
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razione radicale dell'etica sessuale cattolica
per quanto riguarda i suoi contenuti norma-
tivi.
Partendo da una fondazione esclusivamente
teleologica delle norme morali (che valuta il
bene e il male morale delle azioni soltanto in
base alle loro conseguenze non morali) e ac-
codandosi a una cultura sessuale sempre più
permissiva, una parte dei teologi moralisti (ri-
cordiamo tra gli altri: S. H. Pfùrtner, A. Val-
secchi, A. Kosnik, Ch. Curran) ha comincia-
to a negare, prima timidamente, poi con pitr
forzala rigidità delle posizioni tradizionali sui
punti fondamentali dell'etica sessuale: la gra-
vità di tutta la materia, l'illiceità assoluta del-
la masturbazione, dei rapporti prematrimo-
niali, delle pratiche omosessuali e della con-
traccezione.
La pastorale che si ispira a questo nuovo
orientamento etico si limita spesso a mettere
tra parentesi il problema etico della sessuali-
tà, quasi fosse irrilevante per la vita cristia-
na, polarizzando invece tutta I'attenzione su
altri problemi morali (in particolare su quel-
li relativi alla vita sociale) e più in generale
sull'annuncio cristiano nella sua qualità di
buona notizia e quindi nella sua dimensione
securizzante.
Pur riconoscendo la preminenza di questi
aspetti dell'educazione e della prassi di fede,
si deve dire che non basta ignorare un pro-
blema per risolverlo. L'ansia e il senso di col-
pa che accompagnano spesso il vissuto ses-
suale sopravvivono a questa liquidazione
sbrigativa ma velleitaria. Resta il problema
di educare a gestire, fosse pure soltanto in
modo psichicamente costruttivo, una realtà
così difficile da integrare in un progetto sen-
sato di vita e d'altra parte pure così inevita-
bilmente centrale e onnipresente in tutto il
vissuto psicologico della persona.
Del resto, il dissenso sistematico da un inse-
gnamento non marginale e continuamente ri-
confermato con puntigliosa precisione dal
magistero della Chiesa non può non porre
problemi di coerenza e compatibilità con una
fede che voglia continuare a confessare la
Chiesa, così come l'ha voluta Cristo, mae-
stra di vita e guida autorevole della fede.

1.3. La seconda risposta:
un ripensamento del ruolo della norma

La seconda risposta punta sul divario fattual-
mente esistente tra le esigenze oggettive del-

I'etica e le possibilità reali della persona, di
cui si conoscono sempre meglio i limiti, un
tempo insospettati, dovuti ai dinamismi psi-
cologici, spesso inconsci e compulsivi che pre-
siedono al comportamento in campo ses-
suale.
Si tratta di un divario che può presumersi fre-
quente e ampio soprattutto a livello di ado-
lescenza, di disturbi della personalità, di for-
me di immaturità psichica, di nevrosi. Natu-
ralmente esso diminuisce la responsabiÌità
personale e autorizza, nelle situazioni perso-
nali concrete, una valutazione di minore gra-
vità morale per certi comportamenti di cui pe-
raltro non viene messo in questione la valu-
tazione morale oggettiva.
Si tratta, come si vede, di uno sviluppo
nuovo della tradizionale distinzione tra pec-
cato materiale e peccato formale, tra disor-
dine morale oggettivo e colpevolezza sogget-
tiva.
Ma si tratterebbe di uno sviluppo miserabile
e in fondo farisaico, se si limitasse ad aumen-
tare I'area della diminuzione della colpevo-
lezza soggettiva, pure indubbiamente biso-
gnosa di un ridimensionamento.
Esso deve aprirsi a una diversa interpretazio-
ne dell'ordine morale in quanto espresso at-
traverso norme proibenti. Esso deve arriva-
re a vedere nelle norme, al di là della loro as-
solutezza impersonale e oggettiva (che espri-
me un aspetto impreteribile della verità eti-
ca), I'indicazione di una polarità che orienta
un cammino di crescita; la determinazione di
un ideale che contrassegna una morale dina-
mica e progressiva, di una meta educativa che
qualifica la morale come pedagogia dei va-
lori.
Si tratta di una morale (e di una correlativa
pastorale) che, invece di esaurire la sua spin-
ta innovativa nella riformulazione e nell'in-
debolimento della norma oggettiva, cerca di
ricomprenderne il significato; invece di spo-
stare i confini della legge, cerca di cambiar-
ne il ruolo e la funzione nell'ambito della vi-
ta morale.
Ma per giustificare convincentemente questo
sviluppo, è necessario acquisire una consa-
pevolezza nuova del carattere essenzialmen-
te evolutivo di tutta la sessualità umana, e
quindi del carattere fondamentalmente autoe-
ducativo dell'impegno morale in questo
campo.
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2. UNA CONCEZIONE EDUCATIVA
DELL'ETICA SESSUALE

2.1. La sessualità è una realtà evolutiva

Si parla abitualmente della sessualità come
di una funzione da esercitare o di una facol-
tà da usare, come qualcosa cioè che ci è già
data subito tutta al momento della pubertà.
La psicologia moderna ci ha invece abituati
a vedere la sessualità come una realtà in di-
venire, sotto la spinta e la guida degli influs-
si educativi e culturali provenienti dall'ester-
no della persona e delle scelte libere che essa

stessa produce.
Si sapeva già quanto la sessualità fosse estre-
mamente plastica, perché con essa l'uomo
può fare cose diversissime; ora si sa che essa
lo è molto di più perche di essa l'uomo può
fare cose diverse. Nella sua realtà psichica
(che è l'elemento decisivo della sessualità
umana), essa può divenire quello che la fa es-

sere I'educazione e l'autoeducazione del-
l'uomo.
Secondo Freud, la sessualità ha nella perso-
na umana una sua preistoria: ci sarebbero
cioè nella vita di ogni uomo delle esperienze
infantili, dotate di una certa connotazione
sessuale, che per quanto rimosse dalla memo-
ria conscia del soggetto «lasciano il segno»
nella struttura psichica della persona e con-
dizionano le forme adulte della sessualità. La
sessualità si presenterebbe quindi in due for-
me profondamente diverse ma legate tra lo-
ro da una sotterranea continuità: la sessuali-
tà infantile o pregenitale, pervertita e poli-
morfa, sottomessa ciecamente al principio del
piacere e ultimamente all'istinto di morte, e

la sessualità genitale o adulta, guidata dal
principio di realtà, centrata sulla fase geni-
tale e sulla funzione procreatrice, congiunta
con la corrente della tenerezza e sublimata
nell'amore.
Tutto questo può essere messo in discussio-
ne. Ma gli si deve almeno riconoscere il va-
lore di intuizione di una verità più generale:
la sessualità non è data all'uomo come una
realtà già compiuta da usare in modo corret-
to, ma come una realtà da portare a compi-
mento.
Egli è responsabile non solo per come la vi-
ve, ma ancora di piu per quello che la fa di-
ventare. La norma morale non è soltanto leg-
ge dell'esercizio della sessualità, ma anche
progetto del suo divenire. Essa impegna I'uo-
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mo a costruire in sé una sessualità adulta,
equilibrata, capace di autodominio e di amo-
re autentico, di apertura alla vita e di senso
di responsabilità.
Non solo le esperienze dell'infanzia, ma tut-
te le scelte libere della persona «lasciano il
segno » nella struttura della sua personalità
psicosessuale.
La sessualità infantile esiste di fatto se non
proprio nel bambino, nell'adulto che non è

riuscito a diventare moralmente tale: è la ses-

sualità pervertita, malata, incontrollata, o an-
che solo narcisistica e irresponsabile della per-
sonalità immatura.

2.2. La morale sessuale
ha una dimensione educativa

Lo sviluppo della sessualità, dall'esito quin-
di tutt'altro che garantito in partenza, attra-
versa due fasi nella vita della persona: nella
prima esso è totalmente dipendente dall'in-
flusso dell'educazione ricevuta dall'esterno (e

le responsabilità degli educatori sono a que-
sto proposito tanto oggettivamente enormi
quanto abitualmente ignorate); nella secon-
da il soggetto prende gradualmente in mano
la direzione della sua vita e dirige questo svi-
luppo con le sue scelte libere, diventandone
quindi responsabile.
L'evoluzione psicosessuale non si risolve
quindi in un gioco cieco di pulsioni contrap-
poste o in una repressione del desiderio im-
posta da una realtà ostile, ma in una consa-
pevole e impegnativa crescita di umanità.
Essa ha quindi una rilevanza etica, che por-
ta a ripensare tutto il discorso morale in ter-
mini educativi o autoeducativi.
Concepire la morale in termini educativi si-
gnifica in particolare:
1) vedere le singole decisioni etiche come mo-
menti particolari di un processo attraverso il
quale l'uomo plasma se stesso (principio di
au top las mazio ne e tica);
2) ispirare la normativa etica non soltanto al
bene e al male in sé, ma anche al concreto
itinerario di questa autoplasmazione del sin-
golo uomo, personalizzando le norme e ispi-
rando Ia loro applicazione a criteri di gradua-
lità Qtrincipio di gradualità);
3) vedere lo sviluppo psicosessuale solo co-
me momento particolare della più generale
maturazione di tutta la personalità Qtrincipio
di elobqlità);
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4) ripensare le rinunce inerenti all'impegno
morale in questo campo nella luce della cre-
scita dell'amore (valore positivo delle rinun-
ce inerenti all'impegno morale).

2.3. 11 principio di autorealizzazione etica,

Anche se l'esperienza morale occupa nella vi-
ta uno spazio più ampio di quello dell'edu-
cazione, anche se viene vissuta normalmen-
te al di fuori del rapporto disimmetrico tra
educatore ed educando, essa ha sempre I'a-
spetto di un processo di plasmazione della
personalità, è sempre una forma di educazio-
ne, un «e-ducere>>, cioe far emergere, dal-
l'uomo tutte le possibilità di umanità che in
esso sono racchiuse: «Facendo il bene mo-
rale, l'uomo fa se stesso in quanto persona;
modifica l'orientamento di fondo e perfino
le strutture della sua personalità» (BÒcrrn).
L'esperienza morale ha quindi sempre la di-
mensione di un fatto educativo, in cui il sog-
getto è insieme educatore ed educando.
Ma questo è vero in modo particolarissimo
per quello che riguarda l'etica sessuale, ap-
punto per questo carattere essenzialmente
evolutivo della sessualità stessa.
Non solo la sua struttura pulsionale, ma an-
che tutti i suoi contenuti valoriali, I'apertu-
ra alla vita, la creatività, la capacità di co-
municare, l'amore sono realtà che si costrui-
scono solo gradualmente nella persona, at-
traverso quel processo con cui la persona co-
struisce se stessa, la sua maturità e autenticità
umana.
D'altra parte questi valori nel loro versante
positivo non sono mai del tutto pienamente
realizzati; ci domandano sempre un perfezio-
namento o una autenticazione ulteriore.
Di questi contenuti valoriali, quello che tutti
li riassume in sé e che rappresenta la chiave
di volta del progetto etico della sessualità è

indubbiamente I'amore.
Così che è possibile vedere tutta la morale ses-
suale in funzione della crescita dell'amore.
Ogni impegno etico in questo campo può es-
sere visto come educazione dell'amore.
La castità cristiana, si dice, è amore. Ciò è

vero nella misura in cui si percepisce con chia-
rezzail carattere evolutivo di questo amore.
La castità cristiana è un amore che si realiz-
za, che cresce e si garantisce la sua autentici-
tà, in un processo autoeducativo senza limi-
ti: la castità cristiana è l'educazione dell'a-
more.

2.4.11 principio di gradualità

Questa modalità educativa dell'etica sessua-
Ie impone I'adozione di quel criterio pedago-
gico fondamentale, che è il principio di gra-
dualità.
La pedagogia che sostiene e stimola questa
crescita dell'amore non può essere che una
pedagogia di gradualità, che si faccia media-
zione dell'appello morale dei valori, adeguan-
do tale appello al livello di maturità raggiunto
dall'educando e al ritmo di crescita che gli è

concretamente possibile.
Essa raggiunge la libertà del soggetto, là do-
ve essa si trova, la interpella per come essa
è in concreto, segnata sempre da condiziona-
menti, solo parzialmente e gradualmente su-
perabili.
Essa realizza le possibilità di bene dell'edu-
cando, solo proponendogli obiettivi concre-
tamente possibili.
Le norme che rispecchiano I'ordine morale
oggettivo, al di là della formulazione neces-
sariamente assoluta, nella misura in cui so-
no rivolte a una persona concreta in una si-
tuazione concreta, devono essere adeguate a
questa persona e a questa situazione. Senza
perdere la loro oggettività, esse diverranno
appello concreto per una persona concreta,
seguendo le leggi di una morale dinamica ed
educativa.
Esse finiranno spesso per indicare più una di-
rezione di marcia che un confine: il vero con-
fine tra il bene e il male, passa alf interno di
ogni situazione concreta: il bene è davanti a
me, il male è appena dietro le possibilità con-
crete di bene che mi sono offerte. Non sono
chiamato che a superare me stesso, sforzan-
domi di andare oltre, a partire da dove mi
trovo, nella direzione indicatami dalla nor-
ma: questo è vero in ogni campo della mo-
rale, ma soprattutto in campo sessuale: un
campo in cui l'uomo non si possiede mai
completamente e tanto meno agli inizi di una
maturazione che è tra le più impegnative della
vita morale,
Giovanni Paolo II ha espresso questa conce-
zione dell'impegno morale in modo chiaris-
simo nella Familiaris Consortio, riconoscen-
do che l'ucmo « chiamato a vivere responsa-
bilmente il disegno sapiente e amoroso di
Dio, è un essere storico che si costruisce gior-
no per giorno con le sue numerose scelte: per
questo egli conosce, ama e compie il bene,
secondo tappe di crescita» (FC 34).
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La pastorale che si ispira a una concezione
educativa dell'etica e quindi al principio di
gradualità, non rinuncia a testimoniare con
umile coraggio tutte la severe esigenze ogget-
tive della morale; non ha bisogno di giocare
a nascondino con quella che crede essere la
verità.
Ma la sua testimonianza della verità ha co-
me unico scopo e quindi come unica misura
di opportunità la crescita dell'educando: la
proclamazione della verità non ha come sco-
po la verità astratta ma quella concreta del-
I'uomo in divenire.
Adesione incondizionata alla verità e gradua-
le attuazione di essa nella vita sono momen-
ti ugualmente importanti di questa crescita.
Le due preoccupazioni apparentemente con-
traddittorie, di servire una verità oggettiva e
di aiutare un soggetto in stato di crescita si
conciliano appunto in quella concezione di-
namica e progressiva dell'impegno morale
che abbiamo cercato di presentare.

2.5. il principio di globalità

L'educazione dell'amore non è l'educazione
di un settore determinato, di un comparti-
mento stagno della personalità: e educazio-
ne di tutta quanta la persona, educazione
tout-court.
L'amore cresce nella misura in cui si svilup-
pano armonicamente tutte le qualità della
persona; in primo luogo quelle fondamenta-
li della consapevolezza e della libertà.
I dinamismi istintivi devieranno tanto più fa-
cilmente dal loro obiettivo finale, quanto più
sarà loro concesso di agire nell'ombra del me-
no consapevole. Il primo atto del dominio di
sé è una autocoscienza lucida e razionale. Lo
stesso impegno morale perde gran parte del-
la sua costruttività umana, quando si riduce
a una specie di cortocircuito della volontà,
fuori della luce della cognitività.
Così ogni crescita della libertà è una chance
in più per l'amore. Non ci si puo liberamen-
te donare se non nella misura con cui ci si
possiede. La libertà è la fonte dell'unità e del-
la pace interiore, della disponibilità al dono
gioioso di sé. Pretendere di educare all'amore
con la costrizione e la paura è andare nella
direzione opposta dell'amore. Per questo I'a-
more viene alla vita solo in un ambiente edu-
cativo carico di amore; è generato solo da un
altro amore: « Quando i genitori si amano tra
di loro, quando i genitori e gli educatori ama-
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no i bambini di un amore non geloso e pos-
sessivo, i bambini si sentono sicuri e sazi nella
loro fame d'affetto. Solo cosi i genitori pos-
sono condurre i bambini a moltiplicare i lo-
ro rapporti con gli altri, senza che i bambini
sentano se stessi al centro della vita. (...) In-
vece la mancanza d'amore rende più diffici-
le il superamento dell'egoismo » (CEI, Cale-
chismo dei bambin).
Se I'educazione dell'amore si attua armoni-
camente all'interno dell'educazione di tutto
I'uomo, ci sono determinate qualità morali
che sono particolarmente solidali con I'amore
e che dell'amore costituiscono come i contraf-
forti psicologici e morali.
Così è coerente con l'amore I'atteggiamento
della non violenza, il superamento delle for-
me negative di aggressività, la capacità di
ascolto e di comprensione, l'attitudine a ri-
solvere le tensioni e i problemi della convi-
venza con la magnanimità e Ia tolleranza.
E in linea con I'amore la capacità di fare si-
lenzio, di riflettere, di interrogarsi sul senso
ultimo delle cose, sui valori nascosti delle per-
sone. Ed è naturalmente in linea con la cre-
scita dell'amore ogni forma di disponibilità
al servizio e al sacrificio, la capacità di farsi
carico dei dolori e dei bisogni dell'uomo.
Ma ci sono anche attitudini che svolgono, ri-
spetto alla crescita dell'amore, una funzione
antagonista.
Un ambiente sistematicamente impostato sul-
l'emulazione, sulla riuscita del singolo a spese
degli altri in una spietata lotta per I'emergen-
za e I'autoaffermazione non è in linea con la
crescita dell'amore; come non lo è un am-
biente in cui viga l'esclusione e I'emargina-
zione, il rifiuto delle persone e l'instaurazio-
ne di rapporti ostili ed aggressivi.
Ma non è educativo dell'amore anche un am-
biente che favorisca nell'educando la falsa co-
scienza di essere al centro del mondo, così che
tutto gli sia dovuto, quasi che le altre perso-
ne esistano solo per lui. E non è educativo
dell'amore un ambiente superficiale e sordo
ai dolori e ai problemi dell'uomo, opaco al-
le domande di senso che incombono sulla
vita.

2.6. Carattere educativo
delle rinunce inerenti all'impegno etico

La dimensione educativa dell'etica sessuale
non va vista unicamente come un espediente
pastorale, una specie di «captatio benevolen-
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tiae>> finalizzata alla recezione delle norme
morali da parte delle persone concrete. L'e-
ducatività entra a costituire la natura stessa
del valore morale in questo campo, entra nel-
la definizione di bene.
E questo non vale soltanto per la parte posi-
tiva dell'etica sessuale, quella che di sua na-
tura consiste nellarealizzazione di valori, ma
anche per la parte negativa, quella che proi-
bisce I'attuazione dei disvalori e si concretizza
appunto in norme proibenti, di loro natura
adatte ad indicare un confine preciso, al di
sotto del quale si trova oggettivamente il ne-
gativo morale.
La fedeltà alle esigenze dell'amore e degli altri
valori o significati della sessualità chiede in-
fatti anche rinunce e sacrifici; quello che
Freud ha voluto indicare appunto col nome
di repressione.
A differenza della psicanalisi, la morale cri-
stiana non vede nella repressione soltanto una
dura necessità, ma il risvolto negativo della
realizzazione positiva dei valori morali. La
fede oltretutto permette al credente di vivere
queste rinunce nella luce di una ulteriore po-
sitività: la parlecipazione al mistero pasqua-
le di Cristo cui egli è stato iniziato con il bat-
tesimo: rinunciare è per lui anche in questo
campo morire a se stesso per vivere a Dio (cf
Rm 6,1-141' 2 Cor 4,10;5,14-15).
Va detto però che se l'educazione dell'amo-
re ha bisogno anche di ascesi e di rinuncia,
non ogni ascesi e ogni rinuncia è di per sé
umanizzante ed eticamente positiva. Il valo-
re morale non si misura solo con lo sforzo
sviluppato e col costo sopportato per com-
piere il bene; ma con la sincerità e interiore
libertà dell'adesione al bene stesso. Caso mai
è piuttosto la facilità e la spontaneità con cui
lo si compie la vera misura della nostra con-
naturalità a questo bene e quindi la nostra ve-
ra virtù. Le rinunce imposte dalla castità so-
no costruttive nella misura in cui sono inte-
riorizzate e vissute nella luce dei valori che
permettono di r ealizzar e.
Si avverta tra l'altro chelarealizzazione dei
valori etici nell'ambito della realtà sessuale
ha un carattere tutto particolare, molto di-
verso da quello che hala realizzazione dei va-
lori in altri ambiti dell'agire umano.
Il comportamento sessuale non è primaria-
mente un'azione transitiva o « pragmatica »,
volta a produrre risultati tangibili e misura-
bili, come l'attività lavorativa, economica,
politica o medica.

La sessualità è una forma di comunicazione
interpersonale. Il suo rapporto con il valore
dell'amore, ad esempio, è lo stesso rapporto
che c'è tra un linguaggio e la verità che in es-
so si esprime. I1 linguaggio sessuale parla di
amore anche quando ne parlasse mentendo.
Lo stesso vale per I'apertura alla vita. Il ge-
sto sessuale dice vita anche quando venisse
forzato a smentire I'apertura alla vita che esso
dice.
Il valore morale di un linguaggio, prima an-
cora che dai risultati che produce si misura
dalla sua corripondenza ai significati che
esprime, cioè alla sua veracità.
Il male morale nel campo della sessualità è

quindi sempre almeno il male di una menzo-
gna. Il bene è il bene della veracità e dell'au-
tenticità, cioe della corrispondenza tra il ge-
sto e la verità dell'uomo che esso esprime.

3. AL DI LÀ DELL'ETICA

3.1. La novità cristiana

Quanto detto fin qui riguarda Ia dimensione
etica del problema sessuale; i significati mo-
rali (e quindi i contenuti normativi) dell'eti-
ca sessuale cui ci si è riferiti fin qui hanno
in grandissima parte una loro autonoma con-
sistenza e un loro valore umano, anche pre-
scindendo dalla fede in Cristo. I valori e i si-
gnificati su cui essa si fonda appartengono
già alla natura umana e, già sul piano natu-
rale, determinano I'interna costruttività o di-
struttività umana del comportamento ses-

suale.
Ma la pastorale non può occuparsi di sessua-
lità soltanto dal punto di vista dell'etica. Es-
sa deve educare non soltanto a vivere la realtà
sessuale in modo pienamente umano ma in-
sieme e più ancora a viverne in pienezza il si-
gnificato specificamente cristiano.
Essa deve quindi cogliere con lucidità e pre-
sentare con coraggio la radicale novità cri-
stiana del vivere la sessualità in Cristo.
La fede in Cristo comporta effettivamente
una «radicale novità di vita» che coinvolge
ogni settore dell'esistenza e dell'impegno mo-
rale: I'espressione «novità di vita» (Rm 6,4),
insieme con altre equivalenti (Rm 1,6; Rm
12,2; Ef 4,24; Col 3,10; 1 Cor 5,7) ci dice
quanto fosse viva nella prima comunità di fe-
de la coscienza della propria originalità. La
fede introduce quindi un elemento decisivo
di novità e di specificità nell'autocoscienza
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del credente, che segna profondamente di sé

anche l'esperienza sessuale.
Ora la vera novità, l'autentico e irriducibile
specifico dell'esistenza cristiana e Cristo stes-
so, I'evento Cristo, con la sua assoluta cen-
tralità nel progetto divino di salvezza.
Cristo è quindi l'imperativo concreto, la nor-
ma vivente del credente. In Lui è ricuperata,
rifondata e inverata la stessa etica naturale.
L'impegno morale del credente è quindi un
fatto di adesione personale a Cristo, è l'e-
spressione concreta di una fiducia e di un
amore incondizionati nei suoi confronti. Que-
sta fiducia-amore è la motivazione di base che
comanda tutte le altre scelte morali, prenden-
do in esse corpo e consistenza. Ogni compor-
tamento buono traduce, nei diversi campi
della vita quotidiana, questa scelta di fondo,
che dà a ogni altra decisione morale il suo si-
gnificato e il suo valore di salvezza.
Fare di Cristo la legge viva dell'esperienza
morale credente significa anzitutto riconosce-
re che I'evento Cristo fonda in radice la stes-
sa possibilità dell'impresa morale. Egli riscat-
ta I'uomo dalla schiavitù del peccato che 1o

renderebbe radicalmente incapace di ogni
apertura reale e totalizzante al bene. In Cri-
sto, i valori morali sono, prima che conqui-
sta o frutto di orgogliosa ma illusoria prete-
sa di autosufficienza morale, il dono di una
trasformazione interiore, che ci rende capa-
ci di amare e compiere il bene. È il dono del-
lo Spirito che infonde nei nostri cuori la ca-
rità, sorgente e vertice di tutta la vita mora-
le. E questo amore, dono prima che conqui-
sta, I'elemento qualificante la coscienza mo-
rale del cristiano, la luce che illumina il suo
cammino tra le contraddizioni del quotidia-
no, la forza che lo sorregge nelle difficoltà
e nelle prove dell'esistenza.

3.2. I significati specificamente cristiani
della realtà sessuale

Questo vale per la vita cristiana in genere. Ma
assume una fisionomia particolare nell'appli-
cazione al campo della sessualità, di cui ci
stiamo occupando.
La castità ha una dimensione cristica, non so-
lo nelle sue motivazioni generali e ultime, che
la ricollegano alla fede-carità come fonte di
tutto l'impegno morale cristiano, ma anche
nel suo aspetto specifico di outoeducqzione
dell'qmore e di promozione e custodia der va-
lori della vito coniugale.

srssuarrre

Per il credente, il matrimonio, cioè il patto
coniugale e lo stato di vita specifico dell'a-
more coniugale, è un sacramento della Nuo-
va Legge, cioè uno di quei gesti che signifi-
cano ed attuano la storia della salvezza, ren-
dendo presente Cristo, evento centrale di que-
sta storia, nel concreto dell'esistenza quoti-
diana del credente. Nel matrimonio come in
ogni altro sacramento, viene riattualizzato 1l

sì definitivo di Dio all'uomo e il sì incondi-
zionato dell'uomo a Dio, che ha avuto il suo
momento culminante nella croce di Cristo.
ln forza della sua specifica consacrazione sa-
cramentale, I'amore sponsale, che ha il suo
linguaggio nella sessualità, diventa parteci-
pazione all'amore sponsale di Cristo per la
sua Chiesa, alla dimensione nuziale dell'amo-
re di Dio per I'umanità. Inserito in questo mi-
stero di grazia,l'impegno morale del coniu-
ge cristiano, e quindi anche quell'impegno
morale che ha a che fare con la realtà sessua-
le, diventa uno specifico atto di culto ed even-
to di salvez.za.

Questo vale in particolare per l'amore casto
e fedele dei coniugi, che nasce ed è diretta-
mente consacrato dal sacramento del matri-
monio. Ma ci sembra giusto pensare che I'ef-
ficacia consacrante e salvante del sacramen-
to si estenda, con una specie di effetto re-
troattivo e anticipatore, anche a tutto I'im-
pegno morale con cui, attraverso aperture e

rinunce, tentennamenti e riprese, i futuri spo-
si vengono educando il loro amore e prepa-
parando fin da molto lontano la santità del
loro focolare.
Questa efficacia qualifica come specificamen-
te cristiana tutta la castità coniugale cristia-
na, sia prima che durante il matrimonio; e

non esclude dalla sua logica neppure la scel-
ta celibataria di coloro che seguono più da
vicino Cristo nella castità consacrata, e di cui
un'antica preghiera liturgica dice che della co-
munione sponsale rifiutano l'incontro visibi-
le, ma perseguono il contenuto misterico, evi-
tando cio che nelle nozze prende corpo, ma
amando ciò che esse prefigurano.
Così tutto lo spazio dell'impegno morale cri-
stiano in questo campo resta segnato dal ca-
rattere consacratorio e salvifico del sacramen-
to del matrimonio, simbolo di una vocazio-
ne all'amore, più universale e più grande di
quella contenuta nella realtà sessuale.

--+ adolescenza 3.5. - coeducazione 2.4.; 2.5.; 4. -

donna-uomo (società) l.l. - famiglia 2. - giovani 2.3.
- identificazione 3.2. - identità 1.2.1. - uomo 2.2.
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L'essenza del simbolo: analisi fenomenologica
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2.2. La faccia soggettivo
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mologia della coscienza simbolica

3.1 . Simbolo e mito: l'orizzonte ontologico
3.2. Simbolo (mito) e concetto: anolisi epistemo-

logica

4. Simbolo e fede biblica

Il simbolismo cristiano
5.1 . Simbolismo biblico e simbolismo cosmico
5.2. Due suggerimenti

Se si cerca la parola « simbolo » in un buon
dizionario, si vedrà che essa copre una gam-
ma di significati che si estende dalle scienze
naturali (per esempio: H è simbolo dell'idro-
geno) alla fede cristiana (il Credo è il Sim-
bolo apostolico). Ma tra questi significati non
è difficile distinguerne uno, che rimane il più
e meglio sedimentato nel parlare comune:
simbolo è un linguaggio figurato, dove un'en-
tità concreta ne evoca una di altro genere, spi-

rituale o comunque più generale e comples-
sa, come la bandiera è simbolo della patria.
È in questo senso che qui ne parliamo, divi-
dendo il discorso in cinque momenti: le sorti
del simbolo nella cultura occidentale, la sua
essenza, la sua valenza ontologica e veritati-
va, iI suo rapporto con la fede biblica, la sua
presenza nel cristianesimo.

1. LE SORTI DEL SIMBOLO

Nella tradizione occidentale il simbolo ha
avuto una sorte singolare: da una parte ha
trovato una fioritura eccezionale nel linguag-
gio religioso, soprattutto cristiano, dall'altra
ha conosciuto una profonda svalutazione sul
piano del pensiero.
La bibbia è stata chiamata il più grande ser-
batoio di simboli dell'umanità; e sulla bib-
bia e attraverso il suo linguaggio simbolico
si è formata per secoli I'anima dell'Occiden-
te e si è configurato il suo immaginario: dai
commenti patristici all'arte medievale, dalle
testimonianze dei mistici a gran parte della
letteratura fino alla soglia dell'era moderna
e oltre. Accanto alla bibbia, le potenti figu-
re della classicità: gli eroi dell'epopea e della
tragedia, gli abitatori divini dell'Olimpo lu-
minoso o del ventre oscuro della terra; e poi
ancora le saghe del nord e le favole d'orien-
te, portate in dote alla nascente Europa da
fieri guerrieri o da ricchi mercanti.
Eppure, una tradizione altrettanto lunga di
pensiero ha escluso tutto questo mondo di
immaginazione e di espressione dal campo
della verità. Non che simboli e metafore, nar-
razioni e drammi, venissero considerati, co-
me tali, portatori di errore (posizione, que-
sta, presente ma non maggioritaria); piutto-
sto, si attribuiva loro una funzione esterna,
di rivestimento e abbellimento di una verità
già tutta contenuta nel concetto. È quello
concettuale il linguaggio appropriato, il /o-
gos, perché qui la verità del mondo si impo-
ne all'uomo nelle sue strutture e giunture;
mentre il linguaggio figurato, con la sua ca-
pacità di accendere la fantasia e di muovere
il sentimento, serve a trasmettere la verità con
maggior forza di persuasione.
Con I'avvento della ragione moderna, la si-
tuazione del simbolo non migliora: se qui è

I'uomo che impone al mondo la propria ve-
rità (« sapere e potere ») invece che accoglie-
re la verità del mondo, la funzione centrale
rimane pur sempre quella del concetto, del-
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l'idea chiara e distinta, che proprio perché ta-
le è anche efficace: la verità è validità opera-
tiva. Invece il simbolo non serve a spiegare,
e dunque non è idoneo a produrre. Per I'ho-
mo faber la dimensione simbolica non può
che essere un ostacolo, opponendo alla vo-
lontà di chiarezza la propria opacità e alla vo-
lontà di dominio del mondo la propria pas-
sività.
Anche se non sono mancate reazioni a que-
sto imperialismo del /ogos (si pensi, in parti-
colare, al romanticismo), bisogna attendere
il Novecento per trovare una ripresa genera-
le non soltanto di interesse ma di rivalutazio-
ne nei confronti del linguaggio simbolico. Il
secolo del dispiegamento totale della ragio-
ne tecnologica è anche, per appassionata an-
titesi, il secolo della «crisi della ragione».
Questa crisi opera a favore del simbolo al-
meno in due direzioni. Da una parte, avvia
il ricupero di tutte quelle istanze conoscitive
che sono pre- ed extra-razionali: dal linguag-
gio del corpo a quello delle emozioni, dalle
suggestioni dell'inconscio al fervere dell'im-
maginazione. Dall'altra, anche dentro il lin-
guaggio in senso stretto, articola la gamma
delle sue possibilità - i «giochi linguistici»

- che vanno ben oltre la registrazione e I'or-
ganizzazione dei fatti: c'è la parola che pro-
mette e quella che comanda, c'è I'invocazio-
ne e la minaccia, e altre forme ancora, dota-
te ognuna di un suo statuto di verità.
E dentro questa temperie che matura anche
una nuova sensibilità per i simboli, una rin-
novata disponibilità e attitudine a coglierne
la valenza ontologica e veritativa.

2. L'ESSENZA DEL SIMBOLO:
ANALISI FENOMENOLOGICA

Il simbolo appartiene alla famiglia dei segni,
cioè di quelle realtà che, di natura loro, ri-
mandano ad altre: segni sono le parole, ma
anche le segnalazioni stradali, il dito punta-
to a indicare un oggetto o una direzione, e

via dicendo. Ma qual è Io specifico del sim-
bolo dentro il mondo dei segni?

2.7. La faccia oggettiva

È stato detto che il simbolo è un segno al qua-
drato, perché ha una duplice capacità di ri-
mando: dal segno originario (parola, figu-
ra...) alla cosa, e dalla cosa a un'altra. Per
esempio, la rappresentazior,e di un volto in
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lacrime è un simbolo perché richiama una
sofferenza umana, in forza di un gioco di due
rimandi sovrapposti: la figura rimanda alle
lacrime reali, e queste al dolore, che è una
realtà dell'anima.
Ma questa duplicità di rimando non basta a
definire I'essenza del simbolo; il disegno di
forchetta e coltello segnala Ia presenza di un
ristorante perché la figura richiama i due og-
getti e questi a loro volta il ristorante; ma non
consideriamo questo segno come un simbo-
lo. Perche? Perché esso si limita a darci
un'informazione: ci dice dell'esistenza di un
ristorante attraverso un segno convenziona-
le. Invece il simbolo evoca qualcosa, dice
«più» di se stesso non solo perché segnala
un'altra realtà ma perché suggerisce una real-
tà «altra», di natura differente e superiore.
Il ristorante è dello stesso ordine delle posa-
te che lo indicano, mentre la sofferenza uma-
na è di ordine diverso dalle lacrime che la te-
stimoniano. È questo passaggio di livello a
costituire 1o specifico del linguaggio simbo-
lico: esso dice una realtà non direttamente
percepibile, attraverso una sua figura che in-
vece viene percepita e rappresentata, e dice
quella realtà soltanto o almeno preferibilmen-
te attraverso quella figura. Così, il cerchio è

simbolo della perfezione, la corona della vit-
toria, una mano tesa è simbolo della volon-
tà di riconciliazione, ecc.

2.2. La faccia soggettiva

Una seconda caratteristica essenziale del sim-
bolo è un tipo di coinvolgimento del sogget-
to conoscente che manca alle altre forme di
conoscenza. Intendo il coinvolgimento offit-
tivo, cioè tale da chiamare in causa dimen-
sioni della soggettività che non sono ricon-
ducibili alla razionalità riflessa ma ospitano
interessi e bisogni meno trasparenti e più in-
tensi, attese e timori, speranze e ansie.
Così la luce,.l'acqua, I'aria, il fuoco, oltre che
elementi necessari alla vita biologica, sono
simboli fondamentali, perché richiamano di-
mensioni dello spirito, spazi di significato di
cui l'uomo avverte il bisogno anche quando
non riesce a definirlo.
A questo proposito si impongono due preci-
sazioni, che sembrano quasi eliminarsi a vi-
cenda mentre in realtà costituiscono un cor-
rettivo reciproco. La dimensione affettiva del
simbolo lo differenzia, oltre che dal sempli-
ce segnale, anche da quel linguaggio figura-
to che, pur richiamando realtà e verità supe-
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riori, lo fa in maniera impersonale, con in-
tenzione didascalica, tesa a trasmettere un in-
segnamento più che a suscitare un'esperien-
za. In questo caso si ha a che fare con alle-
gorie, con metafore costruite più che ispira-
te, che danno ragione alla concezione tradi-
zionale del linguaggio figurato come
rivestimento esterno della verità concettuale
più che come portatore di una sua originaria
verità. Ma d'altra parte, sarebbe errato pen-
sare che le figure del linguaggio si dividano
di natura loro in simboli e allegorie, così che
sia possibile stilare un elenco degli uni e del-
le altre valido una volta per tutte. Al contra-
rio, bisogna dire che i simboli non sono tali
per una loro qualità intrinseca e irrelata, ben-
sì in relazione all'apertura simbolica dell'uo-
mo, cioè alla sua recettività affettiva nei con-
fronti del mondo; e poi, che quest'apertura
non è una struttura immutabile ma presenta
un'enorme plasticità sia socio-culturale che
individuale. Perciò nulla è simbolo in se stes-
so, e tutto lo può diventare se entra in que-
sto spazio di vulnerabilità del soggetto. Così
le bandiere issate sugli stqnds di una fiera si
limitano a segnalare, in forza di una conven-
zione, quali sono i paesi che espongono, men-
tre la bandiera italiana che sventola il 25 apri-
le o quella francese il l4 luglio ha ancora un
forte potere evocativo, e dunque simbolico,
sui rispettivi popoli.

2.3. La conYergenza delle due

Le due facce del simbolo - la sua capacità
oggettiva di dire una realtà superiore e il coin-
volgimento affettivo del soggetto - sono
aspetti organicamente collegati della mede-
sima intenzionalità simbolica. Infatti è pro-
prio l'apertura affettiva dell'uomo al mon-
do, la capacità di valicare i confini degli og-
getti, di andare oltre la loro definizione per
coglierne, con slancio spontaneo, il di più che
essi suggeriscono, per assecondarne la mo-
venza allusiva che porta oltre gli oggetti, ver-
so il significato - l'universo di significati -«altro». Per riprendere un esempio già fat-
to: la patria non è l'area geografica che un
certo pezzo di stoffa richiama convenzional-
mente alla memoria, ma un insieme di valo-
ri (aspetto oggettivo) che la bandiera evoca
suscitando una commozione (aspetto sogget-
tivo) che ne è un confuso ma potente presen-
timento.

3. SIMBOLO, MITO, CONCETTO.
ONTOLOGIA ED EPISTEMOLOGIA
DELLA COSCIENZA SIMBOLICA

3.1. Simbolo e mito: I'orizzonte ontologico

Un noto « Dizionario dei simboli » porta co-
me sottotitolo: «Miti, sogni, costumi, gesti,
forme, figure, colori, numeri». Ora, alcuni
di questi termini sono semplicemente varia-
zioni interne all'area del simbolo, altri intro-
ducono invece una differenza epistemologi-
ca che non può essere disattesa. Mi riferisco
in particolare a mito, che viene spesso consi-
derato, ma a torto, un sinonimo di simbolo.
Per far emergere la loro differenza mi servo
di una specie di parabola elementare. Un car-
cerato può sognare (nel sonno o ad occhi
aperti) praterie sconfinate, può vedersi librato
nell'azzurro o saettante su un circuito di cor-
se: simboli irresistibili di libertà. Ma tutto
questo fantasticare non gli guadagna un so-
1o centimetro in piir di spazio; diversamente
da chi viene ad annunciargli che I'amnistia
richiesta gli è stata accordata. Ecco: il sim-
bolo è come il fantasticare del carcerato,
mentre il mito corrisponde all'annuncio del-
I'amnistia. Il mito è parola fondatrice: nar-
ra la bontà del mondo e, narrandola, vi ren-
de partecipe I'uomo che l'ascolta. In altri ter-
mini, il mito è attestazione del sacro e sua at-
tualizzazione. Il simbolo invece, pur espri-
mendo la bontà del mondo (o la sua
minaccia), non può affermare che il mondo
è buono o cattivo.
Ci sono tanti modi di esprimere una realtà
senza affermarla: l'ipotesi, il desiderio, il co-
mando, il timore... Il simbolo appartiene al
linguaggio del desiderio (o, se si tratta di real-
tà negativa, del timore): è un ottativo, non
un indicativo. È invece il mito quella funzione
del linguaggio che dichiara la qualità del rea-
le: in forma di racconto sull'origine del mon-
do (o di una sua parte), il mito insegna ciò che
il mondo è. Il simbolo dice: vorrei che fosse;
il mito conferma: così è. Il mito è linguaggio
simbolico, ma dotato di quella valenza asser-
tiva che il semplice simbolo non ha.
Quando allora si legge che attraverso il sim-
bolo e il mito l'uomo si trova inserito nell'or-
dine dell'essere, cioè del senso, bisogna av-
vertire l'ambivalenza di questa espressione;
ambedue, infatti, dicono riferimento all'es-
sere, ma soltanto il mito dice che l'essere è
il fondamento effettivo della realtà, che il

876



mondo è davvero dotato di senso e perciò l'e-
sistenza dell'uomo nel mondo e salvata. Il
simbolo da solo dice l'apertura dell'uomo al
senso, dice il bisogno di salvezza, ma non ga-
rantisce la salvezza. Come animal symboli-
atml'uomo potrebbe anche essere una «pas-
sione inutile»), un conato sterile, un deside-
rio inefficace; il simbolo sarebbe ancora lin-
guaggio ontologico, ma di un'ontologia ne-
gativa, dove I'essere è presente proprio come
insuperabile assenza. E soltanto dentro la
conferma del mito che il simbolo, da pura
aspirazione, diventa testimonianza della vo-
cazione umana al senso.
Ci si potrebbe però chiedere se, in un mon-
do vuoto di senso, il simbolo non verrebbe
ad avere ugualmente una funzione positiva:
non di testimoniare l'essere, ma di surrogar-
lo, di consolare per la sua assenza creando
delle imitazioni. Invece di un mondo buono,
la sua immagine: la fantasia come funzione
poetica, come creazione di mondi ideali. A
metà strada tra questa valenza consolatrice
del simbolo (funzione di assenza) e quella te-
stimoniante (funzione di presenza) si può col-
locare la sua capacità di ideare mondi non an-
cora reali ma possibili (funzione utopica).

3.2. Simbolo (mito) e concetto:
analisi epistemologica

Sappiamo già che il simbolo non è un mo-
mentaneo sostituto del concetto per chi non
sa attingere la profondità di questo. Ma vo-
gliamo precisare la relazione tra i due; rela-
zione che è di reciproco bisogno, non di au-
tosufficienza dall'una o dall'altra parte.
Il concetto ha bisogno del simbolo (e del mi-
to) perché è questo che ha presa sulla realtà
in quanto portatrice di senso. Il senso del
mondo si rivela a un'esperienza (estetica ed
etica, ma soprattutto religiosa) che si ogget-
tiva in un linguaggio suo proprio: il linguag-
gio simbolico. Nel linguaggio concettuale si
oggettiva invece la riflessione. Ma la rifles-
sione non può interrogare direttamente il
mondo perché le manifesti il proprio signifi-
cato ultimo, le confidi I'essere; la riflessione
verte sempre sui dati, e i dati del mondo so-
no ambigui, non dicono nulla, come tali, sul-
l'ordine del senso; permettono, al più, ipo-
tesi, destinate a restare sempre tali. La rifles-
sione, per entrare nell'ordine del senso, ha
bisogno di un dato speciale, che sia già por-
tatore di senso: questo dato è il linguaggio
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simbolico. Percio la riflessione è « atto secon-
do», che verte sull'«atto primo» dell'espe-
rienza di senso e della sua sedimentazione lin-
guistica nel simbolo. Il linguaggio simbolico
è I'essere che prende I'uomo; il linguaggio
concettuale è I'uomo che, attraverso la rifles-
sione sul primo, cerca di prendere (capire co-
me «afferrare») I'essere. Perciò il concetto
si alimenta al simbolo come a sua sorgente
insostituibile e inesauribile.
Ma a sua volta il simbolo ha bisogno del con-
cetto per dispiegare la verità che esso contie-
ne. Parola che dice I'esperienza, il linguag-
gio simbolico non riesce a prendere distanza
dall'esperienza stessa, non riesce a veicolare
la comunicazione se non entro lo stesso oriz-
zonte d'esperienza, tra coloro che lo condi-
vidono. Per comunicare con orizzonti diver-
si bisogna trascendere l'immediatezza espe-
rienziale, bisogna collocarsi in quella singo-
lare posizione che e insieme prossimità e di-
stanza, appartenenza e separazione, ed è

l' in t erpretozio ne. L' interpretazione è la tra-
duzione del simbolo in concetto: un concet-
to che, se da una parte non può rendersi in-
dipendente dalla sua fonte di significato, dal-
I'altra vi apporta un supplemento di intelli-
genza, che è la capacità di confrontarsi, di
dialogare, di comunicare con il diverso da sé.
Ma I'interpretazione, e il concetto che ne na-
sce, ha anche un'altra funzione di servizio nei
confronti del linguaggio simbolico: quella di
sceverare ciò che dentro il simbolo e il mito
è la loro sostanza di senso e cio che è modu-
lazione linguistica culturalmente condiziona-
ta. E quella che Bultmann chiamava demi-
tizzazione: un'opera di purificazione, di de-
cantazione, il cui scopo non è di aggiornare
il mito alle mode dell'attualità ma di libera-
re la verità profonda del mito, in modo che
questa possa a sua volta liberare, con la po-
tenza di messaggio che essa contiene, l'esi-
stenza dell'uomo.
La demitizzazione non va confusa conla de-
mistificazione, che viene esercitata dalle co-
siddette «filosofie del sospetto» (Marx,
Nietzsche e Freud). Se quella esalta la verità
del simbolo e del mito liberandola da possi-
bili malintesi, questa considera il simbolo e
il mito stessi come dei malintesi, frutto di
un'errata interpretazione che I'uomo fa di se
stesso, e dunque espressione di falsa coscien-
za, cioè di illusione. Dicendo Dio, sacro, sen-
so del mondo, la coscienza simbolica non fa
che dire, a sua stessa insaputa, I'uomo e il
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suo conato di essere; così che l'interpretazio-
ne demistificatrice, dissipando quell'illusio-
ne, intende riportare la coscienza alla sua nu-
da verità. Quanto al simbolo e al mito, han-
no anch'essi una piccola verità: di essere sin-
tomi di un disagio, di una patologia, che I'a-
nalisi terapeutica o la rivoluzione sociale e

culturale sono chiamate a sanare.
È stato detto giustamente che la demistifica-
zione è tf ermeneutica riduttiva del mito,
mentre la demitizzazione è una delle sue er-
me neut ic he instqu rat ive.

4. SIMBOLO E FEDE BIBLICA

Abbiamo già detto come la bibbia sia ricca
di una vegetazione simbolica che forse non
ha uguali nella storia del linguaggio umano.
E la ragione non è contingente, dovuta a uno
specifico culturale; e I'affinità sostanziale tra
la rivelazione del senso del mondo e il lin-
guaggio simbolico a cui spontaneamente si
consegna (cf 3.2). Come ogni mito, la bib-
bia contiene la parola fondatrice; e questa pa-
rola non può articolarsi che attraverso sim-
boli. La teologia cristiana ha appena inizia-
to il « ritorno alle fonti »; pur con tutto il di-
spiegamento delle scienze ermeneutiche che
sviscerano - nel senso letterale del termine

- il testo biblico, è ancora balbettante una
vera e propria ermeneutica dei simboli bibli-
ci, che ad essi attinga, con coerenza e con ri-
gore, la verità di Dio, e dell'uomo e del mon-
do coram Deo.
Bisogna però dissipare un equivoco, che può
sorgere a proposito del rapporto tra linguag-
gio simbolico e rivelazione biblica: e cioè che
la forza di questa rivelazione consista proprio
nel carattere simbolico del suo linguaggio.
Puo portare a quest'illusione una certa po-
lemica contro il razionalismo teologico, con-
tro l'astrazione del linguaggio concettuale e

la sua inettitudine a « dire Dio »; polemica il
cui risvolto positivo è I'appello accorato a
tornare allaricchezza simbolica della pagina
biblica. E infatti il simbolo a mobilitare nel-
l'uomo le potenze affettive, a produrre in lui,
insieme all'adesione intellettuale e aldilà di
questa, una sintonia con I'oggetto che sem-
bra toccare il cuore stesso della personalità
(cf 2.2.).
Ma e proprio I'ambivalenza del termine
« cuore » a metterci in guardia contro un fa-
cile ma pesante fraintendimento. Nella bib-
bia il cuore è il centro decisionale, è la liber-

tà umana posta di fronte alla parola di Dio
che comanda e che promette, chiamata da
questa parola a compiere l'opzione fonda-
mentale tra bene e male, tra obbedienza e ri-
fiuto. Questo cuore è dunque altra cosa dal-
la sede dell'affettività che viene toccata e at-
tivata dal linguaggio simbolico. Il simbolo
come tale rivela il mondo, la parola interpel-
latrice rivela Dio; perché il correlato del cuore
come affettività è il mondo, mentre Dio è il
correlato del cuore come libertà. E diversi
non sono soltanto i due poli della relazione;
diversa è pure, di conseguenza, la sostanza
della relazione stessa: in un caso, I'identifi-
cazione (l'affettività tende ad abolire le di-
stinzioni, ad assorbire il soggetto nell'ogget-
to), nell'altro il rapporto tra distinti che re-
stano irriducibilmente tali (l'amore non è qui
spontaneità che tende alla fusione ma coman-
damento che chiede obbedienza).
Non dunque il simbolo - e l'affettività che
esso sollecita - è la verità ultima dell'uomo,
ma la parola d'alleanza e la responsabilità che
essa sprigiona.
Quest'affermazione non è in contraddizione
con quella che asserisce il carattere ontolo-
gico del simbolo; infatti, come abbiamo già
rilevato, la parola di Dio nel testo biblico è

tutta imbastita di linguaggio simbolico. Sim-
bolo e mito sono l'apertura sul senso della
realtà; ma questo senso può essere I'orizzonte
cosmico, il divino del mondo dentro il quale
I'uomo esiste, oppure la trascendenza del Dio
personale dqvanti al quale l'uomo si trova.
Allora, nella parola biblica la dimensione
simbolica funziona come apertura al senso
della realtà; ma è il contenuto specifico dei
simboli biblici - il Dio dell'alleanza, la pa-
rola di comando e di promessa - a funzio-
nare come disvelamento di quel senso che è

il disegno di Dio sul mondo.
In sintesi possiamo dire: il simbolo è, come
tale, apertura ottativa al senso; il mito è, co-
me tale, attestazione del senso; ma è soltan-
to la parola biblica ad annunciare di quale
senso si tratti: non il Tutto naturale ma I'In-
finito personale.

5. IL SIMBOLISMO CRISTIANO

Quanto all'uso del linguaggio, il cristianesi-
mo ha battuto simultaneamente due strade.
Su di una ha maturato, sotto I'influsso del
pensiero greco, una terminologia concettua-
le raffinata, per esprimere la propria fede se-
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condo esigenze di precisione e di inambi-
guità; sull'altra ha fatto appello a tutte le
risorse del linguaggio figurato, non solo e

non tanto per tradurre i concetti in immagi-
ni quanto per dar voce a quegli spazi di si-
gnificato che il concetto non poteva racchiu-
dere.

5.1. Simbolismo biblico e simbolismo
cosmico

Il simbolismo cristiano si sviluppa in due di-
rezioni: lungo I'arco temporale, come simbo-
lismo biblico, che nelle realtà dell'Antico Te-
stamento - fatti e personaggi, riti e usanze

- legge delle figurazioni anticipatrici del
Nuovo Testamento, cioè di Cristo (interpre-
tazione «tipologica»); lungo la direzione spa-
ziale terra-cielo, come simbolismo cosmico,
che nelle realtà materiali scopre il riflesso del
mondo superiore, religioso e spirituale, e I'in-
dicazione ad elevarsi ad esso con il pensiero
e con la dedizione amorosa.
Agostino ha colto con grande efficacia le due
tensioni allusive: dell'Antico Testamento a
Cristo e del mondo materiale a quello supe-
riore; e ha fissato l'una e I'altra in due for-
mule memorabili.
La prima e la dichiarazione che «nell'Anti-
co Testamento è nascosto il Nuovo, e nel
Nuovo Testamento si svela I'Antico», cioè
che l'Antico Testamento è da capo a fondo
un segno il cui significato è il Nuovo, così che
saper interpretare il primo equivale a trovarvi
il secondo.
La seconda formula presenta le creature che,
come in solenne processione, sollecitano I'a-
nima di Agostino ad andare oltre di loro, a
Dio fonte e pienezza, di cui esse sono soltanto
l'immagine (Confessioni, libro X).
D'altronde, i due simbolismi sono spesso in-
trecciati, e in forme diverse: o in quanto già
la bibbia ùilizza simboli materiali (si pensi
all'acqua, all'agnello, al pasto...) o, soprat-
tutto, perché la linea temporale-tipologica che
sfocia in Cristo si prolunga nella linea spa-
ziale, che vede come risultato dell'opera di
Cristo il dono dei beni celesti (che hanno il
loro centro della visione di Dio) anticipati nei
beni ecclesiali (grazia e sacramenti).
La linea integrale del simbolismo cristiano
è dunque: dall'Antico Testamento (beni
terreni) al Regno (beni celesti) attraverso
Cristo.

SIMBOLO

5.2. Due suggerimenti

Pur riconoscendo la grandiosità di questo
profilo simbolico, è opportuno fare due os-
servazioni critiche, rispettivamente a ognu-
no dei due momenti in cui esso si articola.
Quanto al simbolismo biblico: la linea tipo-
logica, così sviluppata dai Padri della chie-
sa, sembra togliere all'Antico Testamento
ogni valore autonomo, svuotare di senso la
sua esperienza religiosa, riducendola a me-
tafora del futuro. Piu rispettosa, ed ermeneu-
ticamente più fedele al movimento comples-
sivo dell'intelligenza biblica, sembra essere
un'altra linea (parzialmente già presente in
Tornmaso d'Aquino), che è di vedere nel
Nuovo Testamento il « senso pieno » (sensus
plenior) dell'Antico. Non dunque un rappor-
to di figura e realtà, di segno a significato,
ma di una realtà che ancora si cerca, ed è

quindi carica di ambiguità e di limiti, alla sua
forma più pura e dispiegata. Per esempio, I'a-
more per tutti, compresi i nemici, è il sersus
plenior dell'amore al «prossimo»; la voca-
zione della terra a essere abitazione dell'uo-
mo è il sensus plenior della terra promessa;
il grido di Gesù in croce è il sensus plenior
del grido di ogni povero che risuona nei sal-
mi di lamentazione.
Quanto al simbolismo cosmico, accanto al
movimento che porta dalla realtà materiale
sensibile a una realtà spirituale che è aldilà
di essa, è importante ricuperarne un altro, che
va dalla dimensione empirica della realtà al-
la sua dimensione più profonda che è dentro
di essa. Così, il pane puo certamente simbo-
leggiare, secondo la linea tradizionale, I'eu-
caristia o la parola di Dio « pane'dell'anima »;
ma è, prima ancora, portatore di un mondo
di significati che sono immanenti al rappor-
to con il pane stesso: il senso di appartenen-
za alla natura, la convivialità, le cose come
dono di Dio. Questi significati costituiscono
il senso simbolico del pane, rispetto a quel
senso letterale che lo considera come elemen-
to di nutrizione; essi dischiudono il cammi-
no non a un genere di beni che il pane raffi-
gura ma a livelli di bontà che il pane contie-
ne e vuole trasmettere: la bontà-armonia del
mondo naturale, la bontà-fraternità del mon-
do umano, la bontà-grazia di Dio.
Collegando i due simbolismi secondo la cor-
rezione di rotta indicata, si ottiene questo
profilo: attraverso Cristo, il sensus plenior
dell'Antico Testamento non è (prima di tut-
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to)1'altezza del cielo ma la profondità della
terra e della vocazione umana a farne la cit-
tà di giustizia e di pace. Si ricupera così, a
un tempo e per la stessa ragione, il valore spi-
rituale dell'Antico Testamento e la dimensio-
ne religiosa della terrestrità.
Non dovrebbe essere difficile comprendere
quanto questo duplice convergente ricupero
possa contribuire, da un lato, a rinnovare
l'intelligenza e Ia pratica sacramentale, dal-
I'altro, a ritrovare una ricchezza di senso al-
l'esistere umano: vincendo sui due fronti una
crisi dolorosa e riconosciuta.

-+ anno liturgico 5.3. - eucaristia 1.3.;2. - fede 7.
- identità 1.2.2. - relazione educativa 2.1.; 4.2. - sa-
cramenti 1.2.
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1. Società e fatto sociale

1.1. Una fitta rete di società diverse
1.2. Il meccanismo regolotore dei rapporti

2, I condizionamenti sociali

3. II singolo e la società

3.1. Originalità e conformità
3.2. Due osservazioni

4. L'annuncio evangelico sul sociale

4.1 . Verso concreti impegni
4.2. La relazione al prossimo come valore assoluto

5. Società e storia in «Gaudium et spes»

6. Il compito della pastorale

7. Dovere di fedeltà e dovere di contestazione

7 .l . Prima considerazione
'1 .2. Seconda considerazione
'l .3. Terza considerazione

1. SOCIETÀ E FATTO SOCTALE

La guida alla vita in società è elemento fon-
damentale della pastorale giovanile. Vi è sem-
pre un periodo, fra I'adolescenza e la gioven-
tir (fra 13 e 18 anni) in cui il singolo comin-
cia a autoporsi di fronte agli altri, cioè a pren-
dere coscienza di sé come qualcosa di pensa-
bile in sé e nettamente distinto dall'ambiente
umano circostante. Questo inizio dell'auto-
coscienza è anche inizio di vera vita morale:
il contrapporsi duro del ragazzo a tutto ciò
che è realtà ambientale umana va letto come
un fatto fisiologico, non patologico.
Cio che 1l ragazzo subiva senza accorgerse-
ne, ora è sentito come imposizione dall'ester-
no contro cui affermare se stesso: genitori,
pastori, professori, autorità di ogni specie so-
no gli elementi normali con i quali inizia un
processo di contraddizione. Solo ponendosi
in contradditorio con essi il ragazzo comin-
cia a scoprire se stesso e la propria autono-
mia: da un punto di vista pastorale, si ha qui
I'inizio della scoperta di una vocazione per-
sonale e irripetibile, e percio l'avvio di un
processo di discernimento (cf Rm 12,2 e Fil
1,9: in greco «dokimazein», comprendere at-
traverso un processo) che è, per la teologia
morale odierna, la base della vita morale, la
via irrinunciabile della risposta personale al-
la chiamata di Dio.
Molti autori ritengono che questo momento
sia inquadrabile in un processo psicologico
di graduale acquisizione e trasformazione del-
l'idea di bene morale, processo psicologico
che sarebbe da considerare universale (vali-
do cioè per ogni cultura e ogni epoca) e sche-
matizzabile in una precisa serie di passaggi
o gradini (McIntire, Habermas, Apel, Kohl-
berg). L'ipotesi, e soprattutto le schematiz-
zaztoni proposte, sono discutibili, ma sono
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doverosa conoscenza per I'operatore pasto-
rale, conoscenza per la quale rinviamo agli
Autori indicati. Resta comunque un fatto in-
discutibile: fino all'età sopra indicata il bam-
bino non percepisce il vivere in società come
qualcosa di subìto, e forse neppure di avver-
tito. Gradualmente sorge l'avvertenza e la
consapevolezza della società come esterna a
sé, e con ciò della propria personalità e vo-
cazione individuale.
Tutto cio è sempre mediato dalla realtà sociale

- in questo momento non ci interessa quale
essa sia: interessa che essa c'è - e percio que-
sta realtà sociale va compresa e studiata in
profondo. In particolare non si puo parlare
di « società » senza distinguere fra vari signi-
ficati che tale termine può indicare: la man-
cata distinzione di significato è oggi causa di
innumerevoli equivoci, e indizio di confusio-
ne mentale. Ciò vale in specie per gli opera-
tori della pastorale: nella tradizione del pen-
siero sociale cristiano la molteplice valenza se-
mantica di termini quali «società» o «socia-
le» non sempre è suflicientemente avvertita.

1.1. Una fitta rete di società diverse

La prima cosa da capire è che nessuno è

membro di qualsivoglia società (famiglia, sta-
to, impresa, chiesa, etc.) senza essere al tem-
po stesso parte di una rete molto fitta di so-
cietà diverse. La definizione consueta di so-
cietà nei manuali di filosofia sociale cristia-
na suona: «unione di più persone, per un fi-
ne comune, sotto una certa legge (o regole di
comportamento) e un'autorità». Questo ti-
po di definizione non rende conto della com-
plessità delfatto sociale, in cui una singola
società è sempre inevitabilmente inserita. A
fini solo pratici (la teoria è più complessa),
il termine «società» può essere usato 1) per
indicare una singola società; 2) per indicare
tutto il complesso di singole società in cui un
singolo si trova implicato (p. es. nell'espres-
sione «la società violenta»); 3) per indicare
la società che, in teoria, coordina al bene co-
mune I'attività di tutte le altre società, e cioè
lo stato (meglio: la società civile). Ma nella
realtà ciascuna di queste «società» è condi-
zionata dalle altre, e a sua volta le condizio-
na. Occorre perciò studiare il fatto sociale nel
suo complesso, per poter comprendere la fun-
zione che ciascuna società svolge al suo in-
terno, e anche all'interno della coscienza dei
singoli esseri umani che vivono inevitabilmen-
te dentro una realtà sociale complessa.

SOCIETA

1.2. Il meccanismo regolatore dei rapporti

La seconda cosa da capire è dunque il mec-
canismo che lega fra di loro le varie forme
di vita associata. A questo scopo si conside-
ri I'enorme massa di dati che un bambino ri-
ceve passivamente e registra in memoria: que-
sta ricezione passiva di dati avviene anche pri-
ma della nascita, durante la vita intrauteri-
na, attraverso le sensazioni ricevute dalla ma-
dre. Questa massa di dati, che viene recepita
passivamente fino al momento in cui vi è co-
scienza critica (piir o meno a partire dalla
preadolescenza), resta nella memoria e puo
venire richiamata in qualunque momento da
qualunque stimolo esterno, e genera risposte
automatiche. Ma questa massa di dati non
è la somma di tanti dati che arrivano in me-
moria per caso: è un sistema che ha una sua
coerenza. E cio che potrebbe propriamente
chiamarsi la realtà o il fatto sociale, se visto
come fatto oggettivo; e potrebbe chiamarsi
condizionamento sociale (o culturale), se vi-
sto come fatto interno al singolo che inevi-
tabilmente organizza la propria esistenza al-
I'interno di una realtà sociale data.

2. I CONDIZIONAMENTI SOCIALI

Se esaminiamo più da vicino quello che ab-
biamo chiamato il complesso di dati, è faci-
le vedere come esso si organizzi in strutture:
la prima e la più importante di esse è il lin-
guaggio. Imparare a parlare in un modo piut-
tosto che in un altro non è solo indicare il
«pane)) con «pain» o «bread»: è invece im-
parare a connettere sensazioni e idee in un
modo o in un altro. Il linguaggio determina
il modo di pensare e di argomentare: non esi-
stendo un linguaggio assoluto, nascere entro
una realtà sociale comporta un condiziona-
mento a cui nessuno può sfuggire. Lo stesso
dicasi della struttura « famiglia »: chi fa par-
te della famiglia e con quali ruoli; quali so-
no le funzioni della famiglia; quali rapporti
lra famiglie sono permessi o proibiti, e altre
simili questioni sono stabilite dal momento
storico della cultura o subcultura in cui si vi-
ve. Il bambino impara (mette in memoria)
tutto questo fin dai primi istanti di vita, os-
servando e ascoltando (e toccando) le perso-
ne che lo circondano e le loro relazioni reci-
proche. Non esiste un modello di famiglia as-
soluto, e nasce percio un ulteriore condizio-
namento. Lo stesso argomento può ripetersi

88r



SOCIETA

per le strutture produttive, abitative, educa-
zionali, politiche, religiose, etc.
I dati non sono dunque casuali: sono strut-
ture complesse, accettate e riconosciute vali-
de da tutto un gruppo (un'area culturale,
un'etnia, uno stato nazionale etc.): esse con-
dizionano le risposte del singolo, ma contem-
poraneamente rendono possibile una vita di
relazione e di cooperazione organizzata. Il
condizionamento sociale, in questo senso,
non è negativo, {ré e puro determinismo di
risposte umane. E un limite all'arco di tutte
le scelte possibili, ed è la base di una convi-
venza organizzata, cioè del fatto sociale stes-
so. Né il sociale in genere, né alcuna singola
società sarebbe pensabile senza questo tipo
di condizionamenti.
Occorre però fare un altro passo: tutte le
strutture non sono indipendenti fra di loro,
né potrebbero esserlo. La struttura familia-
re interagisce necessariamente con quella edu-
cazionale, ma anche con quella abitativa e
quella produttiva (in alcune epoche e cultu-
re essa è identica con la struttura produtti-
va): un cambiamento in una struttura, co-
munque causato, genera cambiamenti in mol-
te o tutte le altre strutture. Il complesso di
dati, organizzato in strutture, è perciò anche
un complesso di strutture fra loro funziona-
li o almeno compatibili: potremmo chiama-
re questa struttura di secondo grado (strut-
tura di strutture) col termine «sistema». Il
fatto sociale è un sistema assai complesso che
genera in ogni individuo dei «modelli»; e

questi modelli governano e limitano la sua ca-
pacità di risposta a stimoli esterni, in modo
tale che la risposta corrisponda alle attese del
gruppo. Il fatto stesso che io scriva una voce
per un dizionario e che vi sia richiesta del di-
zionario e della voce, è qualcosa che ha sen-
so nel nostro gruppo nella nostra epoca; sa-
rebbe stato impensabile in altra epoca, lo sa-
rebbe ancor oggi in ambiti diversi dalla cul-
tura occidentale.
Infine, e siamo all'ultimo passo nella nostra
analisi del fatto sociale, questa coerenza in-
terna al sistema, e che in diversa misura è ne-
cessaria a ogni sistema, si orgarizza all'inter-
no della mentalità del singolo; e si organizza
in modelli di risposta ad attese o stimoli. Di
norma si indicano tre modelli - cognitivo,
operativo, valutativo - da cui nascono i
comportamenti interni ed esterni di ogni in-
dividuo di uno stesso gruppo. Alcuni psico-
logi (Kardiner, Linton) hanno indicato que-

sta attitudine comune come « personalità di
base». Seguendo Freud, quest'insieme orga-
tizzato di dati recepiti all'interno del singo-
lo dall'ambiente sociale potrebbe chiamarsi
<< superego ».
Così, quando si parla di «società», nel sen-
so di una singola società, non si dovrà mai
dimenticare che ogni società nasce e si deter-
mina all'interno di un fatto sociale già dato,
e dovrà di norma essere compatibile o fun-
zionale ad esso; né potrà - in prima appros-
simazione - essere altrimenti, dato che i suoi
singoli membri si muovono all'interno della
stessa personalità di base e delle stesse strut-
ture oggettive. Di norma, abbiamo detto: ve-
dremo fra breve che vi sono di fatto, ed è im-
portantissimo che vi siano, eccezioni. Resta
però fermo che nessuna singola società è stu-
diabile in se stessa, senza tener conto del qua-
dro globale della realtà sociale in cui è inse-
rita.
E questo vale anche per la Chiesa, come so-
cietà visibile. Anch'essa è condizionata dal-
la realtà sociale in cui vive: la ripartizione di
ruoli, il rapporto con altre società, il modo
stesso di concepire la vita associata, e altre
cose ancora (per es. la funzione del «segno»
e della « parola >> nella liturgia) sono sempre
in qualche modo derivate dal, e compatibili
col, fatto sociale nella sua globalità. Cio de-
ve far riflettere sull'importanzae relativa au-
tonomia che la chiesa locale deve assumere,
e contemporaneamente sul ruolo di garanzia
dell'unità nella diversità che in futuro sem-
pre più incomberà sulla funzione petrina.

3. IL SINGOLO E LA SOCIETÀ

Nessun singolo dunque sfugge a condiziona-
menti sociali che riguardano praticamente
tutte le aree della sua attività scegliente. Si
potrebbe pensare che, per la pace e il buon
ordine di un gruppo, sia desiderabile che cia-
scun singolo dia sempre, nei suoi comporta-
menti, le risposte previste e attese dal grup-
po. Anzi, inconsapevolmente, tutti gli amanti
dell'ordine e della funzionalità di un gruppo

- e in specie di uno stato o di una chiesa -
aspirano a tale totale prevedibilità. Ciò è un
gravissimo errore.
E w errore di fatto: ogni gruppo conosce al
suo interno una evoluzione di strutture e di
modelli. La storia di un gruppo, come quel-
la dell'umanità, è variazione continua. Di do-
ve dunque proviene questa variazione, se il
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fatto sociale, con i suoi modelli, tende a ri-
prodursi in ogni generazione successiva? Ma
cio è anche ùi errore teologico: ogni essere
umano, nella visione cristiana, è unico e ir-
ripetibile, creato e amato da Dio nella sua sin-
golarità, e chiamato da Dio a dare una sua
risposta alla sua personale vocazione. Esiste
dunque, di fatto, la possibilità di un'origina-
lità del singolo: ciò in concreto vuol dire la
possibilità di dare risposte comportamentali
non prevedibili, e quindi la possibilità di una
critica sociale. Ma esiste anche il dovere mo-
rale personale di saper guardare criticamen-
te i modelli proposti, e il dovere morale so-
ciale di ampliare gli spazi di originalità per
i singoli all'interno di una realtà sociale data.

3.1. Originalità e conformità
La possibilità di un porsi originale del sin-
golo di fronte alle attese del gruppo può avere
diverse spiegazioni, non necessariamente al-
ternative. Ne accenniamo solo qualcuna, a ti-
tolo di esempio. Il cervello umano è ancora
qualcosa di misterioso. Non è giustificato ri-
tenere che la memoria sia un semplice stoc-
caggio di dati in aree cerebrali fisse e uguali
per tutti: i circuiti cerebrali (neurali) sono
complessi e spesso polivalenti; ma gli stessi
dati bruti sono o possono esser connessi fra
di loro in molti modi che per ora, e per mol-
to tempo, resteranno sconosciuti. Inoltre nes-
sun singolo si comporta mai in modo perfet-
tamente logico (nella logica che ha appreso
il gruppo): in particolare esiste il fenomeno
dell'emozione, in cui il singolo crea una sua
risposta non prevista dal sistema; ed esiste so-
prattutto una diversa sensibilità di fronte ai
bisogni.
Questo è un punto della massima importan-
za: I'esperienza di un bisogno non soddisfatto
dal sistema porta a comportamenti non in-
tegrabili nel sistema, e soprattutto porta alla
convinzione di una insufficienza del sistema.
Una cultura, e più in piccolo una certa real-
tà sociale, è capace di rispondere mediamente
ai bisogni fondamentali dei singoli; ma vi è

sempre un certo numero di singoli che non
è soddisfatto di questa risposta media. Una
situazione simile a questa si ha quando un
singolo si trova a scegliere in una condizione
non prevista dal sistema. Un computer in tale
caso non risponde, ma il singolo essere uma-
no in qualche modo deve rispondere, e deve
crearsi la sua risposta.
Se ora consideriamo il termine « cultura » co-
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me I'attività con cui l'essere umano coltiva
se stesso (cf GS n. 53), possiamo ritenere che
ciò avvenga in un primo momento in forma
passiva: il singolo riceve dati dall'ambiente
sociale in cui e inserito; in un secondo mo-
mento invece in forma attiva: il singolo rea-
gisce originalmente e da fruitore diviene pro-
duttore di cultura. Questa distinzione, e que-
sta concezione della vita del singolo in socie-
tà, è centrale per lo studio del sociale in ge-
nere, e in specie per ogni approccio pastorale
in tale materia. La distinzione è presentata
chiaramente dal Concilio Vaticano II, nel ca-
pitolo sulla cultura di Gaudium et spes (nn.
53ss.), a cui sia la teologia morale, sia la pa-
storale hanno prestato finora scarsa attenzio-
ne. Il momento moralmente e teologicamente
rilevante è certo il momento attivo della cul-
tura; ma esso sarebbe impossibile senza il
supporto del momento passivo.
Possiamo dunque concludere che ogni uomo
vive entro un condizionamento culturale che
e inevitabile e anzi necessario; ma anche che
ogni uomo ha la capacità di porsi original-
mente di fronte all'ambiente sociale in cui è

inserito, e quindi di esser soggetto di critica
sociale. Questa capacità varia in conseguen-
za della varietà degli individui, ma varia an-
che - e soprattutto - in conseguenza del si-
stema: il sistema può lasciare o aprire spazi
per I'espressione originale del singolo, e puo
invece cercare di chiudere tali spazi. Noi ri-
teniamo che la realtà sociale in cui viviamo,
nell'Europa e nell'Italia degli anni '80, ten-
da sostanzialmente a chiudere spazi, mentre
tensioni anche forti di piccole minoranze ten-
dono ad aprire spazi.

3.2. Due osservazioni

Non possiamo dimostrare qui questa nostra
tesi. Ci limitiamo a due osservazioni. La pri-
ma riguarda il criterio valutativo generale ti-
pico della nostra cultura odierna: quello che
è stato più volte denunciato come il primato
dell'avere sull'essere. In termini psicoanali-
tici e il principio di realtà identificato nel bi-
nomio produzione-prestazione. La ricerca
dell'avere è un bene in sé: una persona vale
tanto quanto è capace di produrre, o di ave-
re successo economico. La vita associata è

concepita come lotta fra individui singoli o
gruppi che cercano ciascuno il successo (eco-
nomico) a spese di altri. Si onora il vincente
o l'emergente in questa lotta; si considera ir-
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rilevante e discriminabile chi non vuole emer-
gere e soprattutto chi non può emergere (si
pensi all'handicappato o all'ex-carcerato).
Questo criterio valutativo diviene sempre più
comune: ciascuno per sopravvivere. per es-
sere accettato dalla società, deve accettare
questo criterio, cioè questo modello valuta-
tivo di «vita buona». Se questo modello ca-
desse, cadrebbe anche il potere di chi control-
la i meccanismi dell'economia. Così avviene
che il potere difende se stesso cercando di
mantenere o imporre questo modello.
La seconda osservazione è conseguenza del-
la prima: dalla scoperta della tecnologia dei
semiconduttori (l'epoca del silicio) si è im-
provvisamente e spaventosamente accresciuta
la possibilità di comunicazione di massa.

Questa, e non più la casa o la scuola, è la
struttura educativa di base: un bambino di
l2 anni ne ha passati almeno 3 davanti al te-
levisore. Dato però che tali strumenti sono
controllati, direttamente o indirettamente,
dal potere economico, essi sono usati esclu-
sivamente a scopo di convenienza economi-
ca del potere. Così quei modelli di « vita buo-
na» che sono funzionali al potere economi-
co tendono a chiudere sempre piir gli spazi
di cultura attiva - sempre pericolosi per ogni
sorta di potere - e a distruggere identità cul-
turali diverse da quella occidentale, così da
costituire un vero colonialismo culturale. La
omologazione dei modelli, e quindi la fine
della cultura attiva, è ormai un'impresa in at-
to a livello planetario.
Questa situazione tragica, da pochi vista con
chiarezza, impone al cristiano una reazione
decisa in due direzioni. La primo direzione
e il rifiuto del modello proposto: comunque
si voglia pensare in concreto la solidarietà -il vivere per gli altri - il modello intorno a
cui oggi si tenta di omologare I'intera fami-
glia umana è direttamente opposto a qualun-
que concetto di solidarietà . La seconda dire-
zione è il rifiuto di strutture che mirano alla
chiusura di spazi di originalità e di critica, al-
l'adeguamento pragmatistico all'esistente, al-
la perdita di ogni tensione o impegno nella
modificazione delle strutture esistenti.
Dal punto di vista della pastorale giovanile,
emerge immediatamente la necessità e I'ur-
genza di attivare, fin dalla preadolescenza,
il momento critico: si deve educare a vivere
in società, ma si deve educare contempora-
neamente a vivere in proprio, cioè a non la-
sciarsi vivere, a sapersi porre criticamente di

fronte ai modelli recepiti. L'educazione al-
l'obiezione è parte integrante dell'educazio-
ne morale: I'ultimo gradino del cammino mo-
rale è sempre necessariamente, e oggi più che
nel passato, post-convenzionale.

4. L'ANNUNCIO EVANGELICO
SUL SOCIALE

Ma non avrebbe alcun senso criticare qual-
cosa, se non esistesse un metro su cui quella
cosa può esser misurata. Come posso criti-
care il modello individualistico-economici-
stico se non affermo il primato della solida-
rietà e della condivisione? Come posso criti-
care lo spegnimento di ogni cultura attiva, se

non affermo la dignità di ogni essere umano
nel suo esser libero e autodeterminantesi? Ma
la doppia affermazione ora accennata - co-
me qualunque metro o valore supremo per
l'esistenza umana - deve essere enunciata e

motivabile a noi stessi e agli altri. Una criti-
ca sociale è pura velleità se non è proposta
e ricerca di consenso intorno a modelli alter-
nativi.

4.1. Verso concreti impegni

Per la pastorale giovanile è da ricordare che
i giovanissimi sono ancora legati al concre-
to: parlare loro di modelli o di senso dell'e-
sistenza è vano, se non si esprime questo in
termini di impegno concreto (ecologia, paci-
fismo, condivisione economica, sostegno e ri-
spetto del debole etc.). Ma I'impegno concre-
to vale solo se gradualmente diviene com-
prensione di un impegno globale, e attitudi-
ne critica verso i modelli proposti e i loro vei-
coli. Agire in piccolo per pensare in grande
è la nostra proposta per una pastorale gio-
vanile nell'area della vita associata. E percio
fin dall'infanzia occorre, nei modi che la pe-
dagogia indicherà opportuni, ancorare la vi-
ta e la coscienza della persona a valori e a mo-
delli di comportamento e di valutazione che
rispondano all'annuncio cristiano sulla real-
tà sociale.

4.2. La relazione al prossimo
come valore assoluto

È opinione comune che nella Scrittura il te-
ma del sociale sia trattato solo indirettamente
(le virtù sociali), e che un pensiero sociale cri-
stiano sia nato con la Rerum novarum nel
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1891. Sono errate tutte e due le opinioni.
Mentre non possiamo fare qui la storia del
pensiero sociale cristiano dai Padri ai nostri
giorni, è necessario un cenno sintetico del-
I'annuncio biblico sul sociale, e del salto qua-
litativo operato dalla Gaudium et spes.
Già nell'AT la pace è la perfezione di un uni-
verso complesso, secondo un progetto del
Creatore; la perfezione nell'ambito del com-
plesso sistema delle relazioni inter-umane è

la santità stessa di Dio, che - attraverso le
grandi gesta di salvezza per il suo popolo -
si manifesta come benevolenza, misericordia,
perdono, sostegno del debole e dell'oppres-
so. La giustizia di Dio è in pratica sinonimo
di tutto questo: «anche tu eri straniero in
Egitto, e io ti ho liberato: così ora vai, e li-
bera lo straniero». E appunto frutto di que-
sla giustizia sarà la pace (Is 32,15-17). La san-
tità di Dio vive nel popolo attraverso la sua
capacità di rispecchiare al suo interno que-
sta giustizia: la fede e I'adesione alla chiamata
di Dio si deve tradurre in giustizia, in difesa
del povero e dell'oppresso, senza di che non
si puo dire di «conoscere» Dio (Ger 22,3-9;
l5-16). L'abbandono della giustizia è abban-
dono di Dio.
Nel NT il Signore si presenta precisamente
come il re-messia annunciato dai profeti, e

assume su di sé il compito di essere operato-
re di pace, di essere il portatore di questa giu-
stizia (Lc 4,16-21;' Mt 5,3-12). Ma il Signore
annuncia qualcosa di più: Dio eterno e asso-
luto si manifesta in lui come puro dono di
sé, come assoluto di relazione, sia al suo in-
terno nella dinamica trinitaria, sia verso l'u-
manità intera (e non più il solo popolo elet-
to). Così il Figlio dell'uomo è venuto per ser-
vire e non per essere servito (Mt 20,28); così
Pietro, che non ragiona secondo Dio (in una
logica di servizio), ma secondo gli uomini (in
una logica di potere e prestigio), è chiamato
«Satana» (Mt 17,21-23); così è nel lavare i
piedi del prossimo che noi saremo fedeli al
comandamento nuovo (Gv 12, l2-15).
Ciò che al cristiano si presenta nel Vangelo
come valore assoluto, sul quale, ed esclusi-
vamente sul quale, sarà giudicato, è la rela-
zione al prossimo vissuta come servizio, so-
lidarietà, condivisione: con questo tema Mat-
teo apre il primo discorso pubblico di Gesir
(Mt 5: le beatitudini e le antinomie) e chiude
I'ultimo (Mt 25: il giudizio finale). In questa
luce va capita la rilevanza evangelica del te-
ma della pace come dono del Risorto e come
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compito per la comunità nascente dallo Spi-
rito (Gv 20,19-22). Essere operatori di pace
e dunque un dovere morale coessenziale a tut-
to I'annuncio evangelico. È il momento re-
lazionale, e percio inevitabilmente la logica
con cui si vive la realtà sociale, il luogo di ve-
rifica della fede e dell'adesione al Signore.
Crediamo che si possa riassumere tale logica
della convivenza, che I'annuncio cristiano
propone come compito per il credente e co-
me traguardo per ogni forma di vita associa-
ta, in due principi ben precisi (v. il nostro
Teologia Morale v. 1I), e cioe:

- I'impegno contro ogni stato di cose op-
pressivo;

- l'impegno per una fraternità (solidarietà
e corresponsabilità) universale.

5. SOCIETÀ E STORIA IN
«GAUDIUM ET SPES»

La percezione precisa della società e della sto-
ria come oggetto proprio della riflessione teo-
logica e dell'attività missionaria (pastorale)
della Chiesa è maturata assai lentamente, con
alti e bassi che qui non possiamo descrivere,
ed è giunta a maturazione con la GS: ivi, con
tutta I'autorità magisteriale di un Concilio
ecumenico, si dichiara questa più profonda
comprensione del mistero della Chiesa e del-
la sua missione (« mysterio Ecclesiae penitius
investigato »: GS 2), si amplia il concetto stes-
so di salvezza dall'ambito della salvezza del-
la singoÌa anima alla salvezza dell'umanità
e della sua storia (« Ecclesia... tamquam fer-
mentum et veluti anima societatis humanae
in Christo renovandae et in familiam Dei
transformandae exsistit »: GS 40), si afferma
il progetto divino di fare del mondo uno
«spatium verae fraternitatis» (GS 37).
La storia dell'umanità intera ha un senso e
un traguardo: il Signore non è solo il traguar-
do per la singola anima, ma per la storia stes-
sa, per l'intera vicenda della famiglia uma-
na («Dominus finis est humanae historiae»:
GS 45). Accompagnare la vicenda umana
verso questo traguardo, additare la direzio-
ne segnata una volta per sempre dalla Paro-
la, sono compito essenziale della Chiesa. E
perciò la riflessione sulla realtà sociale come
essa storicamente si presenta, e I'annuncio
critico della Parola su questa realtà alla luce
dei due principi enunciati al termine del pre-
cedente paragrafo, sono compito ineludibile
della teologia morale e della pastorale.
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Ma la GS ci insegna anche qualcosa di piit:
questa fatica di annunciare la Parola eterna
sull'oggi storico - il che non è altro che la
« pastorale » in senso rigoroso - deve orien-
tarsi su due poli: il Vangelo e I'esperienza
umana. Il Concilio dice questo esplicitamen-
te: all'inizio della seconda parte del documen-
to, cioè della parte applicativa, si dichiara che
occorre muoversi «sub luce evangelii et hu-
manae experientiae»» (GS 46).

Questa esperienza umana ha sostanzialmen-
te due facce. Vi è una esperienza immediata
di eventi, di sofferenze, di esigenze, di aspi-
razioni (sono questi i segni dei tempi): senza
un attento discernimento di queste grida di
bisogno e di liberazione non si può neppure
comprendere quale sia il progetto divino per
noi, Chiesa di oggi. E vi è un'esperienza ri-
flessa che, per il nostro ambito, è costituita
dalla riflessione umana sul fatto sociale: sia
come studio della realtà esistente, sia come
studio dei modelli ad essa soggiacenti, sia co-
me proposta di linee di modificazione e di
strumenti adeguati per effettuare tali modi-
ficazioni, sia infine, e soprattutto, come sfor-
zo di comprensione di realtà sociali organiz-
zate al di fuori degli schemi e delle tradizio-
ni culturali tipiche dell'Occidente (l'etnocen-
trismo è finito, ma solo nei manuali di an-
tropologia culturale; non certo nella men-
talità occidentale, cristiani ed istituzioni ec-
clesiastiche comprese).
Gli studi sul fatto sociale-sono oggi numero-
si e ricchi di indicazioni. E dovere della Chie-
sa, e in specie dei pastori e dei teologi (GS
44), ascoltare queste voci. Solo cercando di
comprendere al meglio quali siano i mecca-
nismi della realtà sociale la Chiesa potrà
adempiere al meglio il suo compito di fermen-
to e lievito della società umana. E questa una
grande lezione del Concilio: una lezione di
umiltà e di logica dell'incarnazione. Questo
infatti è il punto rilevante per la pastorale:
annunciare una parola eterna in un quadro
storico concreto, costituito di dati di fatto e

di sforzo di comprensione scientifica di que-
sti dati. Sia il dato, sia la comprensione del
dato, sono provvisori: cambiano costante-
mente, e richiedono uno sforzo costante. Qui
non abbiamo nessuna certezza di fede: abbia-
mo solo - ma non è poco - la ragione e l'o-
nestà intellettuale del ricercatore. La fede il-
luminerà questa conoscenza, facendoci vede-
re come - all'interno di tale conoscenza (e
non ne abbiamo altra) - il faticoso cammi-

no dell'umanità possa essere awiato sulla via
del Vangelo; come cioè il dominio dell'uo-
mo sull'uomo si manifesti oggi, quali forme
rivesta, da quali strutture (politiche, econo-
miche, mediali etc.) sia mantenuto, quali mo-
delli o condizionamenti lo giustifichino. Su
tale base di conoscenza è possibile studiare
le vie concretamente praticabili di liberazio-
ne dell'oppresso, e portare su questa realtà
di oppressione un annuncio evangelico che
non sia solo velleità o enunciazione generi-
ca, ma denuncia precisa di modelli e di strut-
ture, e proposta di logiche di convivenza e di
impegno nel sociale e nel politico.
Proclamare solennemente o enfaticamente
che il lavoro è a servizio dell'uomo è certo
dire qualcosa di evangelico, ma non è annun-
cio del Vangelo nell'oggi della storia: occor-
re domandarsi perché oggi il lavoro non sia
al servizio dell'uomo, perché agli economi-
sti e ai finanzieri odierni il lavoro appaia so-
lo come fattore della produzione, quale va-
riazione nella concezione stessa dell'attività
economica e nelle strutture economiche sia
oggi condizione necessaria perché il lavoro
non sia asservimento dell'uomo etc.
Su questa linea di tentativo di lettura di una
tragica realtà sociale planetaria, e di annun-
cio su questa realtà, si sono mosse Ie tre gran-
di encicliche sociali post-conciliari: Populo-
rum progressio, Laborem exercens e Sollici-
tudo rei socialrs. Anche se in esse I'analisi del-
la situazione è discutibile o non sufficiente-
mente elaborata, queste tre encicliche
segnano una strada ben precisa per la Chie-
sa di oggi e la sua missione pastorale. E que-
sta missione passa ineluttabilmente per lo stu-
dio e la modificazione della complessa real-
tà sociale in cui si muove oggi la famiglia
umana.

6. IL COMPITO DELLA PASTORALE

Quando dunque la pastorale si accosta al ter-
mine generico di « società )), essa è immedia-
tamente coinvolta nel duplice compito di:

- studio accurato della realtà sociale nel suo
complesso, delle principali strutture in cui si
articola, dei modelli che induce nella mente
degli uomini che in essa si muovono: e in ciò
si impone il ricorso a quanto di piit signifi-
cativo le varie scienze dell'uomo e della so-
cietà oggi offrano;

- critica sociale e impegno nella modifica-
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zione di strutture e di modelli alla luce della
Parola: e in cio si impone il ricorso all'im-
pegno attivo nel sociale, sia a livello teorico
sia a livello pratico; si impone inoltre la ri-
cerca di un annuncio morale «profetico»,
mirante cioè a modificare modelli e attitudi-
ni mentali ormai accolti acriticamente e in-
consapevolmente come veri in eterno (basta
pensare all'idea di «stato sovrano» o di
« proprietà privata » o di « marito capo della
famiglia »).
La pastorale deve dunque imporre un impe-
gno e proporre linee di assolvimento di tale
impegno. A ogni cristiano incombe il dove-
re morale di impegno nello storia, perché la
famiglia umana possa camminare verso il suo
traguardo: è questa un'acquisizione irrever-
sibile del Concilio. Solo all'interno di que-
sta comprensione globale della missione del-
la Chiesa potranno poi essere affrontati i sin-
goli problemi legati all'idea generale e gene-
rica di «società».
Il modo con cui questo impegno può essere
assolto non è dato una volta per tutte, dal
momento che è legato a un preciso momen-
to della storia dell'umanità; né è lo stesso per
tutti i cristiani, che vivono in sistemi sociali
e tradizioni culturali diversi. Ma anche all'in-
terno di un singolo gruppo omogeneo in un
preciso momento (p. es. la Chiesa italiana di
oggi), Ia scelta del modo dell'impegno è sem-
pre in qualche misura scelta di opportunità:
essa infatti si basa non solo su dati di fede,
ma anche su dati di fatto, la cui lettura ed
interpretazione non può essere in genere uni-
voca; si basa inoltre su valutazioni di oppor-
tunità - di efficacia di mezzi al fine - che
in ultima istanza sono frutto di esperienza e

di discernimento personale. Sarà utile, e ta-
lora necessario, un discernimento da parte
della Chiesa locale: ma esso potrà servire solo
come orientamento per le scelte del singolo,
non come prescrizione morale.

7. DOVERE DI FEDELTÀ T NOVBNN
DI CONTESTAZIONE

Stabilito che per il cristiano qualunque di-
scorso o studio o scelta che verta sul « socia-
le>> - comunque concretamente configura-
to nel singolo caso - è sempre un problema
di impegno e di moralità, è bene tenere pre-
senti tre considerazioni.

socrrre

7.1. Prima considerazione

Ogni essere umano vive entro una realtà so-
ciale complessa che gli si presenta, in un pri-
mo momento, come un dato. Non sarebbe
possibile alcuna vita di relazione stabile al di
fuori di tale quadro. All'interno di esso, I'al-
tro si aspetta da me certi comportamenti in
certe situazioni, e conta su tali comportamen-
ti (le leggi civili o penali di uno stato ne sono
un importante esempio): il servizio della ca-
rità deve dunque cominciare dalla fedeltà alla
società in cui io sono inserito e dall'osservan-
za delle regole in essa vigenti. Il primo e più
owio dovere nei confronti delle società in cui
uno è collocato (famiglia, stato, chiese, grup-
pi etnici, scuole, etc.) è il dovere di affidabi-
lità, o - con un ottimo termine in uso nel-
I'etica anglosassone - di lealtà. Nasce qui un
problema gravissimo, e scarsamente conside-
rato dall'etica sociale cristiana: il problema
della priorità nel campo delle diverse lealtà.
Un padre testimonierà il falso per salvare il
figlio? Il cittadino disobbedirà allo stato per
il bene comune della famiglia umana? Non
è questo il luogo per discutere queste e altre
simili questioni: è pero importante saperle af-
frontare. Diremo dunque che, in linea di
principio, la lealtà verso la realtà sociaÌe da-
ta è il primo passo della carità, essendo la via
normale in cui il servizio al prossimo può es-
sere effettivo. Sussiste perciò un dovere dife-
deltà verso la società in genere, e la società
civile in specie.

7.2. Seconda considerazione

Ma nella realtà sociale esiste sempre domi-
nio dell'uomo sull'uomo da un lato, caren-
za di solidarietà dall'altro. Se in prima ap-
prossimazione Ia realtà sociale si presenta co-
me un dato entro cui muoversi nelle nostre
scelte di carità, la stessa realtà sociale si pre-
senta anche come compito. E precisamente
nello sforzo di trasformarla e indirizzarla ver-
so il suo traguardo che il cristiano adempie
il suo dovere di essere attore della storia. Ac-
canto al dovere di fedeltà, esiste un ben pre-
ciso dovere di contestazior?e: modificare mo-
delli di vita e strutture oggettive di rivalità e

di oppressione. All'interno di questo dovere
è da inquadrarsi il dovere di critica della so-
cietà civile e delle sue istituzioni. Ma, come
è ovvio, la realtà sociale è assai piir comples-
sa e ampia della società civile: il dramma del-
I'ecologia, della guerra e della pace, dei pae-
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si sottosviluppati, delle condizioni dell'uma-
nità futura, delle finalità della ricerca scien-
tilica, e tanti altri drammi in cui si concreta
I'oppressione dell'uomo sull'uomo, vanno
ben oltre le possibilità delle leggi di un sin-
golo stato. Il compito è immenso, il singolo
cristiano si può sentire impotente di fronte
ad esso: e tuttavia ogni singolo cristiano de-
ve sentirsi impegnato in questa battaglia (« In
hac pugna insertus »: GS 37). Al cristiano non
è chiesto di avere successo: è però chiesto di
vivere e morire per amore degli uomini e della
famiglia umana.

7.3. Terza considerazione

A queste due considerazioni, che presentano
le due facce del dovere morale di vivere in so-
cietà, se ne deve aggiungere una terza: I'età
giovanile è quella in cui è possibile passare
da un'etica intesa prevalentemente come elen-
co di comportamenti singoli da ritenersi buo-
ni o cattivi, a un'etica intesa come compito
nei confronti dei fratelli e della storia uma-
na. La pastorale giovanile deve dunque edu-
care in un primo momento a vedere le singo-
le osservanze richieste dalla vita associata co-
me modo normale concreto di servire il pros-
simo; e in un secondo momento a vedere co-
me tale modello di convivenza sia insuffi-
ciente o contrastante con la Parola e le atte-
se dei poveri della terra. È proprio e specifi-
camente nell'età giovanile che si può e si de-
ve educare alla critica sociale e conseguente-
mente all'impegno nel sociale.

--+ adolescenza 3.3. - agenzie formative - animazio-
ne2.|.1.;2.2.2. - donna-tomo (società) - donna-uomo
(chiesa)4.4.1. -educazione l.;5.;6.1. - famiglia 1.3.
-1.5.; 4.5. - gioco 3.2. - giovani I .5. - identità I .2.2.;
2.2. - ideotogia l.-2. - istituzioni 3. - lavoro l. - liber-
tà 1.2.2. - modelli antropologici - mondo 4. - parola
4.2. - pastorale giovanile (progetti) 1.1. - politica l.l.;
3.2. - relazione educativa l.-6. - religione l. - scuola
l. - secolarizzazione - sofferenza l. - storia 6. I. - teo-
logia pastorale l ; 2. - tempo libero 1.; 2. - territorio
- volontariato.
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1. CONDIZIONE GIOVANILE E
SOFFERENZA

Non basta il dolore perché ci sia sofferenza.
Il dolore fisico costituisce una sofferenza solo
quando è integrato a una cultura. Questa for-
nisce modelli per interpretarlo (religiosi o fi-
losofici; teorie sulla sua origine, sulla sua fi-
nalità e sul suo statuto morale), modalità eti-
che di affrontarlo (virtù o atteggiamenti da
coltivare; simboli, miti e ideali: il Cristo in
croce, la liberazione buddista o l'apatia stoi-
ca), sussidi per controllarlo (dalla morfina al-
le tecniche ipnotiche, dallo psicofarmaco al-
la mano sulla fronte...). Qualsiasi discorso
che voglia tener conto della situazione attuale
deve partire dal presupposto che Ia civiltà tec-
nologica contemporanea è dominata dall'al-
gofobia.
Nella nostra società domina il mito della li-
bertà dalla sofferenza. Al dolore non viene
attribuito alcun significato positivo: è sem-
plicemente un assurdo che deve essere elimi-
nato. La soppressione del dolore è diventata
un'impresa esclusivamente medica. Filosofia
e religione sono state spossessate dalla me-
dicina del loro rapporto privilegiato con la
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sofferenza umana. Lottare contro il dolore
e una priorità assoluta, indipendente dalla
comprensione di esso: nessuna riflessione sul
fenomeno, ma solo ricerca e messa in opera
di mezzi per farlo retrocedere. Questo com-
pito, attribuito per definizione al medico, si
è esteso progressivamente anche alle forme
di sofferenza non legate al dolore fisico. An-
che la sofferenza esistenziale - che accom-
pagna come un'ombra tutto il percorso del-
la vita umana - è stata patologizzata e me-
dicalizzata. Il consumo crescente di psicofar-
maci, che agiscono sull'umore e modificano
gli stati d'animo, illustra drammaticamente
l' avanzata del fronte dell'algofobia.
All'interno della nostra società la condizio-
ne giovanile si caratterizza per certi tratti pe-
culiari nei confronti della sofferenza. Una du-
plice azione sembra tener lontani i giovani
dalla sofferenza. Da una parte c'è I'esplosio-
ne naturale di vitalità libidica, propria degli
anni dello sviluppo, rafforzata dal narcisismo
spontaneo. Una simile costellazione psicolo-
gica fa ritenere al giovane di essere al riparo
dalla sofferenza: questa può toccare agli al-
tri, non a lui! (E lo stesso meccanismo che
rende così difficile convincere molti giovani
di oggi a prendere le misure profilattiche che
impediscono di contagiarsi con il virus del-
l'AIDS: il narcisismo li fa ritenere immuni).
Dall'esterno, invece, agisce sul giovane I'im-
maginario sociale. Questo si serve del mito
della giovinezza come condizione di completo
benessere, per abbinarlo a prodotti da ven-
dere. Il giovane presentato dalla mitologia
della società industriale avanzata non è mai
minacciato nella salute corporea, handicap-
pato, insicuro, afflitto; deve solo godere i be-
ni, abbondanti e inesauribili, che lo circon-
dano.
L'azione congiunta del meccanismo interio-
re e dell'immaginario sociale non costituisce,
in realtà, uno scudo protettivo dalla soffe-
renza; bensì una congiura ai danni del gio-
vane. La presunta invulnerabilità si tramuta
in una maggiore fragilità. Quando eventi par-
ticolari e inevitabili lo mettono in contatto
con la sofferenza, cio acquista le dimensioni
di un cataclisma interiore. Il frequente ricorso
a stupefacenti o a droghe che alterano mo-
mentaneamente lo stato della coscienza di-
pende spesso dalla volontà di evitare il con-
tatto con la sofferenza, che il giovane non è

preparato ad affrontare.
Un altro pesante prezzo che si paga all'algo-
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fobia generale, rafforzata per ciò che concer-
ne la condizione giovanile, è la riduzione della
capacità di amore. Il trattamento repressivo
della sofferenzarende apatici al dolore altrui.
Dal momento che la capacità di soffrire e
quella di amare vanno insieme, chi non sa af-
frontare la sofferenza non sa neppure amare.
Su questa tela di fondo generale costituita
dalla condizione giovanile nella società con-
temporanea, consideriamo I'azione pastora-
le come finalizzata a un duplice obiettivo:
aiutare il giovane a leggere un significato nel-
la sofferenza e accompagnarlo pedagogica-
mente ad assumere nei suoi confronti un at-
teggiamento che favorisca la crescita etica e
spirituale.

2. LETTURA TEOLOGICA DELLA
SOFFERENZA

La sofferenza provoca scandalo. Qualsiasi
sofferenza: non solo quelle estreme ed ecce-
zionali (le ecatombi della guerra, la tortura
nei regimi dittatoriali o i bambini che muoio-
no di fame nei paesi sottosviluppati), ma an-
che quelle che subisce il Giobbe « uomo nor-
male », nella persona di colui che si sente pri-
gioniero di relazioni familiari infelici, del gio-
vane che non trova lavoro o di chi è minac-
ciato nella salute.
Il dolore viene sentito come un'intrusione in-
debita nel proprio progetto di vita e suscita
una protesta. In colui che non è murato nel
proprio egocentrismo, tutte le varie forme di
partecipazione al dolore altrui scatenano lo
stesso scandalo. La facoltà umana di prova-
re in se stesso il dolore degli altri è I'empa-
tia. Questa può avere una dimensione così
ampia da includere non solo gli esseri uma-
ni, ma anche gli animali. La sofferenza - per
definizione <<innocente» - di un animale
può essere per un animo sensibile la via di ac-
cesso alle questioni fondamentali legate alla
presenza del male nel mondo. Non di rado
lo è, proprio tra i giovani, forse poco esperti
di dolore personale, ma dotati di capacità em-
patiche più universali.
Per qualunque via si affacci alla coscienza,
lo scandalo della sofferenza mette in movi-
mento due tipi di questioni: quella metafisi-
ca (qual è la causa della sofferenza? In che
rapporto stanno dolore e colpa?) e quella eti-
ca (quale atteggiamento bisogna assumere di
fronte alla sofferenza?). Buona parte del pen-
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siero filosofico e religioso, tanto in Oriente
quanto in Occidente, costituisce una rispo-
sta a tali domande fondamentali.
Le risposte teologiche sistematiche rischiano
di essere deludenti quanto le diverse teodicee:
le une e le altre non sono in grado di risolve-
re I'enigma della sofferenza, così come si po-
ne a livello esistenziale. Allo scandalo che la
sofferenza suscita di per sé, puo aggiungersi
quello costituito da risposte che si presenta-
no con la pretesa della certezza, mentre in-
vece trasmettono, come tutte le ideologie, so-
lo un sapere insoddisfacente, destinato piu a
togliere di mezzo le domande, che a fornire
risposte utilizzabili nella vita. Per coloro che
si affacciano a questi problemi nell'ambito
della civiltà occidentale, la risposta che ha pitr
probabilità di provocare scandalo è la spie-
gazione «classica» del senso della sofferen-
za, quella cioè sistematizzata nella teologia
di sant'Agostino e di san Tommaso d'A-
quino.

2.1. La spiegazione « classica »

Secondo tale teologia - o, più esattamente,
secondo la versione « vulgata » della medesi-
ma - la sofferenza è punizione. Attraverso
il male morale del peccato originale, si sono
riversati sull'umanità i mali fisici: il dolore,
la malattia e la morte (cf Tommaso d'Aqui-
no, De malo, q. l, a. 4; q. 5, a. 4; S. Th. l/ll
q. 85, a. 5; Agostino, De libero arbitrio,lib.
I, cap. I; De civitate Dei,\b. XVI, cap. l5).
Alla questione dell'ineguale, e spesso ingiu-
sta, distribuzione della sofferenza tra gli uo-
mini, con la conseguenza che i più innocenti
soffrono di più, la stessa teologia è solita ri-
spondere che Dio, come medico e pedagogo,
usa la sofferenza come medicina per preser-
vare dai peccati futuri, per purificare e ac-
crescere le virtù (Tommaso d'Aquino, De
malo, q.5, a.4; S. Thll/ll, q. 108, a.4). Poi-
ché la sofferenza è una punizione medicina-
le, I'uomo deve affrontarla con pazienza e
umiltà. Il dolore è per il suo bene. Di più: poi-
ché Dio ha voluto operare la nostra reden-
zione attraverso la passione e la morte di Ge-
sù, la sofferenza è diventata la via della sal-
vezzavoluta da Dio. Come Gesir, il cristia-
no deve portare la sua croce; in tal modo imi-
ta Cristo e percorrendo questo <<cammino
regale » perviene alla gloria eterna (cf Tom-
maso da Kempis, Imitazione di Cristo,lib.
2, capp. ll e l2).

Qualunque sia il valore intrinseco di questo
coerente sistema teologico-etico elaborato per
rispondere allo scandalo della sofferenza, es-
so rischia di essere completamente irrilevan-
te per l'uomo d'oggi. In particolare per il gio-
vane. Lungi dal risolvere I'enigma della sof-
ferenza, puo costituire uno scandalo supple-
mentare. L'inadeguatezza della risposta teo-
logica classica non dipende da un difetto
intrinseco: è la precomprensione antropolo-
gica che oggi è diversa, e fa ritenere ingenua
e inattendibile la teologia della sofferenza co-
me punizione e medicina. Di conseguenza,
sulla proposta etica dell'accettazione rasse-
gnata della sofferenza cade la condanna sva-
lutante di promuovere un «dolorismo» che
confina con la morbosità masochistica.

2.2. Approfondimenti attuali
dell'approccio teologico-etico

Un approccio teologico-etico del problema
del dolore che voglia coinvolgere l'uomo con-
temporaneo deve tener presenti le caratteri-
stiche della nostra cultura. AII'analisi classi-
ca della sofferenza umana questa ha appor-
tato, infatti, un approfondimento e una du-
plice direzione: quella sociale e quella relati-
va ai livelli della coscienza. Siamo diventati
piÌr consapevoli della dimensione sociale della
sofferenza; anzi, la patologia di origine so-
ciale ha preso il primo posto nella discussio-
ne sulle forme della sofferenza e sui rimedi
da apportarvi. La distribuzione del potere,
i meccanismi di sfruttamento e di emargina-
zione ci appaiono oggi come le forme mag-
giori della fenomenologia della sofferenza.
Sull'altro versante, dobbiamo alla psicologia
del profondo una diversa percezione del coin-
volgimento personale nella sofferenza stes-
sa. Accanto al dolore che possiamo classifi-
care «normale», in quanto connesso intrin-
secamente e necessariamente con l'esistenza
umana, emerge un vasto continente di dolo-
re <<nevrotico». Sofferenza smisurata, inca-
pacità di gioire e di creare legami di amore,
angosce disperate e aggressioni distruttrici,
delusione e scontentezza costituiscono I'esi-
stenza del nevrotico, in un processo senza fine
che si rinforza lungo il cammino. Di tutta
questa sofferenza non necessaria è la perso-
na nevrotica stessa, inconsciamente, respon-
sabile. Il nevrotico è il peggior nemico di se

stesso. Anche da questo punto di vista la cul-
tura moderna mira non a una spiegazione
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astorica che favorisca un'accettazione della
sofferenza, bensì a un cambiamento della si-
tuazione, mettendo in atto ciò che puo eli-
minare il dolore evitabile.

2.3. L'approccio biblico
Il maggior spessore antropologico dell'inter-
rogazione attuale sulla sofferenza è un incen-
tivo a preferire il confronto con I'ampio spet-
tro delle risposte bibliche al problema, piut-
tosto che un sistema teologico chiuso.

2.3.1. Sofferenza-impurità
Nella tradizione ebraico-cristiana troviamo
una pluralità di schemi per rispondere in mo-
do teorico e pratico alle sfide della sofferen-
za. Il più antico, che possiamo collegare con
la religiosità di tipo «sacerdotale», è lo sche-
fia puro/impuro. Se prendiamo come esem-
plare la condizione del malato, la risposta è

la segregazione dalla comunità, in particola-
re da quella cultuale (cf Lv 12,2-8) di colui
che, in quanto si discosta dalla salute, è por-
tatore di una impurità.
Il modello della sofferenza come un'impuri-
tà da evitare e oggi, paradossalmente, più
presente nel pensiero laico che in quello reli-
gioso. ln un processo continuo, infatti, si è

progressivamente passati a trattare il dolore
come qualcosa da vincere, da evitare, da ne-
gare, da disprezzare. La nostra cultura ha ela-
borato delle tecniche sociali per mascherare
il dolore, sottraendolo allo sguardo (istituzio-
ni psichiatriche, cronicari, ospizi, ecc.) e pre-
servando i «puri» - sani, efficienti, integrati

- dal contatto con coloro che, in quanto
portatori di sofferenza o di handicap, sono
considerati «impuri». Questi devono essere
tenuti lontani dalla « liturgia » laica della fe-
sta riservata ai « normali » (sani, produttivi,
felici).

2.3.2. Sofferenzo-peccoto

Nei confronti della sofferenza la prospettiva
profetica adotta il linguaggio del <<debito»>
(o peccato): la sofferenza e fatta risalire a una
trasgressione del patto di fedeltà a Dio; è in-
terpretata come una conseguenza del cammi-
no fuori dell'alleanza (cf Dt, 28,15-22). Chi
è colpito nel corpo o nei beni dalla disgrazia
è invitato a una conversione del cuore, a un
cambiamento della condotta. Da questo mo-
do di considerare la solferenza, come legata
a una colpa personale, si sono sviluppate,
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tanto nel giudaismo quanto nel cristianesimo,
le forme più pesanti di moralismo. Ed è un
atteggiamento di fondo che tende a perseve-
rare nel tempo. Se ne sono avute delle espres-
sioni anche di recente, a proposito dei mala-
ti di AIDS, accusati da alcuni ecclesiastici di
aver ricevuto da Dio la punizione per la loro
condotta peccaminosa. Talvolta il ricorso al
modello profetico viene fatto spontaneamen-
te da chi si trova nella sofferenza (per esem-
pio: «Che cosa ho fatto, perché Dio mi pu-
nisca così? »). La lettura della sofferenza in
chiave di responsabilità morale tende a riaf-
fiorare costantemente, come un archetipo
ineliminabile.

2.3.3. Sofferenzo-<< soterio »»

Al tempo di Gesù il linguaggio sacerdotale
e quello profetico coesistevano. Nelle situa-
zioni concrete in cui è stato chiamato a pren-
dere posizione, Gesù si è differenziato tanto
dal legalismo (cf Mc 7,1-16), quanto dalla ri-
cerca di una colpa personale dietro ogni ma-
nifestazione patologica (il conflitto con una
forma estremizzata della prospettiva profe-
tica riveste, nell'episodio del cieco nato, i toni
della polemica teologica: cf Gv 9, l-3). L'at-
teggiamento di Gesù nei confronti della sof-
ferenza incontrata sul suo cammino ha un ca-
rattere omogeneo, che possiamo qualificare
come «messianico». Non offre una spiega-
zione di essa, se non mettendola in relazione
con il male, che è contrario alla volontà di
salvezza che Dio ha per I'uomo. Il vangelo,
che egli annuncia con il ministero della pa-
rola e con quello della mano taumaturgica,
con I'annuncio del perdono e con i gesti del-
la compassione, è una forza che fa vivere. La
soteria si manifesta come una risposta alla
sofferenza in tutte le sue dimensioni: toglie
la colpa, reintegra I'emarginato nella nuova
comunità messianica, restituisce la salute,
vince la morte.
Che cosa, in concreto, implichi l'assunzione
del modello messianico nei confronti dei sof-
ferenti emerge dai tratti a noi noti della co-
munità cristiana delle origini. I malati, le ve-
dove, i poveri, coloro che sono in lacrime,
vengono considerati membri a cui spetta una
considerazione particolare; attorno ad essi si
mobilita ia comunità dei credenti, che ha ri-
cevuto la soteria. Gli occhi del credente ve-
dono la vera realtà, quale è davanti a Dio,
di colui che soffre. E pure là dove la visione
degli occhi, anche se illuminati dalla fede, fa
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difetto, le mani hanno accesso diretto alla
realtà della salvezza. Secondo la formulazio-
ne di Mt 25,37-40, in colui che soffre c'è Ge-
sù stesso (« Signore, quanto ti abbiamo vlslo
malato o prigioniero, e ti abbiamo visitato?...
In verità ogni volta che lo avete/atto al piit
piccolo dei miei fratelli, lo avete fatto a me »).
La mano del credente, posta nella sequela
messianica, si apre a condividere, secondo le
esigenze radicali della comunità fraterna (cf
At2,44-47) e a «sostenere i deboli e gli in-
fermi» (cf I Ts 5,14).
Se I'educatore vuole favorire un'interrogazio-
ne teologica della sofferenza, si preoccuperà
meno di fornire le rigide risposte provenien-
ti da un sistema dottrinale, quanto di pro-
muovere un cammino che dalle reazioni istin-
tive della emarginazione e della colpevoliz-
zazione conduca a un'azione coerente con
quella messianica. Invece di coltivare l'illu-
sione di una razionalizzazione della sofferen-
za, egli mostrerà di non temere il fallimento
della ragione teoretica nella spiegazione del
male. Ciò permetterà di correggere I'imma-
gine ingenua e illusoria del « buon Dio », la-
sciando che Dio sia Dio. « La fede guarda in
un'altra direzione: I'origine del male non è

il suo problema; il suo problema è la fine del
male» (P. Ricoeur).

3. PER UNA PEDAGOGIA DELLA
SOFFERENZA

3.1. Le situazioni di apprendimento

Alcune situazioni costituiscono le tappe ob-
bligate dell'incontro personale con la soffe-
renza. L'attenzione ad esse fornisce all'edu-
catore un accesso diretto ai problemi del gio-
vane e gli permette di aiutarlo a elaborare in
modo costruttivo per la sua crescita emotiva
e spirituale le sfide che la sofferenza gli pro-
pone.

3.1.1. Il cqmmino della salute

Il primo percorso è quello costituito dal cam-
mino della salute. Anche se statisticamente
è poco probabile che il giovane abbia proble-
mi maggiore di salute, almeno con la stessa
frequenza con cui si presentano nell'età adul-
ta e soprattutto nella vecchiaia, nessuno è

completamente protetto dal rischio di incon-
trare il dolore fisico della malattia, anche in

età giovanile. Oltre ai rischi endogeni, i pe-
ricoli connessi con certe modalità di vita -
sport, motorizzazione, ecc. - si incaricano
di aumentare la percentuale di probabilità che
il giovane faccia la conoscenza personale del-
I'handicap, temporaneo o permanente.

Qualsiasi minaccia alla salute sarà vissuta in
prima istanza come una violenza indebita.
Particolarmente quando il male fisico colpi-
sce un giovane, I'atteggiamento di rifiuto del-
la malattia, che è caratteristico della nostra
cultura medicalizzata, si tende fino all'estre-
mo. Prende forma una concezione della ma-
lattia che la riduce a una «res» che aggredi-
sce I'organismo dall'esterno, sprovvista di si-
gnificato personale e comprensibile solo nei
termini « scientifici », quando cioè è ricondot-
ta a quei cambiamenti che intervengono nel-
le strutture cellulari dell'organismo e sono
esprimibili nel linguaggio delle scienze della
natura.
Questo modo di rappresentarsi la malattia è

funzionale a un approccio pragmatico e fa-
vorisce la lotta a oltranza contro di essa. Ten-
de però a rendere impossibile un approccio
«sapienziale»», in cui la sofferenza legata al
percorso accidentato della salute - sempre
esposta a minacce, crisi, ricupero, ulteriori
disequilibri, nuovi adattamenti, fino alla de-
finitiva perdita - diventa una parte essenzia-
le della biografia della persona. Solo quan-
do le minacce della salute, da accidentalità
indebita e del tutto marginale alla persona,
diventano una <<crisi» biografica possono es-

sere percepite come un'occasione offerta al-
l'individuo di diventare se stesso.
Il compito di ricondurre la sofferenza legata
alla patologia della salute nella sfera della
persona è difficile, in quanto si trova a coz-
zare contro un'impresa terapeutica, gestita
dalla medicina, tutta tesa a rimuovere la sof-
ferenza come un'assurdità insensata, estra-
nea al soggetto. Anche il linguaggio che il ma-
lato usa per designare la malattia illustra que-
sto processo di allontanamento del fatto mor-
boso della sfera personale. Nelle lingue che
hanno anche il genere neutro questo prono-
me viene usato per distanziarsi dal fenome-
no: il male fisico è <<es» in tedesco, «it» in
inglese... Ma anche le altre lingue conosco-
no dei modi che permettono al parlante di
sottolineare I'estraneità della malattia da se

stesso. Il linguaggio riduce la malattia a un
soggetto agente che intrude nel corpo uma-
no, inteso come luogo di un succedere che

892



confina l'uomo al ruolo di «patiens». L'uo-
mo e la sua malattia rimangono, insomma,
due realtà separate e non comunicanti.
L'obiettivo educativo che deve prefiggersi la
pastorale nelle situazioni di sofferenza lega-
te al cammino della salute è quello di favori-
re una graduale riappropriazione della ma-
lattia da parte del soggetto. Cio avviene
quando la malattia cessa di essere qualcosa
che si ho, per diventare qualcosa che si è. A
questo punto la personale e attiva partecipa-
zione alla malattia (esistenzialmente: « Io so-
no la mia malattia », in essa si realizza la mia
modalità di essere al mondo) diventa una
questione spirituale di prim'ordine. Solo a
questa condizione la malattia e la sua evolu-
zione possono costituire avvenimenti «pres-
so i quali si illumina la questione del senso
della vita» (A. Mitscherlich).
L'intervento educativo consiste nel favorire
la ricerca di una risposta personale. Lo sco-
glio è costituito dalle risposte preconfeziona-
te, che spesso si sovrappongono alla doman-
da e ne impediscono Ia graduale formulazio-
ne. Il provvidenzialismo (« Dio ri manda que-
sto male per il tuo bene ») e il dolorismo (il
dolore come «privilegio>», come segno di ec-
cellenza spirituale, e varie altre espressioni di
mistica della sofferenza) sono i più frequen-
ti tra tali pericoli.

3.1.2. Le seporafioni
Una seconda situazione di incontro obbliga-
to con la sofferenza sono le separazioni che
scandiscono l'evolversi della vita. Possiamo
rappresentarci il decorso di un'esistenza co-
me una sequenza di separazioni: dalla sepa-
razione dal corpo materno, alla nascita, fi-
no a quella definitiva del proprio corpo, che
si realizza con la morte. Tra questi due eventi
estremi dobbiamo necessariamente incontrare
altre separazioni: quella dei genitori e di que-
sti dai propri figli, nel normale processo di
crescita che si conclude con l'autonomia e
I'indipendenza; le separazioni dal coniuge,
sempre più frequenti in una società che fa-
vorisce la mobilità piuttosto che la stabilità
dei legami, la spontaneità dei sentimenti piut-
tosto la responsabilità dei vincoli; la separa-
zione da coloro che ci precedono nella mor-
te. L'esistenza di ogni persona è scandita da
una sequenza ininterrotta di separazioni: vo-
lute o imposte, fisiologiche o traumatiche,
tragiche o salutari. Sempre, tuttavia, tali se-
parazioni sono accompagnate da sofferenza.
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Il dolore morale per la perdita dell'oggetto
amato è una variabile personale: non tutti lo
sentono nelle stesse situazioni e con la stessa
intensità. Per alcuni la sofferenza massima
è connessa con la morte, per il suo carattere
di evento definitivo; per altri con le separa-
zioni da relazioni amorose, nelle quali va di-
strutta l'identificazione conseguita median-
te il rapporto d'amore. Staccarsi da qualcu-
no o qualcosa fa male: se ciò vale per tutti,
la reazione individuale al dolore della sepa-
razione, e soprattutto il modo in cui tale sof-
ferenza viene integrata nella propria vita, è

diverso da persona a persona.
Oltre alle separazioni occasionali, che posso-
no sopravvenire in ogni età, la giovinezza co-
nosce separazioni che le sono tipiche: il pro-
gressivo distacco dal legame di dipendenza
dai genitori (con tutta la sua ambivalenza: la
dipendenza, infatti, coarta la libertà, ma è an-
che fonte di sicurezza); l'abbandono dell'in-
fanzia, con la sua dimensione ludica e I'as-
senza di responsabilità; le separazioni connes-
se con I'educazione sentimentale. Queste ul-
time sono tanto piit dolorose, in quanto le
prime esperienze di innamoramento creano
intense sensazioni di fusione simbiotica, che
fanno sentire la fine di un amore giovanile
come una cacciata dal paradiso terrestre.
La persona colpita dal doloroso processo del-
la separazione, in qualsiasi forma, spesso sol-
lecita un aiuto, facilmente interpretato come
una più o meno esplicita richiesta di conso-
lazione. Il rischio che incombe sulla prassi pa-
storale in queste situazioni è di degradarsi ad
agenzia che dispensa le « consolazioni della
religione». Il compito di una relazione d'aiu-
to di tipo pastorale è piuttosto quello di fa-
vorire una elaborazione positiva, in senso psi-
cologico e spirituale, della sofferenza provo-
cata dal distacco. L'angoscia da separazio-
ne puo portare ad aggrapparsi disperatamen-
te all'oggetto amato. Soprattutto in una
società che non sa più fornire le categorie
concettuali e i modelli comportamentali per
elaborare il lutto, in tutte Ie sue dimensioni,
I'incapacità di separarsi produce sempre pitr
frequentemente esiti patologici.
La funzione della relazione pastorale nel con-
testo di questo tipo di sofferenze può essere
così formulata: inscgnare - non in astratto,
ma in un rapporto vissuto - l'arte di sepa-
rarsi, fatta di tempi di avvicinamento e di
tempi di allontanamento. Questa funzione
pedagogica può essere ricondotta all'acqui-
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sizione dell' atteggiamento sapienziale proprio
dell'Ecclesiaste, secondo il quale c'è un tem-
po per tutto sotto il cielo: « Un tempo per ab-
bracciare e un tempo per astenersi dall'ab-
braccio, un tempo per cercare e un tempo per
perdere, un tempo per conservare e un tem-
po per buttar via» (Qo 3,5-6).

3.2. La sofferenza, educazione all'umano

Identificate le situazioni di sofferenza che più
frequentemente sollecitano I'intervento del
pastore e gli obiettivi dell'azione di quest'ul-
timo, possiamo tracciare un abbozzo dei con-
tenuti specifici della pastorale giovanile in
questo ambito. Essa mirerà a finalizzare I'im-
patto della sofferenza alla crescita etica del
giovane, tanto a livello personale che comu-
nitario. I due elementi sono uniti, anche se

la priorità assiologica ed esperienziale va al
secondo.
La sofferenza, infatti, emerge nella vita in-
teriore del soggetto sotto la figura primaria
del distacco dalla comunità. Che sia colpito
nella salute fisica, negli affetti o nel signifi-
cato della propria vita, il sofferente è sem-
pre seduto, come Giobbe, su un mucchio di
letame, al di fuori del contatto vitale con la
comunità. In questo senso la sofferenza è per-
cepita come opera «diabolica». In senso let-
terale, infatti, il «dia-bolos» (il «separato-
re ») è in azione quando la sofferenza infran-
ge il senso di appartenenzabeata a un «tut-
to )): a un corpo come strumento docile e ar-
monioso dello spirito, a un altro essere
umano, alla vita come insieme dotato di sen-
so divino.
La condizione di isolato propria del sofferen-
te crea un'interpellazione all'altro, in parti-
colare a colui che rappresenta l'istanza reli-
giosa. La forma più frequente è quella di ri-
chiesta di una spiegazione causale: «Perché
mi capita quello che mi capita? ». Anche la
protesta contro Dio, condotta fino alla for-
ma estrema della bestemmia, può esprimere
questo stesso atteggiamento. La consapevo-
lezza dell'educatore che il cristianesimo non
è tanto portatore di razionalizzazioni teolo-
giche, quanto di orizzonti finalistici (non il
« perché », ma il « per che cosa » della soffe-
renza) gli farà evitare i sentieri insidiosi del-
le presunte spiegazioni del dolore. L'interpel-
lazione che soggiace alla richiesta di un per-
ché è sempre fondamentalmente una doman-
da di presenza. La comunità deve riaggregarsi

attorno a colui che soffre e si sente da essa
respinto. La risposta all'opera disgregatrice
del «diabolos» è il «symbolon»: il mettere
insieme i pezzi separati.
Nei costumi dell'antica Grecia i frammenti
di tessere o monete combacianti erano il
« simbolo » che permetteva di riconoscere il
portatore del frammento come ospite o ami-
co. All'atto del confrontare - «syn-ballo»

- avveniva un riconoscimento dell'identità
dell'altro e della reciproca appartenenza. La
forza motrice del simbolo è I'amore. Nel ri-
congiungimento « simbolico » il sofferente
trova il fratello e nella comunione la rispo-
sta pratica alla sua interpellazione. La rispo-
sta puo consistere a volte in un concreto aiu-
to offerto in una situazione di necessità (da
un intervento di natura economica fino al ge-

sto supremo del dono di un organo che per-
mette di salvare una vita minacciata). Altre
volte il « simbolo » che dischiude Ia dimen-
sione della fraternità, dando così una rispo-
sta alla sofferenza, è di natura solo spiritua-
le. La vera solidarietà, che si esprime nel
« com-patire>>, anche se vissuta nell'impoten-
za a rimuovere le cause della sofferenza, crea
un «volto» nuovo. Il sofferente, scoprendosi
parte di un tutto integrato, può fare della pro-
va dolorosa la porta di accesso a un'esperien-
za di appartenenza, che guarisce la lacerazio-
ne più profonda causata dalla sofferenza.
La « compassione » è la via alla <<pazienza>>.

Questa è la seconda dimensione della cresci-
ta, intesa come un nuovo modo di sperimen-
tare se stesso e la comunità umana. La sof-
ferenza è scuola dipazienza; I'opera del pa-
store è rivolta a facilitare I'acquisizione di
questa virtir, in quanto atteggiamento gene-
rale verso ciò che coarta la libertà. La prima
accezione del termine <<pazienza>>, così co-
me è usato nel linguaggio comune, dice rife-
rimento all'accettazione dei limiti. La soffe-
renza è legata alla vita nelle sue determina-
zioni concrete. E un esercizio umile, ma fon-
damentale, di pazienza accogliere la vita co-
me processo oggettivo, e non solo come
proiezione della soggettività. I1 desiderio -
di piena salute, di intesa interpersonale per-
fetta, di auto affermazione e successo - de-
ve confrontarsi col reale, pagando un prez-
zo di sofferenza per questa incarnazione. Con
la pazienza si impara il peso dell'oggettività.
Una dimensione ulteriore della pazienza
emerge se ci lasciamo guidare dalla traccia
fornita dall'etimologia. La pazienza contie-
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ne il «pathos», cioè quella modalità dell'e-
sistenza che dipende non da ciò che faccia-
mo, ma da ciò che subiamo. La cultura tec-
nologica dell'Occidente tende a valutare
esclusivamente l'azione. La determinazione
volontaria è entrata abbondantemente anche
in fatti esistenziali che prima dipendevano dal
caso o dalla Provvidenza: come il numero e

la temporalità delle nascite, e anche il mo-
mento della resa alla morte (rivendicazione
di un diritto all'eutanasia).
Questo sbilanciamento unilaterale verso l'a-
zione produce una deformazione antropolo-
gica. La modalità «patica» dell'esistenza ha
non solo diritto di cittadinanza negli atteg-
giamenti etici che costituiscono l'umano
autentico, ma e un'esigenza per arrivare là
dove l'azione non ci può portare. «Passi-
vità di crescita » chiama Teilhard de Chardin
questi eventi dell'esistenza, che richiedono
la pazienza come risposta comportamentale.
La passività costituisce l'altro braccio ri-
spetto a quello dell'azione, con cui Dio ci at-
tira a sé.
Una terza concezione della «pazienza» ci
introduce nella valorizzazione piena della
sofferenza dal punto di vista etico e spi-
rituale. Ancora una volta dobbiamo ricorre-
re all'etimologia. L'originale greco degli scrit-
ti neotestamentari che in latino è stato tra-
dotto con «patientia» esprime la virtù ri-
chiesta al cristiano nelle situazioni di coarta-
mento della libertà con il termine greco « hy-
pomoné ».

Questa non e la <<pazienza>> nella sua acce-
zione di sopportazione passiva o rassegnata
di una realtà che contrasta i desideri o i pro-
getti personali, quanto una virtù attiva che
richiede la <<costanza>>, anche nelle avversi-
tà. Per il cristiano il modello più eccelso di
«hypomoné>> è Gesù stesso, rimasto fedele
al Padre e all'amore per tutti gli uomini an-
che nella situazione estrema di una vita strap-
patagli con la violenza. Il « Christus patiens »
è il «costante» per eccellenza.
La virtù della « pazienza » che costituisce l'i-
deale cristiano nelle situazioni di sofferenza
acquista così una connotazione pasquale. È
la virtù del Venerdì santo solo in quanto que-
sto si apre sulla Domenica della risurrezio-
ne. La virtù della «pazienza» = «costanza»
caratterizza I'uomo che, in una situazione di
sofferenza, tiene duro grazie alla fiducia con
cui aspetta il soccorso da Dio. Il cristiano
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«paziente» (costante) non e dunque un di-
missionario di fronte alle potenze di diminu-
zione che aggrediscono I'uomo. Egli può e

deve resistere al male.
Ma la sua è una lotta nella speranza, cioè nel-
la situazione spirituale di chi, nella fede, si
è arreso a Dio e ha accettato che egli dica l'ul-
tima parola sulla storia dell'uomo.
Per il cristiano, dunque, la costanza è la for-
ma tipica della speranza. Lo conferma, nel
pensiero san Paolo, lo stretto legame tra co-
stanza e speranza (cf Rm 5,3-5; 8,24-25: I
Cor 13,7; 2Cor 1,6-7, ecc.). La pedagogia
della sofferenza, in questo ultimo senso, non
è altro che la dimensione etica dell'annuncio
della fede.

--+ identificazione2.2. - male 1.3. 3-4. - malati - vo-
lontariato 4.2.3.
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SPERANZA

SPERANZA
Cesanp Brssorr

1. Quale speranza tra i giovani oggi?

l.l. Le domande maggiori
1.2. Giovani di fronte ol futuro
1.3. Significoti, motivazioni, prospettive

2. Ricomprendere la speranza cristiana. Linee
interpretative

2.1. L'umanesimo dello speranzo
2.2. La lettura cristisna della spersnzo

2.2.1. «Signore vieni a salvarci» (Sa/ 80,3)
2.2.2. « Gesù Cristo, speranza nostra » (l Tim l,l)
2.3. La tradizione cristiona come consegna di

speranza

3. Per una pastorale giovanile della speranza

3.1. La speranza cristiana come speranza per
I'uomo

3.2. Quale uomo per lo speranza cristiano?
3.3. Quale educatore per una speranza cristiana

tra i giovani

4. Conclusione

All'inizio del secolo, Charles Péguy, in uno
dei suoi poemi, fa dire a Dio: « La fede e l'a-
more li posso comprendere, ma la speranza!
Meraviglia anche me , è straordinaria. Que-
sta piccola speranza che non si dà aria di
niente. Questa speranza bambina. Immor-
tale ».
Vi traspaiono percezione di valore, ma an-
che stupore di esso, fino ad un sentimento di
trepidazione, quasi di ansietà, perché in cer-
to modo la speranza, come I'atto creativo di
Dio, dona presenza alle cose quando non ci
sono, e si propone di offrire possibilità di vita
oltre la vita. Di Abramo, patriarca e radice
della religione biblica, non si dice con gioia,
pari all'ammirazione come di cosa inaudita
e ardita, che «ebbe speranza contro ogni spe-
ranza e divenne padre di molti popoli >> (Rom
4, 18)? /
Sono così raccolti in prima battuta certi con-
notati di questo «esistenziale» universale del-
la speranza, che è certamente costitutivo del-
l'uomo, ma, come dice il poeta, anzi la fede
cristiana, è condiviso da Dio, e con la fede
e la carità forma la compagnia teologale del
credente.
Interessarsene in un progetto di pastorale gio-
vanile è indispensabile, proprio per chi, a cau-
sa della esiguità degli anni, deve affidare al
futuro, quindi alla speranza, quello che l'e-

sperienza non gli concede oggi. Ma insieme
è tema ricco di implicanze e di interrogativi,
dove si intrecciano antropologia, teologia,
cultura, e si abbordano alcuni tra i nodi so-
stanziali della vita, con evidenti riflessi sulla
crescita delle nuove generazioni, che per de-
finizione non possono sostare e tanto meno
regredire.
Per fare luce su ciò, in una prima parte esa-
mineremo la problematica giovanile oggi nei
confronti della speranza, e speranza cristia-
na; successivamente raccogliamo i tratti so-
stanziali della rivelazione biblica secondo la
comprensione dei moderni, tra i quali il te-
ma della speranza ha avuto larghissima
udienza; concludiamo prospettando le linee
di una proposta educativa.

1. QUALE SPERANZA
TRA I GIOVANI OGGI?

«È bello, ma difficile avere speranza. Yor-
rei, ma non posso». E la battuta di un gio-
vane nella posta dei lettori di una rivista, che
dice emblematicamente la condizione giova-
nile (in occidente) sul fatto speranza: «sì,
ma » , dove il « ma » pare avere più chances
del «sì», senza però che l'attesa possa esse-
re esclusa.
Si può ben prevedere che I'educatore attento
dovrà ripensare radicalmente la sua propo-
sta di speranza, cor' delle notevoli implica-
zioni sul versante della concezione specifica
che ne ha la religione cristiana. Ma ciò av-
viene a patto che si percepisca quanto il fron-
te del problema sia oggi complesso, dove ci
si imbatte con questioni di ordine generale e

con altre propriamente vissute dai giovani.
A questo scopo distinguiamo i punti caldi del
problema «speranza» in generale, I'atteggia-
mento giovanile verso di essa, I'ordine delle
motivazioni e delle prospettive.

1.1. Le domande maggiori

Da che mondo è mondo I'uomo, in quanto
esposto al divenire, è esposto al fattore « spe-
ranza>». Solo che la cultura per dirlo e viver-
lo è notevolmente variata. Oggi, al seguito
di correnti di pensiero quali la psicologia del
profondo, l'esistenzialismo, le ideologie, la
secolarizzazione, il fattore «speranza>> si tro-
va all'incrocio di molteplici aspetti, da cui si
può ricavare una sequenza o costellazione di
motivi (H. Bouncros, La speronza ora e
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sempre, Queriniana, Brescia 1987), che sin-
tetizziamo, semplificandoli, così:
A, livello esistenziole, la speranza si colloca
nell'area del desiderio della felicità, della rea-
lizzazione di sé, in vista del compimento delle
proprie aspirazioni. La speranza è connota-
ta da intrinseca soggettività, nel senso che
non può essere recepita come speranza quel-
la che non riguardasse desideri e bisogni per-
sonali. Si tratterà di vedere semmai se per es-
sere tale la speranza non possa avere un re-
ferente extrasoggettivo, in quanto gli stessi
bisogni possono essere oltre la pura percezio-
ne privata. O viceversa, se il riporre la forza
della speranza nelle proprie capacità di rispo-
sta, non finisca con renderla precaria e ulti-
mamente illusoria.
In secondo luogo il fattore speranza si espan-
de e comprende l'area del tempo, in quanto
spazio necessario alla speranza per realizza-
re il desiderio. Qui convergono le domande
sul senso della storia, specificamente del fu-
turo, del progetto come via di cammino al fu-
turo, ma anche del progresso, ossia del va-
lore che detiene la produzione di risposte da
parte dell'uomo, ed infine sul potenziale di
speranza che si può avere per superare il li-
mite inevitabile della morte (l'al di là), e a
quali condizioni.
In terzo luogo, attorno al fattore speranza,
si sono venute necessariamente affacciando
e confrontando proposte organiche di solu-
zione, le ideologie, a loro volta sorgente di
problemi sulla loro stessa verità ed efficacia,
siano forti come il marxismo o riduttive co-
me il pensiero radicale. Le ideologie hanno
il loro coefficiente di influsso e di svelamen-
to nelle mode del costume e nella prassi di
vita. E sono proprio i giovani ad esserne per
tanta parte fruitori e testimoni. A suo mo-
do, tenacemente, anche se con qualche smar-
rimento, la Chieso ha cercato di annunciare
il suo fattore speranza, alla luce dell'esperien-
za evangelica del Cristo risuscitato dai morti.
Dal confronto ancora con i giovani, si l.raL-
terà di vedere quali effettivi titoli di credito
le siano consentiti, ma insieme e soprattutto
quali stimoli è chiamata ad assumere per ren-
dere credibile il Dio della speranza alle gio-
vani generazioni.

1.2. Giovani di fronte al futuro
Per dare volto concreto alla ricerca, ci rife-
riamo ad una delle migliori indagini esplo-
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rative dell'inizio degli anni '80 (i cui risultati
sono stati confermati da altri studi a metà del
decennio): Oggi credono così (a cura di GC.
Milanesi, LDC, Leumann-Torino, I vol.,
1981, 107-136). Ha il pregio di rispondere al
nostro quesito inglobandolo in quello più am-
pio e del tutto congruo se oggi i giovani ita-
liani ritengano possibile e soprattutto accet-
tabile un « sistema di significato »>, ricordan-
do che in esso sono tematizzati i contenuti che
ritroviamo nella costellazione « speranza » cui
abbiamo sopra accennato. Ma ecco articolate
le domande proposte e le risposte date (ricor-
dando due tipi di campione: gli aggregati o
appartenenti a gruppi e associazioni, per lo
piu di ispirazione cristiana, e i non ae$ega-
ti, ai quali va dato il titolo di rappresentare
la maggioranza dei giovani italiani):
Tra i << bisogni e desideri >> più urgenti otten-
gono il primo posto i bisogni economici (la-
voro, soldi), larealizzazione di sé, i rapporti
sociali-amicali. Solo verso il 990 (che per i
non aggregati diventa 1o 0,41V0) si trovano
i bisogni religiosi.
Il discorso sui desideri legittima l'ulteriore
domanda su <<vqlori, obiettivi, progetti>> o in
sintesi su quella che viene detta «progettua-
lità giovanile». Appare nettamente una di-
sponibilità per quanto giova alla realizzazione
dei bisogni detti sopra, quindi una preferen-
ziale tendenza alla soggettivazione nell'area
del privato. Viene d'altra parte quasi esclu-
so sia il rifiuto di ogni progetto sia il ricorso
alla irrazionalità e al nichilismo. I valori re-
ligiosi e un progetto relativo ad essi appaio-
no senza particolare rilievo.
Il motivo dell'<< ostacolo » è intrinseco al farsi
di un progetto ed è tipico nel linguaggio del-
la speranza. I giovani ricordano come primari
fattori di difficoltà ed incertezza le proprie
contraddizioni personali, ma anche la non
sciolta comunicazione interpersonale e osta-
coli di ordine sociale ed economico. Le ideo-
logie ricevono un indice assai piccolo di dif-
ficoltà, mentre alla Chiesa non è riconosciu-
ta nessuna capacità di ostacolo (perché pro-
babilmente priva di influssi e irrilevante).
Una aliquota più favorevole agli influssi della
Chiesa per la determinazione degli ideali gio-
vanili viene riconosciuta dai giovani aggre-
gati.
I1 fattore speranza è per sua natura collega-
to ad una capacità di sicurezza nelle inevita-
bili difficoltà del percorso. Non viene quin-
di taciuta la domanda al proposito tesa a ve-
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rificare se è in atto un cambio significativo
circa i motivi della fiducia nella vita e nel fu-
turo. Ebbene le risposte portano a questi
quattro risultati tra loro congiunti: la sensa-
zione di esser nel giusto nelle proprie scelte
e I'avere I'amore di una persona (quindi l'in-
tersoggettività emotivamente grata) sono fat-
tori securizzanti primari; la religione e Dio
sono posti tra gli ultimi e a titolo sostanzial-
mente difensivo; si ammette non solo la bon-
tà, ma la necessità di un cambiamento nel
processo del vivere, ma alla domanda «in
chilche cosa viene riposta la speranza» del
cambio, il motivo religioso diminuisce fin
quasi a scomparire tra i non aggregati, che
sono la maggioranza dei giovani, i quali pon-
gono la speranza nell'uomo e generalmente
in se stessi, nel loro piano di vita, nella solu-
zione economica, in ogni caso sempre in ra-
gioni immanenti alle possibilità dell'uomo;
infine ad una domanda conclusiva circa l'at-
teggiamento verso il futuro, si ricava dalle lo-
ro risposte che «il futuro appare a questi gio-
vani attraversato da una ipoteca di tipo irra-
zionale (disillusione, miracolismo, fatalismo),
cui si contrappone un atteggiamento larga-
mente volontarista, in quanto è sottolineato
I'impegno personale... Si puo d'altra parte
ipotizzare che I'atteggiamento verso il futu-
ro è sensibilmente correlato con le scelte e le
militanze religiose e politiche e con la varia-
bile dell'età>> (p. l3ls)

1.3. Significati, motivazioni, prospettive

In un tentativo di sintesi che tenga conto del-
l'intento pastorale del nostro tema, notiamo
i seguenti elementi:
Non si può parlare nella fascia giovanile di
rifiuto di aspirazioni, di futuro, di speranze,
ma piuttosto di un forte cambio di prospet-
tive, di atteggiamenti e di disponibilità, sia
sul versante umano che su quello specifica-
mente religioso. Il che rende quanto meno av-
vertita la necessità di un profondo rinnova-
mento anche della pastorale della speronzq
nei loro confronti, secondo un itinerario che
non puo limitarsi ad enunciare I'identità e il
valore di questa virtir cristiana, ma deve te-
ner conto come essa si possa inserire in un
globale sistema di significato secondo le di-
namiche viste sopra. L'annuncio della spe-
ranza non può disgiungersi da una cultura e
pedagogia della speranza.
Certamente tra i giovani di oggi il fattore spe-

ranza è dotato di respiro corto tanto da far
parlare di << generazione del quotidiano >> (F .

Garelli) nel senso di carenza di prospettive
globali e di marcata accentuazione del pre-
sente sotto i segni dello sperimentalismo, del
garantismo e del consumismo. Queste sono
figure del vivere che indicano tanto un senti-
mento di precarietà verso il futuro per il ri-
schio delle attese e la incertezza degli esiti,
quanto quindi il bisogno della immediatezza
della prova e del gusto, della prova che sta
nella fruizione immediata del desiderio.
Evidentemente qui il futuro è visto come un
seno infecondo, che fa più paura che sicurez-
za e meno dona di quello che gli arriva dal
presente, o se qualcosa riesce a donare, pare
più nei termini della fortuna o di una ben cal-
colata previsione. Più in profondità ancora,
pare che il predominio delle aspirazioni nel-
I'area del soggettivo e del privato siano ad un
tempo segno che nell'uomo stanno le possi-
bilità di rispondere a ciò che egli va cercan-
do e insieme, paradossalmente, che le possi-
bilità di dare risposta siano così flebili e insi-
cure, da dimostrare inconsapevolmente che
se di futuro, di speranza, di progetto si deve
parlare bisogna attingerne senso e forza da
aree più che umane e più aperte al sociale per-
ché ne sia beneficiato I'umano.
Ci si può chiedere perché questa nativa aper-
tura al trascendente, appurabile del resto per
altre esperienze di esasperato immanentismo.
abbia un esito così mortificato. F. Garelli
parla di quattro fattori che bloccano il fat-
tore speranza: la crisi delle idealità sociali e
politiche proprie di una società complessa; la
non identificazione con le mete socio-culturali
dominanti che avevano esercitato una forza
d'attrazione nei confronti di quanti hanno
vissuto la giovinezza negli anni della ricostru-
zione o del boom economico; la crisi e la dif-
ficoltà di partecipazione; I'incapacità propo-
sitiva come orientamento culturale specifico
di questa generazione.
A livello piir strettamente religioso, è chiaro
che cio che è tipico della proposta cristiana,
ossia il riconoscimento dell'oggettività della
promessa di Dio, la sua qualità normativa,
la progettualità in tempi calcolati non brevi,
anzi trascendenti la stessa esperienza umana
in cio che concerne gli esiti ultimi della vita,
ebbene tutto questo appare piuttosto lonta-
no dalla sensibilità della maggioranza dei gio-
vani.
A ciò si aggiunga simmetricamente una con-
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cezione, una diffusione e testimonianza del-
la speranza cristiana da parte della comuni-
tà dei credenti, che presentano notevoli lacu-
ne: la concentrazione quasi esclusiva sull'al
dilà (i novissimi) in termini da rischiare l'a-
lienazione dal presente, svuotato di una sua
densità; lapochezza di credibilità della spe-
ranza di singoli e gruppi cristiani incapaci di
mostrare la loro destinazione verso una vita
migliore; oppure, in tempi recenti, una con-
correnza quasi furiosa con il mondo produt-
tivo, tanto da volere di nuovo un tempo di
cristianità, dimenticando le pressanti riserve
dell'escatologia su progetti di utopia troppo
terrena per avere delle chances esaurienti an-
che solamente terrene...
Carenza di autenticità di annuncio, assenza
di testimoni della speranza, gracilità di una
cultura della speranza e dell'attesa non han-
no favorito il servizio delle Chiese presso gli
uomini del nostro tempo, segnatamente tra
la categoria giovanile.

2. RICOMPRENDERE
LA SPERANZA CRISTIANA.
LINEE INTERPRETATIVE

È noto che il principio ermeneutico che sot-
tostà ad ogni comprensione di altrui esperien-
ze, a tale comprensione perviene attraverso
le domande poste all'interno della propria
condizione umana. Ebbene, applicato alla ri-
velazione cristiana, obbliga a rileggere la Bib-
bia e la Tradizione della Chiesa secondo an-
golature inedite che portano a domande co-
me queste: quale base antropologica sotto-
stà alla Parola di Dio sulla speranza? a qua-
le antropologia chiama la Parola di Dio che
dona speranza? per quale antropologia si im-
pegna chi accoglie la Parola del Dio della spe-
ranza?
Saranno i tre momenti che ci permettono di
sintetizzare una lettura umanistica della spe-
ranza, una considerazione del suo spessore
biblico-teologico, un tracciarne le implican-
ze spirituali ed ascetiche avendo sempre per
riferimento I'uomo (giovane) da educare se-
condo speranza.

2.1. L'umanesimo della speranza

Tante e fini sono le analisi di questo esisten-
ziale (G. Marcel, J. Pieper, E. Fromm) per
non raccogliere, pur nel conflitto delle inter-
pretazioni, alcuni elementi costanti del tutto
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congrui e confermati dalla rivelazione bibli-
ca, in quanto iscritta nel grande libro della
creazione.
Dal punto di vista della psicologia evolutiva
la speranza come atteggiamento ha le sue ra-
dici nella fiducia di base che il neonato gra-
zie alla dedizione dei genitori puo ed è chia-
mato a sviluppare verso gli altri e I'ambiente
(E. H. Erikson). Sperare comporta perciò ne-
cessariamente a proprio fondamento una ra-
gione per la quale una persona puo interro-
garsi, aprirsi, elaborare prospettive per il fu-
turo, tirarsi fuori dalla realtà empirica e far-
ne oggetto di critica (P. Neuenzeit). La spe-
ranza è figlia della promessa, ossia di una
ragione tanto forte oggi da guidare come pro-
messa I'avvento del domani.
D'altra parte questa apertura al futuro ren-
de tipico dello sperare umano che la vita sia
una realtà positiva, che se non si puo trasfor-
mare in paradiso, si puo sempre rendere me-
no inferno, è una fiducia di fondo sulla « ne-
gazione del negativo>> (P. Tillich). Ciò, pri-
ma e piuttosto che una illimitata fiducia in
utopie codificate (quella dello sviluppo pro-
clamata da E. Bloch nel suo ammirevole
«Principio speranza)) ha avuto una dura
mortificazione dall'involuzione degli avveni-
menti), comporta la presa in carico - come
del resto dice l'esperienza quotidiana - che
la vita si nutre di «piccole», ma indispensa-
bili speranze, latte di aspirazioni, attese, pro-
gettazioni. cui vanno appresso delusioni ed
insuccessi. E dunque quella intesa dalla spe-
ranza una positività che si fa, che si dona in
certo modo dei segni di garanzia (non è pro-
cesso nel vuoto) ed insieme chiede militanza
e resistenza per conseguire domani quello che
è anticipato ed insieme negato oggi. La spe-
ranza non ignora l'ansia, ma non può nutrirsi
di paura. Se posta soltanto o principalmene
sul negativo della vita, non è umana, è disu-
mana. E angoscia che blocca. Come vedre-
mo, a ciò si oppone potentemente l'ultimo e

supremo articolo della speranza cristiana:
Credo nella vita eterna.
Annota acutamente E. Fromm che per mol-
ti speranza è volere domani ciò che c'è già
oggi, il che in fondo vuol dire non dare nes-
suna capacità di nuovo al futuro. In realtà
« sperare significa essere pronti in ogni mo-
mento a cio che ancora non è nato e anche
a non disperarsi se nulla nasce durante la no-
stra vita. Non vi è senso alcuno nello spera-
re in ciò che già esiste o in ciò che non può
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svilupparsi. Coloro che hanno poca speran-
za scelgono gli agi o la violenza; coloro che
sperano ardentemente vedono e amano ogni
segno di una nuova vita e sono pronti in ogni
momento ad aiutare la nascita di ciò che è
pronto a venire al mondo». Più che all'uto-
pia vedremo che il cristianesimo concede cre-
dito all'escatologia in quanto figura di un/rz-
turo grovido di beni assoluti (il Regno) che
viene incontro all'uomo che lo spera.
Altri aspetti si potrebbero evidenziare ad un
livello più strettamente filosofico: il desiderio,
come già abbiamo visto, quale accanito sov-
vertitore del conseguito; lo trascendimento
quasi irresistibile della speranza rispetto alle
speranze; la dimensione sociale dello sperare
umano, perché non si speri invano; la morte
come situazione-limite della speranza... (La
speranza, in Concilium 6 [970] n. 9).
Ed ancora oggi, si affacciano sulla scena, so-
vente cariche di fascino, le filosofie e cultu-
re della speranza e della controsperanza.
Kant, Hegel, Marx, Nietzsche, Bloch, Mar-
cel, Sartre, Marcuse ripropongono con esiti
diversi gli stessi binomi di sapere e sperare;
presente e futuro; sforzo umano e apporto
religioso (H. Bourgeois, La speranla,
194-220).
In una condizione giovanile dove ogni tipo
di proposta, anche quelÌa religiosa, si incon-
tra o scontra con altre di ben altra connota-
zione, è segno di intelligenza pastorale il con-
fronto critico e paziente per cogliere attraver-
so la diversità delle visioni, l'identità di cia-
scuna ed anche la sotterranea convergenza di
tante su tanto.

2.2. La lettura cristiana della speranza

Non si tratta qui di stendere un rapporto ana-
litico (per questo si vedano dizionari di teo-
logia biblica e di dogmatica) quanto fissare
quegli elementi che integrandosi piir diretta-
mente con il profilo umano della speranza ab-
biano pertinenza e plausibilità per una pasto-
rale giovanile nell'attuale condizione. Qui ci
limitiamo di preferenza alla fonte biblica, ri-
cordando per completezza certi dati signifi-
cativi della tradizione cristiana. Nella parte
terza raggiungeremo I'area delle consideazio-
ni pastorali.
Ha sempre colpito il fatto che a differenza
del mondo greco, quello biblico non possie-
de praticamente un vocabolario della speran-
za. Non ne possiede i termini, ma certamen-
te la sostanza.

Possiamo organizzarla attorno a tre nuclei:
l'esperienza di Israele come rivelazione della
promessa, l'esperienza di Gesù come l'inizio
del compimento, l'esperienza escatologica co-
me approdo alla visione.

2.2.1. « Signore, vieni o sqlvorci»» (Sal 80,3)

E nell'Antico Testamento, che usufruisce di
una lunga esperienza umana, che si vede for-
marsi I'intreccio degli elementi che costitui-
scono il fattore speranza.
All'inizio stanno dei fatti, I'esodo nel tempo
storico, la creazione in quello cosmico, la
chiamata dei padri nel passaggio da questo
a quello, che rivelano una beneyolenzq radi-
cale (hesed) di Dio verso il popolo, il cui senso

- nel sacramento dell'alleanza - viene com-
preso come/edeltà (emer) (Es 34,6; Dr). È la
inconcussa fedeltà di grazia di Jahvè che co-
stituisce il motivo assolutamente primario per
non dire unico per cui Israele si apre al futu-
ro con tanto coraggio e novità (rispetto alla
concezione fatalistica e quindi ciclica della
storia del mondo ambiente).
Infatti il dono di Dio si lega radicalmente ad
ùna promessa secondo cui il cammino di
Israele nel tempo assume la dinamica carat-
teristica, espressa in molti simboli, del pas-
saggio dal meno al più: dalla steppa al giar-
dino nella previsione profetica delle origini
(Gn 2), dal deserto infecondo alla terra in cui
scorre latte e miele nel tempo della nascita,
della ri-nascita e dell'assetto messianico de-
finitivo del popolo (Gn 12; Dt; II Isaia).
Però a scanso di comprensioni magiche, la
speranza biblica conosce una precisa valen-
za elica, in quanto la promessa del futuro mi-
gliore si fa comandqmento di vivere verso
quella direzione, anticipando nello stile di vita
di giustizia, di pace e di onore di Jahvè, quel-
lo che sarà la forma ultima del mondo.
Per questa coniugazione di promessa divina
e di impegno umano, la atemporale e perma-
nente fedeltà di Dio assume figura storica,
si manifesta in certo modo in frutti di vita,
anche se il compimento sarà oltre le concre-
tizzazioni, restando queste sempre sotto pro-
messa.
Sostiamo a sottolineare come la promessa-
progetto di Dio non astragga dall'uomo, in
concreto dalle piccole e quotidione speranze,
e crisi di esse, che formano il tessuto del vi-
vere di un popolo. Larga e stupefacente è qui
la testimonianza della Bibbia sul lato uma-
no del cammino della speranza: si spera buo-
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na salute, proprietà, serena vecchiaia, gioven-
tir docile (Zc 8,4s); non manca d'altra parte
la crisi dell'attesa, che si manifesta con il mu-
gugno, la protesta e la paura fin dall'indo-
mani della liberazione dal paese di schiavitù
(Es 15-17), ma pervenendo infine alla lucida
consapevolezza, portata avanti dai sapienzia-
li, dei limiti della speranza, come della sag-
gezza, in mani solamente umane; alla crisi si
reagisce con l'ardore di una fiducia sconfi-
nata come in certi Salmi (Sa/ l3l) e l'esalta-
zione della speranza oltre i beni terreni ver-
so I'aldilà (Doniele, Maccobei).
Vi è una svolta in questa dinamica della spe-
ranzache vediamo svolgersi tra fedeltà di Dio
che sorregge la sua promessa ed un popolo
che va a cercare giorni migliori: è il messia-
nismo, che non accende la speranza come fos-
se la prima volta, e nemmeno propone il suo
esaudimento per un'ora x prevista da Dio,
bensì vi apporta un salto qualitativo, per cui
la fedeltà è ancor più testificata, la promes-
sa del futuro si fa ancor più efficace, la ri-
sposta alle umane aspirazioni si mostrerà piir
sconvolgente, il cammino della vita sarà an-
cor piir cammino della speranza. Una rivita-
lizzazione della speranza dunque. Non per
nulla tutte le figure precedenti cosmiche
(creazione) e storiche (liberazione) sono as-
sunte e potenziate, Solo nel NZcon I'avven-
to del Messia si potrà percepire almeno in
parte I'inaudito profilo della speranza bibli-
ca. Attendiamoci nel frattempo che sotto
l'urgenza delle prove (le persecuzioni e la de-
cadenza delle istituzioni) la speranza si esalti
in visionarismo apocalittico, in fuga dal mon-
do, in rapida e convulsa produzione di segni,
in angoscia e disperazione. Conviene notare
questo filone di speranza impazata perché la
da contesto prossimo alla venuta di Gesù (cf
Mt 24), e di tanto in tanto si ritrova all'oriz-
zonte della storia cristiana (le sette e i movi-
menti escatologisti, apocalittici).

2.2.2. «Gesù Cristo, speranza nostra)»
(l Tm 1,1)

La venuta di Gesù il Messia apporta al volto
della speranza e degli elementi che la costi-
tuiscono i tratti decisivi della novità stessa di
Gesù. Qui tocchiamo come fondamentali,
sempre in una prospettiva pedagogica della
speranza, i seguenti aspetti: il Regno come
approdo della speranza e fonte di segni anti-
cipati, l'esempio di Gesù come uomo della
speranza, la risurrezione dai morti come la
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garanzia di ogni sperare. Ma riconosciamo
che ben altre ricchezze riservano le fonti del
Ni", i Vangeli come le Lettere degli apostoli,
sostando sulle quali si possono elaborare av-
vincenti itinerari di educazione alla speranza.
L'annuncio del Regno e la sua incipiente pre-
senza riporta in primo piano quella singola-
re condizione di «grri e non oncoro » che qua-
lifica intrinsecamente lo sperare cristiano.
Come cioè il Regno in quanto promessa as-
soluta di Dio di costituire nel mondo (dell'uo-
mo) la sua divina signoria, riporta la catego-
ria del futuro come categoria di salvezza. Cio
determina alcune dialettiche tipiche:

- sperare nella piena realizzazione della vi-
ta e dei suoi più profondi desideri non solo
è consentito, ma è comandato, è I'imperati-
vo della fede che guarda al traguardo e quindi
si atteggia a speranza: chi avrà resistito sino
alla fine sarà salvo (Lc 21,19);

- che sia dell'ordine della salvezza tale fu-
turo, e non esposto ad una ambiguità di esi-
ti, come avviene con gli dei pagani, ne dà se-
gno Gesù di Nazaret, producendo delle spie
della via del Regno che sono i miracoli, i se-
gni della speranza, che nascono dalla speran-
za(cf Mt9,2.22;15,28) e la nutrono, in quan-
to anticipazioni precarie, ma significative di
quello che Dio farà nel suo giorno. Sicché il
domani positivo assoluto, senza reali e forti
irruzioni di positività nell'oggi si altererebbe
in una speranza disperata;

- e d'altra parte il bloccare il Regno nel mi-
racolo, il messianismo nei segni dei tempi,
non trova consenziente Gesù (cf Mc 9,5-6; At
1,6-7) che vi pone una riserva critica, perché
conoscendo egli «quello che c'è in ogni uo-
mo» (Gu 2,25) propone sponde di eternità,
spossessandolo da illusori riempimenti (cf lc
12,13-21), per additargli compimenti smisu-
rati su misura di Dio stesso (-1 Cor 2,9);

- è doveroso infine ricordare che la speran-
za cristiana è necessariamente religiosa, se-
condo quindi una qualificazione spirituale ed
etica che colloca i propri umani obiettivi, con-
tenuti e metodi in orizzonte evangelico.
Ma perché questo del Regno non rimanga
soltanto un manifesto della speranza, Gesù
si propone come modello di essa, uomo del-
la speranza. E difficile cogliere I'animus di
Cristo al proposito in termini psico-evolutivi.
Ma possiamo almeno registrare - per un ap-
profondimento - le caratteristiche di una vi-
ta nella speranza come lui le ha praticate: un
certo stile di accogliere e capire la vita come
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non assurda; la produzione di speranza per
la gente, di cui pure condivide le speranze
quotidiane; ma insieme I'assunzione di una
speranza critica, evitando di farsi garante di
forme di speranze manifestamente illusorie;
la resistenza nel momento della prova supre-
ma, testimonianza probante di una speran-
za matùra (Eb 5 ,'7 -9) (H. Bouncrots, La spe-
ranza, 13-38).
Alla condotta nella speranza che ne fa un mo-
dello, Gesi.r apporta assai di più, propone un
fatto che lo rende goronte e fondomento: la
risurrezione dai morti. E un evento che è stato
subito compreso non solo come premio per
Gesù, ma, come dice Pietro, « mediante la ri-
surrezione di Gesù Cristo dai morti», Dio «ci
ha rigenerati per una speranza viva>> (l Pt
1,3; cf ,/ Cor 15). E lacile intuirne il perché:
nella risurrezione il Regno esprime in certo
modo la sua potenza attuale, ed insieme la
solidità del compimento futuro; toccando il
momento nero dell'esistenza, il meno aper-
to alla speranza, quello del male e della mor-
te, viene indicata la serietà profonda, uma-
nissima e vittoriosa dell'intervento di Dio;
quindi nella risurrezione di Gesù si ricapito-
la e si rilancia, ma ormai come chi vive la
grande vigilia della fine, la speranza biblica.

2.3. La tradizione cristiana come consegna
di speranza

E tale la rilevanza teologica (cioè dal punto
di vista di Dio) ed esistenziale del fattore spe-
ranzada definire il cristiano come «colui che
ha speranza>> (cf 1 Is 4,13). Gli elfetti po-
stbiblici sono stati immensi. Ne ricordiamo
alcuni livelli di notevole rilevanza anche pa-
storale:

- I'espressione orante: esempio la liturgia
dei defunti; la veglia pasquale...;

- la riflessione teologica, spirituale ed asce-
tica, relative al mondo di là (novissimi), ma
anche manilestando le decisive conseguenze
dell'impegno umano nella storia. E apparso
tutto un filone di ricerca intorno alle <<teo-
logie della speronzo>> di cui, I'opera ad es. di
J. Moltmann entra di diritto nella biblioteca
dell'operatore pastorale. E non senza rappor-
to con la visione cristiana si sono venute de-
lineando filosofie e movimenti della speran-
za, intorno al motivo in particolare delle
«utopie» (v. sopra 2.1);

- le forme dell'arte e del costume: dal Pur-
gatorio di Dante, agli aflreschi dell'« ultimo

giudizio e della gloria » di tanti nostri artisti,
alle forme di pellegrinaggio tuttora vigenti...
Nell'attuale crogiolo interpretativo del fattore
speranza, con segni non nascosti di delusio-
ne radicale, ma anche con non disprezzabili
tensioni per un modo nuovo di guardare al
futuro, sarebbe un vero peccato non confron-
tarci con il cammino della speranza di una
tradizione cristiana ormai bimillenaria.

3. PER UNA PASTORALE GIOVANILE
DELLA SPERANZA

Non è facile inquadrare una volta per tutte
la traduzione pastorale della visione cristia-
na di speranza. La complessità della situazio-
ne descritta nella prima parte ed insieme la
qualità ultimamente misterica del dato cristia-
no della seconda parte (senza fede non si puo
avere speranza, e l'esercizio di questa ha né
più né meno le stesse valenze ed esigenze di
quello della fede) obbligano a non affidarsi
a delle ricette, ma a compiere scelte di cam-
po da rendere operative nella prassi. E quanto
intendiamo ora appuntare.

3.1. La speranza cristiana come speranza
per I'uomo

Riassumiamo i tratti distintivi della speran-
za cristiona vedendone i riflessi antropologi-
ci. Sono tre:

- i contenuti di essa corrispondono alle piir
elementari attese umane di realizzazione della
vita (verità, giustizia, pace, festa...), per cui
il modo cristiano di pensare speranza appa-
re del tutto congruo alle aspirazioni profon-
de del desiderio;

- si nutrono di un imperativo, quello per cui
l'uomo è chiamato a muoversi nella direzio-
ne di ciò che e promesso (fare la giustizia, la
verità, pace, la festa...) sicché la speranza non
appare fattore di alienazione, ed anzi coniu-
ga il cammino della speranza con preciso im-
pegno morale;

- superano d'altra parte ogni pur necessa-
ria prestazione umana ed ogni pur ammissi-
bile adempimento, per cui la speranza non
è conquista, ma puro dono trascendente che
scaturisce dalla fedeltà dell'amore di Dio per
I'uomo.
Di questo quadro astratto si rende protago-
nists storico, Gesù di Nazqret, in quanto
compimento e promesso insieme: compimen-
to di antiche promesse, e promessa di defi-
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nitivi compimenti entro un piano rivelato da
Dio. La Bibbia con la sua testimonianza sto-
rica e il suo linguaggio è necessario punto di
riferimento per una proposta genuina.
La speranza appare come la fede che cam-
mina: si muove tra una promessa solenne di
vita da parte di Dio, significata credibilmen-
te in Gesù, ed un approdo futuro oltre il tem-
po. Necessariamente la vita viene conformata
come pro-getto, un buttarsi avanti, nella li-
nea del pellegrinaggio secondo Eb 1 1, ma per-
mettendo allo Spirito di far fiorire quegli an-
ticipi del domani che sono le speranze che si

attuano già oggi. Sicché la vita è « mantene-
re inflessibilmente la professione della spe-
ranza>> (Eb 10,23).
Entra nella spirituolità dello speronza il sì in-
condizionato alla promessa di Dio, il corag-
gio paziente e perseverante che non cede al-
lo scoraggiamento e alle tribolazioni, la ri-
nuncia ad ogni forma di autosufficienza e di
sicurezza, un lono di interiore ottimismo per-
ché « nonostante tutto, il Dio di Gesù Cristo
avrà l'ultima parola ». Motto della speranza
credente è «nulla è impossibile a Dio» (Ic
1,37), come lo dimostra la vicenda di Gesù
crocifisso, quella di Maria dal cuore trafitto
(Lc 2,35), e la via crucis della Chiesa nel tem-
po (Apocalisse).
Fa parte infine della speranza cristiana una
moralità qttivo che ha i suoi specifici luoghi
di riflessione e di impegno intorno a tre no-
di: vivere la storia, la politica, il futuro in
chiave di speranza cristiana.

3.2. Quale uomo per la speranza cristiana?

I tratti che all'inizio abbiamo colto e che in-
dividuano il modo dei giovani di guardare al
futuro, sembra che non lascino speranza per
educare alla... speranza. Ciò accentua para-
dossalmente ancora di più la qualità biblica
secondo cui tanto piir si spera, quanto più ap-
pare difficile ciò che si spera (sperare contro
ogni speranza), ma evidentemente mette an-
che più scopertamente in luce il drammatico
disavanzo tra la proposta della fede-speran-
za e le deboli spalle degli uomini del nostro
tempo.
Sperare ed educare alla speranza è una scom-
messo corne è proprio della fede in momenti
cruciali.
Senza voler discendere ad itinerari specifici,
ricordiamo prima di tutto i tre compiti di una
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trasmissione della speranza tra i giovani:

- evangelizzore la speranza, ossia annuncia-
re in tempo opportuno il profilo tanto uma-
no quanto trascendente dello sperare secon-
do Gesù Cristo. E un'operazione di purifi-
cazione che tanto demistifica figure tradizio-
nali (magiche e fataliste di futuro, provviden-
za, speranza...) altrettanto fa conoscere ed
appr ezzar e il sostanziale umanesimo realisti-
co ed incoraggiante della speranza evangelica;

- coltivare una cultura della speronza, ossia
aiutare a ritrovare pazientemente la struttu-
ra « speranziale» dell'essere uomo come da-
to primordiale (la dinamica del desiderio e

dell'azione) (v. A. Rtzzt, Messianismo nella
vita quotidiana,Marietti, Torino 1981); in-
travvedere le soluzioni più significative nella
storia del pensiero e del costume, e quindi le
ragioni della difficoltà di sperare (progetta-
re...) di oggi (la duplice, opposta simbolica
di speranza « Abramo ed Ulisse »); individua-
re testimoni della speranza nella storia, se-
condo diverse espressioni culturali;

- educare allo speranza, come primario con-
tributo ad essere uomini integrali. Qui entra
un tirocinio formativo alla speranza, senza
di cui le sole idee rimangono tali.
Iniziare alla speranza in maniera educativa

- non è concepibile altra via che non voglia
cadere in forme di irrazionalità entusiastica
ed effimera (tarlo numero uno dello sperare
cristiano oggi) - signiflica impostare un ir-
sieme coerente di pratiche di cui qui ci limi-
tiamo a mettere un indice:

- dare plausibilità al futuro come possibili-
tà positiva per I'uomo; non averne angoscia,
paura, noia o farne ricami fantastici;

- fare esperienze di futuro, ponendo un rap-
porto tra presente e futuro a proposito di un
progetto e vederne gli esiti;

- fare esperienze di futuro secondo la spe-
ranza umana cristianamente ispirata;

- fare esperienza di dare ragioni della pro-
pria speranza;

- fare esperienza di creare spazi di futuro e

di speranza per altri.
Il processo si può fare considerando l'inver-
so per sottoporlo a riflessione critica, ossia
come il non fare il cammino ora prospetta-
to, quindi vivere speranze a respiro corto e

del tutto immanenti, aprogettuali, compor-
ta il sacrificio di enormi chances di umanità
a livello personale e collettivo.
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3.3. Quale educatore per una speranza
cristiana tra i giovani

« Rendete conto della speranza che è in voi »
(1 Pt 3,15) esorta Pietro, che possiamo tra-
durre in « fate I'atto di carità che è condivi-
dere la vostra speranza>>. ln questo I'opera-
lore pastorale si sa impegnato in prima per-
sona, come di fronte ad una scommessa che
vuole come prima condizione che lui stesso
sia uomo di speranza cristiana, trasparente
e credibile, convinto che far rifiorire la spe-
ranza è generare il respiro della vita.
Concretamente questo penetrante atto di ca-
rità che è dare speranza si nutre di compe-
tenza evangelica, culturale, pedagogica, di cui
tante cose sono state già dette. Non basta il
buo.n esempio: occorre la parola che faccia
caplre.
Ma ancora la speranza si dà producendola,
con un effettivo esercizio di amicizia e soli-
darietà incoraggiante, per cui il giovane at-
traverso la fiducia nell'educatore, si gioca sul-
la sua parola; mentre invece, qualora tale
amicizia mancasse o fosse aridamente intel-
lettuale o addirittura pervasa da scetticismo
e delusione, la sfiducia nel domani si aggra-
va nella considerazione che il domani del suo
educatore è tanto carico di sfiducia.

xr., Una speranza per I'uomo, LDC, Leumann-Torino
1973; Rtzzt A., Messianismo nello vita quotidiana,
Marietti, Torino 1981; Lo speronzo, in Concilium 6
(1970), fascicolo 9.

SPERIMENTAZIONE ---r ministeri 3.1. - teologia
pastorale 3.4.3.

SPIAZZI R. --+ teologia pastorale (storia) 6.

SPIEGEL Y. --+ teologia pastorale (correnti) 8.3.

SPIRITO --+ uomo 2.1.

SPIRITO SANTO
ANcsro Arra-q.ro

1. La riscoperta dello Spirito

2. I movimenti carismatici

3. La realtà dello Spirito Santo

3.1 . Lo Spirito Santo, persona trinitaria
3.2. Lo Spirito nell'evento Cristo
3.3. Lo Spirito Santo e Maria
3.4. Lo Spirito Santo e la chieso

4. Criteri pastorali della vita nello Spirito
4.1 . Dinamismo trinitario
4.2. Tesl imonianza cristologico
4.3. Vissuto ecclesiologico-mariano

4. CONCLUSIONE

In quel manifesto della speranza cristiana che
è la Gaudium et Spes viene detto: «Legitti-
mamente si puo pensare che il futuro dell'u-
manità sia riposto nelle mani di coloro che
sono capaci di trasmettere alle generazioni di
domani ragioni di vita e di speranza» (GS
3l). E la figura della sfida e della scommes-
sa più volte tornata sotto la penna. Ma sor-
retta in un educatore cristiano da una lunga
e gloriosa eredità di famiglia, antica quanto
il padre Abramo.
Ancora Charles Péguy con cui abbiamo ini-
ziato:. <<La fede che prediligo, dice Dio, è la
speranza )).

--+ animazione 2.2.3. - direzione spirituale 2.2.4.;
4.1.1. - Maria 1.2.; 3.2. - spiritualità giovanile 4. -

storia 3.2.; 4.2.; 5.2.;5.3. - storicità 6.6. - storia e
salvezza 2.-3.; 5. - vocazione 2.2.
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1. LA RISCOPERTA DELLO SPIRITO

« Credo nello Spirito Santo » è un dato pri-
mario della nostra professione di fede e del
nostro vissuto ecclesiale. Il Dio cristiano è il
Dio della comunione trinitaria. Dio Padre,
Figlio e Spirito Santo non è speculazione gno-
stica, ma esperienza profonda di ogni cristia-
no battezzato nel nome della santissima Tri-
nità. Dopo il Vaticano II c'è stata una vera
riscoperta dello Spirito Santo sia come « Si-
gnore e datore di vita», sia come orizzonte
ultimo del nostro comprendere teologico e del
nostro agire ecclesiale. Lo Spirito Santo è in-
fatti il mistagogo, il maestro che introduce
nella verità e nell'esperienza del mistero sal-
vifico di Gesir Cristo. La costituzione dog-
matica sulla chiesa (LG) e quella pastorale
sulla chiesa nel mondo contemporaneo (GS)
sono due trattazioni esemplari di questa nuo-
va prospettiva pneumatologica, nella consi-
derazione del mistero della chiesa in se stes-
sa e della sua missione nella storia e nel mon-
do. L'accresciuta attenzione pneumatologi-
ca ha avuto nella stagione del postconcilio
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una pronta accoglienza soprattutto in am-
bienti e movimenti giovanili, la cui esperien-
za di rinnovamento nello Spirito ha provo-
cato un salutare risveglio nella spiritualità e

nell'apostolato.

2. I MOVIMENTI CARISMATICI

Premettiamo subito che in ambienti non cat-
tolici, soprattutto nordamericani, sono stati
sempre vivi gruppi e movimenti carismatici
o pentecostali caratterizzati dal cosiddetto
«battesimo nello Spirito>> ricevuto median-
te I'imposizione delle mani e sperimentato
con il dono del « parlare in lingue ». Nella sua
guida a questi movimenti (1983), Charles Ed-
win Jones cita piu di quattrocento gruppi,
mentre in una più recente rassegna bibliogra-
fica Watson E. Mills ci consegna una docu-
mentata sintesi delle varie teorie concernenti
I'origine e il significato di questi movimenti
(W. E. Mills, Charismatic Religion in Mo-
dern Researcà, Macon [Georgia], Mercer
University Press 1985). Alcuni di questi grup-
pi, con I'accento sulla presenza dello Spirito
e dei suoi carismi nell'esperienza cristiana
quotidiana, hanno certamente influito sul
movimento carismatico cattolico, storica-
mente iniziato da alcuni docenti e studenti
della Duquesne University di Pittsburgh
(Pennsylvania) nel 1967, e poi allargatosi al-
I'Università di Notre Dame (Indiana), agli
studenti cattolici della Michigan State Uni-
versity e ad altri campus. L'origine fu, quin-
di, I'urgenza pastorale di una esperieflza e te-
stimonianza cristiana che, sul modello delle
prime comunità cristiane, fosse sotto la po-
tente azione rinnovatrice dello Spirito del Cri-
sto risorto. Dopo poco più che vent'anni di
storia del movimento carismatico cattolico,
possiamo sintetizzare alcuni elementi peren-
ni del rinnovamento nello Spirito particolar-
mente adatti a una pastorale giovanile: l. la
Scrittura come fonte viva e penetrante di ispi-
razione e di comprensione dell'esistenza cri-
stiana; 2. I'intelligenza ecclesiale della Scrit-
tura, non lasciata all'arbitrio individuale ben-
sì alla viva tradizione della Chiesa; 3. il bat-
tesimo dello Spirito inteso come una revivi-
scenza esistenziale della nuova vita in Cristo
iniztata col battesimo e nutrita con gli altri
sacramenti; 4. l'attenzione a far combaciare
I'entusiasmante annuncio del Cristo con una
prassi cristiana altrettanto convinta e vitale;
5. 1o sforzo di misurare la carica sentimen-
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tale di ogni persona e comunità mediante la
verità del vangelo di Gesù Cristo; 6. la par-
tecipazione attiva alla preghiera e all'azione
apostolica come sperimentazione concreta
dell'azione dello Spirito oggi con la molte-
plicità e la ricchezza dei suoi doni sui singoli
e sulle comunità. Questo articolato orizzon-
te pneumatologico dà una ferma convinzio-
ne personale e una innegabile aggressività
missionaria per una vita spirituale « ad alto
voltaggio ».
La dinamica esperienza carismatica, regola-
ta dalla parola di Dio e vissuta nell'ambito
e in armonia con la comunità ecclesiale, è sta-
ta sostenuta e nutrita da importanti contri-
buti teologici (cf le opere di H. Mùhlen, H.
U. von Balthasar, K. Rahner, Y. Congar, D.
Bertetto, F. Lambiasi) e magisteriali. Il rin-
novamento pneumatologico suggerito dal
magistero pastorale di Paolo VI ha avuto poi
una sua sintesi esemplare nell'enciclica sullo
Spirito Santo « Dominum et vivificantem »
(18 maggio 1986) di Giovanni Paolo II. L'ac-
cento della presenza dello Spirito nella chie-
sa racchiude anche una innegabile carica ecu-
menica, soprattutto nel dialogo con le chie-
se orientali e nella comune invocazione all'u-
nità. Se il primo millennio dell'era cristiana
si concluse con il primo grande scisma - pa-
radossalmente anche a causa di una disputa
pneumatologica (la celebre questione del « Fi-
lioque») -, il secondo millennio potrebbe
concludersi con una riconciliazione ecclesia-
le come opera dello Spirito, principio di uni-
tà e di comunione nella chiesa.
Testimonianze di questa tensione verso I'u-
nità sono stati, ad esempio, alcuni convegni
nazionali e internazionali di studio in occa-
sione dell'anniversario del secondo concilio
ecumenico, il Costantinopolitano I del 381 (cf
il congresso internazionale di pneumatologia
tenutosi nella Città del Vaticano nel marzo
del 1982).

3. LA REALTÀ DELLO
SPIRITO SANTO

3.1. Lo Spirito Santo, persona trinitaria

Pur adombrato nell'Antico Testamento, la
realtà dello Spirito Santo viene compiutamen-
te svelata nel mistero dell'incarnazione, even-
to trinitario per eccellenza. L'incarnazione,
infatti, è I'evento dell'autorivelazione di Dio
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come comunione trinitaria «in sé» e «per
noi »: « E quando venne la pienezza del tem-
po, Dio mandò il suo Figlio, nato da donna,
nato sotto la legge, perché ricevessimo I'ado-
zione a figli. E che voi siete figli di Dio ne
è prova il fatto che Dio ha mandato nei no-
stri cuori lo Spirito del suo Figlio che grida:
Abbà, Padre! » (Gal 4,4-6).In questa splen-
dida sintesi san Paolo presenta I'impegno
personale del Padre, del Figlio e dello Spiri-
to nell'incarnazione salvifica. La nostra ado-
zione a figli del Padre, oltre che opera del
Cristo, è frutto dell'inabitazione dello Spiri-
to in noi, nel quale è possibile l'invocazione
adorante del Padre. L'incarnazione è quindi
iniziativa del Padre che invia il Figlio, atto
di obbedienza e impegno personale del Figlio
che viene inviato, e cooperazione dello Spi-
rito Santo.

3.2. Lo Spirito nell'evento Cristo

L'inizio dell'esistenza terrena di Gesù è ope-
ra dello Spirito (Mt 1,20; Lc 1,35), così co-
me I'inizio della sua missione, al battesimo
nel Giordano, quando scese su di lui lo Spi-
rito Sanro (Lc 3,21; Mr 3,16; Mc 1,10) e il
Padre si compiacque nel suo Figlio predilet-
to. È nello Spirito Santo che viene operara
e rivelata I'origine di Gesir, la sua identità di
Figlio di Dio e la sua attività messianica (Lc
I,l6-30; Mt 13,54-58; Mc 6,1-6). Anche gli
eventi gloriosi della risurrezione, ascensione,
pentecoste sono sotto il segno dello Spirito:
« Innalzato pertanto alla destra di Dio e do-
po aver ricevuto dal Padre lo Spirito Santo
che egli aveva promesso, lo ha effuso, come
voi stessi potete vedere e udire » (At" 2,33). La
presenza dello Spirito in Gesù è una realtà
permanente, non temporanea.
E una realtà intrinseca al suo essere e al suo
agire, in stretta relazione con la sua condi-
zione di Figlio. Gesu viene definito non solo
in riferimento al Padre, ma anche in riferi-
menro allo Spirito (Lc 1,35; 3,22).
A sua volta lo Spirito viene definito sia dal
suo rapporto con il Padre, da cui procede (Gv
14,16.26; 15,26), sia dalla sua relazione con
il Figlio, da cui è mandato (Gv 15,26; 16,7)
e di cui rammenta gli insegnamenti (Gv 16, l3-
14; 14,26; 15,26; 16,14). Per questo viene
chiamato «Spirito del Figlio» (Gal 4,6),
«Spirito di Cristo» (Rm 8,10; Fil l,l9), «Spi-
rito di Gesù)> (cf 2 Ts 2,8).

3.3. Lo Spirito Santo e Maria

L'affermazione del simbolo niceno-costanti-
nopolitano: « si è incarnato dallo Spirito San-
to e da Maria Vergine e si è fatto uomo », in-
troduce nella realtà trinitaria del mistero del-
l'incarnazione del Verbo la persona di Ma-
ria: « Quando venne la pienezza del tempo,
Dio mando il suo figlio, nato da donna» (Gal
4,4). Da questo antichissimo testo paolino si
ricava che il Figlio, oltre alla generazione
eterna dal Padre, riceve una nascita tempo-
rale da una donna. I testi evangelici (Mt
I,18.20; Lc 1,35) ci informano sulle specia-
lissime modalità di questa nascita verginale
ad opera dello Spirito Santo: «quel che è ge-
nerato in lei viene dallo Spirito Santo » (Mt
1,20). Ad opera dello Spirito, creatore e vi-
vificatore (cf Gn I ,2;2,7), in Maria si attua
una nuova creazione: Maria è la terra che Dio
feconda con il suo Spirito, perché doni il Sal-
vatore. Tommaso d'Aquino espone le ragioni
dell'attribuzione allo Spirito Santo della con-
cezione verginale del Verbo. Anzitutto lo Spi-
rito Santo è l'amore del Padre e del Figlio;
ed è stato proprio I'amore di Dio il motivo
ispiratore dell'incarnazione. La grazia inol-
tre è un dono celeste che viene attribuito al-
lo Spirito Santo; ora anche l'incarnazione è
un dono di Dio. Il terzo motivo è dato dal
fatto che colui che nacque dalla Vergine era
Santo e Figlio di Dio; la santità e la figlio-
lanza divina sono opera dello Spirito Santo
(STh ItI q.32 a.1).
La relazione Maria-Spirito Santo ha avuto
nel postconcilio un'attenzione privilegiata.
Definita come la « redenta in modo sublime »
(LG 53) e «tempio dello Spirito Santo» (ivr),
Maria è stata vista, ad esempio, come « tra-
sparenza dello Spirito Santo» (X. Pikaza),
come «volto materno di Dio» (L. Boff), co-
me « anamnesi ed epiclesi dello Spirito San-
to» (F. Lambiasi). H. Mùhlen evidenzia il
particolare rapporto di Maria con lo Spirito
Santo sia nella sua immacolata concezione e
cioè nella totalità del suo essere plasmato dal-
lo Spirito Sanro (LG 56) fin dall'inizio della
sua esistenza terrena (funzione personologi-
ca), sia nella concezione verginale di Gesù,
come libero atto di cooperazione di Maria al-
la redenzione (funzione personale). Tra il
« panàghion >) (tuttosanto) e la « panaghia »
(tuttasanta) D. Bertetto vede una particola-
re sinergia dello Spirito in Maria, che in tut-
ta la sua vita condusse un'esistenza profon-
damente pneumatica, oltre che cristologica.
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3.4. Lo Spirito Santo e la chiesa

La chiesa, costituita da Cesu con la chiama-
ta dei discepoli, I'istituzione dei sacramenti
e il primato di Pietro, a pentecoste riceve dal-
lo Spirito il soffio vitale della sua espansio-
ne universale. Anche la chiesa è sotto il se-

gno dello Spirito non solo all'inizio della sua
missione ma in tutto il suo pellegrinare sto-
rico. E lo Spirito che la edifica (Ef 2,22),la
arricchisce dei suoi doni (l Cor 12,7-11), uni-
ficandola in un solo corpo in Cristo (Ef 4,4;
I Cor 12,8s;Rm 12,6s;Gal3,28). Lo Spirito
«co-istituisce» la chiesa (Congar), animan-
dola e rendendola una, santa, cattolica, apo-
stolica. Lo Spirito cioè è principio di comu-
nione, di missione e di santità. La chiesa è

il luogo della continua pentecoste dello Spi-
rito nella storia mediante l'annuncio della pa-
rola, mediante l'azione liturgico-sacramen-
taria, mediante la sua missione di carità.
Il concilio ci offre una splendida sintesi di
questa animazione pneumatica della chiesa:
« Lo Spirito [...] guida la chiesa verso tutta
intera la verità (cf Gv 16,13), la unilica nella
comunione e nel servizio, la provvede di di-
versi doni gerarchici e carismatici, coi quali
la dirige, la abbellisce dei suoi frutti (cf Ef
4,11-12; I Cor 12,4, Gal 5,22). Con la lorza
del vangelo fa ringiovanire la chiesa, conti-
nuamente la rinnova e la conduce alla per-
fetta unione con il suo sposo. Poiché lo Spi-
rito e la sposa dicono al Signore Gesù: Vie-
ni! (cf Ap 22,17)» (LG 4). Nello Spirito la
chiesa diventa la madre dei fedeli soprattut-
to attraverso i sacramenti, che sono momenti
privilegiati dell'incontro salvifico dell'uma-
nità con 1o Spirito del Cristo risorto lungo le
principali tappe del suo terreno pellegrinare.

4. CRITERI PASTORALI DELLA VITA
NELLO SPIRITO

Come nell'annuncio cristologico, anche nel-
I'annuncio dello Spirito Santo i criteri pasto-
rali non sono suggeriti dall'esterno, ma so-
no ricavati dalla realtà stessa dello Spirito e

dalla sua azione nella chiesa e nel mondo. Si
possono sostanzialmente ridurre a tre le prin-
cipali linee di progettazione pastorale della
pneumatologia: lo Spirito è infatti dinamismo
divino trinitario nel cosmo e nella storia (l)
e vita di unione con Cristo (2) nella chiesa con
e come Maria (3). La pastorale pneumatolo-
gica ha quindi una triplice dimensione: tri-
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nitaria, cristologica, ecclesiologico-mariana.
Non si tratta di aspetti irrelati, ma in intrin-
seca continuità e in reciproco arricchimento.

4.1. Dinamismo trinitario
Lo Spirito è solfio e potenza di vita trinita-
ria nella storia. Essendo comunione e dono
d'amore del Padre e del Figlio, egli è dono
dì vita divina nei fedeh battezzati nel nome
del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. Il
sostegno dell'opera apostolica e della santi-
ficazione della chiesa e dei cristiani nella sto-
ria è dono dall'alto, è vissuto divino comu-
nicatoci dallo Spirito. La vita nello Spirito
è quindi anzitutto vita trinitaria. Lo Spirito
non è solo ricordo o invocazione di vita, ma
il ,, signore e datore di vita ". E nello Spirito
che si attua sia il circuito di eterna comunio-
ne d'amore delle persone trinitarie, sia l'espe-
rienza della partecipazione delle creature al-
la vita divina. E nello Spirito che I'uomo può
chiamare Dio «Padrer». Il suo dono è la co-
munione dell'umanità con Dio. Come nell'in-
carnazione lo Spirito ha plasmato una carne
umana per il Figlio di Dio, così nella santifi-
cazione egli offre all'umanità il soffio della
vita trinitaria. Il primo criterio di pastorale
pneumatologica è quindi I'esperienza profon-
da della vita dello Spirito nella storia perso-
nale e comunitaria dell'umanità.

4.2. Testimonianza cristologica

Questa comunione trinitaria è concretamen-
te segnata dall'incontro personale del ledele
con Cristo e dalla sua assimilazione a lui. E
questo il compito del consolatore, inviato dal
Padre nel nome di Gesù per « insegnare ogni
cosa » e « ricordare tutto cio » che Gesl.r ha
detto (cf Gv 14,26). Egli rende testimonian-
za a Gesù e alla sua verità: «Quando però
verrà lo Spirito di verità, egli vi guiderà alla
verità tutta intera, perché non parlerà da se,

ma dirà tutto ciò che avrà udito e vi annun-
zierà le cose future. Egli mi glorificherà, per-
ché prenderà del mio e ve l'annunzierà » (Cv
16,13-14).
L'influsso dello Spirito nel cristiano è dupli-
ce: illuminare la conoscenza e la fede in Cri-
sto (cf I Gv 3,23) e rafforzare la testimonian-
za vitale di questa fede cristologica. «Que-
sto è il suo comandamento: che crediamo nel
nome del Figlio suo Gesir Cristo e ci amia-
mo gli uni gli altri, secondo il precetto che
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ci ha dato t...1.E da questo conosciamo che
dimora in noi: dallo Spirito che ci ha dato »
(l Gv 3 ,23 .24). E per il dono dello Spirito che
Cristo rimane in noi e noi in tui. E nello Spi-
rito che si attua la nostra comunione col Pa-
dre e col Figlio suo Gesù Cristo (cf 1 Gv 1,3).
Vita pneumatica è concretamente vita di co-
munione con Cristo. Vita pneumatica è vis-
suto e testimonianza cristologica: è immer-
sione nel mistero salvifico della redenzione
cristiana. Lo Spirito Santo è fonte dell'au-
tentica crescita nella vita cristiana.

4.3. Yissuto ecclesiologico-mariano

La vita trinitaria di intimità con Cristo viene
concretamente donata ed esperimentata nel-
I'ambito della sacramentalità ecclesiale. È la
chiesa che attraverso il battesimo, l'eucari-
stia e gli altri sacramenti diventa la madre fe-
conda dei fedeli alla vita divina nello Spirito
del Cristo risorto. Edilicata dallo Spirito (Ef
2,22) e vivificata dai suoi doni (l Cor 12,7-
I I ), Ia chiesa nutre i suoi figli con i doni spi-
rituali di vita e di santità, di amore e di uni-
tà, di verità e di libertà. Nel nostro cammi-
no terreno, la vita nello Spirito è concreta-
mente vita ecclesiale, in cui lo Spirito è il mae-
stro interiore di ortodossia e di ortoprassi, di
preghiera e di testimonianza, di conversione
personale e di dedizione comunitaria. È nel-
la chiesa che la pedagogia sacramentale pla-
sma quegli abiti virtuosi che a poco a poco
maturano spiritualmente il cristiano, che di-
venta così uomo spirituale, adorno dei doni
(cf Is 11,1-2) e dei frutti dello Spirito: giusti-
zia, pace, gioia, panenza, benevolenza, bon-
tà, fedeltà, mitezza, dominio di sé (cf Rm
14,17; Gal 5,22; Ef 5,9; 2 Cor 6,6-7; I Tm
6, I l).
Lo Spirito è quindi nella chiesa fonte di mis-
sione e di apostolato, di purificazione e di
santificazione. In questa sua condizione
pneumatica la chiesa trova in Maria il suo
modello e la sua madre. La relazione chiesa-
Maria non è estrinseca né solo devozionale,
ma intrinseca ed essenziale. Dice Paolo VI
nella «Marialis cultus»: «Maria è la Vergi-
ne madre [...] costituita da Dio quale tipo e
modello della vergine-chiesa, la quale diven-
ta anch'essa madre, perché con la predica-
zione e il battesimo genera a vita nuova e im-
mortale i figli, concepiti per opera dello Spi-
rito e nati da Dio » (MC l9). A ragione Gio-
vanni Paolo II considera Ia pentecoste come

il prolungamento della maternità di Maria
nella maternità della chiesa (cf RH 22). La
maternità spirituale della chiesa è intrinseca-
mente associata alla maternità di Maria: en-
trambe donano al mondo il Cristo salvatore
nella potenza dello Spirito Santo. Per que-
sto la santità di Maria si riverbera sulla san-
tità della chiesa. Allo stesso modo la santità
di Maria e della chiesa è l'orizzonte e il grem-
bo della santificazione dei fedeli.
Come Maria e la chiesa, anche i cristiani vi-
vono la loro vita di fede, di speranza e di ca-
rità nello Spirito del Cristo risorto. Come
Maria e la chiesa, anche i cristiani sono pla-
smati dallo Spirito (pneumatoplasti), diven-
tando portatori dello Spirito e dei suoi doni
(pneumatofori) e trasparenza e immagine del-
lo Spirito nel mondo (pneumatoformi). Co-
me Maria, la chiesa guidata dallo Spirito si
fa chiesa-madre dell'umanità, chiesa-famiglia
dell'umanità, chiesa-servizio all'umanità. È
in questa profonda dimensione ecclesiolo-
gico-mariana che 1'apostolato cristiano tro-
va la sua norma e la sua esplicitazione vita-
le. Dire lo Spirito oggi è vivere la vita divina
trinitaria in unione col mistero salvifico di
Cristo nella chiesa, con Maria e come Maria
in impegnato servizio di liberazione dell'uma-
nità nella storia.

-+ carismi - evangelizzazione 3.7 .2. - grazia - mini-
steri - peccato 2.2.1.:2.2.3.;3. - progettazione 1.2.
- sacramenti 1.8. - storia e salvezza 6.
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SPIRITUALITA GIOVANILE
Rrccanpo ToNErrt

l. Le coordinate di un profondo cambio di pro-
spettiva

l.l. La spiritualità come identità del cristiqno
l.l.l . Cosa significa « identità »

1.1.2. Cosa significa « risignificazione »

1.1.3. E così Ia vita quotidiana sta al centro

1.2. Dal dualismo sacro/profano alla scoperta del-
I'Incarnazione

1.2.1. La spiritualità della « fuga dal mondo »
1.2.2. Il cambio radicale di prospettiva: la logica

dell'Incarnazione
1.2.3. La «vita quotidiana» come grande media-

zione

1.3. Lo sequela di Gesù come possione per la sua
COUSO

1.3.1. Vivere in questo mondo come gente di un
altro mondo

1.3.2. Per la causa di Gesir: il Regno di Dio

2. Una spiritualità della gioia di vivere

2.1. La croce è una scommesso riuscila sulla vita
2.2. Amore slla vita come <<possesso» dello vita

2.2.1. Possiede la vita chi la fonda in un evento
donato

2.2.2. Possiede la vita chi la sa <<perdere»

2.3. I segni del Juturo dentro il duro ritmo nel quo-
tidiano

3. Una festa impegnata per la vita

3.1. Quando le responsabilità sono chiare e precise
3.2. Quando ci vuole il coraggio di progettare I'i'

nedito
3.3 . La festo della vita contro il regno della morte

4. Il cristiano spera in Dio e ama la terra

Rifletto sulla spiritualità da una prospettiva
particolare. La ricordo all'inizio del mio con-
tributo perché rappresenta una scelta pregiu-
diziale e condizionante.
Cerco un progetto di spiritualità cristiana in
cui sia restituito ai giovani di oggi la possibi-
lità di essere pienamente di questo nostro
tempo, proprio mentre confessano, nella co-
munità ecclesiale, la radicale signoria di Ge-
sù su tutta la loro vita. E spero che questo
progetto possa risultare significativo anche
per coloro che amano la giovinezza senza età
dello Spirito di Gesù.
Non mi soffermo a descrivere le diverse
« scuole » né i differenti modelli di spiritua-
lità. So che molti credenti hanno espresso in
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queste esperienze I'impegno affascinante di
consegnare la propria vita a Dio e ai fratelli,
lungo il corso della storia cristiana.
Le riconosco importanti per continuare a vi-
vere anche oggi da uomini spirituali.
Temo però che la diffusa crisi di spiritualità
sia dovuta anche al fatto che i modelli tradi-
zionali non riescono a riconciliare in modo
soddisfacente quel conflitto tra vita quotidia-
na e vita nello Spirito, che é alla radice di
molti dei problemi attuali.
La mia ricerca è confortata da una costata-
zione. Sta emergendo, soprattutto a livello
giovanile, una intensa domanda di spiritua-
lirà.
Lo indicano molti segnali. Li citano in tanti.
Qualcuno ne parla con un po' di disappun-
to, perché i fatti hanno sconfessato le fret-
tolose analisi della crisi in atto. Altri lo gri-
dano ai quattro venti, per consolarsi e darsi
ragione, come se ormai il peggio fosse pas-
sato e si stesse tranquillamente tornando ai
vecchi modelli d'un tempo.
Chi legge invece in profondità questa doman-
da, s'accorge che essa non rappresenta la rie-
dizione dei temi tradizionali dell'esistenza cri-
stiana, ma li coinvolge sull'onda di proble-
mi relativamente nuovi. Per questo si porta
dentro provocazioni quasi inedite.
Dove qualcuno ha saputo raccogliere questa
sfida, sono fiorite esperienze di risveglio re-
ligioso insperato. Quando invece al silenzio
di chi non ha proposte si contrappone solo
I'offerta, dura e sicura, di progetti che suo-
nano lontani rispetto ai timidi segni di novi-
tà, la sete dilfusa puo spegnersi soltanto alle
cisterne screpolate.
Il mio contributo racconta una di queste sto-
rie felici. [n essa tanti hanno trovato ragioni
di vita e di speranza; ci piacerebbe che l'e-
sperienza continuasse.

1. LE COORDINATE
DI UN PROFONDO CAMBIO
DI PROSPETTIVA

Dedico il primo paragrafo alla ricerca de-
gli elementi che giustificano un profondo
cambio di prospettiva nella spiritualità cri-
stiana.
Il modello di spiritualità proposto ha senso
solo se è riconosciuta corretta e urgente la
prospettiva generale.
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1.1. La spiritualità come identità
del cristiano

Il primo elemento di novità è dato dal modo
in cui viene compresa e definita la spiritualità.
Nel significato tradizionale e nell'uso spon-
taneo di molti cristiani, la spiritualità riguar-
da particolari pratiche religiose e suggerisce
precisi atteggiamenti da assumere. Interessa
di conseguenza alcuni fortunati, più sensibi-
li di altri nei confronti delle esigenze radicali
della vita cristiana.
Questa distorsione di significato ha progres-
sivamente relegato i temi della spiritualità al
circolo ristretto degli addetti ai lavori.
Il Concilio ha chiesto invece ai cristiani il co-
raggio di scommettere sulla universale voca-
zione alla santità e, di conseguenza, sulla rea-
le possibilità di vivere una piena spiritualità
anche in situazione laicale e giovanile (lG
39-41).

Questo modo di vedere le cose sollecita a ri-
pensare a fondo la qualità della spiritualità
cristiana.
La spiritualità non è un aspetto marginale
dell'esistenza cristiana: è stile di vita e auto-
consapevolezza riflessa di questo stile.
Dire « spiritualità » è perciò come dire stabi-
lizzazione di una identità personale, risigni-
ficata e organizzata attorno a Gesù Cristo e

al suo messaggio, come sono testimoniati nel-
I'attuale comunità ecclesiale.

l.l .l . Cosa significa << identità >>

Tutti sanno che « identità » non è una parola
del vocabolario ecclesiale. Se ne parla spes-
so; ma ci si aggiunge I'aggettivo « cristiana »
per darle una qualifica pertinente. Identità è

un termine preso a prestito dalle scienze del-
l'educazione. Per comprenderne il significa-
to e la risonanza in una ricerca sulla spiritua-
lità, ci mettiamo perciò come buoni discepoli
alla loro scuola.
La letteratura sull'argomento è abbondante.
Non è però sempre univoca, perché il tema
è legato a precomprensioni antropologiche
più generali.
Facendo un po' di ordine e semplificando
qualche posizione, possiamo immaginare I'i-
dentità come un elaboratore molto comples-
so di informazioni. L'ambiente esterno, gli
altri, la società, le norme, le differenti cultu-
re (orientamenti, stili di vita, valori) provo-
cano e stimolano le persone. Ciascuno codi-

fica e organizza questi diversi stimoli in
un sistema operazionale interno. Gli serve
per cogliere in modo caldo la realtà, per
valutarla meglio e decidere dove e come in-
tervenire.
Attraverso I'identità ogni persona si lega co-
sì al suo mondo, in modo responsabile e cri-
tico. Tutta dalla parte del soggetto, lo deli-
mita rispetto agli altri e lo qualifica, permet-
tendogli di autoriconoscersi e di essere rico-
nosciuto.
Il processo non è né meccanico né automati-
co. Avviene attraverso la personale capacità
di confrontare gli stimoli provenienti dall'e-
sterno con i valori che Ia persona ha già fat-
to propri.
Questi valori sono come il « filtro » verso I'e-
sterno: funzionano come normativi delle per-
cezioni, valutazioni e operazioni.
I valori non li recuperiamo da un deposito,
terso e protetto, e neppure li ereditiamo con
la nascita, come il colore dei capelli e i geni
del nostro carattere. Essi sono diffusi nel no-
stro mondo quotidiano, con tutte le tensioni
e le diflicoltà di cui esso è segnato. Li assu-
miamo per confronto e per educazione.
L'identità è quindi il frutto, in continua fa-
ticosa maturazione, dello scambio tra la sto-
ria personale di ogni individuo e i contributi
culturali forniti dall'esterno, attraverso cui
questa storia viene scritta e vissuta.
Questo è il dato comune ad ogni crescita in
umanità. Qui si innesta la dimensione spiri-
tuale dell'esistenza.
Una persona è « uomo spirituale » quando la
sua identità è « risignificata » attorno a Gesù
Cristo.
Non gli basta perciò una identità stabile e ben
costruita. In essa deve trovar posto il riferi-
mento con la radice fondante I'esistenza cri-
stiana.

1.1.2. Cosa significa << risignificazione »>

«Risignificazione» è I'altra parola-chiave.
Serve da corrispettivo all'identità, per collo-
carla dalla parte della spiritualità.
Risignilicare vuole dire comprendere e defi-
nire una realtà da una prospettiva diversa da
quella in cui di solito viene interpretata. La
lettura nuova non elimina le precedenti; e

neppure si mette in conflitto con esse. Inve-
ce pretende di poter dire qualcosa di più in-
tenso: una percezione inedita, possibile solo
a chi si colloca su questa frontiera.
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Nel caso dell'uomo spirituale, la prospettiva
è I'incontro con Gestr e la decisione di affi-
darsi totalmente a lui.
Questa esperienza si esprime al livello dell'i-
dentità personale; ma la riscrive in un modo
originalissimo: la «risignifica ».

1.1 .3. E così la vita quotidiono sto al centro

Questo modo di comprendere la spiritualità,
la inserisce violentemente nel fuoco dei pro-
blemi della vita quotidiana.
Il cristiano si rende conto di condividere di
fatto I'esistenza di tutti. Non possiede nulla
che lo autorizzi a considerarsi un estraneo o
un arrivato nella mischia della vita quotidia-
na. Sa che le difficoltà possono essere supe-
rate solo nell'impegno e nella solidarietà. Co-
nosce il nome concreto degli eventi, lieti o tri-
sti, che gli attraversano l'esistenza.
E davvero, fino in fondo, uomo con tutti gli
altri uomini.
Eppure sa di vivere nella fede in Gesù Cristo
come in un altro mondo. Coerente con que-
sta coscienza credente, compie gesti che lo
sottraggono alle logiche del mondo comune.
C'è in lui la percezione sofferta come di una
doppia appartenenza.
Si sente cittadino di una città che deve ren-
dere sempre più abitabile, per dimorarci con
gioia e con trepidazione. E sa di essere a ca-
sa solo nella città futura.
Le due città sono così diverse, così recipro-
camente lontane, così intensamente affasci-
nanti. Non ne puo abbandonare una a favo-
re dell'altra, perché operando in questo stile
tradirebbe prima di tutto se stesso.
Certo, il problema non è nuovo: ha attraver-
sato sempre I'esperienza dei credenti.
La novità è dettata dal modo con cui è vis-
suta questa tensione.
Il cristiano tradizionale esprimeva così il suo
problema: perché interessarsi della vita quo-
tidiana dal momento che è la vita eterna quel-
la che conta? E cercava motivazioni che lo
ancorassero di più alla sua terra.
Il cristiano che ha appreso nella maturazio-
ne antropologica e teologica le esigenze del-
la autonomia e della responsabilità, è spesso
spinto a capovolgere i termini della sua do-
manda: perché la vita eterna, se è quella quo-
tidiana che più conta?
Se consideriamo bene le cose, è facile accor-
gersi che non c'è solo un cambio di prospet-
tiva. La vita quotidiana, posta al centro, tra-
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scina con sé tematiche che sono molto lon-
tane da quelle su cui è stata scritta per tanto
tempo la spiritualità cristiana.

1.2. Dal dualismo sacro/profano
alla scoperta dell'Incarnazione

La spiritualità cristiana è sempre radicata su
un evento che la fonda e la sollecita: I'avvento
di Dio nell'esistenza personale e collettiva del-
I'uomo. E importante comprendere bene la
qualità di questo avvento, penetrando, come
siamo capaci, il mistero che lo avvolge.
A questo livello si colloca il secondo cambio
di prospettiva. Lo considero con attenzione,
perché ci riporta alla radice della nostra espe-
rienza di uomini salvati dall'amore di Dio in
Gesù Cristo.

1.2.1. La spirituqlità
della «fuga dsl mondo)>

Per molti modelli tradizionali di spiritualità,
la storia, la vita, il mondo sono collocati nella
« profanità ». Profano è già giudizio di valo-
re. Significa lontano dal sacro; quindi lon-
tano dalla salvezza di Dio.
La storia risulta così divisa in due blocchi,
che si fronteggiano e si escludono a vicenda.
Da una parte c'è il mondo della salvezza; dal-
I'altra quello del peccato. Il mondo del pec-
cato è il nostro mondo quotidiano. Il mon-
do della salvezza e quello che Dio attua at-
traverso interventi progressivi: i sacramenti,
i luoghi e i tempi sacri.
L'uomo spirituale fa una scelta coraggiosa.
Abbandona il mondo profano che 1o distur-
ba nella sua esistenza spirituale e lo tiene lon-
tano dalla salvezza, e accede progressivamen-
te al sacro. Riscatta così il profano, immer-
gendosi nel sacro.
I cristiani migliori sono quelli che hanno il
coraggio delle decisioni coerenti fino alla ra-
dicalità. Se la vita è la continua lotta tra sa-
cro e profano, i più impegnati fuggono qua-
si totalmente il profano e consegnano la lo-
ro esistenza al sacro.
I monaci compiono questo salto di qualità in
forma istituzionale.
Si separano fisicamente dal mondo profano.
Abitano in un luogo diverso da quello degli
altri uomini. Hanno ritmi di vita e occupa-
zioni originali. Essi sono i veri cristiani.
Il loro modo di vivere, di esprimersi, di ope-
rare rappresenta la spiritualità cristiana nel-
la sua forma più realizzata.
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Purtroppo, molti cristiani non possono per-
mettersi il salto di qualità che distingue i mo-
naci. Sono costretti a fare quotidianamente
i conti con il profano. La loro casa è vicina
a quella degli altri uomini. Hanno impegni
e responsabilità comuni a tutti.
Se non possono fuggire fisicamente dal mon-
do profano, devono almeno tentare l'opera-
zione affettiva. Possono fare spiritualmente
quello che non riescono a realizzare fisica-
mente.
La spiritualità diventa così un invito alla « fu-
ga dal mondo». Per non pronunciare valu-
tazioni troppo frettolose, è importante com-
prendere bene la logica sottostante a questo
orientamento pratico. La « fuga dal mondo »
non è la qualità della spiritualità cristiana; è

solo la sua condizione. espressa in negativo.
La qualità è invece la ricerca appassionata di
Dio, il desiderio di «salire» a lui.
L'uomo e assetato di Dio: è stato costruito
così dal suo creatore.
Questo desiderio d'infinito costituisce l'uo-
mo stesso nella sua struttura più intima: rap-
presenta la sua origine e la sua destinazione.
In questo ritorno a casa, il mondo, le cose,
la struttura stessa dell'uomo fanno da osta-
colo. Sono una pallida ombra di Dio, che
spesso distrae e allontana da quello che più
conta, nella sua fragile vanità.

1.2.2. Il cqmbio radicale di prospettiva:
la logica dell'lncarnazione
La riscoperta conciliare dell'evento dell'ln-
carnazione ha aiutato i cristiani a superare
la distinzione rigida tra mondo di Dio e mon-
do dell'uomo. Ha restituito all'uomo la con-
sapevolezza di una solidarietà insperata con
il suo Dio.
È vero che il mondo di Dio e quello dell'uo-
mo sembrano lontani e incomunicabili.
Questa però non è l'ultima parola. La paro-
la decisiva è invece Gesrh di Nazaret. In lui,
nella verità piir piena e definitiva, Dio e I'uo-
mo sono diventati ormai radicalmente «vi-
cini ». Sono così intimamente vicini da esse-
re in Gesù una realtà personale, unica e irre-
petibile.
Il padre del ragazzo fuggito di casa per ubria-
carsi di libertà, ha atteso con ansia il ritorno
del figlio. L'ha atteso sulla soglia della sua
casa. L'ha accolto in un lungo abbraccio, ap-
pena ha bussato alla porta. Il Dio di Gesù ha
fatto di più: ha abbandonato gli splendori
della sua gloria per mettersi alla trepida ri-

cerca dell'uomo. Si è latto suo compagno di
cammino, lungo le strade tortuose del suo
mondo e della sua storia, per aiutarlo a tor-
nare a casa.
L'Incarnazione ha capovolto quindi le pro-
spettive: la discesa di Dio nella casa dell'uo-
mo precede e fonda ogni suo desiderio di ri-
salire verso Dio.

I .2.3. La << vita quotidiano >» come grande
mediqzione

A chi comprende la realtà in questo modo,
viene spontaneo chiedersi quale sia in con-
creto questa mediazione, che rende Dio vici-
no e presente?
La mediazione fondamentale è Gesù di Na-
zaret, nella grazia della sua umanità. E in-
fatti Gesù di Nazaret, quell'uomo che ha un
tempo e una storia, una casa, degli amici e

dei nemici, l'evento dove Dio si è fatto volto
e parola e dove l'umanità è stata trascinata
alle sue capacità espressive piir impensabili,
fino a risultare parola e volto del Dio ineffa-
bile.
La mediazione è quindi l'umanità dell'uomo.
In modo sovrano e inimitabile lo diciamo per
Gesir di Nazaret. In lui e nella distanza di rea-
lizzazione che ci separa da lui, lo diciamo,
con gioia trepidante, di ogni uomo, di cia-
scuno di noi.
L'umanità dell'uomo non è un insieme di
eventi fisici, aggregati più o meno casualmen-
te, né è solo una catena di reazioni chimiche.
Non è neppure un intreccio confuso di azio-
ni, distese nel tempo senza reciproco colle-
gamento. Se così fosse, la « mediazione » non
potrebbe essere considerata come dono da ri-
conoscere e da accogliere nella responsabili-
tà. Si tratterebbe di qualcosa da considerare
come estraneo rispetto alla libertà e respon-
sabilità personale dell'uomo. Risulterebbe so-
lo un dato fisiologico, prezioso finché si vuo-
le, ma che sfugge alla responsabilità creati-
va dell'uomo, come il nascere e il morire.
Questa mediazione è invece una trama di
esperienze, profondamente e reciprocamen-
te collegate, di cui possiamo affermare la ir-
rinunciabile paternità personale. È Ia «vita
quotidiana»: I'insieme delle esperienze che
I'uomo produce, entrando in relazione con
gli altri, nella storia di tutri.
Distesa a frammenti nel tempo, la vita quo-
tidiana è un evento unico e articolato: una
trama, tessuta giorno dopo giorno, in cui di-
ciamo chi siamo e come ci sogniamo.
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La vita, nella sua quotidianità, è la piccola
nostra mediazione, che ci immerge nella gran-
de mediazione di Gesù. Questa vita è il luo-
go dove Dio si fa presente ad ogni uomo, di
una presenza tanto intima e profonda da es-
sere più presente a me di me stesso.
Nella nostra vita quotidiana viviamo nello
Spirito. Siamo uomini spirituali se sappiamo
riconoscere questa presenza e I'accogliamo
nella responsabilità.

1.3. La sequela di Gesù come passione
per la sua causa

Il cristiano che contempla stupito le cose me-
ravigliose che Dio ha compiuto per lui in Ge-
sù Cristo, si chiede, con crescente passione:
quale risposta puo esprimere adeguatamen-
te il suo prolondo desiderio di Dio e la sua
gratitudine nel vedersi tanto incredibilmente
amato?
La spiritualità tradizionale indica, a chiari se-
gni, I'esigenza di «corrispondere>> a tanto
amore, attraverso una vita vissuta come
espressione di amore. Questa risposta si in-
treccia generalmente su tre elementi: un mo-
dello teologico di esistenza cristiana, l'impe-
gno etico per « meritare » I'incontro con Dio,
la mistica contemplativa.
Una meditazione piir attenta delle fonti del-
la nostra esperienza cristiana propone inve-
ce un movimento personale che sta prima de-
gli elementi ricordati, li fonda e, in parte al-
meno, li ridimensiona. La risposta dell'uo-
mo a Dio non può percorrere il sentiero pre-
suntuoso di un patto bilaterale, come se
all'amore di Dio, davvero incredibile, potes-
simo dar riscontro aumentando la qualità del
nostro impegno.
La risposta dell'uomo e la fede, accogliente
e obbediente: I'accoglienza dell'amore di Dio
come fondazione della propria esistenza e

l'obbedienza nella propria vita alla «ragio-
ne» di questo amore.

1.3.1 . Vivere in questo mondo come
gente di un oltro mondo
La fede nel Dio dell'avvento esige il corag-
gio di uscire completamente da sé per anda-
re verso lui: un esodo, senza pentimenti e sen-
za ritorni, che è, nello stesso tempo, acco-
glienza di un invito che viene dall'oscurità e
dal silenzio, e assenso alle parole della Sua
verità. Tutto questo però senza fuggire dal-
l'esistenza quotidiana, senza rinunciare alla
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fatica di sperimentare, produrre e ricercare,
in compagnia con tutti, il senso che essa si
porta dentro.
La fede non si interessa infatti di alcuni temi
e problemi tutti suoi, che si aggiungono a
quelli che già pervadono I'esistenza quotidia-
na. E non è certamente solo l'adesione intel-
lettuale ad alcune informazioni. Oggetto della
fede è invece I'esistenza concreta e quotidia-
na, la storia profana, che è storia e avventu-
ra di tutti e luogo dove si affaccia I'avventu-
ra salvifica dell'amore di Dio.
Vive di fede colui che legge I'esistenza quo-
tidiana dalla prospettiva del mistero che es-
sa si porta dentro. Questo mistero è colloca-
to oltre la nostra scienza e sapienza. Non 1o

vediamo e non possiamo manipolarlo. Lo
possiamo solo invocare e sperare. Eppure lo
possediamo già, tanto intensamente da riu-
scire ad utilizzarlo come chiave di interpre-
tazione e di decisione delle vicende in cui ci
sentiamo protagonisti e responsabili.
Leggendo la realtà con uno sguardo che giun-
ge fino al mistero, il cristiano accoglie I'amo-
re di Dio come fondamento della propria esi-
stenza.
In ogni gesto della sua vita si ritrova di fron-
te ad una alternativa drammatica: compren-
dere le cose solo alla luce di quello che riesce
a decifrare, nell'esercizio sapiente della sua
ricerca; oppure riconoscere che la loro veri-
tà è piir profonda e più intima, le pervade tut-
te dal mistero di una presenza che confessa
in un gioco appassionato di fantasia, di ri-
schio calcolato, di esperienza di amore.
Di fronte all'alternativa tra consegnare a Dio
la ricerca della propria sicurezza o assumer-
sene personalmente il carico, nella fede il cri-
stiano sceglie di affidarsi totalmente a Dio,
anche quando nutre il sospetto doloroso che
ad attenderlo, invece di braccia accoglienti,
ci siano soltanto nude rocce.
Vivere nella fede non è quindi accettare qual-
cosa, ma accettare Qualcuno, rinunciare ad
abitare noi stessi in un geloso possesso, per
lasciarsi abitare da Dio.

1.3.2. Per la cuuss di Gesù: ilRegno di Dio
L'incontro con Dio non è prima di tutto un
rapporto affettivo; e neppure è solo la con-
segna totale di se a lui. E soprattul.to [a con-
divisione di una causa. La fede si fa obbe-
dienza al progetto di Dio, manifestato nella
vita di Gesù.
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Di questo progetto Gesù ha parlato con toni
diversi.
L'evangelo riporta spesso la formula origi-
nale di «Regno di Dio». Il Regno di Dio è

la causa di Gesir. L'incontro con Dio è mi-
surato quindi sulla condivisione appassionata
del Regno di Dio.
Questa è la prospettiva nuova e originale su
cui si esprime la qualità dell'esistenza cristia-
na e, di conseguenza, della spiritualità.
Vivere nella sequela è prima di tutto condi-
videre appassionatamente la causa di Gesù.
Un nolevole impegno di ricostruzione inve-
ste la spiritualità cristiana, per affrancarla da
troppe sedimentazioni devozionistiche che
hanno progressivamente sfuocato la sua di-
mensione centrale.
Cosa sia « Regno di Dio » ce lo dice Gestì stes-
so. Quando i discepoli di Ciovanni gli han-
no chiesto le credenziali, per rassicurare Ia fe-
de del loro maestro, condannato a morte dal-
la tracotante malvagità di Erode, Gesù ri-
sponde senzamezzi termini: «Andate a rac-
contare quel che udite e vedete: i ciechi
vedono, gli zoppi camminano, i lebbrosi so-
no risanati, i sordi odono. i morti risorgono
elasalvezzaviene annunciata ai poveri. Bea-
to chi non perderà la fede in me» (Mt ll,2-6).
Per parlare di sé Gesù parla della sua causa
e dei fatti che sta compiendo per realizzarla.
Ed e un impegno tutto sbilanciato dalla par-
te della promozione della vita. Qui dentro na-
sce una autentica esperienza di fede: «beato
chi non perderà la fede in me », ricorda Gesù.
Regno di Dio è riconoscimento della sovra-
nità di Dio su ogni uomo e su tutta la storia,
fino a confessare che solo in Dio è possibile
possedere vita e felicità. Questo Dio, pero,
di cui proclamiamo la signoria assoluta, è tut-
to per I'uomo. Egli vuole un futuro signifi-
cativo per l'uomo. Fa della vita e della feli-
cità dell'uomo la sua «gloria».
L'uomo lo riconosce Signore quando si im-
pegna a promuovere la vita e la speranza: in
questo egli assicura la «gloria» del suo Dio.
Consapevole che i suoi problemi sono il
«problema» di Dio stesso, il credente con-
segna a lui la sua fame di vita e di speranza.
Questo è il Regno di Dio.
La conclusione è immediata e concretissima:
condividere la sua passione, per rispondere
alla chiamata di Dio, connota la promozio-
ne della vita e il consolidamento della speran-
za per ogni uomo, nel nome e per la «glo-
ria» di Dio.

2. UNA SPIRITUALITÀ
DELLA GIOIA DI VIVERE

La spiritualità cristiana, compresa così, non
produce una rottura pregiudiziale tra l'esse-
re nella storia quotidiana e la sequela di Ge-
sù. Al contrario, quando la scriviamo in un
confronto disponibile con i modelli culturali
e le esigenze più mature di questo nostro tem-
po, possiamo persino progettare una spiritua-
lità dell'amore alla vita, come alternativa,
corretta e matura, alla spiritualità della fuga
dal mondo.
Molti cristiani sono giunti oggi a questa con-
clusione, aprendo una svolta epocale nella
storia della spiritualità cristiana.
Lo so che ci sono obiezioni serie contro que-
sta prospettiva. Non mette in crisi il ricordo
dei grandi santi che hanno vissuto una spiri-
tualità fortemente centrata sulla rinuncia e sul
sacrificio, in una «vita dura» programmata
e ricercata con cura puntigliosa. La loro pro-
vocazione risulta superabile in un'attenta
procedura a carattere ermeneutico.
La contestazione viene proprio da quella pas-
sione per il Regno di Dio su cui il cristiano
verifica la personale risposta a Dio che in Ge-
sù Cristo chiama a vivere da figli suoi, e lo
stile di una esistenza nello Spirito.
Il Regno è dono che ci costituisce nella novi-
tà di vita: da accogliere e da celebrare. La fe-
sta inesauribile del cristiano è il riconoscimen-
to della signoria di Dio sull'esistente.
Esso è, nello stesso tempo, costruzione lenta
e progressiva, consegnata alla dura fatica del-
l'uomo, nella conversione personale e nel-
l'impegno di trasformazione sociale. Richiede
la disponibilità a «perdere» la propria vita,
perché la vita sia piena e abbondante in tutti.
Nel centro dell'esistenza cristiana sta perciò
la croce di Gesù. La croce è per la vita e la
felicità dell'uomo; lo e pero come morte, ri-
cercata e accolta, perché « il chicco di frumen-
to ha la vita solo quando la perde totalmen-
te» (Gv 12,23).
Possiamo ricercare una spiritualità della gioia
di vivere o dobbiamo progettare una fretto-
losa inversione di tendenza?
I cristiani hanno spesso trattato male la cro-
ce di Gesir, accumulando su di essa abusi an-
tropologici e teologici... ma anche questo no-
stro tempo sta tradendo ampiamente le esi-
genze della vita. E urgente ricomprendere a
fondo cosa è «vita» e cosa è «croce», in un
confronto reciproco.
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2.1. La croce è una scommessa riuscita
sulla vita

Gesù di Nazaret è la scommessa di Dio sulla
vita, il segno sconvolgente della sua passio-
ne. La sua croce non può esprimere la scon-
fessione del suo progetto. L'evento centrale
dell'esistenza di Gesù è sicuramente il gesto
più grande (anche se un po' misterioso, co-
me sono tutti i gesti grandi) di amore alla vita.
Gesù non muore sulla croce per denigrare l'a-
more alla vita, come purtroppo Lln certo mo-
dello di spiritualità tentava di far credere. Ge-
sir muore per testimoniare la serietà con la
quale va vissuta, la radicalità con cui va as-
sunto l'impegno di promuovere e di rispet-
tare la vita di ogni uomo.
La croce di Gesir è la testimonianza dell'a-
more alla vita trascinato fino alle estreme
conseguenze.
Basta rileggere la parabola dei vigniaiuoli ri-
belli. Gesù stesso I'ha raccontata per dare le
sue credenziali (Lc 20,9-19).
Il padrone della vigna, quando costata che
gli hanno malmenato servi e soldati, « scom-
mette » che le cose cambieranno perché
«manda suo figlio».
Nel liglio, consegnato inesorabilmente alla
morte, il padrone della vigna scommette per
la vita contro la morte, perché dichiara la vit-
toria sicura della vita sulla morte. Lotta per
la vita perché è certo della sua vittoria, nella
vita data per amore fino alla morte.

2.2. Amore alla vita come ((possesso»
della vita

La croce di Gesrh rivela all'uomo la verità del-
la vita perché gli manifesta il progetto di Dio
sulla vita.
[-'amore alla vita e un fatto spontaneo e na-
turale, quasi biologico. Puo indicare corret-
tamente la qualità dell'esistenza cristiana solo
quando si esprirne in un esigente e maturo
«possesso» della vita.
Il possesso della vita richiede un movimento
personale di riappropriazione riflessa, libe-
ra e responsabile. In esso entrano in gioco so-
prattutto gli atteggiamenti, motivati e con-
sapevoli, del soggetto, e le intenzioni che ge-
nerano i suoi bisogni e i suoi desideri.

2.2.1. Possiede lo vita chi la fonda
in un evento donqto
L'uomo che vuole possedere la propria vita
è posto di fronte ad una alternativa radica-
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le. Può farsi volontà di se stesso, impennan-
dosi in una volontà di potenza, di autoaffer-
mazione, in una pretesa di autosufficienza.
Oppure può scoprire che la ragione decisiva
della propria esistenza e il fondamento della
propria felicità è in un oltre da invocare e da
accogliere.
Questa è l'esperienza che si apre ogni giorno
sulla nostra appassionata ricerca di senso: il

- grido presuntuoso della conquista o le mani
alzate nell'invocazione e nell'accoglienza.
Gesù ci ha raccontato, in una storia concre-
ta, questo modo differente di essere uomini.
« Una volta c'erano due uomini: uno era fa-
riseo e I'altro era esattore delle tasse. Un gior-
no salirono al tempio per pregare. Il fariseo
se ne stava in piedi e pregava così tra sé: "O
Dio, ti ringrazio perche io non sono come gli
altri uomini: ladri, imbroglioni, adulteri. Io
sono diverso anche da quell'esattore delle tas-
se. Io digiuno due volte alla settimana e of-
fro al tempio la decima parte di quello che
guadagno".
L'agente delle tasse invece si fermò indietro
e non voleva neppure alzare lo sguardo al cie-
lo. Anzi si batteva il petto dicendo: "O Dio,
abbi pietà di me: sono un povero pecca-
tore!".
Vi assicuro che l'esattore delle tasse tornò a
casa perdonato; l'altro invece no. Perché chi
si esalta sarà abbassato; chi invece si abbas-
sa sarà innalzato» (Lc 18,9-14).
ll fariseo e I'esattore delle tasse esprimono
due esperienze molto diverse in cui realizza-
re il possesso della vita.
Il fariseo batte la strada dell'impegno, duro
e presuntuoso. Vuole poter guardare Dio ne-
gli occhi, quasi alla pari. E gioca la sua esi-
stenza in questo sforzo disperato. E convin-
to finalmente di esserci riuscito. La sua pre-
ghiera è un inno alla potenza della sua buo-
na volontà. Prega per dire a sé e a Dio che
non ha ormai più nessun bisogno di prega-
re. Grida con arroganza la sua autosuffi-
cienza.
Il pubblicano, invece, si trova a fare i conti
ancora con il limite che segna la sua vita.
Come molti di noi, sa di procedere rra entu-
siasmi e incertezze, in un progetto sognato
e mai realizzato. Si scopre capace di perse-
guire una qualità diversa di vita, anche se co-
stata di restare ancora prigioniero di molti
tradimenti.
Questo condizionamento attraversa inesora-
bilmente ogni esistenza. Esso è come il limi-
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te costitutivo dell'uomo, l'esito invalicabile
della vita stessa. Il pubblicano vive, in mo-
do riflesso e consapevole, l'esperienza della
sua finitudine.
Dal profondo della sua verità, sofferta e sco-
perta, alza al Signore il grido della sua vita.
Riconosce di poterlo pregare non perché ha
raggiunto Ia perfezione, ma perché ne ha un
desiderio sconfinato.
Il suo sogno è tanto coraggioso che lo inchio-
da impietosamente alla sua debolezza e al suo
tradimento. Si consegna così a Dio, certo di
poter vivere in lui, se diventa capace di con-
fessarlo il Signore della sua vita.
Verso il suo Dio alza le braccia, per lasciarsi
afferrare da lui.
Riconsegna così a Dio la quotidiana ricerca
di fondamento e lo riscopre come la ragione
decisiva della propria vita in un profondo at-
teggiamento di creaturalità.
La finitudine porta l'amore alla vita oltre il
conf,ine angusto della propria storia, verso
l'accoglienza di un dono insperato e profon-
damente sognato. Così la vita è finalmente
e pienamente « posseduta».

2.2.2. Possiede ls vita chi lq ss << perdere »»

In questo movimento ritorna il significato de-
cisivo della croce. Non ci rivela solamente la
passione vittoriosa di Dio per la vita. Ci ri-
vela che possiede la propria vita solo chi la
sa perdere nel mistero di Dio, accettando di
consegnare a lui il nostro insaziato desiderio
di vita e di felicità.
Di lui possiamo fidarci incondizionatamen-
te: il nostro è un Dio fedele. Ma è un Dio im-
prevedibile e misterioso. Non possiamo pre-
sumere di rinchiuderlo dentro i nostri model-
Ii, né di catturarlo negli schemi delle nostre
logiche. Non possiamo spiegargli di quale vita
abbiamo desiderio; né gli possiamo racco-
mandare i tempi della nostra felicità.
Confrontato con la sua fame di vita e di feli-
cità, l'uomo si ritrova, povero e fiducioso,
nella mani di Dio.
Vita e felicità sono tanto dono di Dio che ci
raggiungono nelle condizioni piir disperate,
quando sembra che ormai non ci sia più nul-
la da fare.
Questa impotenza è la nostra quotidiana cro-
ce. La croce che ha portato Gesù, in una so-
lidarietà totale con la debolezza dell'uomo.
La croce che tanti nostri fratelli sono costretti
a trascinare, perché ad altri uomini torna più
comodo che le cose procedano così, nell'op-

pressione, nello sfruttamento, nell'emargina-
zione, nella feroce privazione di ogni possi-
bilità di vivere e di sperare. In tutte queste
croci, in modo sovrano, Dio ci restituisce vi-
ta e felicità.
Nella rivelazione della forza della croce in or-
dine alla vita, Dio manifesta I'uomo a se stes-
so. Gli rivela anche il senso profondo di que-
gli eventi, di cui la croce è il caso estremo,
pieni di tanto sapore di assurdità che qual-
cuno ha persino tentato di utilizzare la croce
di Gesù per far accedere all'umano cio che
tutti gli uomini vivono spontaneamente co-
me disumano.

2.3. I segni del futuro dentro il duro
ritmo del quotidiano

Ogni giorno, siamo assaliti dalla voglia di
unirci al canto degli esuli in terra di Babilo-
nia: « Come cantare i canti del Signore in ter-
ra straniera?» (Sa/ 136).
Per resistere a questa tentazione, abbiamo bi-
sogno di «segni». Solo facendo esperienza,
nel segno, che la terra straniera è la nostra
terra, riusciamo a cantare i canti del Signore
in questa nostra terra, proprio mentre sognia-
mo, cantando, la casa del Padre.
La festa è la « cifra», il segno più espressivo
di una spiritualità della gioia di vivere. La
mettiamo al centro, come manifestazione au-
tentica e credente dell'amore alla vita.
Nella festa il cristiano non sfugge il presente
e neppure lo dimentica per qualche momen-
to. Riempie invece il presente di uno stile di-
verso di vita per viverci meglio, con più li-
bertà e con maggiore responsabilità. Condi-
vide con tutti il ritmo duro del presente; sco-
pre i segni del futuro tra le pieghe opache del
tempo della dura necessità. Per questo crede
alla speranza: sogna un presente diverso e si
impegna a realizzarlo.
Non ha bisogno di ricercare e di programma-
re momenti di vita dura: ogni presente ne è
già fin troppo pieno.
Non li sfugge però; e neppure li teme. Non
vive il tempo della festa e quello del dolore
come la scansione inesorabile di un tempo che
fluisce con continui ritorni. Vive la festa an-
che nella vita dura, perché solo così puo riem-
pire questi momenti tristi della speranza che
viene dal futuro. E vive la lotta, la fatica, la
sofferenza anche nel tempo della festa, per-
ché sa che solo a casa la sua festa sarà piena.
Anche nel centro della festa, la « vita dura »
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segna il cristiano che vuole lottare con Gesù
per il Regno di Dio.
Ci sono sacche di resistenza, dentro e fuori
di noi, da controllare e da sconfiggere. E que-
sto richiede il coraggio della morte.
Solo chi trascina il suo amore alla vita fino
alla croce, puo costruire veramente vita pie-
na e completa, per sé e per gli altri.
Gesù davvero insegna.
I momenti tristi che attraversano la nostra vi-
ta (dolore, sofferenza, abbandono, malattia,
fallimento, morte...) sono il segno - che
brucia ogni giorno sulla nostra esperienza -
che la strada verso la pienezza di vita è an-
cora lunga e la meta è ancora lontana. E so-
no, nello stesso tempo, come frecce che in-
dicano lo stato provvisorio della nostra esi-
stenza. Ci riportano inesorabilmente al con-
tatto con Ia nostra finitudine.
Soffriamo e moriamo perché siamo gente non
ancora arrivata a casa. Ci pensa la vita stes-
sa a ricordarcelo, quando ammaliati dalla ca-
sa che abbiamo costruito con le nostre ma-
ni, ci dimentichiamo che è solo una tenda,
perché la nostra vera casa e più avanti, nel-
I'oltre radioso della casa del Padre.
Qualche volta ce lo ricorda impietosamente
l'esistenza stessa.

Qualche volta decidiamo noi stessi di farne
esperienza. E così ci stacchiamo un po' dalle
cose belle che riempiono la nostra esistenza.
Non lo facciamo per disprezzo e neppure per
quella strana concezione di « mortificazio-
ne», che vorrebbe anticipare nel gioco quel-
l'evento triste della cui verità abbiamo una
paura terribile. Lo facciamo per scelta moti-
vata e riflessa: la serietà e la consistenza dei
« beni penultimi » non può farci dimenticare
la loro provvisorietà e relatività rispetto a
quelli definitivi.
Smettiamo, per qualche momento, di goderli,
per riconoscerci pellegrini in cammino verso
esperienze più grandi.
La vera «mortificazione» del cristiano è la
capacità di entrare dentro le cose, in una con-
tinua ascesi del profondo, per cogliere la lo-
ro dimensione di verità. Una spiritualità della
gioia di vivere ha bisogno di veri « monaci
delle cose»: gente capace di traforare il quo-
tidiano, superando il suo fascino e la sua opa-
cità. Spesso ci impegniamo a lunghi e fati-
cosi esercizi al rallentatore, per diventare ve-
ramente capaci di una piena « contemplazio-
ne del quotidiano».

SPIRITI]AI-ITA GIOVAN]I-E

L'atto supremo della << vita dura » del cristia-
no è determinato dalla capacità di perdona-
re, fino a costruire riconciliazione dove pri-
ma c'era lotta e divisione. Il perdono non è

il gesto sciocco di chi chiude gli occhi di fron-
te al male per il timore di restarne troppo
coinvolto o quello pericoloso di chi giustifi-
ca tutto, per rimandare la resa dei conti ai
tempi che verranno. Il perdono del cristiano
è invece un gesto di profonda lucidità, con-
sapevole che chi fa il male è meno uomo di
chi lo subisce: un gesto che vuole spezzare
I'incantesimo del male, rompendone la logi-
ca ferrea. Il cristiano perdona per inchioda-
re il malvagio al suo peccato, spalancando-
gli le braccia nell'accoglienza. Il perdono e
I'avventura della croce di Gesù: il gesto, lu-
cido e coraggioso, che denuncia il male, lot-
ta per il suo superamento, riconoscendo nel-
la speranza che la croce è vittoria sicura del-
la vita sulla morte.

3. UNA FESTA IMPEGNATA
PER LA VITA

Festa e croce sono come le due facce di una
stessa passione per il Regno di Dio. Il Regno
di Dio va costruito con un impegno serio e
progressivo: la vita non è ancora esplosa in
tutta la sua pienezza e non è ancora vita in
tutti e per tutti. Questa fatica è vissuta però
nella certezza che il Regno è già in mezzo a
noi, come un piccolo seme che cresce in un
albero grande.
La festa è per il cristiano la confessione del-
la potenza di Dio che opera in Gesir Cristo
nella storia personale e collettiva.
Possiamo testimoniare che Dio ha fatto già
nuove tutte le cose, in Gesir consegnato alla
croce perché la vita trionfi, solo se ricono-
sciamo i segni di questa immensa novità, an-
che nel groviglio dei segni di morte e se ci im-
pegniamo, nella dura fatica della lotta, a far
nascere vita dove regna ancora la morte.
Per dire questo in modo concreto, immagi-
no tre situazioni diverse. Sulla loro risonan-
za è possibile prevedere differenti modelli di
intervento. Nei primi due, il cristiano espri-
me il suo impegno in piena compagnia con
tutti gli uomini che credono alla vita. Nel ter-
zo, si ritrova inesorabilmente un solitario,
nella solitudine della croce del suo Signore.
Ciascun livello richiede un modo diverso di
coniugare croce e festa, impegno duro e ca-
pacità di sognare.
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3.1. Quando le responsabilità sono chiare
e precise

Esistono situazioni di male e di morte che di-
pendono chiaramente dalla malvagità degli
uomini e dalla violenza esercitata dalle strut-
ture che essi hanno costruito. Non riusciamo
pero ad essere giudici imparziali, perché sap-
piamo di essere immersi in una solidarietà co-
sì profonda che quando chiamiamo per no-
me i responsabili di questi tradimenti, siamo
sempre costretti a pronunciare, almeno sot-
tovoce, anche il nostro nome.
ln questi casi, stare dalla parte della vita si-
gnifica conversione e lotta. Per affermare la
vita contro la morte, dobbiamo coraggiosa-
mente lottare contro tutti quelli che lanno del-
la morte la loro bandiera. Dobbiamo però as-
sicurare una continua « conversione », perso-
nale e collettiva. Solo uomini fatti nuovi, in
una trasformazione radicale, possono nella ve-
rità impegnarsi per la vittoria della vita.
Lotta e conversione si esprimono in una vi-
cinanza amorevole e appassionata con chi
soffre ed è oppresso. In questo gesto di ine-
sauribile libertà, il cristiano testimonia che
ogni uomo è capace di giocare tutto di sé per
la sua vita, se è restituito alla gioia di vivere
e al coraggio di sperare.

3.2. Quando ci vuole il coraggio
di progettare l'inedito
Ci sono poi delle situazioni di male e di morte
in cui riesce difficile identificare le respon-
sabilità o appare complicato programmare gli
interventi necessari. Mille segnali inducano
a cogliere innegabili responsabilità. Gesti e

voci coraggiose fanno intravedere vie di usci-
ta. Resta però I'impressione di ritrovarsi co-
me in un labirinto intricato. Le responsabi-
lità sfumano come nebbie al sole e gli inter-
venti sono sempre rimandati, per ragioni su-
periori. In questi casi stare dalla parte della
vita richiede al cristiano il coraggio delle pre-
visioni a lungo terrnine e la tenacia che solle-
cita alle inversioni di rotta. La prassi di libe-
razione diventa impegno politico e cultura-
le, come indispensabile condizione per per-
mettere al bene di esprimersi pienamente e al-
la vita di vincere progressivamente sulla
morte.
A questo livello, I'impegno per la vita risul-
ta come una scommessa impegnata: affon-
da sulla serietà e competenza dell'impegno,
ma procede sul rischio che le cose possono

cambiare, se 1utli ci mettiamo a cercare al-
ternative.
La festa, che è capacità di sognare, spinge a
cercare il nuovo e f inedito come alternativa
praticabile e convincente rispetto alle dure
«regole del gioco», nelle cui maglie restano
sempre prigionieri i più deboli e i più poveri.

3.3. l,a festa della vita contro il regno
della morte

Esistono situazioni di male e di morte le cui
responsabilità non dipendono da nessuna cat-
tiva volontà. Sono il limite invalicabile della
nostra esistenza: siamo consegnati inesora-
bilmente a questa morte proprio perché sia-
mo immersi nella vita.
In questo caso, di fronte al male che appare
ineliminabile dalla esistenza delle singole per-
sone, il cristiano testimonia nella sua speran-
za un progetto di salvezza che è vita, perché
è libertà di portare questo male, senza esser-
ne schiacciati, in piena solidarietà con la cro-
ce di Gesù. Come Gesù, abbandonato dagli
amici nella solitudine dell'orto degli ulivi, op-
presso dalle feroci prospettive che si adden-
sano sul suo capo, soffre Ia disperazione del
limite invalicabile in cui è prigioniera la sua
esistenza. Ma guarda avanti, verso la luce
senza tramonto.
Nel piccolo, I'ha già superato tante volte que-
sto confine. Gode della compagnia di amici
che hanno già vinto la morte: il Crocilisso ri-
sorto, Maria, i grandi martiri della fede, del-
l'amore all'uomo, della libertà.
Con loro, nella speranza, il cristiano «con-
vive» con la morte e con la sofferenza, nel-
l'attesa dell'appuntamento con il Regno, nei
cieli nuovi e nella nuova terra, in cui ogni la-
crima sarà finalmente e definitivamente
asciugata.
A questo livello I'impegno del cristiano è so-
lo la festa: la piccola festa della libertà e del-
la vita che anticipa la grande festa della casa
del Padre. La festa è lo straordinario evan-
gelo della vittoria delinitiva della vita sulla
morte, anche quando ci sentiamo immersi nel
greve sapore della morte quotidiana.

4. II, CRISTIANO SPERA IN DIO
E AMA I,A TERRA

Non siamo cristiani solo perché ci impegna-
mo in una prassi promozionale e liberatrice
e neppure perché raccontiamo la storia di Ge-
su per la vita degli uomini.
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Siamo cristiani davvero « solo se ci decidia-
mo ad adorare Dio nella sua assolutezza; solo
se cerchiamo di amarlo con un ardire in ap-
parenza del tutto sproporzionato alle nostre
forze; se ammutoliti, capitoliamo di fronte
alla sua incomprensibilità e accettiamo tale
capitolazione della conoscenza e della vita co-
me l'evento della massima libertà e della sal-
vezza eterna>> (K. Ra.uurn).
Riconosciamo Dio radicalmente diverso da
tutte Ie altre realtà che fanno la nostra terra.
Non è uno dei tanti nostri interlocutori. E
neppure è quell'ultima risorsa che serve a pa-
reggiare i bilanci in situazione di crisi. Solo
lui è la realtà vera. Di fronte a lui diventa ir-
reale tutto quello che consideriamo come
realtà salda e consistente.
Egli è il grande «sogno di futuro», mistero
incomprensibile e sempre presente, che tut-
to sorregge e orienta. proprio mentre tutto
relalivizza.
Ci dà la parola. E ci sprofonda nel silenzio,
dove le parole non bastano piir.
Veniamo da una radice che non abbiamo se-
minato; pellegriniamo lungo una strada che
sfocia nell'incomprensibile libertà di Dio; sia-
mo protesi tra cielo e terra e non abbiamo
né il diritto né la possibilità di rinunciare a
nessuno dei due dati. Non sappiamo neppu-
re, in modo assolutamente certo, come la no-
stra libertà stia concretamente orientandosi
nel gioco della nostra esistenza.
L'esistenza del cristiano è percio un salto nel-
l'abisso sconfinato di Dio. La sua speranza
risulta praticabile e sensata solo mediante
quel londamento che non possiamo compren-
dere ne manipolare.
Per questo, il cristiano vive il suo smarrimen-
to quotidiano come un passo obbligato per
avvicinarsi al santo mistero di Dio.
Cammina verso la solitudine inesorabile della
morte, confessando, con speranza trepidan-
te, la certezza di poter affrontare questo mi-
stero di solitudine nell'abbraccio di Dio.
Quando si abbandona al suo Dio, il cristia-
no non si getta mai alle spalle la vita di tutti
i giorni. Supera la sua vita per consegnarsi
al mistero che la sovrasta; e la prende conti-
nuamente con sé nel movimento della sua
speranza.
Spera in Dio e ama la sua terra.
Appassionato della vita, la vuole piena e ab-
bondante per tutti.
E impegnato in prima linea nel compito, du-
ro ed esaltante, di dare un senso alle vicende

STORIA

della storia quotidiana, per renderla dimora,
accogliente e abitabile, per tutti gli uomini.
Ha però una grande, insaziabile nostalgia di
casa. Gli cresce dentro, tutte le volte che rie-
sce ad anticipare (( come in uno specchio »
quell'incontro «a faccia a faccia» con Dio,
la ragione decisiva della sua esistenza.
La nostalgia dell'incontro con Dio spinge a
ricercare momenti di contemplazione gratui-
ta. Costringe a dare un posto rilevante nella
vita ai segni che esprimono, in modo più evo-
cativo, questa sconvolgente «presenza». Il
cristiano vive nell'oggi, tutto proteso verso
l'oltre della casa del Padre, in nome di quel-
l'appuntamento con il Regno, unico appro-
do di perfezione piena e definitiva, quando
l'incontro con Dio in Gesù Cristo per lo Spi-
rito, superati i veli della sacramentalità,
esploderà in tutta la sua luminosità.

--+ incarnazione - spiritualità.
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I. INTRODUZIONE

L'uomo vive in un preciso tempo e in uno
spazio delimitato. È vL esser-ci, cioè un es-
sere qui e ora e ùn ex-sistere, cioè un balzare
continuamente oltre (cf M. HE»EGGER, Es-
sere e tempo). E nel tempo, ma non è a tal
punto immerso da non rendersene conto.
Grazie alla sua coscienza, è inabitato dal suo
passato e proiettato verso il futuro. È, così,
emergente dalla storia. E. inoltre, capace di
fare storia, cioè di plasmarla, rinnovarla, svi-
lupparla. J. G. Droysen (Historik, 1960)
sottolinea che i fatti non si collegano mecca-
nicamente, perché la storia non è un esito ne-
cessario di un meccanismo causale. Risulta
allorche gli uomini accettano con aulonomia
creatrice l'istanza etica, in ordine al sorgere
del nuovo nel tempo. La storia, dunque, è fta-
bitat dell'uomo e materia prima della sua at-
tività plasmatrice. L'uomo è un essere essen-
zialmente storico. La storicità è dimensione
costitutiva della coscienza, mentre la storio-
logia è il fondamentale quesito che la coscien-
za si autopone sul significato di questo dina-
mismo di fatti e sull'obiettivo globale di tut-
ta la vicenda, nonché sull'attualità di questo
processo come progresso umano. La storio-
grafia, poi, descrive i fenomeni storici e li ar-
ticola secondo nessi causali, controllandoli
per rilevarne ritmi e tentando di fissare i prin-
cipi epistemologici che presiedono alla cono-
scenza dei lenomeni storici.
La voce italiana.r/orla connota sia i fatti che
la consapevolezza di questi fatti: comprende
sia le res gestae sia la historia rerum gesta-

rum. Quest'ultima, poi, va intesa come ten-
tativo di cogliere il nesso fra i fatti (conoscen-
za fenomenico-scientifica) o come visione
globale della vicenda umana, in ordine alla
percezione del senso di marcia e del conse-
guimento di un certo traguardo finale.
Questi aspetti sono assolutamente interdipen-
denti. Se non ci fossero i fatti, mancherebbe
la base di partenza per la coscienza sia feno-
menica che assiologica. D'altra parte, se non
ci fosse una conoscenza sia pur frammenta-
ria del senso della storia, i fatti stessi sareb-
bero privati di senso umano e sarebbe impos-
sibile coglierli come avvenimenti. Se la sto-
ria si confondesse con uno spazio di ombre
o con un campo di forze irrazionali, la ricer-
ca storica risulterebbe assurda. Questa pre-
suppone una pregiudiziale, almeno implici-
ta, che una certa logicità della storia è pre-
sente ed e possibile a evidenziarsi. Parimen-
ti, se la storia fosse irrilevante per l'uomo,
la ricerca sarebbe frustrata.
La storicità, come dimensione positiva, spin-
ge I'uomo a realizzare I'approccio ai fatti,
con un impegno di razionalità ordinatrice e

di intelligenza come lettura profonda delle
tendenze verso traguardi umani.

2. STORIOGRAFIA

2.1. Quesiti preliminari

La registrazione dei fatti spinge alla ricerca
del nesso fra di loro, proprio perché I'uomo
cerca di analizzare il fattuale nelle concate-
nazioni interne, operate dalle libertà dei sin-
goli e dei gruppi. Oeei il problema storiogra-
fico comincia con interrogativi di carattere
noetico ed epistemologico: è possibile la co-
noscenza storica? Che tipo di certezza offre?
Le si puo attribuire il carattere di scienza?
Che rapporto vige tra la scienza storiografi-
ca e le altre, da quelle matematiche a quelle
speculative, a quelle naturali, a quelle mora-
li? La metodologia storiografica deve guar-
darsi dalle precomprensioni ideologiche, che
compromettono in itinere la serena osserva-
zione dei fatti e dei documenti. Oltre che le
tecniche particolari, è molto importante I'at-
teggiamento dello spirito critico, che impe-
gna anzitutto la liberazione da urgenze pra-
tiche e passionali, secondo l'indicazione di B.
Croce. Solo la passione della verità puo in-
frangere gli ostacoli dei pregiudizi, facili a
sorgere nella fase euristica, in ordine ad una
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critica quanto più è possibile obiettiva del do-
cumento.
Una tentazione molto sottile, portata dalla
cultura idealistica, è I'atteggiamento attuqli-
s/rco dell'identificazione col soggetto univer-
sale della storia, nella convinzione di risol-
vere, nell'unico atto spirituale, passato e pre-
sente. Ci si condanna all'occasione in un ca-
stello di illusioni, concretizzate in personag-
gi storici che risultano, con questa opera-
zione, proiezioni delle proprie tensioni. Si slit-
ta così in un arbitrarismo di ricostruzioni sog-
gettive. La storiografia positivistica, d'altro
canto, enfatizzaildato e si condanna, in no-
me dell'obiettività quasi asettica, a giustap-
porre documenti senza ricercare il significa-
to e il nesso di gesta, di epoche e di figure.

2.2. Una storia di campi di battaglia

La storiografia a cui, per cominciare, ci han-
no abituato i manuali di storia risulta ipera-
limentata di fatti dell'ambito militare e poli-
tico. Se le parole fossero sonore, una storio-
grafia così concepita registrerebbe scalpitii e

nitriti di cavalli a regime di intasamento sui
campi di battaglia, per spazi indefiniti di tem-
po. E poi, più vicino a noi, risuonerebbe di
cannonate assordanti in dissolvenza verso i
bagliori allucinanti di Hiroshima. I francesi
si servono di un'espressione di sintesi, mol-
to significativa: I'histoire-botoilles. Vi è im-
plicata la precomprensione dell'uomo poten-
te, in concorrenza con 1'altro e in attitudine
predatoria. C'è come sfondo antropologico
una visione razzistica, che privilegia i domi-
natori nella loro espressione della logica del-
la forza. La storia è fatta dai vincitori. I sog-
getti storici, in questo quadro, sono gli stati
guidati da dinastie e tendenti all'assorbimen-
to dei popoli, cioè comunità etniche generali
nonché microsocietà familiari o ideali, e an-
cora, individualità singole ridotte a meri in-
granaggi della macrostruttura bellica.
L'anima della storia, qui, sembra essere la
conflittualità ordinata alla supremazia, che
per Hegel è di tipo selettivo. « L'astuzia del-
la Ragione», come egli la chiama nelle Le-
zioni sulla filosofia dello storio, concorre a
far convergere tutte le contese verso la scelta
di quel popolo-guida che si impone sugli al-
tri, acquisendo il diritto di condurli al desti-
no comune. Sulla stessa onda, contempora-
neamente, andavano affermandosi le visio-
ni del darwinismo sociale, con la teoria della
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selezione culturale e del trionfo del popolo
più forte e più dotato sul più fragile e sprov-
veduto. In questo quadro, veniva legittima-
to il capitalismo borghese, con la difesa del
sistema concorrenziale e conseguente impo-
sizione di un ordine di mercato piu attrezza-
to nei confronti di un altro. Più tardi si
avranno le giustificazioni dellay'/osofia del
colonialismo, con la teorizzazione del diritto-
dovere di imporre la propria civiltà, ritenuta
superiore solo perché più economicamente
robusta, sulle altre, liquidate come cultural-
mente incivili. Affine si presenta lafilosofia
del futurismo, con la tesi della belligeranza
in chiave nazionalistica, in forza del princi-
pio che la guerra è la sola igiene del mondo.
La guerra, qui, è il respiro della storia e il pro-
sieguo della politica con altri mezzi.
In questa ottica, la storia è visualizzata co-
me campo di conflittualità permanente sul
piano della costituzione intrinseca. La lotta,
cioè, è necessaria alla storia. Il background
non confessato, ma chiaramente di suppor-
to, è I'hobbesiana filosofia dell'homo homi-
ni lupus e della disuguaghanza strutturale de-
gli uomini. La razionalità consiste nell'am-
missione pacifica della vittoria del più forte
tra i lupi.
Alquanto diversa si presenta la concezione
marx-engelsiana della storia, la cui lettura in
chiave di lotta di classe si arresta - almeno
a livello di utopia - all'avvento della socie-
tà senza classi, ove si sostituirebbe la dialet-
tica dell'indefinito progresso nel regime
dell'« uomo-per-l'uomo ».

Questo è l'orizzonte della storia intesa come
registrazione del fattuale, con l'interpretazio-
ne del nesso fra i fatti in chiave di preponde-
raflza e belligeranza.

2.3. Un'ottica alternativa

È senz'altro piir giusto collocarsi nell'ottica
della storiografia come registrazione della vi-
cenda di comunità umane, dei loro usi e co-
stumi, soprattutto dei loro movimenti. È sto-
ria di culture. E storia di popoli che, in rap-
porto alla loro coscienza comunitaria, sono
stati soggetti di cambiamento, portatori di va-
lori, difensori dei propri progetti.
I movimenti culturali provvidamente solca-
no i sotterranei della coscienza storica e la de-
stano ad alternative, a correzioni di marcia.
E i movimenti culturali sono diventati spes-
so movimenti popolari, previa coscientizza-
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zione dei valori espressi dalle culture. Così,
nella società civile o ecclesiale, si possono
trovare e ricomporre le tensioni verso i va-
lori della pace, della giustizia, della solida-
rietà, della dignità della persona, della fe-
de, della comunione come impegno e come
esperienza.
A questo punto non è chi non veda l'alto va-
lore pedagogico della storiografia, sul piano
della vita morale, civile, politica, religiosa.
I comportamenti degli uomini del passato so-
no riproposti al presente come modelli da se-
guire o da rifiutare. Si delinea, così, l'«espe-
rienza storica » o la « storia come maestra di
esperienza». Polibio parlava di pragmatiké
historfa (Storie 1, 2, 8). È il concetto di sto-
ria che illumina il pragma, cioè l'esperienza
del passato, vissuta nella coscienza del pre-
sente, si apre a collaborare per un progetto
di conduzione migliore della vita. In tal sen-
so Kant parla di « storia pragmatica » nella
sua Fondazione della metafisica dei costumi:
« La storia è composta pragmaticamente, se

è tale da rendere prudenti, se cioè insegna agli
uomini d'oggi a procacciarsi la felicità, se non
meglio, almeno altrettanto bene quanto gli
uomini del tempo passato».
La pedagogicità della storia non significa ar-
tificioso moralismo ad ogni costo sulla sto-
ria, ma è invece osservazione attenta dei da-
ti. ll giudizio storico scaturisce dai fatti sto-
rici esaminati alla foce, cioè visti nella loro
evoluzione piena o maturazione: come si so-
no sviluppati e nella loro conclusione: come
sono fruttificati.
È questo il giudizio storico di tipo intrinse-
co, che emerge nella paziente auscultazione
dei fatti, assunti nella loro globalità. In
questo senso si puo prendere l'espressione
di Schiller: « La storia del mondo è il tri-
bunale del mondo>>, che è quanto dire: la
lruttificazione dei fatti è la loro intrinseca va-
lutazione.
All'interno di queste coordinate, la storiogra-
fia risulta registrazione non preconcetta de-
gli eventi e della loro concatenazione, che si
trasforma inricchezza di esperienze che una
generazione consegna all'altra per il miglio-
ramento della vicenda della comunità uma-
na. La sapienza medievale è più che mai a
questo punto da ricordare: « Noi siamo dei
nani portati sulle spalle di giganti ». Guardia-
mo piir lontano dei nostri avi, grazie al be-
neficio dei loro livelli umani raggiunti.

3. STORIOLOGIA

3.1. Uno sguardo in radice e in lunghezza

C'è un altro modo di guardare alla storia, in
ordine alla sua con-costruzione nel cantiere
permanente della temporalità. Si tratta della
storiologia, come lettura profonda dslle linee
di tendenze del suo underground. E la filo-
sofia della storia che assume i dati interpre-
tativi di tutte le componenti della comunità
umana, da quelle del potere a quelle popola-
ri, diacronicamente c sincronicamente osser-
vate, per coglierne il senso globale, a partire
dal problema radicale della possibilità stessa
di un significato della storia. E la ricerca della
risposta al quesito fondamentale del dove, del
per dove della carovana umana. Cio suppo-
ne la concezione non solo quantitativa del
tempo come kronos, ma altresì qualitativa e

significativa della temporalità come dimen-
sione dell'essere umano collettivo, che si
esprime in linee tendenziali di sviluppo. Que-
sto sguardo mira a focalizzareilfine della vi-
cenda ciclopica umana, pur così variegata e

tuttavia segnata da comune destino.

3.2. Ermeneutica ciclica

La visualizzazione delle tendenze della sto-
ria londamentalmente si possono riannoda-
re a tre capi: quella ciclico, quella catobtisica
e I'altra anabtisica: alternativamente, signi-
ficato della vicenda umana come eterno ri-
torno, come degrado e come ascesa progres-
siva. Le prime due appartengono all'età ar-
caica, con frequenti ritorni anche in periodi
successivi. L'altra è inaugurata dal pensiero
ebraico-cristiano, e prolungata e convivente
con la cultura segnata dall'illuminismo seco-
lar izzato storicistico.
La griglia interpretativa ciclica non può sot-
trarsi al fatalismo, essendo il cerchio dell'e-
terno ritorno dominato dalla diade andnke
e tùche: necessità e casualità. Si pensi alla
concezione sottostante ai grandi autori della
letteratura greca, segnatamente della trage-
dia. Nell'area filosofica si registra lo sforzo
di Platone nel rileggere miti cosmogonici di
stampo religioso, ritrascritti nei suoi classi-
ci, contenuti nel Protagora (320 C), nel Po-
litico (268s), nel Timéo (2ls), nella Repub-
blico (YIll,546ss), nelle Leggi (lll, 616 a-682
E). Nella Repubblica, in particolare, la poli-
tica è analizzata eziologicamente e il senso del
divenire, pur sopraffatto ancora dalle tesi dei
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cicli dell'eterno ritorno radicate nelle piit
oscure tradizioni misteriche, resta eviden-
ziato.
Così pure è notevole l'impegno di creare spa-
zio di responsabilità di uomini, con la neces-
sità di sganciarli dalla tutela degli dèi. Nel Po-
litico due sono i periodi che si alternano nel
mondo, il tempo di Cronos e quello di Zeus.
Il primo è segnato dall'armonia sotto il go-
verno degli dèi. E, bensì, il tempo dell'ordi-
ne, della sicurezza, ma anche della tutela e

carenza di autonomia. Il secondo - quello
che ancora perdura - è dominato dalla so-
litudine del mondo, dall'errore dell'uomo e,
tuttavia, è anche lo spazio della responsabi-
lità e della politicità. E per questo che I'uo-
mo diviene artefice del suo cammino, men-
tre nella fase precedente « i rampolli di Cro-
nos» si presentavano come «ultrauomini»,
che « incommensurabilmente eccellevano per
felicità », e come « sottouomini », protesi solo
a nutrirsi senza « alcun desiderio di scienza
o di usare il discorso». Via via che il disor-
dine per I'oblio del divino si fa piit profon-
do, gli dèi riprendono in mano « le barre del
timone » e tramutano Ie sorti del mondo del
tempo di Zeus in quello del tempo di Cro-
nos, assicurando così all'universo «vita im-
mortale e senza vecchiaia,,.
Sicché la vicenda degli uomini pencola tra
uno stato di armonia senza autonomia e uno
stato di autonomia senza armonia. Il mito
platonico denuncia l'incompossibilità del po-
lo di felicità con quello di responsabilità. (No-
tiamo rapidamente il ritorno di questo sfor-
zo di visualizzare i due poli ne La leggenda
del grande inquisitore di Dostoevskij). Nella
Repubblica, tuttavia, Platone tenta di far
uscire dal caoslapdlis, proponendo una «co-
stituzione migliore». Ma la liberazione vera
resta sempre quella di uscire dal tempo -
krdnos - per raggiungere il paradigma del
tempo nell'al di là del tempo, che è I'eterno

- aian. La speranza non è la liberaztorc del-
/a storia, ma la liberazione dolla storia.

3.3. Storia come moto discendente

L'ermeneutica catabasica è affine alla prece-
dente, a motivo della comune diffidenza e

svalutazione della vita terrena. È il degrado
car atterizzato dalla irreversibilità. Viceversa
nella interpretazione ciclica si registravano al-
meno i vantaggi alternativamente dell'armo-
nia e dell'autonomia, che certo non poteva-
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no inscriversi nella visione discendente, ma
restavano su un piano di pencolamento e tut-
to sommato di speranza, tra un polo che as-
sicurava la beatitudine inerte dell'età dell'o-
ro e quello del dinamismo responsabile, an-
che se soggetto a lorme di barbarie, dell'età
adulta.
In luogo della proiezioneìn avanti, qui si af-
ferma quella all'indietro. E il richiamo al pas-
sato, che vince sull'apertura al futuro. E la
nostalgia del paradiso perduto e non riacqui-
stabile. La formula assiologica è il vettore dal
piu al meno, senza ritorno. Solo le spalle re-
stano illuminate. Il volto, invece, è condan-
nato al crepuscolo fino alla tenebra piit fit-
ta. Lo schema ciclico almeno lasciava spazi
di fruizione di atteggiamenti positivi o situa-
zioni di stimolo per il ricupero dei valori.
Quello cstabssico, invece, è il definitivo de-
grado per una maledizione da colpa dell'uo-
mo o per una fatalità da enigma dell'univer-
so. Non c'è speranza neppure di liberazione
dalla storia. C'è solo gemito per la sua im-
placabile involuzione senza rimedi. Anche in
questa visione la figura dell'uomo è non pitt
soggetto di storia, ma soggetto alla storia.
Ma, in realtà, si può parlare di storia quan-
do la dimensione della libertà come autode-
cisionalità dei singoli e dei gruppi, della crea-
tività come capacità di immettere novità nel
flusso del tempo, e quella conseguente della
finalità onnisignificante non possono trova-
re spazio? ln questo quadro dagli orizzonti
su descritti, la concezione storiologica non
trova le condizioni trascendentali della sua
possibilità.

4. VISIONE ANABASICA BIDIMEN-
SIONALE

4.1. Un verbo nuovo

L'ermeneutica anqbqsica spezza il cerchio
asfittico della circolarità e la linea in degra-
do della catabasicità. La vicenda umana glo-
bale viene vistalizzata come progresso in al-
to e in avanti, come traiettoria che va dal me-
no al piir. Essa è inaugurata dalla visione
ebraico-cristiana. La categoria biblica della
iconicità rende possibile la libertà dell'uomo.
Se egli_è immagine di Dio, che è libertà, è li-
bero. E partner di Dio. E l'unico essere nel
cosmo a cui Dio dìril tu. Ma c'è di più. La
categoria della c o n na t u ra I i t à r ende possibile
la familiarità dell'uomo con Dio, in virtù del-
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la figliolanza. Egli è fratello del Figlio di Dio,
entrato nella storia per far nuova la storia.
E l'unico essere che, a sua volta, puo dare
il tu a Dio. Cristo risorto ha spezzato il cer-
chio rigidissimo della morte, rendendo rever-
sibile il fenomeno che è il più duramente ir-
reversibile. Ha reso, col compimento del suo
evento pasquale, alla storia, il suo respiro di
libertà, come liberazione dalla fatalità piir
alienante.
La storia acquista così la cadenza di una mar-
cia lineare, in quanto protesa a una meta che,
abbozzata in immagine nella storia del po-
polo di Israele, diventa qui la nuova terra
promessa, la terra nuova della promessa di
pasqua, cioè Ia pasqua totale dell'uomo e del
cosmo. Infatti anch'esso è coinvolto dalla
storia dell'uomo, perché egli è il destino si-
gndicante dell'universo (cf Rm 8,19-23; Gn
3,14-19). Così stabilisce nel tempo una mar-
cia ascensionale di tipo elicoidale, che è quan-
to dire salire sui tornanti di una montagna
verso la domus patris o «patria», collocata
in cima a quella che i testi sacri denominano
«Gerusalemme celeste». Il senso direziona-
le della storia è tracciato da Teilhard de Char-
din come senso dell'evoluzione globale in alto
e in avanti.

4.2. I tre momenti fondamentali

La vicenda umana, dunque, non può ridursi
al circolo né alla linea discendente. Ha infatti
un inizio, ed è l'atto d'amore della creazio-
ne. Ha un centro pieno, il kairds dell'even|"o
pasquale, che raccoglie e anticipa come co-
dice genetico il destino della storia. Ha una
fine, che è il regno nella sua pienezza, ove la
giustizia, la libertà, labellezza, la verità, la
comunione saranno esperienze dirette e to-
tali, mentre nella temporalità lo sono state
in assaggio. La fine della storia non è la mor-
te dell'umanità, ma è la porta della salvezza
dell'umanità, cioe il compimento.
Con l'incarnazione maturata - attraverso la
kénosis della morte - nella risurrezione (Fil
2,6-ll),la storia degli uomini è diventata sto-
ria della salvezza con i suoi tre momenti:
quello dell'archeologia, che segna I'inizio del-
I'opera dell'iniziativa di Dio; quella della kar-
ro I o g i a, car atterizzato dall' azione sinergica
dell'opera di Dio e dell'uomo; e, infine, quel-
1o della escatologia, che è suddiviso in due
lasi. Anzitutto l'escatologia come maturazio-
ne della kairologia. E il tempo piir lungo, che

comporta i drammi e le lotte dell'uomo, per
raggiungere sia pure tra indefinite contrad-
dizioni la statura dell'uomo perfetto lungo i
tornanti della storia.
Queste lotte sono come le pene del parto, che
preparano e annunziano la nuova creazione.
Sono i gemiti del regno, che cresce come un
seme destinato a marcire nella zolla, per di-
ventare pianta ubertosa di quel regno che non
è di qui, ma è già qui. C'è poi I'escatologia
definitiva, che è alla confluenza del dono as-
solutamente gratuito del Dio salvatore e del-
la maturazione che le opere sinergiche divino-
umane, compiute nella storia in forma semi-
nale, fruttificano in pienezza. Il nesso è così
grande e così stretto che nella Scrittura le due
fasi vengono spesso sintetizzate in una sola
veduta prospettica, come l'« ultimo tempo »
(cf Cor 10,I 1; At 2,12). La differenza tra lo-
ro, pertanto, appare come una questione di
grado, piir che di essenza. Tutto il tempo che
va dall'incarnazione alla risurrezione e alla
fine del mondo è «tempo finale» (cf M.
Scnuaus, I novissimi del mondo e della chie-
sa). Le due fasi sono tra loro unite come I'au-
rora che scaccia la notte, e il giorno che dal-
l'aurora è annunciato e introdotto. Però an-
che la differenza è grande, come quella esi-
stente tra ghianda e quercia, tra bruco e far-
falla.
Così è comprensibile che la Scrittura, in al-
tre parti, qualifichi come eone nuovo solo la
sua fase metastorica (cf Mc 10,30; Lc 18,30),
sebbene le forze del nuovo eone siano oggi
gld presenti nel mondo in modo invisibile. Il
futuro della storia non puo essere un futuro
infrastorico, per lo stesso fatto che i traguardi
provvisori una volta raggiunti rimangono su-
perati. La frontiera assoluta della storia è la
trascendenza, come «situazione limite per
I'opzione della speranza fondamentale". È
I'avvenire-dono, secondo la rivelazione di
Dio in Gesir, come realtà prolettica già pre-
sente nella pasqua. È Dio stesso, con la sua
promessa di comunione. Dio-avvenire onni-
trascendente della storia èl'adventus stpre-
mo, a cui tutta la comunità umana si proten-
de, come al compimento del suo anelito in-
definito.
C'è in questa visione una dialettica teandri-
ca, che è gioco d'amore della libertà divina
in armonia con la libertà umana. Nel rappor-
to Dio-uomo, alla dialettica del padrone-
schiavo, su cui si fonda I'ateismo contempo-
raneo, subentra la dialettica Padre-figli nel-
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la costruzione del regno che è grd qui, ma non
è qncora tutto qui (cf O. CuurraaNN, Crrsto
e il tempo).

4.3. La storia nel Regno e il Regno
nella storia

Nella categoria biblica del regno, che fa cor-
po con la storia perché penetrato nei gangli
della vicenda umana come dono salvifico, so-
no presenti le condizioni trascendentali del-
la storia: la libertò ela corresponsabilità ine-
renti al concetto dell'uomo come partner di
Dio (cf 1 Cor 3,9;2 Cor 6,1); lacomunita-
rietà, che è il modo di camminare insieme ver-
so il regno che viene, come nuovo popolo di
Israele compaginato in corpo vivente (cf I
Cor l2), l'universalità che coinvolge il giu-
deo e il greco, lo schiavo e il libero, l'uomo
e la donna (cf Gal 3,28), e percio il vangelo
va predicato a «tutte le genti» e i discepoli
devono portare la buona novella fino ai con-
fini della terra (cf Mt 28,20; At 1,8) e, infi-
ne,la continuitò trail vecchio e il nuovo mon-
do, perché la Legge è il pedagogo a Cristo
(cf Gal 3,24).Il regno perfetto, poi, che coin-
cide con I'esperienza perfetta di Dio come ri-
sposta al cor inquietum dell'uomo, èlafina-
lità suprema, non termine ma obiettivo di pie-
nezza di tutta la tensione della comunità
umana.
Ecco dunque gli elementi determinanti del
messaggio cristiano, come verbo nuovo sul-
la storia: la libertà del singolo che, insieme
con le altre, costituisce la comunità di uomi-
ni liberi coestesa a tutto il genere umano, sia
diacronicamente che sincronicamente (uni-
versalità e continuità) in protensione verso il
traguardo definitivo (finalità). «La storia -nota W. Kasper - non è semplicemente il
succedersi dei giorni, delle ore e degli anni,
e non collima neppure col concetto di svilup-
po e di evoluzione. Esiste una storia solo dove
esiste la libertà» (cf W. Kasern, Gesù il
Cristo).
Questo nuovo verbo cristiano trova spazio di
approfondimento nell'apologetica dei Padri,
con la critica della visione precristiana del fa-
talismo e dell'eterno ritorno, da Giustino a
Minucio Felice, che approfondiscono questa
nuova ottica proprio in chiave di libertà. Suc-
cessivamente fa spicco Agostino, specialmen-
te con l'architettonica visione delle due cit-
tà, nella quale etica e storia sono come due
coordinate, secondo la felice espressione del
Droysen. In essa è fondamentale I'afferma-
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zione di Dio «giustissimo ordinatore delle
cattive volontà, in guisa che, come le cattive
volontà usano male le cose buone, così egli
adopera bene anche le cattive volontà » (cf De
civitate Dei, Xl, l7). E la tesi dell'eteroge-
nesi dei fini, che Giambattista Vico poi svi-
lupperà. Non ne risulta soltanto un'armonia
estetica di luci e di ombre, bensì un dinami-
smo etico di tensione verso il regno perfetto.
Nel medioevo il problema della storia resta
alquanto in sordina. Con l'umanesimo e il ri-
nascimento, la filosofia e la teologia della sto-
ria sono sostituite da una curiosità storiogra-
fica, cioè ricostruzione attenta dei fatti umani
colti nel loro effettivo svolgimento, con la
<< virtù » operante nel gioco complesso di
quelle cause naturali che il rinascimento chia-
ma « fortuna ».

4.4. La ripresa nel pensiero moderno

Sarà Leibniz a riproporre le problematiche
storiologiche della continuità della vita spi-
rituale del presente portatore del passato e
gravido dell'avvenire. Parimenti Giambatti-
sta Vico nella Scienza nuoyq commisura ille-
ri storico al piano ideale eterno, dai valori pe-
renni che non si dissolvono nella storia, pur
essendone I'intima ragione. La storia è il
campo della sinergia tra Dio e I'uomo. L'uo-
mo senza Dio non può far nulla. Dio senza
l'uomo non vuole far nulla. Dio e l'uomo,
nell'armonia dello spazio peculiare del loro
rispettivo mistero, compiono tutto. La pre-
senza di Dio nella storia è chiamata Provvi-
denza. Come Tommaso d'Aquino parte dal-
I'ordine fisico per giungere al supremo fon-
datore, così Vico parte dalla storia per attin-
gere la Provvidenza ordinatrice di essa. La
categoria della Provvidenza non è per spie-
gare gli eventi e gli atti liberi degli uomini,
ma per indicare la causa del loro ordine, che
trascende i fatti e i contenuti e i dati della
storia.
L'eterogenesi dei fini viene assunta dalla pre-
senza provvidente del Trascendente nella sto-
ria, ma risolventesi in essa, per costituire
quella trama di salvezza che è propria di una
paternità che tutto dispone a bene delle sue
creature. La divina Provvidenza lievita dal-
l'interno non solo le coscienze, ma anche le
passioni degli uomini, « con I'inseminazione
dei principi etici e del diritto coagulato attor-
no all'idea di giustizia e di pace. Senza un Dio
provvidente, non sarebbe nel mondo altro
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stato che errore, bestialità, bruttezza, violen-
za, fierezza e sangue; e senza lui forse, per
la gran selva della terra arida e muta oggi non
sarebbe genere umano ». L'umano arbitrio ri-
sulta così « il fabbro del mondo delle nazio-
ni; la Provvidenzane è la divina architetta».
Da questa visione Vico trae il suo ottimismo
incoraggiante: «Anco nell'avversa fortuna la
Provvidenza vuole il bene degli uomini. L'u-
manità non è mai sola » (cf G. B. VIco, Scler-
za nuova).
Anche Kant si pone sulla linea della continui-
tà e della significatività della storia, conside-
rata come progressiva attuazione del diritto.
La Natura o Provvidenza è la garanzia del-
l'equilibrio dei conflitti, in ordine al trionfo
definitivo della ragione, che non si compie
nell'individuo, ma nella specie intera. La con-
cezione della Provvidenza, interscambiata
con quella della Natura, rende ambiguo il
pensiero kantiano, quasi cerniera tra la sto-
riologia trascendentistica provvidenziale vi-
chiana e quella immanentistica razionale del-
lo storicismo idealistico.
La cultura occidentale, possiamo dire, nel-
l'epoca moderna ha ereditato la concezione
lineare della storia. E il grande tributo che

- anche secondo Benedetto Croce nella sua
riflessione Perché non possiamo non dirci cri-
stiani - essa deve pagare al messaggio cri-
stiano, riconoscendogli la riscoperta delle
condizioni indispensabili alla qualifica di sto-
ria per la vicenda umana: libertà, comunita-
rietà, universalità, continuità, finalità.
Tuttavia nell'epoca moderna, che è andata
impostandosi sempre piit col suo carattere an-
tropocentrico e intrascendente, la linearità
della retta ha dominato sulla direzione elicoi-
dale. La storia è stata visualizzata come l'in-
definitamente complessa vicenda, che segue
un percorso meramente rettilineo che espri-
me il progresso, come graduale conquista di
traguardi sempre più umani e come afferma-
zione del regno dell'uomo, della sua giusti-
zia e solidarietà, al di sopra dei tentativi del-
la barbarie riflessa che la minacciano conti-
nuamente.
È la traduzione secolarizzata della teologia
della storia. E I'escatologia ricondotta ai pa-
rametri della razionalità ottimistica e della li-
bertà positiva. La storiologia resto soterio-
logia intramondana, con la sola mediazione
della ragione e della comunità. Alla teologia
della storia di marca agostiniana, I'illumini-

sta Saint-Pierre contrapporrà quella che lui
per primo chiamerà la filosofia dellq storiq
intrascendente, autonoma e autarchica.

5. CONCEZIONE ANABASICA
INTRASCENDENTE

5.1. Storicismo hegeliano

Con l'idealismo di Hegel si ha una prima vi-
sione sistematica dello storicismo. Egli nega
il carattere di assolutezza e di realtà a qual-
siasi entità extra-mondana. Attribuisce asso-
lutezza e consistenza solo alla totalità intra-
mondana dello Spirito in processo. La stori-
cità diviene così la dote esclusiva di quegli ele-
menti che si inseriscono nel tutto-Spirito. La
storia non è che l'autosviluppo dello Spiri-
to. L'individuo fa storia nella misura in cui
si inserisce e fa da gradino di passaggio (Cri-
sto è considerato il gradino decisivo di im-
manentizzazione del divino con I'incarnazio-
ne, ma resta sempre anello di passaggio). Lo
Spirito si sviluppa in senso rettilineo e non
circolare. Le fasi di tale evoluzione sono la
formazione solida di stati, che compiono la
loro funzione e poi tramontano. La fase ter-
minale è lo stato perfetto, in cui Io Spirito
giunge alla perfetta autocoscienza. L'obiet-
tivo escatologico non è verso w telos indefi-
nito come il concetto di «progresso» per il
razionalismo illuministico, ma è ben preciso
ed è di carattere totalizzante, niente affatto
personalistico, in quanto il tutto-collettivo,
assorbente I'individualità del singolo è il sog-
getto titolare della perfetta autocoscienza del-
lo Spirito.

5.2. Storia e liberazione proletaria

Storicità e liberazione comunitaria sono i due
poli dell'asse del discorso marxiano. La sto-
riologia è soteriologia. Il senso della storia
si identifica con la lotta di liberazione dell'uo-
mo dal dominio dell'uomo e delle cose.
L'alienazione radicale è I'espropriazione del-
l'essenza dell'uomo, che consiste nella dimen-
sione della economicità. Alienato il lavoro,
resta destituita di significato ogni espressio-
ne dell'uomo. Lo strutturale economico, in-
ficiato dall'inumano, si articola in piani ele-
vati del sovrastrutturale plurimo, corrispon-
dente ai livelli dell'arte, della cultura, del co-
stume, dell'etica, della religione. Quando sa-
rà brillato il fondamento strutturale, neces-
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sariamente saranno coinvolti nella rovina i
piani diversi che poggiavano su questo basa-
mento. La storia è il faticoso processo della
riappropriazione dell'essenza dell'economi-
cità all'uomo, inteso come comunità umana,
particolarmente vulnerata nella sua indefinita
fascia proletaria. La storia ha una tensione
ed è la speranza della realizzazione dell'éscha-
ton, cioè di una società disalienata, ove i rap-
porti tra forue e forme di produzione resta-
no equilibrati al segno della giustizia.
La storia non è I'oggetto della contemplazio-
ne dei filosofi, ma il cantiere della trasfor-
mazione del nuovo messia, che è il proleta-
riato inteso non come massa amorfa di sprov-
veduti, ma gruppo coscientizzato della sua si-
tuazione alienante, e preparato con analisi
adeguate alla metodologia rivoluzionaria, in
ordine alla società senza classi. La prepara-
zione a questo /e/os supremo - inizio di un
nuovo mondo, che è un nuovo modo di in-
tessere rapporti non più egemonizzati dalla
classe detentrice dei mezzi di produzione -
sarà caratterizzala dal regime della concor-
dia e del post-ateismo o, quanto meno, del
post-religioso, inteso nella fase precedente co-
me giustificazione mistificatoria deÌla situa-
zione egemone: il nuovo vangelo ha come
centro la liberazione dal nuovo peccato, che
non è piir l'offesa fatta a Dio e all'uomo, ben-
s-ì quella fatta all'uomo in nome di Dio.
E proprio I'energia della speranza di questo
progetto che dà ragione dell'entusiasmo e del-
I'ottimismo degli operatori, che preparano il
mondo nuovo, e dà un afflato religioso alla
visione storiologica. Si presenta, infatti, co-
me la nuova religione venuta a rivestire il po-
vero della sua dignità non considerata ab ex-
tra, come concessione misericordiosa, ma ad
intra, come restituzione della sua essenza di
economicità vulnerata. Di qui anche la cari-
ca semantica di ogni programmtvione e ope-
razione: la vita vale la pena essere vissuta ed
essere donata, per partecipare a questa gesta-
zione del neantropo o umanità nuova, che la
« levatrice della storia » o rivoluzione prole-
taria porterà a compimento.

5.3. Senso direzionale della storia

Nel pensiero moderno, la categoria centrale
storiologica è quella del progresso: «Ora io
affermo di potere anche senza spirito profe-
tico, predire del genere umano il suo progres-
so, assolutamente irrevocabile verso il me-
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glio» (I. KrNr, Gesammelte Schriften,Yll).
Così Kant sintetizzava la convinzione illumi-
nistica, che i secoli successivi fino ai giornì
di Hiroshima erediteranno. E ribadiva: «E
un'affermazione valida, a dispetto di tutti gli
increduli, anche per la teoria più rigorosa che
il genere umano è sempre stato in progresso
verso il meglio e così continuerà ancora. A
poco a poco diminuirà la violenza da parte
dei potenti, aumenterà l'obbedienza verso le
leggi. Gli uomini si vedranno obbligati pri-
ma a rendere la guerra a poco a poco pitt
umana, poi piir rara, infine a rinunziarvi in-
teramente come guerra di aggressione »
(ibidem).
A parte che l'epoca contemporanea ha smen-
tito tragicamente l'ottimismo kantiano sulla
beluinità aggressiva dell'uomo, con le due
guerre mondiali e con I'avvento dell'energia
nucleare distruttiva, da cui non si torna più
indietro, almeno come possibilità reale, re-
sta il fatto che Kant stesso si poneva dram-
maticamente degli interrogativi di contro agli
ottimismi incondizionati dell'illuminismo. Si
chiedeva se «1'eterna pace», attribuita alla
società futura ideale, non si riducesse a un
dolce sogno di filosofi, «se non si possa, cioè,
morire di puro miglioramento».
Resta comunque valida Ia sottolineatura kan-
tiana della linea di tendenza, come anelito al-
l'attuazione del diritto e della libertà.
Nell'ottocento la filosofia della storia e la sua
linea tendenziale fu al centro del dibattito dei
due schieramenti, opposti sì, ma convergen-
ti a risolvere nella storia la vicenda dell'uo-
mo: f ideqlismo hegeliano, ad esempio, e il
positivismo comtiano. Per entrambi, I'epo-
ca a loro contemporanea si presentava come
l'inizio dell'ultima aetos, la << plenitudo tem-
porum>>. Entrambi usarono lo schema a prio-
ri, rispettivamente quello triadico, I'ideali-
smo, e quello scientifico naturale, il positi-
vlsmo.
L'idealismo proponeva il progresso come svi-
luppo dello Spirito, con l'obiettivo finale
dell'«Assoluto-come-risultato». Esso si in-
carnava nello stato onnicomprensivo, come
il fine della storia, che non è la fine della sto-
ria, ma I'inizio della sua autenticità.
All'idealismo rovesciato - come è accenna-
to dianzi - si annodano i movimenti marxi-
sti. Rovesciato, perché al posto dello Spirito
onnicomprensivo è subentrata la materia, co-
me intelaiatura di rapporti socio-economici,
ma lo schema interpretativo storiologico re-
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sta fermo, col suo ritmo triadico e col suo tra-
guardo al positivo. Qui, il ritmo non è più
del pensiero astratto, ma coincide con la lot-
ta lra le classi, sempre risolta nell'avvento di
un'altra classe.
E in definitiva, ormai, con I'avvento della
società-senza-classi, in cui I'essenza dell'uo-
mo ridotta a economicità, cioè come rappor-
to interumano di produzione, sarà riconse-
gnata all'uomo.
Si nota in tutte queste visioni all'evidenza -
sul piano del tensionale storiologico di fon-
do - una serie di denominatori comuni:

- L'identificazione tra antropologia e storio-
logia.

- ll ritmo della storia come dialettica di op-
posizione.

- Lo stile reale come progresso indefinito e

sicuro.

- Il clima abituale come ottimismo ritenu-
to fondato.

- La base fondamentale, data dalla natura
razionale umana - o umanità o spirito o ma-
teria - degni della massima fiducia.

- L'obiettivo supremo come realizzazione
piena della collettività umana.
Pienezza, questa, intesa come convergenza di
diverse linee tendenziali: giustizia perfetta, li-
bertà completa, solidarietà costante. Di qui
scaturisce la felicità dei singoli armonizzata
con quella degli altri e, quindi, della comu-
nità intera.
Questo progresso è visualizzato come una
lunga marcia a ostacoli, in quanto la vicen-
da umana si svolge nel regime dell'insidia,
della minaccia all'uomo e alla sua essenza.
Donde la chiave di lettura comune a queste
visioni è I'alienazione o espropriazione nel-
l'uomo dei suoi connotati costitutivi.
La storia è considerata, quindi, come pro-
gresso, cioè come processo di graduale libe-
razione dagli irrazionalismi istituzionali, dalle
posizioni trascendentistiche, dalle schiavitt.r
socio-economiche. E a questo punto che la
sloriologia diventa soteriologia. La storia o
è storia di salvezza o tale non è.

Chi ha sottolineato al massimo la speranza
utopica di questa salvezza e l'attingimento del
traguardo di liberazione e di massima liber-
tà, è Ernst Bloch, per il quale I'uomo-
umanità è costitutivamente speranza. Egli at-
tingerà il traguardo-speranza, coincidendo
con se stesso, perché farà combaciare il
«principio-sperarrza>> intrinseco col «tra-

guardo-speranza» storico. Attingerà così lo
Heimat, che è la patria dell'identità del-
l'uomo.

6. TRA APORIE
E USCITE DI SICUREZZA

6.1. Frattura epocale

Oggi, nell'èra nucleare, la concezione della
storia come indefinito e sicuro progresso ver-
so il meglio raggiunge il punto di crisi radi-
cale. La possibilità autodistruttiva, che ha
1'umanità ormai, di rendere inabitabile il pia-
neta con l'ecocidio e di effettuare il suicidio
collettivo, crea una «situazione limite», mai
fino ad ora conosciuta, una vera frattura epo-
cale. Scrive Karl Jaspers, parlando della no-
stra èra come della possibilità della fine del-
la storia: « La situazione è irrevocabile: I'uo-
mo con la sua azione puo cancellare l'uma-
nità e tutta la vita sulla terra. Il semplice in-
telletto gli dice che è probabile che questa fine
si compia nei prossimi decenni: wo stehen wir
heute? » («dove stiamo noi oggi?»).
Ieri si poteva dire almeno: chi sa come sarà
il domani? Oggi è lecito chiedersi: ma ci sa-
rà un domani? Ieri ci si poteva domandare:
per quale storia? Oggi è legittimo chiedersi:
ma ci sarà la storia? Tenendo la distinzione
circa la temporalità nel genere dell'avvenire
tra futuro e domani - in quanto il futuro si
collocherebbe sul piano assiologico e il do-
mani su quello puramente cronologico - noi
oggi vediamo compromessa la stessa radica-
lepossibilità del clomani. E questa la visione
nuova e il fatto nuovo e irreversibile. Non è

un avvenimento. È I'evento che fissa la vi-
cenda umana nel crinale pre- e post-atomico.
Si vive nella sensazione di un labirinto cieco.
Tuttavia questa possibilità autodistruttiva
completa non può sradicare il senso direzio-
nale positivo della storia, come tendenza ine-
stirpabile della comunità umana anzitutto a
sopravvivere, cioè restare nella storia, e poi
a supervivere, cioè progredire quantitativa-
mente e qualitativamente. Tale tensione re-
sta insopprimibile e riproduce a livello ma-
croscopico cio che a livello individuale si rea-
lizza nell'inconscio umano, ove l'éros e i\ thti-
notos - l'amore alla vita e la tendenza alla
morte - sono in dialettica continua.
Tanto più urgente si fa la ricerca del filo di
Arianna del senso della storia in questo labi-
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rinto cieco per I'uomo di oggi, che è definito
da R. Schneinderberg nel libro dal titolo
Post-historic Mon, l'uomo post-istorico. Egli
vive in una società livellata sul piano dello
standard di riferimento; omogeneizzata sul
piano dei bisogni indotti; sperequata su quel-
lo dei rapporti economici. Vive in una rete
sempre più controllata di intrecci e di comu-
nicazioni. Si presenta come uno che non de-
cide, ma che si illude di decidere, e non c'è
schiavo maggiore di chi vive con I'illusione di
essere libero. Affida ogni decisione al compu-
ter. Non decidendo, non incide sulla storia.
ll post-historic mqn è senza memoria storica
e senza speranza storica. Vive nel suo punti-
forme presente, perpetuato e mai superato,

6.2. Storia come pasqua

I credenti sanno che la storia non è consegna-
ta solo alle mani dell'uomo, ma che i suoi
protagonisti sono e Dio e l'uomo. Essi san-
no non per invenzione, ma per rivelazione,
che la storia non è abbandonata alle pure for-
ze della necessità, della fatalità, della fattua-
lità, della casualità. Non è consegnata nep-
pure alle forze imprevedibili dell'uomo e ora
coincidenti anche con la possibilità irrever-
sibile dell'autodistruzione. Essi sanno che la
storia è lo spazio della collaborazione tra Dio
e I'uomo, ove Dio si rivela Dio-con-l'uomo
e Dio-per-l'uomo. E così si costruisce il re-
gno, che trasforma la storia dell'uomo in sto-
ria d'alleanza tra Dio e l'uomo, in storia di
salvezza.
Il senso direzionale della storia resta, ad on-
ta delle minacce dell'assurdo. Ed è il progres-
so come gressus post gressum non solo quan-
titativo, non solo funzionale: aumento delle
macchine, ma anche qualitativo, ma anche
essenziale: potenziamento del più umano. È
l'uscita sempre piir avanzata dalle secche della
preistoria, dominata dallo spirito dell'aggres-
sione, della strumentalizzazione dell'uomo
sull'uomo, e la conquista sempre più pene-
trante degli spazi della convivialità, della li-
bertà, della creatività, cioè del co-essere co-
stitutivo dell'uomo, che si trasformain pro-
essere impegnativo di ogni uomo.
E questo in tutte le sfere dell'inter-
soggettività: la famiglia, l'amicizia, il lavo-
ro, la politica, I'impegno di partecipazione
sociale, la scienza e la tecnica, la produzione
artistica, la costruzione di strutture nuove,
1'elaborazione di normative, la creazione di
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rapporti internazionali di una società plane-
taria.
Il senso della storia oggetto della storiologia
è la lenta, faticosa, tortuosa marcia verso
questo spazio all'insegna del più umano: più
di libertà, più di solidarietà, piir di giustizia
e di convivialità. La storia ha come in gesta-
zione continua un mondo piu umano. E sof-
fre in ogni epoca, particolarmente nella no-
stra, le doglie di questo parto (cf Rm 8,22).
Il fondamento di questa visione è i\ memo-
riale, categoria ebraico-cristiana di ricordo-
attuazione. L'uomo biblico è abituato a far
sbalzare dai contenuti della memoria storica
i progetti del futuro nuovo. Egli sa che lo stes-
so Dio, che si è mostrato nella storia come
il liberatore, non si smentisce. L'evento del-
l'esodo, paradigmatico e propedeutico a quel-
1o della pasqua dell'Unigenito, diventa il re-
ferente del memoriale e della speranza.
La storia, nonostante le lacerazioni e le con-
traddizioni, porta nel seno l'«uomo-nasco-
sto-che-gradualmente-si-rivela », di blochia-
na memoria, perché per i credenti, questa
«utopia» del citato filosofo della speranza
è diventata «topia», cioè ha avuto uno spa-
zio nell'evento pasquale ed è ora tutta in re-
gime pasquale. La storia avaiza tra passag-
gio e passaggio verso il suo approdo al regno
definitivo, ove la pasqua sarà totale, grazie
alla presenza prowidente dello stesso Dio,
che ha risuscitato il Figlio.
Si, il tracciato lungo il quale la storia avanza
è segnato dal sangue degli umiliati e dei sa-
crificati. Esso conosce le oscurità dell'igno-
ranza e le difficoltà della ricerca, la crudez-
za dei tradimenti e l'asprezza dei fallimenti.
Esso conosce lentezze e bassezze. Tuttavia,
la direzione emergente supera la palude ni-
chilistica. La storia ha un senso. Anche se da
sola non riesce ad assicurare I'approdo, an-
che se tanti aneliti di giustizia sia a livelli di
singoli che di comunità restano soffocati, e

tante speranze inevase. Si intravede all'oriz-
zonte della storia, come in ogni esperienza di
segmento, quella che Max Horkheimer chia-
ma, nel libro dallo stesso titolo, La nostal-
gia del totalmente qltro.
« La storia, questa grande incompiuta, invoca
di essere compiuta», osserva G. Girardi in
Credenti e non credenti per un mondo nuo-
vo. Lo storicismo, inteso come totalizzazio-
ne o realizzazione in pienezza del significato
dell'uomo entro i puri confini della storia, re-
sta sconfessato dalla stessa esperienza stori-
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ca. Come la ragione attinge la ragionevolez-
za del suo autosuperamento - «l'ultimo pas-
so» pascaliano della ragione è il riconosci-
mento di tante realtà che la sorpassano - co-
sì la storia, caralterizzata dalla razionalità
esperienziale, intravede e invoca, perché tutto
sia sottratto all'assurdità, uno spazio meta-
storico o compimento delle speranze dei sin-
goli e dell'intera comunità.
La pasqua è la risposta affermativa a questa
postulazione della « storia perennemente in-
compiuta, anelante al compimento».
Se il respiro della storia è la speranza, l'asfis-
sia della coscienza storica è il soffocamento
della medesima, intesa come anelito di giu-
stizia, di libertà, di verità, di comunione, con-
seguibili da tutti gli uomini e in tutto l'uma-
no. E questa la dimensione trascendente della
storia, colta nella dinamica dell'autotrascen-
dimento della medesima. Essa non è giustap-
posta dall'esterno, ma è emergente dal fon-
do della direzione di marcia della storia stes-
sa, che invoca di essere garantita nell'appro-
do intravisto. Nella visione della fede, la sto-
riologia si fa dunque soteriologia, ma
garantita da un evento, quello della pasqua.
Essa è soteriologia radicale, perché libera dal-
la radice delle alienazioni, che è il rifiuto di
Dio e dell'uomo, e dall'alienazione conclu-
siva che è la morte.
La storia così diventa una lenta affermazio-
ne e autenticazione dell'umano, con le ener-
gie pasquali inseminatevi, fino allo sviluppo
totale del regno, che è il suo /e/os supremo.
Si tratta della comunione di Dio e con tutta
la comunità umana, salvata per tutti gli uo-
mini e in tutto l'umano, e chiamata a farsi
già qui, proletticamente, comunità conviyia-
/e, secondo le tendenze strutturali del profon-
do della storia.

--+ Dio 1.2. - donna-uomo (società) 2.3. - educazio-
ne 6.4.1. - esperienza 2.1.2. - evangelizzazione 3.4.
- giovani 4.2. - grazia 3.1.3. - ideologia 2.3. - libertà
4.1. - liturgia e tempo l.-3. - mondo 3.4. - pastorale
giovanile 3.2.2. - salvezza 1 1.3.; 1.2.2.;2.-3. - spe-
ranza | .l . - teoria/prassi 3.; 7 .5 .3 .; 7 .5.4.

Bibliografia

AcosuNo, Lo città di Dio,2 voll., Città Nuova, Ro-
ma 1978; ANrrsrnr D. - MlsoN L., L'insegnamento
della storia, SEI, Torino 1986; Brnorerv N.,1/sen-
so dello storio, Jaca Book, Milano 1977'?; Borruxl
Fx., Linee per una filosofia dell'esperienza storica,
CUSL, Milano 1983; BovEn CH., Il concetto di sto-
ria nel tomismo e nell'idealismo, La Nuova Cultura,
Roma 1967; Cnocr B., Il concetto dello storia, La-
terza, Bari 1979; CurrrrreNN O., Cristo e il lempo. La

concezione del tempo e della storia nel cristianesimo
primitivo, Il Mulino, Bologna 1965; Carue A., Sa-
pere storico e insegnamento della stoia, Studium, Ro-
ma 1985; Hrrorccrn M., Essere e tempo, Longane-
si, Milano 1978r; Homriuurn M., La nostolgia del
tot(tlmente altro, Queriniana, Brescia 1982; Jesprns
K., Origine e senso della storia, F'd. Comunità, Mi-
tano 1982; Jrrrnrys M.V.C., L'insegnamento dello
storia secondo il metodo delle <<linee di sviluppo»,
La Nuova Italia, Firenze 1983; Kosrrrcc« R., Futu-
ro passolo. Per uno semantico dei tempi storici, Ma-
rietti, Torino 1986; Lòwrru K., Significato efine della
storia, Ed. Comunità, Milano 19794; M,mnou H. I.,
La conoscenzo storica, Il Mulino, Bologna 1975'z;
MuNrcxr Fx., Pagine di storiogrofia e filosofia del-
la storia, Ed. Scientifiche ltaliane, Napoli 1984; Mrc-
corr P., Filosofia della storio, Città Nuova, Roma
1985; Orrvmnr M., La storia introvobile. Soggio sul-
la storia e lo storicismo, Jaca Book, Milano 1986; On-
rnca v Gassrr, Una interpretozione dello storia uni-
versale,Stgarco, Milano 1978; Rrccr M,rssAsò I.,Ie-
zioni di metodologia dello ricerca storica, CELID, To-
rino 1983; Snrarrarr G., I problemi dellafilosofia della
storia,Marietli, Torino 1982; VarrNurvrD., La teo-
logia dello storia nel pensiero de Jean Daniélou, Pon-
tificia Università Lateranense, Roma 1970; Vrco C.
8., La scienza nuov(t, a cura di F. Nicolini, 2 voll.,
Laterza, Bari 1928.

STORIA della donna --+ donna-uomo (società) l.; 2.

STORIA della pastorale giovanile -) pastorale gio-
vanile 2.1.

STORIA della teologia pastorale -> teologia pasto-
rale (storia) - teologia pastorale (correnti) - teo-
ria,/prassi 7.

STORIA E SALVEZZA
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1. Impostazione odierna del problema

2. Il Dio della storia

3. Visione panoramica

4. La storia e la Pasqua

5. La storia e la sfida

6. Storia e dialetticità

7. La storia e la sua pienezza

E. Conclusione

r. IMPOSTAZIONE ODIERNA
DEL PROBLEMA

Il periodo nuovo, che attraversiamo, è carat-
terrzzato da una originale forma di « accele-
razione della storia » (GS 5), in cui I'umani-
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tà vive nuovi orientamenti (cf GS 4.54) men-
tre in parte subisce, in parte gestisce profon-
de trasformazioni della sua vicenda (cf GS
6.33.54.64.73; UR l2).
Un'esperienza di fede più essenzializzataco-
glie in Cristo la chiave, il centro e il fine del-
la storia umana e, sul piano del realismo, la
vede percorsa da linee p.esanti di conflittua-
lità contro le potenze delle tenebre (cf GS 37).
Mai come al giorno d'oggi la storia appare
non come un idillio, ma come un dramma tra
il mistero digrazia e «il mistero di iniquità»
(2Tes2,7). Particolarmente oggi il libro del-
l'Apocolisse diventa familiare, come chiave
per identificare le linee di tendenza del no-
stro tempo, che rivelano la lotta tra il positi-
vo e il negativo delle due città, le cui frontie-
re passano attraverso il cuore degli uomini.
Gli studi biblici contemporanei, sia quelli im-
mediatamente preparatori che successivi al
Concilio Vaticano II, applicati alla rivelazio-
ne, la visualizzano in chiave esistenziale. At-
traverso di essa si svela «il mistero dell'uo-
mo» (GS 22). Essa spiega la dialetticità an-
tropologica relativa alla grandezza della chia-
mata e alla miseria della situazione (cf GS
l3). La sua luce fa conoscere il punto più al-
to della dignità umana e della libertà auten-
tica (cf DH 9.12). La rivelazione è motivo di
promozione e di comunione tra le persone e

di fondazione più umana della vita sociale (cf
GS 23). Essa, mentre riempie i cuori degli uo-
mini, proietta fasci di luce sull'enigma della
morte, conferendo fondamento alla speran-
za più ardita, che è la vittoria sulla morte,
nemica principale dell'uomo e dei suoi ane-
liti inestirpabili (cf GS 18). E così la rivela-
zione diventa nutrimento del cuore degli uo-
mini, che si interrogano e si proiettano all'in-
terno di un'inquietudine, che non si placa se

non intravede il suo nord magnetico, che è

Dio salvatore.
Gli stessi studi biblici, acculturati in un cli-
ma di esistenzialitit, hanno riscoperto la sto-
ria come laboratorio permanente di Dio, e la
Scrittura come la registrazione del mistero
della storia in quanto mistero della salvezza.
C'è uno strettissimo nesso tra le parole e le
opere compiute da Dio nella storia della sal-
vezza: le opere danno contenuto e fondamen-
to alle parole e le parole illustrano chiaramen-
te il senso delle opere. «Piacque a Dio - si
Iegge nella costituzione dogmatica Dei Ver-
bum - nella sua bontà e sapienza rivelarsi
in persona e manifestare il mistero della sua
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volontà, mediante il quale gli uomini per
mezzo di Cristo, Verbo fatto carne, hanno
accesso al Padre nello Spirito Santo e sono
resi partecipi della divina natura. Con que-
sta rivelazione, infatti, Dio invisibile nel suo
grande amore parla agli uomini come ad ami-
ci e si intrattiene con essi, per invitarli a am-
metterli alla comunione con sé. Questa eco-
nomia della rivelazione comprende eventi e

parole intimomente connessi, in modo che le
opere, compiute da Dio nella storia della sal-
vezza, manifestano e rafforzano la dottrina
e le realtà significate dalle parole, mentre le
parole proclamano le opere e illustrano il mi-
stero in esse contenuto» (DV 2).
Dio non si inventa. Dio si autorivela. Il Dio
biblico entra nella storia rivelondosi attraver'
so eventi, parole, esperienze di uomini e di
comunità, chiamate a questo ministero.
La rivelazione biblica è manifestazione non
solo allq storia, ma anche nellq storia. Dio
è Iahvè (Es 3,12-14): è il Dio presente nella
storia, che si manifesterà non soltanto negli
effetti della sua potenza - liberazione, pro-
digi, vittorie, oracoli profetici - ma addirit-
tura in un'umanità concreta, legata a uno
spazio-tempo determinato.

2. IL DIO DELLA STORIA

Nella pienezza dei tempi questo Dio-Iahvè si

manifesterà come l' Emmanuele, il Dio-con,
il Dio presente non nella nube luminosa, ma
nella epifania immediata della carne.
ll Dio-presso dell'Antico Testamento diven-
ta rl Dio-con dell'incarnazione, per poi mo-
strarsi il Dio-per dell'evento pasquale e il Dio-
in dell'inaugurazione del tempo pentecosta-
le, che abbraccia tutta la storia.
La differenza essenziale tra la rivelazione bi-
blica e le religioni non cristiane è questa: che
nella prima il Dio personale fa avvertire la
sua presenza con un'azione che penetra nel
tessuto della storia. Nelle altre, invece, si ma-
nifesta la natura nella sua potenza numino-
sa. Gli dèi mitici sono personificazioni di for-
ze e di vicende della natura, vissute nella lo-
ro potenza da un genio religioso. Le loro vi-
cende iniziano sempre così: « C'era una vol-
ta... ». La storia della salvezza biblica inizia
con: (<In quel tempo c'era...».
Il Dio biblico è il Dio degli uomini, che pro-
cedono lungo i tornanti di una vicenda: si in-
serisce nei loro tragitti, si fa incontro ai loro
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sentieri. Egli prende l'iniziativa. Non sono gli
uomini che hanno in qualche modo intuito
nel buio la Presenza, come Paolo dice delle
dinamiche religiose extra-cristiane (cf At
17,27), ma è Dio che si fa toccare nel segno
della sua carne non apparente, ma consisten-
te, perché inerente alla sua stessa persona.
In realtà, Dio avrebbe potuto manifestarsi al-
I'uomo anche al di fuori del tessuto della sto-
ricità, con un processo interamente trasferi-
to all'interno del cuore di ognuno. Egli scel-
se invece la via storica. Le ragioni, che po-
tremmo cogliere alla luce dell'impostazione
globale del Libro santo, sono il rispetto del
modo d'essere dell'uomo, grazie al quale il
rapporto divino con lui è ispirato a quella che
i padri greci chiamano la sunkatàAasis, cioè
Ia capacità di scendere dalle altezze della tra-
scendenza, per percorrere « a braccetto con
l'uomo>> i suoi sentieri di montagna, tutti in
salita. C'è, inoltre, in Dio il chiaro rispetto
verso la comunità degli uomini, grazie alla
quale è possibile la storia, come vicenda dei
molti, convergenti ad un traguardo. La via
storica, infine, implica peso specifico di per-
sonalità, con il coinvolgimento della libertà,
che meglio manifestano la relazione Dio-
uomo in termini di rivelazione.
La relazione di Dio con I'uomo avviene dun-
que in uno rivelazione, che è storia, e in unq
storia, che è rivelazione. Qui, allora, la cate-
goria della rivelazione si spoglia delle conno-
tazioni di astrazione, per caratterizzarsi piut-
tosto come praxologia, cioè raccolta di ope-
re eloquenti. Dio si rivela con il linguaggio
dei fatti, rimarcato da quello delle parole che
li illustrano. Del resto, sul piano dell'antro-
pologia filosofica, parola e fatto si articola-
no strettamente. L'uomo è un essere intelli-
gente, volente, amante, che progetta, che
opera e che parla. Queste fasi potremmo ri-
condurle a tre stadi: essere-operare-parlare.
La parola - terzo stadio - è valida solo
quando è ostensione del fatto, e questo è au-
tentico quando è promanazione dell'essere.
Quando invece la parola non ostende, ma
ostenta, allora c'e la schizoidia all'interno
della personalità, e la parola diventa come un
ramo secco, che non appartiene più alla pian-
ta vitale. La rivelazione, che è un'operazio-
ne complessa di Dio, avendo come soggetto
la perfezione d'amore, non può tollerare scis-
sioni. L'essere di Dio promana nella sua Pa-
rola ad intra, che è il Verbo. E si esprime at-
traverso indefinite rifrazioni delle parole ad

extro, detti e fatti della Sacra Scrittura. E si
condensa nel massimo della sua espressione
nell'incarnazione del Verbo, con tutti i
misteri-eventi che la seguono. Il rapporto del-
la parola-fatto e ben significato dalla parola
ebraica dabar, che connota insieme avveni-
mento e annuncio.
La manifestazione storica di Dio è la Parola
di Dio storicizzataper gradi. C'è, anzitutto,
la Parola che fa la storiai è la Trascendenza
efficace e produttiva della creazione. C'è,
poi, la Parola che fa storia: è la Presenza che
si rivela alla storia e sigla gli eventi. C'è, in-
fine, la Parola che si fa storia: si immaglia
nell'immanenza senza minimamente altera-
re la trascendenza. È il culmine del proces-
so: l'incarnazione, che a sua volta toccherà
il fondo dell'esperienza umana data dalla cro-
ce e dalla morte. E il fondo del processo di
kénosis o messa tra parentesi della gloria della
Parola, offuscata dalla opacità del negativo
della storia, e che dà il via - nel paradosso
gli estremi si toccano, come la luce dell'alba
inizia nel punto più fondo della notte - alla
glorificazione non soltanto della Parola, ma
della stessa storia, che con I'incarnazione fa
corpo con la Parola.
Dunque, non c'è opposizione tra Parola e

storia, dal momento che la Parola si fa sto-
ria. Faust, svalutando la Parola e surclassan-
do l'azione, contrappone all'«In principio
era la Parola » l'<< In principio era I'azione ».
E invece la Parola di Dio include I'azione,
perche è efficace. Anzi, la Parola di Dio si
fa azrone, perché è incarnata. La rivelazione
è il manifestarsi libero e sovrano del Dio-
amore nella storia. La storia diventa, così,
il luogo della rivelazione non solo, ma anche
il modo della rivelazione. Per I'appunto «R/-
velazione come storia>>. È stato I'impegno di
Wolfhart Pannenberg nel suo studio che por-
ta questo titolo (Dehoniane, Bologna 1965),
cogliere Ia novità del processo storico, che
può essere visualizzato solo a partire dal suo
termine. Considerando l'unità della storia
dalla sua fine, egli introduce l'idea della pro-
/essi, cioè dell'anticipazione della fine della
storia nell'evento di Gesù Cristo, specialmen-
te nella fase pasquale che è già evento esca-
tologico.
Questa anticipazione fa sì che noi viviamo già
negli « ultimi tempi » o nell'escatologia come
cammino verso il suo compimento. La fine
della storia, qui, non è la sua distruzione, ma
la sua perfezione. Lafine della vicenda degli
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uomini nello spazio-tempo coincide con il fi-
ne degli uomini, che hanno raggiunto la lo-
ro perfezione di libertà e di comunione. Tutta
la storia - alla luce del Libro santo - è di-
ventata così «storia di salvezza» (O. Cull-
mann, Cristo e il tempo; ld., Il mistero della
redenzione nello storio).

3. VISIONE PANORAMICA

Inaugurata conla protologla, la storia si con-
clude con l'escatologia, nel decorso delle tap-
pe salvifiche. Anzitutto dell'attesa della re-
denzione fatta carne in Cristo: e quella che
possiamo chiamare la fase dell'archeologia.
C'è poi quella della realizzazione con
I'evento-Cristo, culminante nel mistero del-
la pasqua e che fonda la kairologio. C'è in-
fine quella del compimento della pasqua del
cosmo e dell'uomo. Ed èl'escqtologia. Que-
sta, a sua volta, si può considerare come syl-
luppo dell'éschaton - Cristo uomo nuovo
definitivo e già compiuto - e come compi-
mento della tensione di questo éschoton, nella
sua forma assoluta e comprensiva di tutti i
cristificati, coinvolti in questo dinamismo che
attraversa perennemente la storia.
L'escatologia, come tensione, comincia già
in un certo modo nella fase che abbiamo chia-
mato dell'archeologia. Inizia col movimen-
to di Abramo, I'amico di Dio, stimolato a
uscire, a incamminarsi verso una meta, a ten-
dere verso la terra della promessa. La voca-
zione di Abramo ha quindi un significato es-
senziale per la comprensione della storia del
destino umano. Il cammino di Abramo ver-
so la terra della promessa inaugura l'escato-
logia come tensione.
La storia di Israele, mentre si sviluppa, spe-
rimenta la presenza-promessa, constata la fe-
deltà di Dio, verifica che Dio è veramente
Iahvè, cioè Dio presente. Il culmine di que-
sta verifica si situa presso il mar Rosso e il
Sinai. Queste due zone privilegiate costitui-
scono il Leitmotiv che giustifica la speranza
di lsraele. La tensione verso il compimento
della promessa è carica di speranza. Il popo-
lo, depositario della promessa, era impregna-
to di quella speranza che continuava a sbal-
zare dall'evento ricordato della presenza di
Iahvè presso il mar Rosso e il Sinai. Anzi, il
solo nome di Iahvè è la speranza. Dice infat-
ti che Dio è presente. Ed essendo egli fedele,
così come fu presente con Abramo e con i
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suoi discendenti al mar Rosso e al Sinai, pa-
rimenti ancora per grazia lo sarà oggi, do-
mani e sempre, nella vicenda del popolo. Il
nome di lahvè ha una connotazione di sicu-
rezza, di speranza, di escatologia. Sono que-
ste le tre dimensioni del respiro del popolo,
che si unificano poi nella tensione messiani-
ca, che è certezza del conseguimento dei be-
ni promessi. È la speranza che entra in tutte
le speranze, come la luce nei corpi opachi. E
la speranza è l'anima della storia.
La speranza in Israele, dunque, ha un grani-
tico fondamento: il memoriale del mar Ros-
so e del Sinai, che è garanzia ed energia per
progetti e comportamenti coraggiosi. Dio
manterrà i suoi patti, se il popolo sarà fede-
le al suo amen. Dio realizzerà i suoi appun-
tamenti. Il giorno di Iahvè viene.
L'oggetto di questa speranza si condensa
nell'evento-Cristo, come lo chiama Karl
Barth. Tutta I'ansia di Israele è condensata
in lui, secondo I'interpretazione dell'Antico
Testamento fatta da Gesù ai discepoli di Em-
maus (Lc 24,13-33). Cristo stesso è cifrario
unico, esegeta indispensabile della sua prei-
storia e ne ha preparato l'avvento. L'ora nuo-
va della storia, I'ora-qui di Paolo, 1l kairds
o tempo pieno degli evangelisti, si chiama
Cristo. Egli diventa il centro della storia co-
me rivelazione. Diventa il perno della rivela-
zione come storia. Egli compie I'anelito del
lungo pellegrinare di Abramo e dei suoi di-
scendenti, lo realizza col suo evento pasqua-
le e lo prolunga, finché tutti e tutto non par-
tecipino alla sua pasqua.
La storia della salvezza alimentata in Israele
si compie con la prima venuta di Cristo, cul-
minante nella sua pasqua, e attraverso il suo
mistero si estende verso il suo ritorno, che se-
gnerà la pqsqua del cosmo e della storia.
La rivelazione, come storia, ha come centro
Cristo. Tutto gravita attorno a lui: il passa-
to e l'avvenire. Egli è il cuore della vicenda
degli uomini. Tutto è operato da lui in colla-
borazione con gli uomini. Egli è il protago-
nista e, col suo Santo Spirito, I'animatore
universale di tutto il bene che da lui procede.

4. LA STORIA E LA PASQUA

Vale la pena insistere sulla dimensione pa-
squale del Cristo, centro della storia, perché
il regno di Dio - gloria del Padre e reden-
zione del mondo - si fonda sulle due fasi del
sacrificio-olocausto: la morte, e della vita-
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signoria: la risurrezione. E nella pasqua del
Signore che nella storia si introduce il regno
di Dio - Cristo è l'autobasileia, secondo l'e-
spressione di Origene - che si va dilatando
e va coinvolgendo la pasta umana. La sto-
ria, come rivelazione di Dio, è segnata dal di-
namismo pasquale e respira nel ritmo che le
è connaturale: morte-risurrezione. Questo di-
namismo pasquale continua, perché la suo
pasqua diventi la nostrq pasqua. L'escatolo-
gia, come tensione, - occorre ricordarlo -
è la marcia del mistero pasquale. L'escato-
logia, come realizzazione, è la sua pienezza
in senso universale.
La storia della salvezza è ormai il mistero del-
la pasqua. Infatti, essa è la storia di Gesù e

degli uomini e del cosmo, che innestati in lui
attendono di ripercorrere il suo tracciato, per
attingere i suoi traguardi. Ora, come nella
storia di Gesir il mistero pasquale occupa il
punto culminante, così, nella storia del po-
polo ebraico, I'evento della pasqua è fonda-
mentale e, al di là delle interpretazioni, la sua
celebrazione non era che la prefigurazione
della pasqua del Signore. Parimenti, nella
storia religiosa umana, nella storia umana
tout court e così nella successione degli ac-
cadimenti cosmici, il posto centrale spetta al-
lo stesso mistero pasquale, in quanto dice col-
locazione della natura nella gloria di Dio e

glorificazione vittoriosa della creazione sul-
la morte.
Considerare Cristo come causa efficiente,
esemplare, meritoria e finale della storia, di-
ventata storia della salvezza, non è un'ottica
umana. Indica, invece, la via unica prescelta
da Dio. Infatti la nostra storia è la sua sto-
ria. Sua, in quanto è lui ad agire attivamen-
te per la nostra realizzazione. Srza, in quan-
to è lui che ce I'ha meritata, traducendola da
pura vicenda umana a storia e per giunta di
salvezza. Sua, in quanto la nostra storia ri-
produce il modello suo e vi si riferisce come
a paradigma. Sua,in quanto la nostra storia
tende a completare l'Uomo perfetto e defi-
nitivo che è lui stesso, comunicato e prolun-
gato.
Cristo, dunque, è I'inizio ed è il termine. E
il paradigma e il protagonista. E il desiderio
ed è la realtà nella storia. Egli è il punto fo-
cale della storia.
Mette conto qui approfondire il rapporto tra
Cristo risorto e la storia, cioè tra la risurre-
zione di Cristo come condizione dellq storia.
La risurrezione, infatti, fonda la vicenda de-

gli uomini come storia progrediente e la li-
bera dai lacci della natura sconfitta dalla sua
perenne avversaria, che è la morte. Questa
è la linea di demarcazione, che distanzia abis-
salmente la rivelazione cristiana dalle altre
forme religiose. Queste divinizzano la natu-
ra, concepita nel suo dinamismo circolare di
nascita, vita, morte, rinascita nella stessa mo-
dalità di vita. Sono, a ragione, denominate
« religioni naturali ».
La rivelazione cristiana viceversa, proprio in
virtu della risurrezione, spezza storicomente
la circolarità fatale della natura, eliminando
la necessità perpetua del ciclo. Grazie all'e-
vento pasquale, il circolo di vita e morte, esta-

te e autunno, inverno e primavera, allargato
alla vicenda più ampia degli uomini, viene
sottratto allo spazio della natura e alla cadu-
cità che la contraddistingue.

5. LA STORIA E LA SFIDA

Cristo risorto è ancora condizione della sto-
ria, perché è certezza della vittoria della li-
bertà sulla necessità. La forma pitì alta della
libertà è quella della vita in durata e in in-
tensità. La forma piir grave dell'alienazione
schiavizzante è quella della morte, come ul-
tima parola della vicenda del cosmo e della
storia. La risurrezione è la vittoria sull'entro-
pia universale.
Cristo risorto è speranza della storia, in quan-
to è anche garante della partecipazione, da
parte della comunità umana, aj suoi destini
di vita senza fine e in pienezza. È l'evento pa-
squale che decide della positività della storia
e dell'adempimento della speranza di fondo,
che la comunità di ogni tempo alimenta en-
tro le piir dvariate speranze e al di là di tutte
loro messe insieme. Difatti si presenta come
l'oggetto del desiderio, da parte degli uomi-
ni, di una comunità finalmente libera, per-
fetta, sicura, divinizzata.
La morte è lo scacco definitivo e ineluttabile
della storia. Il senso della storia è la lotta del-
la ragione contro la morte: « La ragione, con-
sapevole di essere mortale, lotta contro la
morte, e questa lotto, finché dura, è la sto-
ria. La filosofia è prendere posizione nella
lotta della ragione per la sua vita» (A. Ma-
sullo, Ia storia e la morte, Guida, Napoli
1964, pp. l-2). Cristo, spodestando la morte
in sé, negli altri e nell'universo - grazie alla
solidarietà con I'umanità e attraverso di es-
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sa col cosmo intero, acquisita dal Verbo nel-
l'incarnazione - sottrae alla follia del domi-
nio del peccato e della corruzione I'universo
intero. «Tutto I'universo aspetta con gran-
deimpazienza il momento in cui Dio mostre-
rà il vero volto dei suoi figli. Il creato è stato
condannato a non avere senso, non perché
I'abbia voluto, ma a causa di chi ve lo ha tra-
scinato. Vi è però una speranza: anch'esso
sarà liberato dal potere della corruzione per
partecipare alla libertà e alla gloria dei figli
di Dio. Noi sappiamo che fino ad ora tutto
il creato soffre e geme come una donna che
partorisce. E non soltanto il creato, ma an-
che noi, che già abbiamo le primizie dello Spi-
rito, soffriamo in noi stessi, perché aspettia-
mo che Dio, liberandoci totalmente, mani-
festi che siamo suoi figli» (Rm 8,19-23).
Nel segmento di storia della sua vita morta-
le, Cristo ebbe significativi incontri con fe-
nomeni di morte. Pur essendo egli stesso an-
cora in un corpo soggetto alla morte, ebbe
la forza di sottometterla. Le tre etero-
risurrezioni riferite dai vangeli 1o dimostra-
no, mentre risultano segni profetici della vit-
toria sulla morte sua, sulla morte della co-
munità umana, sul non senso della creazio-
ne. I tre eventi suddetti li compie all'interno
del regno di morte nella forma piir truce, qua-
le può essere la devastazione radicale di tre
giovani vite. Questi tre eventi hanno un in-
dubbio significativo salvifico. Sono i segni
della salvezza che è entrata nella storia. So-
no i luoghi e i modi della rivelazione del Dio
Iiberatore nella storia. Sono i presagi della fa-
se finale del tempo della storia. Quello che
successe in tre punti precisi dello spazio-
tempo è l'assaggio di quello che dovrà un
giorno avvenire come condizione del mondo
intero.
La morte della morte è condizione trascen-
dentale della fondazione della storia. È I'i-
naugurazione della sua autenticità. E la ri-
velazione della vita come partecipazione al-
la Fonte della vita. Con la risurrezione la sto-
ria è sottratta all'assurdo ed è consegnata al
ldgos, perché redenta dal Ldgos che si è in-
carnato.
Certo, I'evento della risurrezione è stretta-
mente collegato a quello della morte. Non si
può risorgere se non dalla morte. Non si puo
vincere se non un avversario. Ma lo spazio
stesso del negativo, nel nostro caso la croce,
proprio perché è I'essenziale polo della dia-
lettica della vittoria, è assimilato al dinami-
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smo stesso del positivo. La croce, fissata al
centro della storia, giudica la storia con le sue
ambiguità, errori e ingiustizie. Ne svela la
transitorietà e la provvisorietà. Ne indica la
naturale caducità. E un dato ineluttabile di
esperienza. La storia di per sé va consuman-
dosi. Di per sé è soggetta all'entropia univer-
sale. Neppure l'Uomo perfetto, che salì su
quella croce, ha potuto sottrarvisi. E poiche
«non c'è servo più grande del suo padrone»
(Gv 13,16) e poiché lui è entrato nell'oscuri-
tà angosciosa della morte, ogni altro uomo
e I'intera comunità non potrà che percorrere
questo sentiero. Nella sua morte è confermata
l'ineluttabilità della fine del creato. Nella cro-
ce è sigillato il destino di morte dell'umanità.
La croce è la vanificazione di ogni tentativo
di trionfalismo storiologico autarchico. La
croce è la condanna dell'autosufficienza an-
tropologica. L'uomo, da solo, non può sal-
varsi.
La croce è la rivelazione che storia e salvez-
za non costituiscono due fasi collegate auto-
moticomente, come nell'ottimismo illumini-
sto si indicqva, ma che lo sqlvezza entra nel-
la storia solo per grazia e appella alla colla-
borazione dell'uomo nella dialettica dell'a-
more. Del resto, la storia contemporanea è

il resr piir immediatamente chiaro dell'insuf-
ficienza salvifica dell'uomo. Scienza, Tecni-
ca, Progresso, Ragione, Nazione, hanno con-
dotto l'umanità alla possibilità concreta del-
l'autodistruzione. A questo punto possiamo
affermare che come la rivelazione è storia,
nel senso che la storia è luogo e nodo di es-
sa, così la storia oggi è rivelazione, nel senso
che svela la inconsistenza dell'autosufficien-
za e dell'autosalvezza dell'uomo.
La croce della salvezza non è nuda condan-
na di un innocente, ma è, grazie all'amore di
cui è segno, magnete di tutta la vicenda del-
I'uomo. «Quando saro innalzato da terra, at-
tirero tutti a me» (Gv 12,32). La croce è il
punto di convergenza della cruda vicenda del-
I'uomo, che, innestata nel ricapitolatore della
storia - il Crocifisso risuscitato -, parteci-
pa ormai della sua vicenda di salvezza.
La storia dell'uomo è sotto il segno della ca-
ducità, il mondo viaggia sul binario della
provvisorietà, ma, grazie a questo innesto,
nulla si distrugge e tutto si trasforma nel sen-
so di trans-formatio, cioè assunzione di una
nuova forma.
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6. STORIA E DIALETTICITÀ

La distruzione graduale del mondo, la con-
sumazione della storia, è sempre considera-
ta dalla Sacra Scrittura come una trasforma-
zione, che non sarà un'improvvisata, bensì
un atto generativo: un vero parto (cf Rm
8,22) in ordine a un nuovo modo di essere
del creato e dell'umanità, formulato conti-
nuamente dalla Scrittura nel senso dei «cieli
nuovi e terra nuova)» (ls 65,17; 66,22;2 Pt
3,13; Ap 2l,l). Questo parto comporta la
presenza embrionale di elementi nuovi già ora
qui operanti, mentre si va consumando il
mondo. Sono gli elementi pasquali della no-
vità partecipata dal Crocifisso definitivamen-
te risorto e donatore, nel suo Spirito di pen-
tecoste, della potenza della sua risurrezione
(cf Fil 3,10) già operante nella complessa di-
namica storica, earatterizzata ormai dalla
dialettica distruzione-trasformazione. La sto-
ria, dunque, come storia di salvezza è acco-
glienza di germi nuovi. Essa tende ad essere
trans-formata, a restare cioè una comunità
umana, con una nuova, perfetta forma d'es-
sere finalmente raggiunta. La storia è trepi-
da, drammatica e gioiosa gestazione, perché
car atterizzata dalla speranza.
La storia, come vicenda mirabile perché ori-
ginale rispetto alle vicende degli altri esseri
viventi non umani, è celebrazione di tensio-
ni verso la libertà, la solidarietà, la verità del-
I'uomo, ma è altresì limitata dal rischio di
schiavitù, di incomunicazione, di errore sul-
l'uomo, ed è sotto il segno dell'incompletez-
za. Così, essa contiene costitutivamente quel-
la che Horkheimer - proprio nell'attenta
lettura della vicenda degli uomini, ove mai
la giustizia, gridata dalla vittima verso I'op-
pressore, potrà sperare uno spazio di chia-
rezza e di compensazione - chiama la nostal-
gia del totalmente altro. (M. Horkheimer, Za
nostalgia del totqlmente oltro, Queriniana,
Brescia 1972).
E nel cuore della storia che si annida I'aneli-
to inestirpabile verso quella completezza di
tensioni che la percorrono e la qualificano al-
I'insegna del più umano, ma che non posso-
no mai trovare campo di realizzazione pie-
na. La storia, costitutivamente tesa alla sal-
vezza, imbocca nelle sue maglie il suo supe-
ramento, per attin§ere il traguardo definiti-
vo. Del resto, la storia è la vicenda degli
uomini, e ogni uomo, come tutta Ia comuni-
tà, è caratterizzato dall' autotrascendimento.

Essere uomo è tendere ad essere di più e in
più tomo. L'uomo si colloca sempre in un
oltre-ogni-altro-oltre. L'autotrascendimento
a livello del singolo si riproduce a livello di
comunità globale. E la storia - questa neces-
saria incompiuta - è essa stessa che invoca
di essere compiuta.
La sua completezza non è che lo sviluppo del
germe di grazia pasquale, che il culmine
dell'evento-Cristo, nel mistero di pentecoste,
ha inseminato in essa, dando origine al cor-
po mistico di Cristo.
La pentecoste è I'ultimo aspetto del mistero
pasquale che, nella sua globalità, costituisce
I'organico nesso tra il mistero di Cristo e

quello del suo popolo, i c:ui membrl sono
membra dell'identico corpo. Anzi; il miste-
ro di Cristo e della Chiesa - nel punto di
congiunzione della pentecoste, evento di gra-
zia celebrato nella storia e perennato lungo
la sua durata - formano un solo identico mi-
stero, che è «Cristo in voi speranza di glo-
ria» (Col 1.27). Quest'unico mistero consta
di due fasi della storia umana e divina: la fa-
se del Cristo-primizia e quella della comuni-
tà cristificata. La prima si è snodata in un
segmento preciso di temporalità, che è l'ini-
zio della trasformazione dello spazio-tempo
in storia della salvezza. Va dalla incarnazio-
ne o assunzione, da parte della divinità, del-
la carne (cf Gv I,l2), cioè dell'appartenenza
organica alla storia, fino alla risurrezione o
acquisizione della signoria nella sfera di Dio,
ove è entrata I'umanità santa di Cristo come
primizia e prolessi di tutta I'umanità. È qui
che la storia nel suo centro - il nuovo Ada-
mo - ha trovato il suo compimento nel pas-
saggio dalla carne, segno della fragilità, alla
gloria, segno della stabilità divina.

7. LA STORIA E LA SUA PIENEZZA

Questo terzo giorno di Cristo ha inaugurato
il nuovo ultimo tempo degli uomini suoi fra-
telli, e ha chiuso la settimana del vecchio tem-
po. II giorno dopo il sabato Cristo è risorto:
è il primo giorno della settimana, cioè di una
frazione di temporalità, ma questo non si col-
loca nel prosieguo ciclico delle altre settima-
ne, bensì nella novità assoluta del nuovo gior-
no, dai Padri chiamatol'ogdotis o l'<<ottavo
giorno». Esso indica il numero ottonario,
cioè il giorno dopo il settimo perché travali-
ca i limiti della settimana antica degli uomi-
ni e dà inizio alla settimana nuova senza fi-
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ne. Socramentum ogdoqdis, lo chiama san-
t'Ilario. Socramentum octavi,lo traduce san-
t'Agostino. Tutto questo è in linea con la sim-
bolica degli apostoli: san Pietro chiama Noè
« I'ottavo salvato » (cf 2 Pt 2,5), perché è I'i-
nizio dell'umanità rinnovata dopo il diluvio,
quasi adombrante Cristo, inizio assoluto del-
la nuova creazione. L'otto, che aggiunge
un'unità al sette, è il numero del compimen-
to, è la cifra della perfezione raggiunta. I Pa-
dri notano spesso che il Cristo è risuscitato
I'indomani del sabato, cioè nell'ottavo gior-
no. L'ottavo giorno diventa il giorno del Si-
gnore. Esso è il simbolo della vita eterna, in
pienezza, di tutta la comunità umana, che è

già inaugurata nell'ottavo giorno di Cristo.
Il popolo di Dio, in cammino nella sua es-

senziale dimensione di storicità, porta nel suo
seno già i germi dell'ottavo giorno pasquale
metastorico, ma si muove ancora nell'attesa
di questa pienezza. La storia è, così, la setti-
mana intermedia tra la pasqua di Cristo e la
pasqua del cosmo e dell'universo umano o
parusia. Questo segmento di temporalità è

chiamato da Giovanni «l'ultima ora» (l Gv
2,18) e può durare millenni di secoli. Noi sap-
piamo, infatti, che per il Signore un giorno
è come mille anni e mille anni sono come un
giorno solo (cf 2 Pt 3,8).
Dio soltanto conosce nel suo mistero la fine
di questo tempo intermedio (cf Mc 13,32) e

I'inaugurazione della totale cosmica ogdotis
o ottava giornata piena, senza mai fine. Ed
è questa settimana intermedia la rivelazione
di Dio nella storiq e, a un tempo, èla rivela-
zione dellq storia come luogo di Dio. Il tem-
po dell'uomo è tempio di Dio.
Intanto siamo sicuri che la storia non va verso
la distruzione, ma verso la ricreazione. Ri-
creazione è la ogdotis nella sua perfezione.

8. CONCLUSIONE

La salvezza è presenza di Dio salvatore nel
Cristo risuscitato, che è il regno già esisten-
te, ma in fase di sviluppo. Tutta la storia di-
venta processo di salvezza, in quanto insemi-
nata da questa presenza coinvolgente. Non
ci sono due storie porallele, se tutto parte da
Cristo, centro della storia, e converge nella
linea energetica dello Spirito, al Padre, pie-
nezza della storia. C'è un'unica vicenda uma-
na, che si snoda nella temporalità e vive sot-
to l'ambivalenza delle diade luce-tenebre,
bene-male, gr azia-peccato, spirito-carne, cer-
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tezza-tr epidazione, libertà-schiavi tù, già-non
ancora.
La bifrontalità della storia unica è in funzione
dell'adempimento dell'unico piano di Dio
nella vicenda degli uomini, che è quello di
condurli all'unico obiettivo, che è la fruttifi-
cazione del germe della figliolanza come ere-
dità dei figli, risorti con l'Unigenito risorto.
I prodotti mirabili dell'attività umana nel
tempo - dalla cultura all'arte, dalla politi-
ca al reticolato interpersonale familiare e so-
ciale, nazionale e internazionale - costitui-
scono un riflesso del regno, nella misura della
loro validità umana, in quanto - secondo la
massima ambrosiana - tutto cio che viene
da Dio è buono e tutto ciò che è buono viene
da Dio.
Ovviamente la ciclopica produzione del be-
ne arriva sempre con la commistione del ma-
le, nel segno dell'inquinamento, della confu-
sione, dell'ambiguità, del peccato, della mor-
te. La storia non è mai un idillio, è sempre
un dramma sia a livello dei singoli che sul pia-
no della comunità in marcia.
Le opere degli uomini nella temporalità so-
no ordinabill al regno, in quanto sono for-
me di salvezza <<parcellare», cioè riflessa,
preparatoria della salvezza integrale di tutto
l'essere umano sin nelle fibre piil recondite
e nell'intensità e nella durata, propedeutica
di quel regno futuro assoluto di Dio e sboc-
co della storia, che è l'immagine dell'eterno,
come ogni singolo è l'immagine e somiglian-
za del Creatore.
Pur nella compreseàza con il « mistero del-
l'iniquità», queste opere restano sotto la si-
gnoria universale di Cristo, che già e all'o-
pera dopo la risurrezione (cf GS 38). In un
certo modo, queste opere di conquista, di
progresso e di formazione, comunque di cre-
scita dell'uomo, nella misura dell'essere del-
l'uomo, restano materiali preziosi di costru-
zione di quella cattedrale di grazia che sarà
completata e inaugurata dall'amore gratui-
to di Dio nell'alveo di confluenza tra storia
e metastoria, cioè tra vita universale e suo
compimento anelato (cf GS 39).
Non va dunque confusa la storia degli uomini
tout court, con lo sviluppo del regno di Dio
o salvezza, come non va confuso tutto il cam-
po con il seme rigoglioso e fruttifero che vi
si immette. Ma, nella dialetticità, che è poi
comune alla Chiesa come corpo mistico for-
nito di membra umane e fragili, va evitata
la visione della separazione, che coglierebbe
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paralleli il divenire umano e il processo del
regno.
Conseguenza fondamentale di tutto questo è
che il cristiano ha l'obbligo di essere presen-
te nella storia come mediatore e diffusore del
lievito del regno e di collaborare con tutti gli
operatori di buona volontà - a qualsiasi
ideologia o religione appartengqno - per far
avanzare quei materiali preziosi di costruzio-
ne di cui sopra si è detto: la giustizia, la li-
bertà, la solidarietà, la cultura, il progresso
e la scienza come signoria dell'uomo e per
l'uomo, cioè per l'evoluzione dell'uomo che
è sempre in atto fino alla formazione di una
co-umanità, al di là delle frontiere e privata
di tutte le barriere.
Il Concilio Vaticano II, quasi a sigla della
Gqudium et spes, cosi si esprime nel merito:
«Per quanto ci riguarda, il desiderio di sta-
bilire un dialogo che sia ispirato dal solo
amore della verità e condotto con la oppor-
tuna prudenza non esclude nessuno: né co-
lcro che hanno il culto di alti valori umani,
benché non ne riconoscano ancora I'autore,
né coloro che si oppongono alla Chiesa e la
perseguitano in diverse maniere. Essendo Dio
Padre principio e fine di tutti, siamo tutti
chiamati ad essere fratelli e, perciò, chiomq-
ti ad una sola e identica vocazione umonq e
divina, senza violenza e senza inganno, pos-
siamo e dobbiamo lavorare insieme alla co-
struzione del mondo nella vera pace» (GS 92;
cf PP 5.81-83.87; SRS 47).
Al contrario degli dèi delle religioni misteri-
che e delle mitologie antiche e moderne, il Dio
biblico si offre come la salvezza della storia,
mai dalla storia. E per questo che si è inseri-
to lui stesso nel suo Unigenito, come germe
ntovo nella storia, come lievito nella pasta
immensa destinata a farsi sempre meno di-
sumana, sempre pilr umana.
Una pasta che prepara quel banchetto, dove
l'esperienza della storia sfocerà nell'esperien-
za di Dio, che finalmente - come la storia
anelava con le sue tensioni verso la verità, la
giustizia, la libertà, la comunione - « sarà
tutto in tutti» (l Cor 15,28).
Vivere la storia nella fede è scommettere su
questa carta di speranza.

---' anno liturgico - bibbia - direzione spirituale 3.3.3.
- famiglia 2. - Cesù Cristo 2. - liturgia e tempo 2-3.
- Maria 2.3. - parola di Dio - pastorale giovanile (storia
l) l. - sacramenti I .3. - storia 4-6. - territorio 2. l. -
Ruperto di Deutz 3.
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1. INTRODUZIONE

La storicità, sul piano della riflessione antro-
pologica e non nell'orizzonte storiografico -
ove si intende certificazione e documentazio-
ne fondata di notizie - non è che il modo
d'essere dell'uomo, in quanto essere immer-
so nel tempo ed emergente sul tempo. Egli,
figlio e insieme padre del suo tempo, plasma-
to e plasmatore della sua epoca, consapevo-
Ie di appartenere al mondo e aperto alla tra-
sformazione di esso tramite la sua decisiona-
lità nel presente, in proiezione di futuro, è

strutturato a storicità.
Tale dimensione si radica nella natura del-
I'uomo, che è relativa, e quindi non gode del-
\a pienezza e della assolutezza. Ha bisogno,
anzi essa è un bisogno di espandersi nel dr-
venire, per poter passare dallo stadio imper-
fetto a quelli sempre più perfetti. La natura
umana differisce da quella del bruto, in cui
il passaggio da un punto all'altro è determi-
nato dal codice istintuale della specie e i mo-
vimenti non fuoriescono da quel perimetro.
L'uomo, invece, ha come suo essere il poter-
essere, cioè il divenire non come automatico
cambiamento, ma come superamento delle
deficienze e passaggio al più-d'essere conti-
nuo. Il poter-essere, che costituisce I'essere
dell'uomo, è orientato all'acquisto dei valo-
ri o dover-esse,'e presente nella coscienza.

Questa è I'eticità dello spirito, come proces-
so ideale. Ora, nello sforzo per la sua attua-
zione progressiva lungo il tempo è collocato
il senso della storicità come forma esistenzia-
/e, cioè costitutiva dell'esistenza profonda
dell'uomo. H. Gadamer afferma che l'appa-
rizione di una presa di coscienza storica è, ve-
risimilmente, la piu importante tra le rivolu-
zioni da noi subite, dopo l'avvento dell'epo-
ca moderna. La coscienza storica, che carat-
terizza I'uomo contemporaneo, è un privile-
gio, forse persino un fardello, quale non è

stato imposto a nessuna delle generazioni pre-
cedenti (H. Gadamer, Il problema della co-
scienza storica).
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fonda nella storicità dell'uomo; come, d'al-
tra parte, dalla storicità dell'uomo si illumi-
na la storia».
La storia reale, come humanum fieri già cri-
stallizzato nell'evento, costituisce il comples-
so di realtà, che vanno sotto il nome di res
gestae. La storiografia, potremmo dire, è la
registrazione di tale sequenza di fatti artico-
lati: historia rerum gestqrum.La storiologia
è la riflessione sul significato radicale e /e-
leologico della storia globale: sensus de hi-
storia.
La storicità dunque non è più presa nel sen-
so di caratteristica di un documento o mo-
numento autentico, di un fatto di cui si par-
Ia, in quanto sia fondatamente avvenuto. Il
termine qui viene preso nell'accezione antro-
pologica di dimensione costitutiva dell'uomo,
grazie al quale egli è nella storia e puo co-
struire la sua storia.

2.2. Elementi compresenti

Analizzando gli elementi proposti, la dimen-
sione della storicità comporta:

- l'essere-nel-mondo: I'incarnazione, la cor-
poreità, l'assoggettamento alla legge della
successione dell'essere e dell'angustia dello
spazio;

- I'essere-aperto-al-mondo: il potere, cioè,
di non essere assorbito nel mondo come og-
getto tra oggetti, nella posizione di pura «gia-
cenza»>) ma come vera presenza trasforman-
te e rinnovante, anzi, di vera com-presenza,
capace di con-laborare nel pluralismo espres-
sivo della ricchezza umana interagente e con-
vergente. L'orizzonte della storia è la comu-
nità umana. E vero che c'è una storia anche
a livello di singoli. Tuttavia resta fermo che
questa è inintelligibile senza il riferimento al
grande alveo comune e alle sue aderenze vi-
tali. Insomma ogni segmento, per quanto li-
bero, è da inserire nel ciclopico mosaico del
tutto. Il frammento dice rapporto essenziale
alla globalità.

2. LO SPECIFICO DELLA STORICITÀ 3. TEMPORALITÀ E TEMPO

2.1. Storicità, storiografia, storiologia

Tra storia come divenire dell'uomo e stori-
cità come dimensione dell'uomo si dà una co-
stante interazione. «La storia - afferma A.
Walz nelle sue Ry'lessioni sulla storia - si

3.1. Tempo cronologico e temPo
esistenziale

La temporalità come dimensione dell'essere
umano illumina Ia categoria del tempo, che
non è univoca come usualmente si conside-
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ra, identificandola tout court col tempo cro-
nologico, ma invece è anche, e soprattutto,
tempo esistenziole.
Il tempo cronologico è la successione misu-
rabile e misurata dei frammenti oggettivi ba-
sati sul movimento degli astri in genere, del
sole in specie, e conseguentemente delle sta-
gioni, e convenzionati a opera di strumenti
quali le clessidre, le meridiane e gli orologi.
Esso è un fatto quantitativo, comune al san-
to e al delinquente, al genio e all'idiota. Dà
I'idea del fuggevole, del precipitare inelutta-
bile, del vorace (Crono che mangia Ie sue
creature), della spinta e controspinta (<<dies
die truditur>> oraziano: un giorno è cacciato
dall'altro giorno).

3.2. Tentativi di ermeneutica

Per tentare di bloccare questo flusso distrut-
tore, si danno nell'antichità due interpreta-
zioni del tempo: quello di Parmenide e di Ze-
none, per i quali il tempo è considerato co-
me una illusione, perché I'essere è, e se è re-
sta immutabile. Dunque la sensazione dello
scorrimento è un inganno dei sensi. C'è poi
quella sintetizzata dallo stoicismo, della teo-
ria del tempo come ciclicità di movimento,
che non disperde quello che è già capitato,
ma lo reimmette nel circuito del mondo e, co-
sì, si attua il riscatto della realtà dalla cadu-
cità cronologica.
Il cristianesimo presenta il tempo come visi-
tato da Dio e fecondato dal suo Spirito. Il
tempo si fa storia, e la storia diventa proces-
so di salvezza. Il krrjnos - tempo misurato
dagli uomini - si trasformain koirds - tem-
po visitato da Dio. La ciclicità è spezzata. Si
inaugura la storia. Questa non è il flusso im-
personale della concezione stoica né è il cam-
po della illusorietà della corrente della con-
cezione parmenidea e zenoniana, ma è il pro-
gresso: gressus post gressum del cammino
dell'uomo singolo all'interno di una comu-
nità, verso il traguardo che è il Regno o par-
tecipazione alla comunione con Dio. Tale iti-
nerario non è determinato da copione, ma
condeciso dal gioco misterioso della libertà
di Dio, che chiama alla collaborazione quel-
la vera dell'uomo. Dio non è il primo della
serie del sistema cosmico e storico, ma è il
fondamento di tutti gli esseri, che dà agli es-
seri originali, che sono gli uomini, la possi-
bilità di essere e operare come lui nella liber-

tà, nella creatività, nella solidarietà, nella uni-
versalità. Sono queste le condizioni trascen-
dentali della storia, cioe del tempo diventa-
to storia.
In questo quadro il tempo viene riportato al
soggetto divino e umano, al livello singolare
e comunitario.

3.3. Tempo esistenziale

Il riportare il tempo al soggetto è un'opera-
zione talmente orientata in profondità che il
tempo autentico diventa il tempo del sogget-
lo, e cioè il tempo interiore. Oggi 1o chiame-
remmo tempo esistenziole, intendendo per
esistenziale tutto ciò che si riferisce alle strut-
ture costitutive dell'esistenza profonda.
Nell'orizzonte teologico-biblico, esso è I'espe-
rienza che lo spirito umano fa dell'anàmnesi
della salvezza, iniziata nella creazione, ma-
turata nell'evento-Cristo e in corso di coin-
volgimento del singolo, in apertura della sua
pienezza escatologica. Così il passato è ciò
che Dio ha operato e I'uomo ha accettato. Il
presente è la tensione dello spirito, come I'a-
more che collabora a ricentrarsi nel suo punto
gravitazionale, che per ll cor inquietum èDio.
Il futuro è il compimento di questa tensione
di amore. Passato, presente e futuro non so-
no realtà esterne al soggetto, ma costituisco-
no i ritmi della sua vita interiore piir pro-
fondi.

3.4. Lineamenti dell'analisi agostiniana

Il più acuto sistematizzatore di questi dati in-
tuizionali dell'ispirazione cristiana è Agosti-
no, il quale si limitava, con umiltà e corret-
tezza, a descrivere, ma si rifiutava di defini-
re il tempo: << Se non me lo chiedi, io so che
cos'è. Se invece me lo chiedi, io non lo so
piit» (Conf.Xl, 14, 17). Egli parla del rem-
po interiore che, proprio perché appartiene
alla fascia del mistero, sfugge a ogni defini-
zione, mentre I'esperienza della sua intuizione
viene percepita chiaramente dallo spirito. Il
tempo interiore è ritmo dello spirito come
«divenire» intuito non formulizzabile. Già
Plotino, nel Libro III delle Enneadi, aveva
chiamato il tempo: «Vita dell'anima, che
consiste nel movimento per il quale essa passa
da uno stato all'altro della sua vita».
Agostino identifica tale specie di tempo con
la «vita dell'anima» in regime o dispiega-
mento. E la concezione del iempo comè uZx-
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tensio >> o << distensio animae »> . Così ne parla
nel Libro XI delle Confessioni: « Non ci so-
no propriamente parlando tre tempi: il pas-
sato, il presente, il futuro. Ma ci sono tre pre-
senti: il presente del passato, il presente del
presente, il presente del futuro » (X1,20,26).
E questi tre presenti sono modi di essere del-
la vita dell'anima. Continua il Nostro: «In
che modo si diminuisce e consuma il futuro,
che ancora non c'è? E in che modo cresce il
passato che piu non è, se non perché nell'a-
nima ci sono tutte e tre le cose, presente, pas-
sato e futuro? L'anima infatti attende, fa at-
tenzione e ricorda, sicché ciò che essa atten-
de, attraverso ciò cui fa attenzione, passa in
ciò che ricorda. Nessuno nega che il passato
non è pii.r, ma c'è ancora nell'anima la me-
moria del passato. Nessuno nega che il futu-
ro non c'è ancora, ma c'è già nell'anima l'al-
tesa del futuro. Nessuno nega che il presente
manchi di durata, perché subito cade nel pas-
sato, ma dura tuttavia 1'attenTione, attraver-
so la quale ciò che sarà passa, si allontana
verso il passato» (XI, 28, 37).

3.5. Riflessione bergsoniana e husserliana

Bergson insiste, nella filosofia contempora-
nea, sul tempo interiore come vita dell'ani-
ma, di contro alla tesi del « tempo scientifi-
co » o « tempo spazializzato », che è raffigu-
rabile geometrizzablle come una linea. La li-
nea è il fatto.
Il tempo, invece, è il sempre da farsi. La li-
nea è lo scontato. Il tempo, invece, è novità
ad ogni istante, proprio perche rapportato al-
lo spirito, che è essere dinamico. Il tempo ve-
ro, dunque, è il tempo come durata nella co-
scienza, come una corrente nella quale ogni
istante trapassa nell'altro, a guisa dei colori
dell'iride; ed è, altresì, nuovo, rispetto all'al-
tro, in continuo processo. Ogni istante, poi,
resta e non si annulla, ma si aggiunge come
una palla di neve che si va ingrossando a ma-
no a mano che si muove verso l'ulteriore. La
durata bergsoniana « è il progresso continuo
del passato, che rode l'avvenire... È il fondo
stesso del nostro essere, è la sostanza stessa
delle cose con cui noi siamo in comunicazio-
ne». Va distinto il tempo reale, che è quello
vissuto, dal tempo fittizio, che convenzional-
mente è pensato. La scienza coglie solo il tem-
po fittizio. La coscienza coglie il tempo rea-
le. Questo non potrà mai risolversi in quan-

sronrctre

tità pura. Il tempo fittizio si configura come
misura convenzionale. È spazio creato dal
pensiero, per utilità delle sue categorie, e non
vita reale sperimentata.
Husserl, su questa onda del tempo interiore,
propone I'interpretazione del tempo fenome-
nologico. Esso è illusso dell'esperienza (Er-
lebnis) vissuta all'interno della coscienza. Le
esperienze particolari possono anche finire,
ma il flusso dell'esperienza è un continuum
vivens, ed è durata costante e piena. Dice
Husserl nelle sue ldeen/l: «Ogni effettiva
esperienza vissuta si inserisce in un infinito
continuo di durate, in un continuo pieno.ll
che significa che appartiene ad una infinita
corrente di esperienze vissute. Ogni singola
esperienza vissuta, come può cominciare, così
può finire e chiudere la sua durata, come fa,
ad esempio, 1'esperienza di una gioia. Ma la
corrente delle esperienze non può né comin-
ciare né finire».

3.6. Tra Heidegger e Bultmann

Heidegger, ponendosi sulla linea agostinia-
na e bergsoniana, focalizza il tempo interio-
re, più che come una corrente di coscienza,
quale struttura del soggetto come possibili-
tà. Si distinguono due momenti: tempo esi-
stenziale, o tempo come storicità. L'esisten-
za autentica prende le distanze da quella « ba-
nale». È esistenza banale quella che visua-
lizza rl tempo banale o successione indefini-
ta di istanti. E invece esistenza autentica
quella che concepisce il tempo esistenziale co-
me pro-gettazione del soggetto, il dispiegar-
si dell'esserci (Dasein) come possibilità. E lo
svolgimento delle possibilità dell'uomo, se-

condo opzioni libere. Questa capacità del sog-
getto a progettare e a spieghettare le sue po-
tenzialità non è altro che la storia vivente o
storicità, come dimensione del soggetto (Ge-
schichte).
Heidegger precisa la differenza tra storia fat-
tuale che riguarda il passato - serie di avve-
nimenti, oggetti di ricerca storiografica (11i-
storie) - e progettualità storica o storicità
(Geschichte), che è I'attitudine del soggetto
a valorizzare \a Historie, come insieme di
possibilità autentiche del passato votate in se

stesse alla morte e, invece, riscattate dal sog-
getto che Ie elabora, le compone nel suo pro-
getto del presente, in ordine alla opzione circa
il futuro. C'è una tendenza illuministica alla
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non valorrzzazione del passato, data I'enfa-
tizzazione dell'opzionalità del presente, e al-
la riduzione della storia alla pura funzione
per la storicità. L'opzionalità, intesa come
equilibrio, immette nell'esperienza diretta del
tempo autentico. Esso è presente, coesteso al
passato e al futuro. Al passato, perché la co-
scienza si fa presente al passato senza farsi
assorbire da esso; al futuro, perché la coscien-
za lo rende presente nel progetto.
Il tempo banale, invece, è quello considera-
to nella ex-staticità dei suoi tre momenti stac-
cati di passato, presente e futuro. E il tempo
autentico o originario è compenetrazione nel-
la coscienza presente del passato e del futu-
ro, ma in prospettiva dell'ulteriore. L'essere
della coscienza anticipa nel presente le sue
possibilità fino all'ultima di esse, la morte.
Storicità è, anzitutto, restituzione dell'esse-
re dell'uomo alla sua struttura interiore di
temporalità senza la dispersione superficiale
tipica del tempo banale. È concentrazione
sulle possibilità positive dell'uomo, fino a
quella suprema, che attende da lui dignità di
atteggiamento e di comportamento. Storici-
tà, in Heidegger, è dunque essenziale aper-
tura al futuro, che è I'ad-yenire (Zukunft).
« Avvenire - avverte Heidegger nella sua
fondamentale opera dal titolo significativo
Sein und Zeit (Essere e tempo) - non signi-
fica un ora, che non è ancora divenuto at-
tuale e che lo diverrà, ma l'infuturamento per
cui l'esser-ci perviene a se stesso, in base al
suo proprio poter-essere)>. L'esistenza si sal-
va con la sua progettualità costitutiva. Cioè
a dire, l'uomo trova il suo senso con la sua
apertura strutturale al futuro. Il futuro è la
condizione essenziale dell'uomo. (Ricordia-
mo a questo proposito I'anticipazione del det-
to tertullianeot <<Homo est quifuturus esl»).
La posizione heideggeriana sulla storicità
comprende, dunque, due aspetti: quello del-
la decisione e l'altro, complementare, dell'uo-
mo come futuro.
Questi due aspetti vengono approfonditi e
portati alle estreme conseguenze, rispettiva-
mente da Rudolf Bultmann e Ernst Bloch, sia
pure in ambiti tanto diversi. Col primo, il
processo della riduzione della Historie alla
Geschichte è consumato . Enfatizza I'aspet-
to della decisionalità, che assorbe ogni altro.
I fatti del passato, fondati o meno, la cultu-
ra, lo stesso rapporto intersoggettivo sono
marginali e, comunque, funzionali alla op-

zionalità come attitudine del soggetto a de-
cidersi per un ideale. Questo comporta che
si parli di storicità senza storia, di opzionali-
tà senza comunità, di decisionalità individua-
le e solitaria. Come osserva G. Greshake nella
sua << I{istorie >> e << Geschichte >». Significato
e senso di <<Historie>> e <<Geschichte»> nello
teologio di Rudolf Bultmonn,la storicità re-
sta la capacità del soggetto singolo (qui Bult-
mann è più kierkegaardiano che heideggeria-
no) di progettare il futuro, prendendo-
posizione-nel-presente. Questo è I'impianto
esistenziale filosofico di Bultmann, da cui
prende le mosse per ridurre la storicità della
fede alla presa di posizione del soggetto, che
si affida alla Parola rivelata a prescindere dal-
la fondatezza storica degli eventi di salvez-
za, ridotti da lui a miti.
L'uomo come futuro dell'ispirazione heideg-
geriana diventa, in Ernst Bloch, che si arric-
chisce dello slancio comunitario e prassico di
Marx, I'uomo proteso verso il tutto-ente, al
contrario dell'uomo heideggeriano, che è

bensì proiettato, ma in definitiva verso la
morte come possibilità estrema. L'uomo blo-
chiano è I'uomo-speranza. È la comunità
umana, il cui costitutivo essenziale presente
nella coscienza è il principio-speranza che, co-
me è noto, dà il titolo all'opera fondamen-
tale dell'autore, propellente della costruzio-
ne del mondo nuovo. L'essenza dell'uomo è

non l'essere-già, ma il non-essere-ancora, che
va costruendo ogni giorno, pietra dopo pie-
tra, la patria d'identità, in funzione dell'at-
tingimento del punto focale che è I'autenti-
cità, cioè il ritorno completo a se stessi (11ei-
mat). L'uomo totale resta nascosto nei mo-
menti che compongono il tessuto della sto-
ria, ma si va a mano a mano rivelando, in
un processo incessante, che costituisce la dia-
letticità della storia.

3.7. Tempo come vigilanza

Il secondo momento heideggeriano è consa-
crato all'approfondimento del «tempo onto-
logico » o tempo come vigilanza. La storia,
per Heidegger, è caratterizzata dalla dialet-
tica non di tipo socio-storico-marxiano - lot-
ta di classi - bensì da quella del velamento-
svelamento dell'essere. E questa la dialettica
epocale, che cioè costituisce e fissa periodi
precisi della storia. Lo svelamento dell'esse-
re si inaugura con la comparsa del fenome-
no uomo. Nei periodi successivi si registra il
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celarsi dell'essere. Il suo faticoso svelamen-
to segna l'epoca dell'autenticilri della storia
e si attua a queste condizioni: anzitutto il ri-
fiuto dello storicismo, della sacralizzazione
dell'accadimento e, poi, I'accettazione fati-
cosa di passare attraverso lo stadio della « co-
scienza infelice», cioè del disagio della co-
scienza nella ricerca dell'essere, data I'imper-
meabilità acquisita alla disponibilità ad esso.
Un'altra fondamentale condizione è data dal-
I'ascolto e dalla discepolanza rispetto all'Es-
sere, nel momento della « domanda ontolo-
gica»: perché l'essere anziché il nulla? Tut-
to questo è preliminare al rinvenimento del-
la «verità dell'uomo» nella vigilanza trepi-
da, come quella del pastore dell'essere, e nella
rinuncia alla dominanza frenetica del padro-
ne dell'essere, quale è la tendenza costante
dell'uomo moderno.
Insomma la storicità, in questa seconda fase
heideggeriana, consiste nella capacità che ha
ogni uomo singolo, con tutti gli altri singoli,
di restare attenti all'essere e auscultarlo nei
suoi ritmi originali, nei suoi appelli e segni,
come la parola autentica, nell'impegno per-
manente di superare la tentazione opposta,
che è quella di dare ascolto all'avere, al pu-
ro fare, pregiudizio sull'essere, alla chiacchie-
ra, alla mistificazione del linguaggio, allo spi-
rito dell'efficientismo. Lo svelamento di que-
sto essere da parte degli uomini di un'epoca
determina I'autenticità storica di questa stessa
epoca.

4. STORICITÀ B T,INNNTÀ

4.1. Eredità e rielaborazione

Il riportare alla coscienza la storia significa
rinverdire il processo iniziato col pensiero cri-
stiano, che indico nel soggetto umano il pro-
tagonista della storia riscattata dalla fatalità
e dalla casualità, dalla insignificatività e dalla
carenza di finalità, tipiche - come abbiamo
già notato - delle visioni precristiane circa
la vicenda umana.
Di qui, già all'interno della prima riflessio-
ne nel quadro dell'approfondimento primo
del cristianesimo, scaturiva quella categoria
di tempo interiore, come dimensione di un
uomo concepito nella sua concretezza e com-
pletezza di esistenza. Si inaugurava quell'a-
gostinismo perenne, che costituisce la linea
calda della filosofia e teologia della storia che
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arriva fino a Giambattista Vico e che trapassa
nel pensiero contemporaneo categoriale an-
tropologico della storicità. Essa è, nella con-
cezione esistenziale dell'uomo come « essere-
nel-mondo-aperto-al-mondo », capace di leg-
gere il passato per costruire il futuro, cioè co-
me soggetto di progettualità. Ed è questa sto-
ricità come struttura, che fonda in radice la
possibilità trascendentale della trasfo r mazio -
ne della vicenda umana in storia autentica.
In altri termini, è la storicità che fonda la
storia.
Si ritrovano in questa visione motivi accen-
nati in precedenza e che ora intendiamo pre-
levare e articolare.

4.2. Storicità come libertà

La storicità è il punto di coagulo del discor-
so antropologico. lmplica, infatti, l'essere
dell'uomo nella sua mondanità, nella sua sog-
gettualità corporea, intelligente, autocoscien-
te, responsabile, aperta, cioè, anche nel suo
aspetto di intersoggettualità multiforme al li-
vello di capacità di comunione, di comuni-
cazione, di con-costruzione (sono i piani del-
I'amore, del linguaggio, del lavoro del-
l'uomo).
Storicità, infatti, è capacità di costruire il ro-
vum, valorizzando i « materiali » del passato
per attingere 1l più-umano non ancora dispie-
gato, cioè, sul piano dell' avere, i\ piu funzio-
nale alla vita (tecnologia e scienza), sul pia-
no dell'essere, il piir essenziale alla vita (po-
tenziata libertà, solidarietà, equità, comunio-
nalità).
Ma il fulcro della storicità è nell'attitudine
decisionale dell'uomo. La storia è tale, per-
ché l'uomo è strutturato a storicità, cioè in
radice perché I'uomo è sttitudine rodicale allo
decisione (homines sunt voluntales del mes-
saggio agostiniano).
La storia è tale perche l'uomo può decidere
di farla, cioè di trasformare i puri accadimen-
li in veri eventi. Dagli uni agli altri corre ap-
punto Io spazio della libertà. Nota J. Pieper
nel suo lucido saggio Speronza e slorla: « Non
tutto ciò che avviene è storia: ci sono avve-
nimenti non storici. La caduta del fulmine,
una frana, il fluire dell'acqua, le maree: dap-
pertutto "accade" qualche cosa, eppure non
si tratta di avvenimenti storici in senso stret-
to. Nascere, crescere, invecchiare, morire:
questo insieme di fatti fisiologici non è già,
esattamente parlando, la nostra storia. Ciò
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che noi stessi facciamo di tutto ciò, questo
è cio che importa. L'intreccio, dunque, di ciò
che fatalmente ci tocca in sorte con la rispo-
sta personale data da noi stessi, solo questo
è vera storia umona. Un avvenimento diven-
ta, dunque, storico, per il fatto che in esso
entra in gioco ciò che è specificamente uma-
no: la libertà, la responsabilità, la decisione,
e quindi anche la possibilità dell'errore e della
colpa volontaria ».
La storia è una trama di eventi che sono chia-
mati a far corpo con l'Evento, il koirds on-
nipresente, che ha sottratto dall'insignifican-
za gli accadimenti e ha caratterizzato la sto-
ria come storia di salvezza.

4.3. Storicità come conJaborazione

Tutto questo comporta mediazione del mon-
do e mediazione intersoggettiva. Non c'è pre-
sente senza essere com-presenza di tanti io-
tu nel mondo. Non c'è presente del singolo
uomo, che non sia carico del passato di due
genitori in un contesto di interazione di fat-
tori, a livello fisico-psichico-ambientale-
culturale. Il mio presente ha indefinite com-
ponenti di migliaia di generazioni di uomi-
ni, che con le loro libertà intrecciate hanno
plasmato il tessuto dell'accadimento trasfor-
mandolo nel reticolato storico dell'evento. Io
sono erede di tutto un passato a livello gene-
tico, organico, cogitativo, tecnologico, isti-
tuzionale, assiologico. La libertà dell'uomo
non è dipendente, ma neppure indipenden-
te. In realtà è interdipendente. lo sono figlio
di tutta la storia, in questo momenlo in cui
decido di trasformare il pre-dato in progetto
e pro-gramma.
La comunicazione fra gli uomini non si svol-
ge solo su un piano di sincronia o di compre-
senza di momenti cronologici in contempo-
ranea, ma anche su quello della diacronia,
ove la linea attraversa la vicenda umana,
mentre si dispiega in tempi successivi. Le ge-
nerazioni si parlano. Anche gli uomini che
non sono piu nel tempo-spazio continuano
a trasmettere messaggi a quelli di oggi. Co-
me quelli di oggi faranno alle generazioni fu-
ture. E questo awiene attraverso i documenti
e i monumenti (gesta registrate e tramanda-
te). La tradizione storiografica - 1l tradere
da una generazione all'altra i contenuti di
quella che possiamo chiamare storia ogget-
tiva - è il mezzo di comunicazione tra le ge-
nerazioni. E la sua validità riconosciuta, per-

ché senza di essa noi saremmo di una pover-
tà d'essere paralizzante, fa giustizia di ogni
tentativo di illuminismo che il mondo comin-
ci a girare in senso positivo con noi.
L'uomo, poi, che viene in contatto con il pas-
sato, si scopre capace di coglierne i fatti e la
loro concatenazione, approfondendone il
senso direzionale. Questa capacità di intus-
legere il passato ai livelli profondi fa pure
parte di quel modo di essere dell'uomo che
si chiama storicità.
L'uomo è figlio della intersoggettività, sia
diacronicamente che sincronicamente consi-
derata, mentre realizza la sua storicità come
opzionalità che costruisce il futuro. D'altron-
de,la intersoggettività diacronicq è data dal
fatto che, mentre opero, in realtà co-opero.
Nella Laborem exercens troviamo la sugge-
stiva immagine del lavoro come « banco di
Iavoro». Ogni operazione è co-operazione.
Ognuno ha bisogno degli altri per operare,
per vivere, sia pur solo per alimentarsi. Lo
scienziato ha bisogno del fornaio. Il fornaio
ha bisogno del contadino. E gli uni e gli altri
hanno bisogno di tutti gli altri. Ancora piir
balza evidente ciò, se ci si sposta ai livelli de-
gli ideali e delle virate di bordo della storia.
L'autarchia è la non-vita. Oggi specialmen-
te si scopre sempre meglio che nessuno è au-
tosufficiente. Ogni azione è dipendente da
quella di miliardi di esseri umani. Ogni atto
di libertà - ogni scelta - interagisce con tut-
te le altre scelte e ne è condizionata, ne è in-
tegrata. Ogni vita è partecipazione al con-
vivere.
E ovvio che nel gioco della interrelazione di
opzioni, taluni orientamenti marcano di più
la risultante che non altri. Il genio, il santo,
l'uomo che ha potere e i movimenti di popo-
lo - ove la massa, cioè, ha acquisito coscien-
za dei suoi ruoli - sono le punte più deter-
minanti di taluni risultati storici che costitui-
scono l'eredità che resta e si trasmette nel flui-
re di tanta parte caduca.

4.4. Coscienza storica

Le mie decisioni di oggi, che sono integrate
con quelle degli altri conviviali del mio pre-
sente storico, non si limitano alle angustie del
tempo oggettivo. Non sono vincolate al pun-
tiforme dell'ora-qui. Sono, invece, con le al-
tre decisioni, condizionanti I'avvenire. C'è
pure una diacronicità proiettata in avanti e
non solo una rivolta all'indietro. I nostri at
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ti di oggi formano quel tessuto culturale da
cui non potranno prescindere i posteri. Gli
effetti delle decisioni e del reticolato fra le de-
cisioni della nostra generazione non muoio-
no con noi.
Insomma, la coscienza che decide si trova in
un contesto che abbraccia l'ieri e il domani.
Si trova ad essere coscienza storicq: realtit
strettamente interrelazionale, come tessuto di
elementi interagenti. Pur rimanendo lo spa-
zio più o meno ampio delle libertà singole e

delle opzioni individuali, data la struttura
fortemente comunitaria dell'essere e della vita
dell'uomo, è legittimo parlare di coscienza
storica come della risultante di indefinite ere-
dità del passato, nonché di elaborazioni di
orientamenti del presente e di progettazioni
del futuro. Coscienza storica, in questo sen-
so, è anzitutto attitudine critica, discretiva e

selettiva e, poi, elaborativa. Ma queste ope-
razioni non possono essere attuate se non in
riferimento a parametri di valori, che non si
risolvono nel giudizio, bensì sono illuminanti
e normanti il giudizio.

5. IL PROBLEMA
DELL'ANTISTORICITÀ

5.1. Antistoricismo e storicismo

Ai poli opposti della storicità dell'uomo si op-
pongono due concezioni della storia antite-
tiche, ma convergenti ad attenuare la dimen-
sione storica umana, delineata come coscien-
za storica interrelata, libera, trasformante gli
stimoli in messaggi, i ricordi in speranza da
costruire. E sono l'antistoricismo e lo stori-
cismo.
L'antistoricismo puo comprendere quello di
tipo eleatico, l'altro di tipo deterministico e,
infine, quello di marca illuministica.

5.2. Antistoricismo eleatico

È sostenuto dalla scuola di Parmenide, che
pone l'immobilità dell'essere come quella del
granito. Ricordiamo il Frammento IV, VI e

VII: « L'essere è e non è possibile che non sia.
Il non essere non è ed è necessario che non
sia. Se l'essere è immobile, ogni moto è pura
apparenza». Ogni tensione è pura finzione.
La storia, come movimento tensionale verso
il futuro, risulta sradicata nella sua stessa
possibilità. È negata dalf immobilismo del-
I'assoluto essere, che in radice elide ogni at-
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teggiamento di autonomia e di emergenza. Il
macigno tollera sporgenze, ma sempre da
macigno. Non ha, non può avere emergen-
ze. E la considerazione dell'immobilità del-
l'essere, che spegne il divenire e, quindi, col-
pisce al cuore la storia, che è essenzialmente
« divenire umano ».

5.3. Determinismo storico

È la posizione dei negatori sistematici della
libertà. E si trova pure a livello non sistema-
tico nell'opinione comune, per un processo
acritico di identificazione di fattori in realtà
diversi.
Si confonde libertà situata e condizionata con
la non-libertà. Posti in movimento certi mec-
canismi socio-economico-politici, scattereb-
bero secondo questa posizione, inevitabil-
mente e deterministicamente, certe conse-
guenze storiche, quali le lotte di classe, le
guerre, le rivoluzioni.
lntanto si può osservare che i vertici del po-
tere ad arbitrio assurdo (abbiamo visto espo-
nenti sintomatici dei totalitarismi del nostro
tempo) hanno operato delle scelte, sia pure
a spese degli altri. Inoltre, la comunità come
tale ha la possibilità via via pii.r reale, nella
misura in cui si approfondisce l'esperienza
democratica, di acquisire capacità associati-
ve, partecipative e, quindi, di controllo, che
spezzano il cerchio con l'alternativa. È vero
che la libertà della comunità storica è forte-
mente condizionata e, oggi, anche manipo-
lata. Tuttavia, a mano a mano che la coscien-
za della comunità storica va liberandosi e au-
tenticandosi, si profila il potere reale di su-
todeterminarsi e non di farsi determinare da
meccanismi anonimi e fatali. La situazione
massificante di oggi non può seppellire la spe-
ranza in alternative possibili alla Gandhi o
alla Martin Luther King.
Un'altra confusione si opera tra I'irreversi-
bilità del fatto e la fatalità del da-farsi. E ve-
ro che un fatto, dal momento che è avvenu-
to, non può non essere avvenuto. La sapien-
za popolare dice: cosa fatta capo ha. Ma que-
sta possibilità al cambiamento della realtà
operata non implica che essa poteva anche
non essere posta. Poteva non essere necessa-
ria davanti a chi l'avrebbe messa in opera.
L'agente poteva anche non deciderla, non at-
tuarla. Una volta però che l'ha fatta libera-
mente passare all'atto, le ha dato I'esistenza
che è irreversibile. Il fatalismo proietta, con
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un'operazione delf inconscio, la necessità del
post-factum con quella dell' ante-foctum.
Va tenuto conto, a questo punto, anche di
una certa posizione diffusa tra i credenti, che
potremmo chiamare provvidenzialismo quie-
tistico, a causa di un modulo di provvidenza
divina di tipo paternalistico onniassorbente
e non sinergico. Con la preoccupazione di
sottrarre ciò che compete all'assoluta signo-
ria di un Dio che sa, che vuole, che opera,
si conclude che un fatto, in quanto solo ca-
pitato, è un bene, è necessario per il compi-
mento del disegno di Dio. Quando non si ar-
riva a dire - come P. Freire testimonia ama-
ramente e denuncia - che anche I'oppressio-
ne dell'uomo, anzi \a sua schiavizzazione,
nella coscienza di certe masse tenute sotto
anestetico, sono «volontà di Dio», sono
« realtà provvidenziali ».
Il concetto di provvidenza biblica, invece, è

la presenza di Dio nella storia, che chiama
ogni giorno I'uomo conle partner libero alla
costruzione del mondo nuovo e che, poi, nella
sua sapienza, opera sul piano della eteroge-
nesi dei fini - come rivela Giambattista Vi-
co - per il bene definitivo e conclusivo. Sa
ricavare il bene anche dall'intreccio negati-
vo, sottoprodotto delle libere volontà che en-
trano in gioco.

5.4. Ermeneutica illuministica

L'illuminismo ha inaugurato un altro tipo di
antistoricismo non più di marca ontologica
e metafisica, ma di ordine intellettualistico e

mitico.
Il razionalismo, che enfatizza unilateralmente
la ragione astratta, con le sue classificazioni
e categorie che sfoceranno in quelle dialetti-
che dell'idealismo, guarda il passato come un
degrado più o meno colmabile con una rivo-
luzione poggiata su idee anch'esse astratte,
quali quelle dell' Encic lopedia. Il degrodo del
passoto fu sottolineato particolarmente da J.
J. Rousseau, il quale vedeva il processo sto-
rico non come progresso, ma come regresso.
L'uomo è emblematizzato nella mitica statua
di Glauco, sfigurata dal mare, dai venti e dai
tempi e bramoso di riprendere il primitivo
volto deturpato dalla comunità degli uomini.
Per esprimerci con le categorie heideggeria-
ne, l'illuminismo svalorizza la prima ex-stasis
della temporalità che è il passato, e sottoli-
nea I'importanza del momento storico che e
il presente, in quanto è coscienza della cen-

tralità del ruolo della razionalità e, quindi,
inizio di cose nuove, apertura provvida di un
futuro certo.

5.5. Storicismo assoluto e relativo

Una sorta di antistoricità è data dalla iper-
trofia della storia, posta come realtà intra-
scendente, autosufficiente, autarchica nella
sua fondazione e soluzione. Essa viene po-
sta come I'unico spazio dell'esistenza dell'uo-
mo, I'unica sua possibilità di affermazione
e di azione, fuori dal cui quadro ogni pro-
getto umano è consegnato all'assurdo.
Si distingue uno storicismo assoluto, come
quello di Hegel e di Croce, da quello reloti-
vo, ad esempio, di Spengler e Simmel. Il pri-
mo si chiama assoluto, perché identifica tout
court il mondo umano e Dio, anzi la storia
e lo stesso divenire dell'Assoluto che si co-
glie come tale, autocoscienza assoluta nell'ul-
timo suo stadio. E così si tende a canonizza-
re e a giustificare il reale, che in quanto rea-
le è razionale e in quanto razionale e reale.
Lo storicismo relativistico visualizza la sto-
ria come un flusso continuo che dissolve e

compone valori e messaggi. Tutto viene fa-
gocitato dal Moloch. Tutto risulta relativo:
« Il bene o il male che facciamo o che rice-
viamo, il bello che ci allieta e il brutto da cui
fuggiamo... per quanto possano di fatto re-
ciprocamente contrastare, rientrano, come
elementi della vita, come scene di un desti-
no », afferma Simmel nel suo Autoproblema
dellq filosofia. Va ricordato anche Dilthey,
che assume la vita a principio di spiegazione
e di risoluzione totale, con la sua «ragione
storica ».
Ma su questa strada non si sfugge al relativi-
smo. La vita è un valore da illuminare e non
può essere fonte primaria di illuminazione.
Ricordiamo anche lo storicismo dialettico di
Marx, complementare a quello assoluto in-
dicato da Hegel e continuato dalla scuola te-
desca così variegata, che pone a fondamen-
to e risoluzione di tutta la realtà il Grund o
principio totalizzante. Sia che questo princi-
pio consista nello spirito, come in Hegel, o
nella materia, come in Marx, se è concepito
come I'elemento esplicativo assoluto della ra-
dicalità e globalità dell'essere, che coincide
senz'altro con la storia, allora non sfugge alla
considerazione della storia come fonte di ve-
rità e matrice di valori. L'uomo risolto nella
storia, mentre si sviluppa nel momento della
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evoluzione della materia o dello spirito, as-
sume solo dalla storia il suo significato o pri-
mo o ultimo. Essa così diventa il valore fon-
dativo di tutti i valori e, anzitutto, del valore-
uomo.
Ma il giudizio della coscienza storica della ge-
nerazione di Hiroshima, di Dachau, di Cher-
nobyl non si rassegna ad accettare il postu-
lato storicistico dell'ottimismo hegeliano e

marxiano, figli diretti del razionalismo illu-
ministico. C'è troppo irrazionale nella storia,
non solo come possibile, ma come reale e de-
terminante, per poterlo liquidare come un ne-
cessario cascame dello sviluppo del principio
totale della realtà. Max Horkheimer, testimo-
ne vigile dei nostri anni di travaglio nella sua
opera-testamento La nostalgia del totalmente
altro, pur da posizioni di ancora ufficiale
ateismo, nota che la storia, questa incompiu-
ta, postula di essere compiuta. Altrimenti
l'assassino e la vittima si pongono sullo stes-
so piano; come la notte e iÌ sole, il male e il
bene. La storia, che assurge nello storicismo
al ruolo di onnisignificante e onnigiudican-
te, è invece quella che resta marcata dagli as-
surdi che gridano di essere bilanciati e resta-
no pur sempre assurdi.

6. STORICITÀ, ETICITÀ N SPBNANZA

Gli atteggiamenti che derivano dalla storici-
tà sono imperativi etici, oggi più che mai ur-
genti, allorché la minaccia non è pitr tanto
contro questa o quella forma di storia, ma
contro la stessa possibilità della storia.

6.1. Equilibrio delle tre «estasi»
heideggeriane

Il passato, il presente e il futuro, come dimen-
sioni dello spirito, vanno situati in un punto
di equilibrio dinamico, sempre creativamen-
te da ricollocare. Vanno evitate, pertanto, le
tentazioni ricorrenti negli anni di travaglio e

di trapasso e che si trovano polarizzate nei
diversi schieramenti: l'atteggiamento del pas-
satismo, del presentismo, del futurismo.
Il primo è caratterizzato dalla fuga all'indie-
tro. La nostalgia vince sulla profezia. L'oc-
chio rivolto a quello che è già stato, da per-
petuare, cioè da imbalsamare e tramandare,
alla base di una concezione statica della tem-
poralità. Sul piano pratico si diventa lauda-
tores temporis acti. La virtù suprema è I'or-
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dine; I'impegno ossessivo è la conservazione.
Si registra una vera fobia del nuovo o per-
ché c'è insicurezza di sé nell'adattamento, che
è sempre critico, o perche c'è timore di per-
dere i privilegi e i rifugi di comodo. Il con-
servatorismo resta il folle tentativo di ucci-
dere I'inestirpabile dimensione dello spirito,
che è la storicità come apertura e ricalco del
costitutivo autotrascendimento dell'uomo.
La conservazione, come filosofia della vita,
è la negazione dell'essenza dell'uomo.
I1 secondo atteggiamento è dato dal presen-
tismo, che può essere tradotto sul piano psi-
cologico come immediatismo e vitalismo, ove
I'importante è quello che il singolo e il grup-
po sta vivendo oggi, e sul piano culturale dal
neo-illuminismo che, rinnegando il passato,
consegna allo stadio dello sviluppo della ra-
zionalità del presente ogni speranza, quasi
che il mondo cominciasse nel momento in cui
si esalta il presente.
Il terzo atteggiamento consiste nel futurismo,
o fuga in avanti, che puo esprimersi come av-
venturismo politico o come escatologismo re-
ligioso. Il denominatore comune di entram-
be le posizioni è la scelta di una «porzione
di storia» e il rifiuto di una visione globale
di essa. La storia come Erlebnrs e come Ge-
schichte è, invece, la celebrazione del presen-
te, nel quale si condensa il passato, in ordi-
ne alla costruzione del futuro. Sul piano re-
ligioso e cristiano, questo presente èl'éscha-
ton, cioè il mondo futuro, che però già si
inarca nelle pieghe del presente, nel quale si
costruisce e si evolve, incarnandosi momen-
to per momento.

6.2. Rispetto dei tempi soggettivi

Poiché il tempo non è un oggetto, ma è anzi-
tutto la qualità specifica del nostro vissuto
interiore - essere è tempo - allora ogni sog-
getto, mistero originale, vive con i suoi ritmi
i giorni, le ore, i destini. Uno stesso avveni-
mento e « celebrato >>, nello spirito di ciascu-
no di quelli che vi partecipano, in forma e

in misura molto diversa. Per alcuni, anche
irn minuto di attesa può esser vissuto come
un'eternità, per altri, una serie di anni può
essere sperimentata interiormente come uno
« sporgersi alla finestra della vita ». Ogni sog-
getto fa corpo con i suoi vissuti, e le sue ca-
denze sono relative al suo « sentimento fon-
damentale ». Le nostre società efficientistiche
sono caratterizzate dalla rapidità, dal tempo
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veloce oggettivo, scandito dagli orologi elet-
tronici. La discronia tra tempo interiore, che
esige calma e lunghe pause di assimilazione,
e tempo esterno, che ha ritmi sempre più fre-
netici, crea scompensi, frustrazioni, sensi di
disadattamento.
La vera qualità della vita richiederebbe una
armonizzazione delle esigenze. Una vera so-
cietà a misura d'uomo dovrebbe tener pre-
senti almeno le richieste fondamentali di certe
esperienze forti dei soggetti, in momenti par-
ticolari quali la vita, la morte, I'amore, le
scelte decisive. Bruciare i tempi interiori si-
gnifica violare le cadenze delle coscienze e di-
storcere le linee di crescita, moltiplicando in-
fantllizzazioni e regressioni, che si esprimo-
no reattivamente o come fuga in avanti o co-
me rifugio all'indietro o come consumo dei
vantaggi del presente, con sullo sfondo I'o-
raziana filosofia del <<carpe diem>>.

6.3. Fiducia nell'uomo

L'uomo è colto nel pensiero contemporaneo
essenzialmente come autotrascendimento per-
manente. Egli e un oltre ogni altro oltre. E
un essere finito, pellegrino delf infinito. Il fu-
turo e la sua patria, e la sua vita è in regime
di esodo. E sposta continuamente le frontie-
re, leva ogni giorno le tende. Homo est qui
futurus est. Tertulliano ha così anticipato con
questa felice pennellata il pensiero contem-
poraneo, tributario - come abbiamo visto -della concezione antropologica ebraico-
cristiana. È questo che va tenuto presente nel-
l'ambito dell'impegno educativo e nel rappor-
to di costruzione di comunità, poiché la sto-
ria, come divenire di libertà in regime di so-
lidarietà, postula presenze educative e soli-
dali. L'uomo con cui si collabora, I'uomo
verso il quale ci si dirige non è solo quello
che il presente registra. Egli abita sempre al
di là. E redimibile. E perfettibile. E, grazie
alla fede, è anche candidato all'eredità del
Regno.
Si tratta di creare nella storia quelle giuste
condizioni di temperatura per la crescita del-
l'altro, onde evitare che ci sia un ulteriore
«Mozart ucciso».
Nell'ottica della fede, poi, I'uomo come sin-
golo e come comunità è un Christus flore-
scen.r permanente, secondo la suggestiva im-
magine agostiniana. La comunità storica dei
credenti è chiamata a suscitare temperature

opportune per la crescita di questo Cristo in
fiore, fino alla sua fruttificazione, fino a rag-
giungerne l'età matura. Viceversa, l'indiffe-
renza e I'avversione possono raggelare, co-
me fanno i venti freddi, questa fioritura e

condannare Cristo a restare bloccato nel cor-
po della storia.

6.4. Coscienza dell'utopia

La storia è una serie di fatti. Ora questi si di-
spongono non sullo stesso piano, ma con sca-
larità qualitativamente differenziata. Il fat-
to è un accadimento, quando non lascia trac-
ce ed è travolto dal fluire del tempo. È un av-
venimento, quando segna il soggetto e, col
soggetto, quelli che fanno parte della sua
esperienza. Ora si può trasformare l'accadi-
mento in avvenimento, solo se si aggancia la
propria opera a quello che Kierkegaard chia-
mava I'evento fondamentale.
Nell'orizzonte della fede esso è dato dal-
l'evento-Cristo, in cui Dio ha realizzato in
pienezzail stto adventus. Questo processo di-
scendente di Dio nella storia non si è chiuso
con I'evento-Cristo nel momento in cui esso
si è slargato alle dimensioni della Chiesa, che
Barth chiamava «corpo terrestre del Signo-
re risorto ».
Dio continua a eflettuare i suoi avventi, co-
me prolungamento del grande fatto dell'in-
carnazione, della morte e della risurrezione
dell'Unigenito. La comunità dei credenti ce-
lebra il momento del ricordo, come presen-
za e come anticipazione, nell'atto del memo-
riale. La liturgia del culto, dilatata in quella
della vita, diventa «memoria sovversiva»,
compagnia fedele, profezia coraggiosa. La
prima è la registrazione, presente nel codice
genetico della Chiesa, della prassi messiani-
ca del suo fondatore. La seconda è I'impe-
gno a vivere insieme con I'uomo che « è la pri-
ma strada della Chiesa » (RH l4). Laterza
comprende I'aspetto negativo della denuncia
dell'inumano, e quello positivo dell'annun-
clo di un mondo alternativo, del «mondo
nuovo» come modo nuovo di vivere il rap-
porto con Dio e con i suoi figli.
E questa I'«utopia del Regno», che per il cre-
dente non è mera fantasia, ma è soltanto il
non oncoro collocato in un luogo - tcipos -
e che può trasformarsi in topìo, cioè in una
collocazione storica, sempre alla ricerca di
spazio.
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6.5. Storicità e lotta

Proprio perche I'anima della storicità inside
nella libertà, e questa è capacità di autodeci-
dersi per l'uomo in solidarietà, e il Sitz im
Leben dell'uomo di ogni epoca - particolar-
mente di quello frantumato e disintegrato di
oggi - è sotto il segno dell'animazione del-
l'inumano, consegue che la lotta diventa il
volto impegnato della storicità.
Sul piano assiologico, la preistoria è quel trat-
to della vicenda umana che è caratterizzata
dalla formula <<l'uomo sull'uomo». La sto-
ria, invece, è segnata dalla formula reale
«l'uomo con I'uomo»», <<l'uomo per I'uo-
mo». ln questo quadro, storia e preistoria
non sono periodi successivi, sono invece qua-
lità intrecciate in permanenza all'interno del
fieri humanun. Siamo nella storia o nella
preistoria? La domanda ha questo significa-
to: qual è il dosaggio della preistoria - del-
le violenze, delle oppressioni, delle manipo-
Iazioni - qual e quello della storia - del ri-
spetto, della liberazione, della promozione in-
tegrale? Domanda difficile da soddisfare.
Una società necrofila è quella dove il thtina-
los prevale sull'éros. La nostra, dichiarata
appunto necrofila, presenta preoccupanti se-
gni di preistoria.
Passando dal piano assiologico a quello rea-
le, la storia si configura come sforzo di po-
tenziare il dosaggio dell'umano nella vicen-
da degli uomini e diminuire quello dell'in-
fraumano o dell'inumano. La lotta per il pas-
saggio continuo dalla preistoria alla storia,
assiologicamente intesa, è consegnata soltan-
to all'impegno di quella che si chiama contro-
storia, come controcorrente di atteggiamen-
ti e di orientamenti, dettati da egoismi dei sin-
goli e corporativismi dei gruppi, che schiac-
ciano i piccoli e gli umili. Elsa Morante ha
come sottotitolo del suo rinomato romanzo
Lq storia: « Uno scandalo che dura da dieci-
mila anni». Vi riporta una folla di sconfitti
e di umiliati, di schiacciati e di esclusi dalla
ufficialità storica, che però restano protago-
nisti, perché destinatari della rivelazione del
Dio-fattosi-storia. L'autrice riporta le paro-
le evangeliche: «Hai nascosto queste cose ai
dotti e ai sapienti e Ie hai rivelate ai picco-
1i... perché così piacque a te». La capacità
di cogliere il senso autentico della storia, da
parte di questi inermi respinti, è I'inizio di
quella giustizia che compensa lo scandalo che
è la storia.
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6.6. Storicità e speranza

La controstoria per i credenti va operata in
virtù del codice contro-corrente, che è dato
dalle beatitudini. Qui la povertà, lamitezza,
la sofferenza, la non violenza, la purezza di
cuore, la capacità di spendersi per la giusti-
zia e di testimoniare I'appartenen za al Mae-
stro fino ad accettare la persecuzione, sono
gli imperativi etici di salvezza. Costituisco-
no la carta dell'umanesimo nuovo.
La preistoria è fatta di violenze, che realiz-
zano la formula caratterizzante l'uomo sul-
I'uomo. Eppure continuiamo a chiamarla
storia. « Scrivere la storia della violenza è scri-
vere la storia tout court>>, nota Jean Godel.
«Dai bassorilievi egiziani o assiri, rappresen-
tanti sovrani vittoriosi, circondati da prigio-
nieri torturati, al Goya... a Guernica di Pi-
casso, la violenza è di tutte le epoche, è il tes-
suto della storia umana». L'assunzione del-
le beatitudini come codice stradale è garan-
zia di percorrimento del senso inverso di
questo sistematico schiacciamento dell'uomo.
« La storia è in sostanza poco più che una re-
gistrazione dei delitti, delle follie e sventure
dell'umanità», avverte Edward Gibbon.
Questa visione pessimistica è la notte degli in-
cubi di James Joyce, e la fonte dell'angoscia
di ieri, acutizzatadalle nuove minacce di og-
gi. La controstoria delle beatitudini garanti-
sce per il fedele discepolo il superamento del-
I'angoscia e del non senso, dell'oscurità e del
soffocamento, perché apre gli ampi spazi del
Regno, nella certezza che questa realtà è già
presente nelle maglie della vicenda umana.
Dire beatitudine è dire riuscita dell'uomo. È
dire possibilità di vita, di gioia, di pace. Di-
re beatitudine è affermare che l'uomo è pos-
sibile e, quindi, la storia non è un sogno pun-
teggiato da incubi di morte. Le beatitudini,
come controstoria, affermano la possibilità
deÌla storia. E quindi, la significatività della
storicità come dimensione.
Decidersi per le beatitudini è esplicitare la
storicità-dimensione in storicità-progettazio-
ne. È viverla con la partecipazione della me-
moria, la responsabilità della compagnia, il
coraggio della profezio. Questa storicità, nel
momento in cui si incarna e si inarca nel tes-
suto tortuoso della vita reale e nella misura
in cui vi incide, si fa presenza e militanza, di-
viene speranza che lotta per conseguire l'e-
spansione del seme pasquale che è « forza di
Dio» (Rm t,l6) ed è per sé dirompente, a
condizione che sia accolto.
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S. AGOSTINO D'IPPONA

« La speranza è la decisione militante di vi-
vere nella certezza che non abbiamo esplo-
rato tutti i possibili, se non tentiamo I'impos-
sibile » (Roger Garaudy). L'impossibile può
essere tentato e superato, perché nella storia
è presente I'evento fondante, che culmina nel-
la risurrezione, da Kierkegaard giustamente
chiamata «la possibilità dell'impossibile», di
contro alla morte che è «l'impossibilità di
ogni possibile ». E la storia non è che la lotta
contro la morte, anche se solo pienamente ef-
ficace nell'anelito.
La storicità incarnata si fa breccia verso il
non-ancora, l'al di là di ogni previsione, che
è la pasqua nella sua pienezza. La storicità
è la capacità di combinare passato, presente
e futuro, come memoriale dell'evento e proie-
zione verso il suo compimento.
La storicità, così, diventa la sede dell'ener-
getico-propulsivo della speranza (lavis o ter-
go di Teilhard de Chardin), che non è solo
una virtù, ma è una dimensione dell'uomo
e, nell'orizzonte della fede, di un uomo che
sa che nelle maglie della storia è stata inse-
minata la metostoria, che è il Regno, che è

già qui, ma non è di qui. La storicità qui ac-
quista le dimensioni di uno spirito giovane,
al di là dei dati anagrafici. Coltivarla è riela-
borare e progettare, non rassegnarsi e rilan-
ciarsi. Proprio secondo l'esigenza costituti-
va di ogni giovane vita. Storicità, come se-
gno di giovinezza, è abitare nel futuro e vi-
vere I'insperato. Cominciando a costruirlo
ogni giorno sulla stessa scommessa di
Abramo.

---r chiesa 3.2. l. - escatolo gia 7 .1. - grazia 1.2.3. - mo-
delli antropologici 6.1. - uomo 2.3. - storia - storia
e salvezza.
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1. VITA

Presentiamo la biografia inserita nel conte-
sto socio-religioso del tempo di Agostino.
Prima della conversione (354-386). Nato a
Tagaste in Numidia nel 354 da padre paga-
no (morto nel 371, battezzato), consigliere
municipale, e da madre cristiana e molto pia,
fu romano di lingua, di cultura e di cuore.
Di ingegno vivacissimo, studiò a Tagaste, poi
a Madaura per quattro anni dagli 1l ai 16,
infine nel 391 a Cartagine, dove, dominato
dal piacere di « amare e di essere amato »
(Conf. 11,2,2) ebbe un figlio, Adeodato; si
conservò pero studioso e onesto. Educato cri-
stianamente, rimase nelle intenzioni sempre
un cristiano. A l9 anni, leggendo l'Ortensio
di Cicerone si convertì alla sapienza, ma de-
luso dalle Scritture, assillato dal problema del
male, passò al manicheismo, in cui fino a 28
anni fu semplicemente «uditore», anche se
fervido propagandista: «Eravamo sedotti e

seducevamo » (Conf . IV, 1,1). Insegnò reto-
rica a Cartagine, a Roma e a Milano. Dopo
nove anni, riconosciuta la fragilità del siste-
ma manicheo, a Milano cadde nello scettici-
smo e qui lo trovò Monica, sua madre. Ini-
zio il cammino di ritorno con la sua rifles-
sione e con la predicazione di Ambrogio: cre-
dette in Dio, nella spiritualità dell'anima, ac-
cettò I'autorità della Chiesa e, meditando
Paolo, scoprì la mediazione di Cristo reden-
tore, fonte della grazia. Aveva vinto così il
naturalismo con somma gioia di Monica:
aveva 32 anni (Conf . Yll,21 ,27).
Dal battesimo al sacerdozio (386-391). L'ab-
bandono di ogni sogno di gloria terrena e la
scelta della verginità coronò la conversione.
Si ritirò a Cassiciaco (l'odierna Cassago?) con
Monica, Adeodato, il fratello, Alipio e altri,
vivendo tra orazione, lavoro e studio; si pre-
paro al catecumenato e al battesimo. Ritor-
nando a Milano nel marzo seguente, sabato
santo (24-25 aprile) insieme al figlio e ad Ali-
pio fu battezzato: « E fummo battezzati e
fuggì da noi ogni affanno della vita trascor-
sa>> (Conf. IX,6,14). Egli ricorderà sempre
Ambrogio « Che venero come padre, perché
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mi ha generato... in Cristo Gesù>> (Contra
Jul.1,3,10). Diretto in patria, raggiunta Ro-
ma (a Ostia muore la madre), ritornò a Ta-
gaste, dove condusse vita monastica.
Il periodo del sacerdozio (391-396). Sceso a
Ippona nel 391, vi incontro la sorpresa del
sacerdozio, che accetto a fatica. Fondò un
monastero, in cui visse con altri come mo-
naco sacerdote. Per volontà del vescovo, e

contro I'usanza africana, esercito il ministe-
ro della Parola (Ep. 21). Nel 395-396 fu con-
sacrato vescovo ausiliare, ma nel 397 rimase
solo al governo della diocesi di Ippona. Si ri-
tiro nella casa vescovile, che trasformò in mo-
nastero di chierici ipponesi (\erm.355,356).
Completo la sua cultura biblico-patristica. In
questo periodo scrisse numerose opere ese-
getiche e teologiche.
Dall'episcopqto alla morte (396-430). Creb-
be I'attività letteraria, dottrinale e pastora-
le. Per la chiesa d'Ippona esercitava I'attivi-
tà della predicazione, sabato e domenica,
spesso per più giorni di seguito e anche due
volte al giorno; l'udienza episcopale lo occu-
pava notevolmente con cause giudiziarie; in-
tense erano la cura dei poveri e degli orfani,
la formazione del clero, l'organizzazione dei
monasteri maschili e femminili, oltre che
I'amministrazione dei beni ecclesiastici. Per
la chiesa africana fu benemerito con la par-
tecipazione ai concili e con i frequenti viaggi
a scopo ecclesiale. Alla chiesa universale die-
de il suo contributo con Ie controversie dog-
matiche, la pubblicazione di numerose ope-
re per confutare i manichei, i donatisti, i pe-
lagiani e i semipelagiani. Ricordiamo le ope-
re Sullo Trinità, La Città di Dio, Genesi allo
lettera, Commento a Giovanni, Esposizioni
sui salmi, Lettere, Discorsi, di cui rimango-
no circa 570, fonti preziose per conoscere la
sua azione pastorale, anche giovanile. Morì
il 28 agosto del 430 a Ippona, durante I'as-
sedio dei Vandali.

2. AGOSTINO E LA PASTORALE
DEI GIOVANI

Accettò riluttante il peso del ministero sacer-
dotale ed episcopale per la responsabilità che
implicava e per il contrasto, per lui irriduci-
bile, tra ideale contemplativo e quello di la-
voro apostolico. Ubbidì, anche se piangen-
do, alla volontà di Dio. <<L'amore della ve-
rità ricerca la quiete della contemplazione, la
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necessità dell'amore accetta I'attività dell'a-
postolato >> (De civ. Dei 19,19). La preoccu-
pazione sua era anche basata sulla situazio-
ne storica: nel IV-V secolo, in Africa, una cit-
tà quale Ippona aveva un porto, in cui ap-
prodavano forestieri di ogni specie, piazze
quali luoghi d'incontro di cittadini colti e di
gente venuta dalla campagna; poteva vanta-
re una popolazione affettuosa, ma rozza, di-
sunita sul piano sociale e religioso (A. Tra-
pè, S. ,Agosllno, I'uomo, p. 187-188). Tutta
I'azione di Agostino sacerdote e vescovo co-
munque è dominata da un intento pastorale
(G. De Plinval). Il suo biografo, discepolo
e poi collega nell'episcopato, scrisse di lui che
« fu un membro esimio del Corpo del Signo-
re, sempre sollecito e vigilantissimo per il be-
ne della Chiesa universale » (Possidio, Zila
di Agostino 18,6).
L'aspetto pastorale della vita di Agostino è

bene illustrato da F. van der Meer, S. ,4go-
stino pastore d'anime. Non esistevano nella
chiesa antica, né in quella medievale, strut-
tu r e ecclesi ast tche or ganizzative speci fi che per
i giovani, la cui formazione cristiana aveva
luogo nella famiglia e nella vita liturgica in-
sieme al popolo dei fedeli. Possiamo tutta-
via individuare nell'azione pastorale di Ago-
stino linee di pastorale orientate ai giovani
e prim'ancora una disposizione interiore che
lo portavano con fine intuito pedagogico ai
giovani. Qualche mese dopo il battesimo ri-
conosceva nella Chiesa cattolica la guida di
ogni categoria di persone: «Tu guidi e istrui-
sci i fanciulli con semplicità, con forza i gio-
vani, con serenità gli anziani, tenendo conto
dello sviluppo non solo fisico ma anche spi-
rituale di ciascuno. ... Tu, sottomettendo i fi-
gli ai genitori, li guidi ad obbedire spontanea-
mente; e preponendo i genitori ai figli, inse-
gni loro a comandare con trepjdo amore))
(De mor. Eccl. cqth. I,30,63). E significati-
vo rilevare in primo luogo il giudizio che
Agostino dà di se stesso, quando adulto ri-
pensa alla sua fanciullezza e giovinezza.

2. 1. L'ottica retrospettiva nelle Confessioni

Egli conobbe da giovane uno sviluppo cari-
co di tensioni. Le Confessioni costiluiscono,
oltre che una lode a Dio, anche un diario re-
trospettivo, un dialogo appassionato con se

stesso (W. Jentsch, Handbuch, p. 103). Vi si

trova descritta, forse per la prima volta nel-

la storia della Chiesa, la storia della genesi

della fede in un giovane. Divenuto pastore,
egli sarà ancora sotto I'influsso di questa sua
esperienza personale. Non deve perciò sfug-
gire il rapporto tra la sua conversione e la sua
successiva cura pastorale specie quella verso
i giovani.

2.1.1. Il giovane Agostino e

I' esperienza spirituale
E da rilevare il ruolo di primo piano che la
madre sua, Monica, ebbe nella sua formazio-
ne (come lo ebbe Antusa per il Crisostomo)
e il ricordo vivo che ne ebbe Agostino per
sempre (I,7,1l), anche se da adulto lamente-
rà la solitudine in cui venne a trovarsi a 16

anni in età pubere (II,2,3). A Milano il gio-
vane Agostino perverrà alla conversione sotto
la guida di consiglieri spirituali (VIII,6,l3ss).
Non è né facile né breve presentare le dedu-
zioni pedagogico-pastorali di Agostino dal-
la sua dottrina teologica, soprattutto perché
la eccezionale unitarietà della sua personali-
tà lo spingeva a unire teoria e prassi, teolo-
gia e vita, così come altrettanto arduo è col-
legare la sua esperienza spirituale giovanile
con la sua pastorale ai giovani. Sta di fatto
comunque che egli fu grande teologo, misti-
co e grande pastore al tempo stesso: le sue

concezioni teologiche vengono da lui traspo-
ste nella sua intensa azione pastorale (W.
Jentsch, lvi, p. 105). In un tempo in cui la
pedagogia classica era pervenuta al suo ter-
mine, Agostino in occidente (come il Criso-
stomo in oriente) si colloca all'interno della
stabile forza pedagogica della Chiesa, in qua-
lità di guida del cristiano e, non ultimo, del
giovane, anche se, dato lo spessore della pai-
deia greca, egli non poteva rimpiazzarla del
tutto con le nuove idee cristiane (O. Pasqua-
to, Educazione classica, p. 24-32).

2.1.2. Il giovane Agostino e

I'esperienza pedagogica

« Sebbene non abbiamo nell'opera di Agosti-
no né una storia dell'educazione, ne un trat-
tato di pedagogia o di didattica, sembra le-
gittimo prendere in essa notizie e giudizi so-
pra la scuola di quell'età» (M. Pellegrino,
Aspectos pedagogicos, p. 53). Agostino fu in-
viato a scuola a 7 anni (1,9,14); il program-
ma preparatorio alla grammatica era di « im-
parare a leggere, a scrivere e a computare»
(I, 1 3 ,20) e di apprendere i primi elementi del-

9s2



la lingua latina e greca (1,14,23). Dagli 11 o
12 anni fino ai 15 a Madaura frequentò la
scuola di grammatica (II,3,5) in cui, tra I'al-
tro, si leggevano gli autori classici: Agostino
vescovo deplora questi studi per le letture
scandalose che vi si facevano (1,16,25-26).
Anch'egli, come il Crisostomo, giudica ne-
gativamente la scuola, specie per la finalità
vanagloriosa (1,12,19) di preparare i giovani
a una brillante carriera, fonte di ricchezza
(I,9,14); deve anche rimproverare a se stesso

di preferire il gioco e gli spettacoli agli studi.
Il metodo mnemonico usato per apprendere
gli riusciva odioso: l'« uno più uno due, due
pitr due quattro: era una cantilena odiosa per
me>» (1,13,22).
Circa i castighi, Agostino ne ammette la le-
gittimità, se sono necessari (I,9,15) e, pur
confessando la sua disubbidienza a genitori
e a maestri, concludeva che sbagliavano sia
questi, spingendo allo studio per scopi di va-
nagloria, sia egli stesso, che rifuggiva dallo
studio per fini parimenti riprovevoli
(I,12,19). I castighi erano una prassi usuale
(\erm.70,2), arzi questi «tormenti degli sco-
lari>> (Opus Imperf . VI,9) fanno parte del ba-
gaglio di miserie della vita, quali conseguen-
ze del peccato originale. Finisce pero coll'ac-
cettarli in linea con la Scrittura, e come il
mezzo punitivo usato « dai maestri delle arti
liberali, dai padri medesimi, e spesso dai ve-
scovi anche nei loro tribunali » (Ep 133,2).
Al progresso nello studio riesce però piri ef-
ficace lo stimolo dell'interesse cordiale e sen-
tito che i castighi. Allo studio della gramma-
tica seguì lo studio della retorica, per cui a
16 o 17 anni venne a Cartagine (III, l, l), ove
studiò con appassionato impegno piir che i
compagni, dissipati e tumultuosi. E più se-

vero il suo giudizio su questi studi che sui pre-
cedenti: egli tendeva a eccellere «col fine ri-
provevole e vano di soddisfare la vanità uma-
na» (III,4,7) in una splendida carriera foren-
se. Allorché in seguito, alla luce della fede,
comprenderà che la salvezza non sta nella re-
torica (VIII,2,5), ma nel verbo, affermerà che
è questo che « fa parlare le lingue dei fanciul-
li» (VIII,S,l0; cf Sap 10,21).
Superficiale in religione, non omette che da
ragazzo pregò il Signore per il buon esito de-
gli studi, così come da bambino lo aveva pre-
gato per non essere percosso: <<Incontram-
mo allora, o Signore, uomini che pregavano,
e da essi, secondo l'infantile possibilità di
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quei giorni, appresi che tu sei qualcosa di
grande, che puoi, anche senza apparire ai no-
stri sensi, esaudirci e aiutarci, per cui fanciul-
lino cominciai allora a invocarti, o aiuto e ri-
fugio mio; e scioglievo, per invocarti, i nodi
della mia lingua; e, piccolo, ti pregavo, ma
non con piccola angoscia, di non essere per-
cosso nella scuola» (I,9,14).
Quanto alla sua vita morale riconosceva i
propri errori: «Così piccolo fanciullo, così
grande peccatore! » (I,12,19). Individua nel
mancato sostegno familiare una delle cause
delle sue cadute (II,3,7), cui non erano estra-
nei I'ozio e la passione del teatro: «Mi atti-
ravano gli spettacoli teatrali» (III,2,2). Si unì
in concubinato con una donna innominata,
che gli diede un figlio; ma continuò a studiare
con successo. A l9 anni, «seguendo I'ordi-
ne usato nell'insegnamento di tali studi », les-
sel'Ortensio di Cicerone (1I1,4,7), che lo in-
trodusse in quella crisi che la lettura di un al-
tro libro, \a Lettero ai Romani, a Milano,
avrebbe concluso.

2.2. La teoria pedagogico-pastorale
di Agostino

Oltre che in altre opere, non esclusi i Discor-
sl, essa si trova soprattutto nel De Magistro
e nel De Catechizandis rudibus.

2.2.1 . Ruolo del maestro umano e

del maestro interiore:
il De Magistro
L'appassionata ricerca della verità in Agosti-
no è tesa alla scoperta della beatitudine nel-
la verità. E appunto la visione del fine, cui
il discepolo deve orientarsi, che stabilisce il
rapporto tra maestro e discepolo. I due in-
terlocutori sono Dio e l'uomo e la sapienza
è la ricerca orientata a conoscere in modo
fruitivo Dio, luogo della beatitudine. Rien-
tra qui il problema della comunicazione se-
mantica, secondo cui si rende necessario ve-
rificare l'efficacia didattica del linguaggio nel
rapporto maestro-discepolo. Per Agostino la
parola ha la natura di segno (De MqS. ll),
ma egli pare insinuare che nulla è possibile
insegnare con i segni e le parole, anche se non
nega l'utilità dell'insegnare, né le situazioni
concrete del discepolo (T. Gregory).
Alf interno del discorso, precisamente, del
ruolo del maestro umano si evidenziano i li-
miti costitutivi di una comunicazione didat-
ticarealizzata in termini di linguaggio: «Con
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le parole non si imparano che parole» (ivl,
XI,36). Cio si verifica specie a livello di con-
cetti; pertanto si esige una loro verifica reale
all'interno di noi: « Circa le cose intelligibili
noi consultiamo non colui che parla, che ri-
suona dall'esterno, ma la stessa verità che
presiede all'interno della mente, forse da
quelle parole ammoniti a consultarla. E co-
lui che è consultato insegna quello che è det-
to il Cristo che abita nell'uomo interiore, cioè
I'immutabile (virtù) di Dio e sempiterna sa-
pienza. Sapienza che ogni anima razionale
certamente consulta, ma che a ciascuno tan-
to si rivela, quanto dalla sua buona o cattiva
volontà è permesso » (ivl, XI,38). Cristo si fa
maestro interiore che unisce tutti quelli che
sono fatti condiscepoli suoi. E I'intendere di-
viene un farsi «interiormente discepolo del-
Ia verità» (ivi, XIII,4l).
Ne deriva che il ruolo del maestro umano è

solo quello di insegnare il metodo per scoprire
la verità latente alf interno di ogni discepo-
lo, detentore come il maestro della stessa lu-
ce di verità. Il maestro umano ha il compito
di avviare il discepolo a vivere la sua stessa
esperienza sapienziale. «L'opera del maestro
percio è un'azione di amore: condurre il di-
scepolo ad amare la luce, a desiderare viva-
mente la verità: quella funzione che gli era
negata o almeno limitata sul piano intellet-
tuale, ora gli viene rivendicata sul piano af-
fettivo e volitivo: sul piano propriamente spi-
rituale. ... Donde lo sforzo veramente edu-
cativo del maestro, per ricercare le parole
esatte, per sintonizzare, per così dire, gli ac-
centi linguistici sulla lunghezza d'onda d'a-
scolto del discepolo e per creare f interesse al
conoscere » (4. Lombardi, S. Agostino edu-
catore, p. 73). La prassi di Agostino sarà la
trasposizione perfetta di questa storia.

2.2.2. Un manuqle di metodologia
catechistico: il « De Catechizsndis rudibus»»

Dei suoi 27 capitoli, i primi 15 sono teorici,
i rimanenti pratici (due esempi); esso è la ri-
sposta di Agostino a un diacono di Cartagi-
ne, catechista scoraggiato, incaricato di ac-
costare i «rudes» o principianti pagani, an-
che colti, e desiderosi del contenuto essenziale
del cristianesimo: unico esempio patristico
nel suo genere. L'operetta si compone di tre
fasi: Racconto (naruatio): con metodo
storico-globale si presenti la storia della sal-
vezza dall'inizio della Genesi (narratio ple-
ra), mediante fatti essenziali (mirobiliora),

mentre i secondari solo a rapidi cenni (III,5):
emergeranno i nodi della storia della salvez-
za (articuli temporis), di cui il principale è

«l'evento Cristo», sintesi degli altri e anche
la continuità tra AT e NT: «L'AT è il velo
del NT e nel Nuovo si manifesta I'Antico»
(IV,8). Fine della rivelazione èla charitas, fi-
nalizzazione della nqrratio, in modo che « chi
ti ascolta, ascoltando creda, credendo speri,
sperando ami » (1.c.). Apice della Choritas di-
vina è Cristo: la Scrittura «narra Cristo e

spinge ad amare» (1.c.).
Aprire alla speranza (cohortatio): è la «spe-
ranza della risurrezione » (VII, I l) : « Sarà dif-
ficile a Dio ... restituire al tuo corpo I'insie-
me dei due elementi, se egli ha potuto crear-
lo, quando non esisteva? » (XXV,46). La sto-
ria della salvezza va pertanto dalla creazio-
ne alla risurrezione. Si stabilisca il nesso tra
catechesi e vita, anzi si dilati l'orizzonte alla
storia universale e ultima: « Le due città » ora
sono mescolate secondo il corpo, ma distin-
te secondo lo spirito; in futuro, nel giorno del
giudizio saranno separate anche secondo il
corpo» (XIX,3I). La speranza del rudis è

Cristo risorto, motore della storia.
Procurare gioia (Hilaritatis comparatio): la
gioia contro la noia è necessaria al catechi-
sta come pure al catechizzando. Agostino
espone sei elementi contro la noia, indican-
done altrettanti rimedi (X-XV). Deriverà che
«(i catechizzandi) pronunciano, per così di-
re, per bocca nostra le cose che ascoltano; e

noi apprendiamo da essi, in certo modo, le
cose che insegniamo» (XII,l7). Attenzione
all'ascoltatore: «A seconda della varia
espressione (del catechizando) il mio discor-
so prende avvio, procede e termina», secon-
do la carità (XV,23).
L'opera esercitò notevole influsso in Cassio-
doro (sec. IV), Isidoro di Siviglia (sec. VII),
Alcuino e Rabano Mauro (sec. IX), Petrar-
ca, Erasmo, Vives, poi in Fleury fino ad og-
gi. C'è chi la ritiene un manuale di cateche-
tica generale (Capelle, Michel, Seage; notia-
mo che solo 9 paragrafi su 55 sono di cate-
chetica generale.. .), chi una teoria di catechesi
di prima iniziazione (Van der Meer, Busch,
Bareille, H. Leclercq, Combès, Farges). Chi
vi coglie la natatio della storia della salvez-
za come idea centrale, chi invece la manife-
stazione della Chiesa, rilevando la disposizio-
ne del contenuto dottrinale in chiave kerig-
matica, non fondatamente (G. C. Negri), chi
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vi vede infine con maggior ragione la presen-
tazione della charitas divina in Cristo (Ista-
ce, C. Oggioni, Trapè).

2.3. L' azione educativo-pastorale
di Agostino
Egli fu e si sentì sempre pastore ed educato-
re, espose e attuo i principi di una pedago-
gia profonda e affascinante fin da quando,
ventenne appena, a Tagaste nel 374 aprì la
prima scuola di grammatica.

2.3.1. Le disposizioni interiori
Nel fatto educativo-pastorale gioco un ruo-
lo decisivo I'indole, la ricchezza della sua
umanità e della sua esperienza, i suoi atteg-
giamenti interiori, in primo luogo l'appassio-
nata ricerca della sapienza (fin dai l9 anni):
« Non coglierai la verità, se non sarai entra-
to con tutta I'anima nella filosofia (: ricerca
intellettuale, orientamento religioso, sforzo
ascetico) » (Contra Acod. I1,3,8). Le Confes-
sionirre sono la spiegazione, tra cui per esem-
pio la descrizione della svolta spirituale alla
lettura dell' Ortensio di Cicerone (III,4,7-8).
In secondo luogo viene la purificazione del-
I'animo (X) e l'umiltà nella ricerca, effetto
dell'esperienza dell'errore e della persuasio-
ne che Ia verità è un bene comune, pubblico.
Il desiderio del vivere insieme è motivato dal
« cercare insieme, concordemente ». « Infat-
ti in questo modo sarà facile a chi ha scoper-
to per primo la verità condurvi gli altri sen-
za f atica »» (So li l. l, 12,20). Infine, altra dispo-
sizione interiore è I'aspirazione che l'uomo
sia discepolo solo di Dio (che è la Verità e

la comunica per illuminazione) senza I'aiuto
di maestri esteriori: « La soave attrattiva della
verità ci induce a imparare; il dovere della ca-
rità ci obbliga a insegnare. Dobbiamo dun-
que desiderare che questo stato di necessità
... finisca, e venga quella felice condizione
nella quale tutti saranno ammaestrati da Dio,
e solo da Dio» (De octo Dulcit. quaest. q.
3,5).

2.3.2. Azione educstiva nella scuola
A 20 anni era « gramaticus » a Tagaste e pri-
ma, a Cartagine come studente, ebbe una
condotta irreprensibile. I coetanei lo giudi-
cavano un giovane « amante della quiete e

dell'onestà» (8p.93,13,51), da parte sua am-
biva di «essere elegante e raffinato» (Conf.
III,l,l). Non partecipava alle imprese degli
studenti turbolenti (Conf . IIl,3,6). Fallito il
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suo tentativo di educare gli scolari di Carta-
gine alla disciplina e all'onestà, abbandona
nel 386 Cartagine, dove aveva aperto nel 376
una scuola di retorica, per trasferirsi a Ro-
ma. L'intento educativo era presente in lui
già prima di convertirsi. Infatti a Cartagine
era riuscito ad allontanare dai giochi del cir-
co Alipio, suo allievo, che era stato presente
a una sua lezione, in cui con un paragone pre-
so dai giochi del circo il maestro ne aveva
schernito i frequentatori. Da allora Alipio
«mi prese per maestro)>, asserisce Agostino
(Conf . Y ,'7 ,ll-12). Fin d'allora nel suo inse-
gnamento Agostino non disgiungeva le regole
della retorica da quelle della sapienza (4.
Trapè, S. Agostino educatore, p. 27). A Cas-
siciaco a due giovani studenti, che contende-
vano per vanagloria in una discussione filo-
sofica, disse: « Se spontaneamente mi chia-
mate maestro, ricompensatemi: siate buoni »
(De ordine 1,10,29).

2.3.3. Relazioni epistolari con i giovani

In esse Agostino rivela fine sensibilità educa-
tiva e profonde disposizioni interiori alla for-
mazione dei giovani. I suoi interventi, sebbe-
ne sempre appropriati, sortiscono esiti diversi.
Nel caso di Licenzio, geniale ma superficia-
le, già suo allievo a Cassiciaco, che, tornato
in Africa e abbandonato Agostino, gli ave-
va inviato un lungo poema chiedendo il suo
aiuto (Ep.26), Agostino gli risponde con cor-
diale affetto esortandolo a consacrare a Dio
l'«ingegno d'oro» e a non seppellire i doni
divini sotto il tumulto delle passioni: lu le-
zione sprecata.
Esito positivo ebbe invece la sua risposta a
una lettera del giovane Leto, tentato di ab-
bandonare la vita religiosa e sacerdotale per
accondiscendere alla madre. Il giovane ot-
temperò all'invito incisivo e lucido di Ago-
stino: « Uccidi le ragioni di tua madre con la
parola della salvezza, perdi in questo senso
tua madre, affinché la ritrovi nella vita eter-
na... La Chiesa è madre anche di tua madre»
@p.243,6-8).
In linea ancora con la disposizione interiore
di Agostino è la risposta che questi invia a
Florentina, una giovane che, per mezzo del-
la madre, gli aveva fatto conoscere il deside-
rio di avere da lui risposte su problemi di vi-
ta cristiana. La sollecita risposta di Agosti-
no, con cui la esorta ad esporgli i suoi pro-
blemi, include pure il riconoscimento umile
della conoscenza del cristiano che di fronte
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all'ignoranza di cose necessarie o ottiene da
Dio la grazia d'apprendere ciò che non sa,
oppure deve rivolgersi a Dio, unica fonte di
verità: «Ti rispondero per dirti a chi dobbia-
mo tutti e due rivolgerci per imparare ciò che
tutti e due ignoriamo» (Ep.266,1). «Io in-
fatti non sono un dottore perfetto, ma un
dottore che si va perfezionando insieme a
quelli ai quali insegna. ...in verità, sarebbe
molto meglio che tutti fossimo discepoli solo
di Dio; ciò che certamente avverrà nella pa-
tria celeste, quando si compirà in noi quanto
ci è stato promesso». Mettendosi a disposi-
zione della giovane, Agostino conchiude:
« Perché, tuttavia, tu ritenga fermissimamente
che, quantunque potrai imparare da me qual-
cosa di utile alla salvezza, ti sarà maestro Co-
lui che è il maestro interiore dell'uomo inte-
riore, Colui che nella tua mente ti mostra che
è vero ciò che viene insegnato» (Ep.266,2).
Un posto speciale occupa la nota lettera a
Dioscoro (Ep. 118), vero trattatello di peda-
gogia cristiana a un giovane studente e che
sottolinea I'umiltà e la sapienza del cristia-
no. È risposta a una lettera (Ep. 117, nell'e-
pistolario di Agostino, scritta forse nel 410)
di un giovane greco di nascita, studente di
<< humanae litterae » in Africa e della cui con-
versione Agostino scriverà ad Alipio ({p.
227, del 429).
Nella sua lettera Dioscoro aveva presentato
ad Agostino molti quesiti intorno ai Dialo-
ghi di Cicerone, pregandolo di rispondergli
«senza indugio», perché era in procinto di
partire per mare e temeva che, se venisse in-
terrogato colà su tali questioni, non avrebbe
saputo rispondere e perciò « sarebbe giudica-
to un ignorante e uno stupido ». Agostino ri-
sponde:

l. (l,l-2,12) - Un vescovo non può aver
tempo di « spiegare le questioncelle dei Dia-
loghi di Cicerone a uno studentello» (1,2).
Tuttavia gli risponderà, non per risolvere i
quesiti inviatigli, ma per « strappare da un le-
game infelice la tua felicità che tu fai dipen-
dere dal giudizio malsicuro e instabile degli
uomini, e per legarla a un cardine assoluta-
mente stabile e inconcusso >> (1 ,3) .. .« sul qua-
le edificare la dimora della tua pace» (1,6).
Agostino, che <<una volta vendeva (codeste)
ciance ai ragazzi (Conf . [Y,2,2) non deside-
ra << che tu sia ancora ùn ragazzo, e a me non
s'addice più di essere né venditore, né largi-
tore di bagattelle puerili» (2,9). Per insegnare
la «dottrina cristiana», unica via alla «spe-

ranza della salvezza eterna», non c'è bisogno
di conoscere i dialoghi di Cicerone (2,1 1). Se
mai diamoci pensiero « degli eretici che si ma-
scherano sotto il nome di cristiani, anziché
di Anassagora e di Democrito>> (2,12).

2. (3,13-16) - Agostino discute del fine de-
gli studi e del bene sommo, la cui conoscen-
za non deve essere differita «nemmeno nel
programma ben ordinato dei tuoi studi, so-
prattutto all'età a cui sei giunto». «Chi in-
fatti cerca come arrivare alla felicità, in realtà
non cerca altro che dove risiede la somma
perfezione del bene»; in essa «è la gioia più
serena dell'amore più completo» (3,13).

3. (3,17-22) - Agostino esorta Dioscoro ad
abbracciare la filosofia cristiana, che, unica,
ci puo far comprendere l'umiltà di Cristo: « A
Cristo, caro Dioscoro, vorrei che ti assogget-
tassi con la più profonda pietà e che, nel ten-
dere alla verità e nel raggiungerla, non ti
aprissi altra via che quella apertaci da lui il
quale, essendo Dio, ha veduto \a debolezza
dei nostri passi. La prima via è I'umiltà, la
seconda è I'umiltà elaterza è ancora l'umil-
tèt» (3,22).

4. (4,23-31) - Rassegna delle sentenze dei
filosofi intorno a Dio e il giudizio di Agosti-
no: « Proprio per insegnare quest'umiltà ne-
cessaria alla salvezza, nostro Signore Gesù
Cristo umilio se stesso: a questa umiltà s'op-
pone una, chiamiamola così, ignorantissima
scienza (quella dei filosofi ionici)» (4,23).

5. (5,32-35) - Gesù Cristo è la verità per-
sonificata, cui interi popoli ormai aderisco-
no. «...i1 Signore ... ha munito come di una
roccaforte l'autorità della Chiesa» median-
te numerosissime comunità e 1'ha dotata di
mezzi di difesa che sono le argomentazioni
irrefutabili di persone « piamente istruite e ve-
ramente spirituali » (5,32). Agostino conclu-
de asserendo: «Quanto più progredirai nel-
la verità, tanto piir apprezzerai la mia espo-
sizione: allora apprezzerai pure questo mio
proposito che adesso ritieni poco utile ai tuoi
studi» (5,34).

2.3.4. Pastorale catechistica

Ai principianli: cf i due esempi in De cat. rud.
(XVI-XXV-XXVI-XXVII) tra racconto ed
esortazione alla speranza. Per le altre cate-
gorie ci sono t sermones.
Ai cqtecumeni: consegna del Simbolo (pac-
tum fidei) (Serm. 212,1; 214,12) contenente
<<breviter... tutto ciò che credete»> (Serm.
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212,1); « Symbolum est breviter complexa re-
gula fidei >> (Serm. 213 ,1): Scrittura e Tradi-
zione. Agostino espone la verità su Dio Pa-
dre, il Verbo Incarnato « in forma servi >>, ma
glorioso in cielo, lo Spirito S.: «Haec Trini-
tas unus Deus est» (Serm.2l2,l), su la Chie-
sa, casta come Maria e peccatrice nei figli,
infine « finis sine fine erit resurrectio carnis >>

(Serm. 213,9). Il Simbolo prima trasmesso
(Traditio Symbolù, imparato a memoria,
scritto solo nel cuore, deve essere « reso » re-
citato a memoria (Redditio Symbolf): «Sin-
guli hodie reddidistis » (cf Serm. In redditio-
ne Symboli 215,1-9).
Ai <<competerles», iscritti per prepararsi al
battesimo: catechesi morale sui doveri cristia-
ni: « Noi spargiamo la semente della parola,
voi rendete i frutti della fede » (Serm. 216,1)
per osservare il « patto » e tendere alla vita
eterna: « Ut competentes competenter adole-
scite in Christo, ut in virum perfectum iuve-
niliter accrescatis» (lvl, 7).
Ai neofiti (infantes, nati a Cristo, Serm.
228,1): la storia del pane e del vino viene rap-
portata alla storia dei neofiti battezzati e cre-
simati (mistagogia): « Poi c'è stato il battesi-
mo e siete stati come impastati con l'acqua
per prendere la forma del pane. Ma ancora
non si ha il pane, se non c'è il fuoco. E che
cosa esprime il iuoco, cioè I'unzione dell'o-
lio? Infatti I'olio, che è alimento per il fuo-
co, è il segno sacramentale dello Spirito S. »
(Serm. 227 ,l) . « Abbiamo loro spiegato il sa-
cramento dell'Orazione del Signore, con cui
debbono pregare; e così anche il sacramento
del fonte e del battesimo>> (\erm.228,3). Così
la mistagogia circa I'eucaristia: « Dovete co-
noscere cio che avete ricevuto, ciò che rice-
verete, cio che ogni giorno dovrete ricevere»
(Serm.227). «Crò che vedete è il pane e il ca-
lice: ve lo annunciano anche i vostri occhi;
ma per la vostra fede ...i1 pane è il corpo di
Cristo, il calice e il sangue di Cristo » (Serm.
272,1). Sbocco finale è l'unità: « Se avete ri-
cevuto bene, voi stessi siete ciò che avete ri-
cevuto» (Serm.227). «Siate ciò che vedete,
e ricevete ciò che siete»> (Serm.272,l). «Chi
riceve il mistero dell'unità, e non conserva il
vincolo della pace, non riceve il mistero a suo
favore, ma un testimonio a propria condan-
na>> (Ivi).
Ai fedeli: è la catechesi postbattesimale o per-
manente che troviamo, oltre che in vari di-
scorsi che meriterebbero di essere individua-
ti con cura, nel De agone christiano liber l,

S. AGOSTINO D'IPPONA

manuale per i fedeli con spiegazione del Sim-
bolo e precetti morali, in «humili sermone)),
contenente «regulam lidei et praecepta viven-
di>> (Retroct. 2,3).

2.4. Fondamenti e condizioni della
pastorale anche giovanile

E possibile individuare alcune linee di fondo
in Agostino circa la sua pastorale.

2.4.1 . La missione

Sull'idea di missione Agostino costruisce la
sua teologia pastorale (M. Pellegrino, ,S.

Agostino pastore, p.319). Unico pastore nel-
la Chiesa è Cristo, pastore invisibile, di cui
i pastori visibili sono membra; egli al tempo
stesso si fece pecora immolata per noi (Ir.
in Gv. 46,5.7). Pertanto la fecondità dell'a-
zione dei pastori è rinviata all'azione interiore
di Cristo nelle anime: «Noi parliamo dall'e-
sterno, egli costruisce nell'interno. ... E lui
che edifica...; e tuttavia anche noi, come ope-
rai, lavoriamo » (En. in ps. 126,2).1buoni pa-
stori fanno una cosa sola con Cristo, come
Pietro che ricevette il primato, perché amava
Cristo e divenne così una sola cosa con lui
(unità nella carità): «(Cristo) voleva affidare
a lui le pecore, in modo che egli fosse il capo,
egli portasse la figura del corpo, cioè della
Chiesa e, come lo sposo e la sposa, fossero
due in una sola carne>> (Serm. 46,30). Ne de-
riva che la missione pastorale si attua solo nel-
la chiesa. «La Chiesa generò dei figli, li co-
stituì, al posto dei loro padri (apostoli), prin-
cipi su tutta la terra>> (En .in ps. 44,32).

2.4.2. L'snima della pastorale

È la carità in linea con Paolo (Fil 2,21):
«Agostino cercava non le proprie cose, ma
quelle di Gesù Cristo>> (Possidio, Vita di
Agostino,2l,l). «Non siamo vescovi per noi,
ma per coloro ai quali dispensiamo la paro-
la e il sacramento del Signore » (Contro Cre-
sconio ll,l3). Il pastore testimonia il suo
amore a Cristo col pascere le sue pecore
(Serm. Denis l2,l). Così unito a Cristo il pa-
store si nutrirà del nutrimento di Cristo e con
esso alimenterà il suo gregge: «Se vi dico
qualcosa di Cristo, perciò questo vi pasce,
perché è di Cristo, perché è il pane comune,
di cui pure io vivo, se vivo» (Serm. Guelf.
29,4). Per Agostino la cura pastorale trae il
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proprio significato dall'unica mistica fra Cri-
sto e i fedeli, tra il capo e Ie membra, il pa-
store e il gregge: un esempio concreto egli l'ha
esposto nell'operetta già presentata De cqte-
chizandis rudibus. Se poi la carità del pasto-
re sia finalizzata a Cristo o ai fratelli risulta,
dopo quanto detto, domanda superflua (M.
Pellegrino, S. Agostino pqstore, p. 332).
Per Agostino, inoltre, la carità è una forma
di castità dell'anima che ama Dio, suo spo-
so, senza ricercare se stessa (Serm. 137,10).
Alla carità egli accompagna I'umiltà. Il pa-
store deve imitare I'umiltà di Cristo, che è la
porta ed è umile: chi entra per questa porta
deve umiliarsi (abbassarsi), se non vuole rom-
persi la testa (Ir. in Gv. 45,5). Pur al di so-
pra dei fedeli per la dignità episcopale, il ve-
scovo rimane loro « compagno di lavoro >>

(cooperatore:, Serm. 49,2), un «conservo»
(Serm. Guel.f . 9 ,4): « Per voi siamo come dei
pastori, ma, sotto quel pastore, siamo con voi
delle pecore. Da questo posto, siamo per voi
come dei maestri, ma, sotto quell'unico Mae-
stro, in questa scuola siamo vostri condisce-
poli » (,8r. in ps. 126,3). E ancora: « Mentre
mi sgomenta ciò che sono per voi, mi confor-
ta ciò che sono con voi. Per voi sono vesco-
vo, con voi sono cristiano: quello è il titolo
di un impegno ricevuto, questo invece titolo
di grazia; quello fonte di pericolo, questo fon-
te di salvezza >> (Serm.340,l). Si avverte iI ti-
more d'essere pastore e la gioia di essere cri-
stiano (A. Trapè, Il sacerdote, p. 128).

2.4.3. Modalità degli interventi pastorali

Primo impegno del pastore è la testimonian-
za: imitare Cristo per farlo imitare dagli al-
tri (Serm. 47,12). Importantissimo è lo zelo
per la predicazione: la Parola di Dio è il pa-
ne che il vescovo, servo di Dio, accosta alle
anime (9erm.339,4). La Parola di Dio puo
venire fraintesa: « Vedete come sia pericolo-
so udire, se non s'intende>» (Serm. 128,7). Il
predicatore quindi è colui che schiude il si-
gnificato esatto della Scrittura: «Noi siamo
i vostri codici » (Serm. 227). Egli deve poi es-
sere coraggioso nel presentare la Scrittura,
anche nei suoi testi più esigenti; tacere sareb-
be da mercenario e Agostino non tace: « Po-
trei tacere, ma ho timore di tacere. Sono co-
stretto a predicare. Atterrito, atterisco. Te-
mete con me, per poter gioire con me» (Serm.
40,5).
Il predicatore deve inoltre saper discernere i
destinatari: «A tutti è dovuta la medesima

carità; ma non a tutti è da somministrare la
medesima medicina» (De cat. rudibus23).La
predicazione di Agostino era popolare, alla
portata di tutti, anche dei ragazzi, familia-
re, comunicativa: «Preferisco essere critica-
to dai grammatici che non essere compreso
dal popolo» (En. in ps. 36; Serm. 3,6). Il po-
polo lo ascoltava reagendo, applaudendo, in-
terrompendo e al di là delle parole coglieva
il cuore di Agostino: «Che cosa voglio, che
cosa desidero, che cosa bramo, perché par-
lo? Perché qui siedo, perché vivo? Se non
perché tutti viviamo insieme con Cristo?...
Non voglio essere salvo senza di voi>» (Serm.
l7 ,3).
Oltre che predicatore, egli fu un esemplare
celebrante: celebrava catechizzando e cate-
chizzava celebrando (cf O. Pasquato, Rap-
porto tra catechesi e liturgio, pp. 61-64). Co-
me il Crisostomo, ha valorizzato al massimo
l'eucaristia, luogo privilegiato di pastorale,
specie giovanile. L'eucaristia, «vincolo di
unità», costruisce la Chiesa, che trova in es-
sa I'idea-chiave per la propria comprensio-
ne. Egli si fa celebrante catecheta: la realtà
del Corpo mistico (il Cristo totale) è da lui
spiegata partendo dalla realtà del pane e del
vino (Serm. Denis 6,1-2).I sacramenti gli si
rivelano quali segni, perciò cangianti e tem-
poranei (Serm. 57 ,7 ,7). « E come il socrqmen-
tum della Scrittura gli fa scorgere, al di là del-
la lettera dei salmi, il Cristo e la sua Chiesa,
così il sacramento-segno del pane e del vino,
simboli di unità, gli fa scorgere il Cristo e il
suo Corpo mistico. Appunto in quanto segni
i sacramenti esigono di essere oltrepassati,
perché venga raggiunta attraverso di essi la
realtà significata» (O. Pasquato, Eucoristiq
e Chiesa, p. 62).Il pane è il Corpo di Cristo
(i fedeli): «Se avete ricevuto bene (il sacra-
mento), siete voi che avete ricevuto » (Serm.
227). <<Se quindi voi siete il Corpo di Cristo
e le sue membra, il vostro mistero è posto sul-
la mensa del Signore, a ciò che siete rispon-
dete: "Amen" e rispondendo sottoscrivete »
(Serm.272).
La sua teologia pastorale si concretizzava pu-
re nel soccorso ai poveri, agli orfani, alle ve-
dove e ai malati. Donava del suo prima di
farsi « ambasciatore dei poveri » presso il po-
polo (Serm. 61,13; A. Trapè, Il sacerdote, p.
145). Le gioie che egli si ripromette dalla cu-
ra pastorale è la vita cristiana dei fedeli:
«Tutte le mie ricchezze consistono nella spe-
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ranza che ho su di voi in Cristo. Non v'è gioia
per me, né sollievo, né respiro in mezzo ai
pericoli e le prove, se non la vostra vita buo-
na>> (Serm. 232,8). Ai fedeli egli chiede l'a-
scolto, la docilità, I'aiuto (anche materiale),
la collaborazione, la preghiera e, in partico-
lare, la imitazione nel fare le veci del vesco-
vo in famiglia, col difendere Cristo, col cu-
rare la perseveranza nella fede dei familiari
(Serm.94), con l'influire sui figli, i servi, gli
amici allo scopo d'impedire disordini (Serm.
302,19).
La sua azione pastorale è intensa. Pur aspi-
rando alla quiete della contemplazione, de-
ve «invece predicare, rimproverare, correg-
gere, edificare, attendere ai bisogni di ciascu-
no: è un gran peso, un gran carico, una gran-
de fatica. Chi non rifuggirebbe da questa fa-
tica? Ma mi spaventa il vangelo» (Serm.
339,4). Fu costretto a scrivere così: «...sia-
mo assillati da tante questioni che a stento
riusciamo a respirare>> (Ep. 48,1) e «...mi
stillano appena pochissime gocce di tempo »
(Ep. 110,5).
In questo contesto più ampio della vita del
popolo di Dio Agostino, al di là degli speci-
fici interventi verso i giovani presentati so-
pra, esercitava la sua pastorale anche verso
questi insieme agli adulti, in seno a tutta la
Chiesa, dove tutti sono figli di Dio.
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Redentore

5. L'attività letteraria

Nel secolo in cui numerosi intellettuali, ap-
pellandosi ai lumi della ragione e al progres-
so delle scienze naturali, cercavano di scre-
ditare il cristianesimo come religione rivela-
ta, Alfonso Maria de Liguori con una pro-
digiosa attività pastorale spese le sue miglio-
ri energie a difendere il valore dell'interiorità
della fede e della preghiera e a dimostrare ciò
che lo spirito umano può compiere, quando
si ispira a Dio. Egli, nobile per i natali e ari-
stocratico per cultura, si fece povero per an-
nunciare con il linguaggio del <<cuore»> la
Buona Novella del Regno specialmente agli
umili, ai semplici e ai deseredati.

1. LA MATURAZIONE DELLA
VOCAZIONE AL SACERDOZIO

Liguori nacque a Marinella, presso Napoli,
il 27 settembre 1696, e morì a Pagani, pres-
so Salerno, il l' ottobre 1787. Fu canoniz-
zato da Gregorio XVI nel 1839, proclamato
dottore della Chiesa da Pio IX nel I 871 e di-
chiarato patrono dei confessori e dei mora-
listi da Pio XII nel 1950.
Primogenito di otto figli, Alfonso venne edu-
cato nell'ambiente patrizio della famiglia dal-
la mite mamma Anna Cavalieri (t1755) e dal-
I'autoritario babbo Giuseppe (t1745), capi-
tano comandante delle galee napoletane, con
la collaborazione di scelti maestri. Per espres-
so volere del padre, egli, oltre le discipline
umanistiche, scientifiche, e giuridiche, dovet-
te studiare disegno, pittura, architettura, poe-
sia e musica. Giovane superdotato, Liguori
conseguì appena sedicenne la laurea in utro-
que iure con dispensa sull'età di vent'anni ri-
chiesta per il riconoscimento del titolo da par-
te della Facoltà di diritto dell'università di
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Napoli. Nell'esercizio dell'avvocatura egli
si rivelo subito un buon conoscitore del di-
ritto e un oratore brillante. Nel mese di lu-
glio del 1723,Ligluori difese con calore e abi-
lità Filippo Orsini, duca di Gravina, contro
il granduca di Toscana, Cosimo III de' Me-
dici in una lite sul feudo di Amatrice, in
Abruzzo.
Il corso del dibattito, condizionato da inter-
ferenze politiche esterne, si concluse con una
sentenza sfavorevole all'Orsini. Disgustato
per I'insuccesso e per il modo con cui si era
svolta la causa, Liguori decise contro la vo-
lontà del padre di abbandonare per sempre
la vita forense e di farsi prete.
La sconfitta subita in tribunale e insufficiente
a spiegare questa sua decisione. Vissuto in
una famiglia molto religiosa, Liguori aveva
appreso a coltivare un amore tenero all'Eu-
caristia e una devozione filiale alla Vergine.
Fin da bambino aveva frequentato I'Orato-
rio dei Filippini ed era entrato nel 1706 nella
«congregazione» dei giovani nobili, e nel
l7l5 in quella dei Dottori, dirette ambedue
dai preti dell'Oratorio, dove ebbe a maestro
di spirito lo zio materno, padre Tommaso Pa-
gano; aveva fatto più volte gli esercizi spiri-
tuali e aveva capito l'importanza della pre-
ghiera nella vita del cristiano; e, infine, ave-
va maturato il proposito, trasformato forse
in voto, di vivere celibe. In questa sua espe-
rienza di vita spirituale va ricercata la moti-
vazione ultima che lo spinse ad abbracciare
il sacerdozio.
Varcate le porte del seminario nel 1723, Li-
guori, mentre espletava nel giro di tre anni
gli studi teologici sotto la guida del dotto
canonico Giulio Torni, lesse anche gli scritti
di Santa Teresa d'Avila e di San Francesco
di Sales, si addestrò nella catechesi ai fan-
ciulli, nella predicazione a contatto con i
membri delle Apostoliche Missioni e nell'as-
sistenza dei condannati a morte con i Bian-
chi della Giustizia. Dopo I'ordinazione pre-
sbiterale, avvenuta nel 1726, egli rinunciò al
maggiorascato e intraprese la sua instanca-
bile opera a favore dell'evangelizzazione dei
poveri.
A questo punto la storia del Liguori si con-
fonde con la sua molteplice attività pastora-
le, che si esplica nella predicazione, nella fon-
dazione della Congregazione del SS.mo Re-
dentore e negli scritti.

2. LE CAPPELLE SEROTINE

Appena ordinato egli si lancio sulle strade
dell'apostolato, cominciando da Napoli con
la gente di bassa condizione sociale. I pove-
ri, gli artigiani, i venditori ambulanti, gli ope-
rai e i ragazzi emarginati, che venivano dai
sobborghi piir depressi della città, trovarono
in lui un amico e consigliere. Liguori si rese
conto che queste categorie di persone, invise
alla nobiltà, all'alto clero e aIla borghesia in
ascesa, costituivano un terreno fertile per I'e-
vangelizzazione. Vedendo che le chiese fun-
zionavano in orari inadatti al popolo, scelse
lepiazze come luoghi di incontro per adunan-
ze religiose, dove all'aperto, di sera, si pre-
gava, si cantava, si predicava, si amministra-
va il sacramento del perdono e si impartiva-
no lezioni di buona educazione e di vita cri-
stiana tra lo stupore e il timore della Napoli
benestante. Sorsero così le Cappelle seroti-
ne,le qluali nulla avevano in comune con le
Confraternite o i Circoli di persone dedite alla
carità o ad opere di bene, né possedevano una
loro organizzazione, ne avevano problemi di
natura ideologica, ma si preoccupavano sol-
tanto di portare la gente, per lo più rozza e

ignorante, alla conversione del cuore. Liguo-
ri, appoggiato da preti della Congregazrone
dei Cinesi, fondata nel 1724 da Matteo Ri-
pa, e assistito da laici volenterosi, seppe in-
fondere nei suoi uditori il gusto della preghie-
ra e del canto, il senso della vita cristiana e

la coscienza della solidarietà sociale. E lo fe-
ce non condannando né minacciando, ma con
un linguaggio semplice e persuasivo. Nel
comportamento, Liguori restò sempre un
gentiluomo, attento a non creare distanze tra
lui e gli interlocutori e a farsi capire. Mise al
servizio di quanti lo awicinarono la sua scien-
zateologica e la sua pienezza di umanità, riu-
scendo a instillare nei peccatori una grande
fiducia nella misericordia di Dio e nel suo
perdono. Il successo delle Cappelle serotine
fu grande. Esse divennero scuole di rieduca-
zione civile, di maturazione cristiana e di im-
pegno sociale. Molti dei partecipanti alle adu-
nanze riscoprirono la gioia di essere e di vi-
vere come persone, capaci di amarsi, com-
prendersi e aiutarsi.
Ci si può chiedere come mai Ì'apostolato, che
Liguori stava svolgendo a favore delle classi
popolari, abbia potuto impensierire l'auto-
rità civile e quella ecclesiastica! Resta il fat-
to che nel mese di settembre del 1728la poli-
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zia napoletana, probabilmente per motivi di
ordine pubblico e per ragioni di carattere sa-
nitario, eseguì il mandato di scioglimento del
gruppo dei seguaci del Liguori, e il cardinale
Francesco Pignatelli gli proibì di continuare
a radunarli in piazza.

3. LA MISSIONE POPOLARE

Questa proibizione segnò f inizio di una nuo-
va fioritura di bene. Infatti Liguori, accom-
pagnato da alcuni collaboratori, estese il suo
apostolato della parola in varie parti del re-
gno di Napoli, sia fra l'umile e povera gente
di campagna sia nelle città più popolose, dove
si viveva una religiosità e un devozionismo
esteriore non privo di magia e pratiche super-
stiziose, anche a causa di una certa ignoran-
za e incuria del clero. La sua predicazione as-
sunse la tipica forma della Missione popola-
re. Edotto da precedenti iniziative come fra-
tello della Congregazione delle Apostoliche
Missioni e come ammiratore dei Pii Operai,
a partire dal 1732 fin verso il 1745 egli si unì
ad altri preti e lavorò in questa forma di apo-
stolato con zelo e coraggio, spinto dal desi-
derio di applicare i frutti della Redenzione
agli uomini. Liguori non inventò le missioni
popolari, ma diede loro un nuovo impulso
e una fisionomia propria di tipo « eclettico ».
La loro durata variava tra i dodici e i quin-
dici giorni.
Secondo il pensiero alfonsiano arricchito dal
contributo dei suoi figli spirituali, la finalità
della Missione era quella di lottare contro il
peccato, convertire i peccatori e aiutarli a vi-
vere nell'amicizia di Dio. Il valore della mis-
sione nella vita cristiana venne espresso in
questi termini dal Liguori nelle Costituzioni
dei Redentoristi del 1764: <<Le S. Missioni al-
tro non sono che una continuata redenzione
che il Figlio di Dio sta tutto il giorno facendo
per mezzo de' suoi ministri: Elle sostengono
la Chiesa e la mantengono nel suo fervore,
fortificano i deboli, confermano i forti, rial-
zano i caduti: per esse si scuotono gli errori,
si dilegua I'inganno, e bisogna dire che è uno
dei mezzi più principali e potenti, se non vo-
gliamo dire l'unico, per conservare la fede e
mantenerla stabile sulla pietra che è Cristo».
Gli elementi costitutivi della Missione erano:
la preghiera di petizione e di ringraziamento,
la recita del Rosario, la penitenza personale
e comunitaria, l'istruzione religiosa, la predi-
ca e la recezione dei sacramenti.
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Preoccupato che la Missione non si riduces-
se a un fuoco di paglia, Liguori non si limi-
tava a raccomandare la preghiera e la peni-
tenza, ma cercava di dare molta importanza
all'istruzione religiosa o catechesi quotidia-
na riguardante i misteri della fede, i sacra-
menti, i comandamenti di Dio e i precetti del-
la Chiesa. Insisteva perché vi fosse un'istru-
zione riservata ai ragazzi e un'altra agli adul-
ti. Raccomandava ai missionari di essere
comprensivi verso i ragazzi, ma non a tal
punto da permettere che la loro esuberanza
fosse di pregiudizio all'approfondimento del-
f insegnamento religioso proposto, che dove-
va servire a illuminare le loro menti e a orien-
tare la loro condotta morale.
La predica aveva due forme. Vi era quella del
mattino detta più propriamente meditazione
su l'una o I'altra verità di fede, che mirava
a creare forti convinzioni cristiane da testi-
moniare nella vita. Alla sera vi era la predi-
ca «grande», che costituiva l'atto più signi-
ficativo di tutta la predicazione alfonsiana.
Il contenuto di questa predica verteva in ge-
nere sul peccato mortale, sulla confessione sa-
crilega e sui novissimi e si prefiggeva di in-
culcare negli uditori la detestazione del pec-
cato, concepita dopo aver eccitato il dolore
e il proposito di evitare ogni offesa volonta-
ria a Dio e di fare il bene. Nella predica
«grande» gli affetti avevano il sopravvento
sugli stessi concetti, perché era in gioco la mo-
zione dei sentimenti e l'intenerimento dei cuo-
ri dei presenti per far loro vivere e gustare la
gioia della riconciliazione con Dio.
La strategia della Missione tendeva prossima-
mente a preparare gli uditori alla recezione
fruttuosa dei sacramenti della confessione e

della comunione. In ogni Missione si faceva-
no quattro comunioni generali, incomincian-
do da quella dei ragazzi per poi continuare
con quella delle giovani, delle vedove e spo-
se e, infine, con quella degli uomini. Negli
ultimi giorni della Missione, dopo le comu-
nioni generali, vi era una predicazione spe-
ciale sulla «vita divota» - importanza del-
la preghiera, devozione alla Vergine, frequen-
za dei sacramenti, pratica delle virtù -, de-
stinata ad assicurare il frutto della Missione
stessa e a consolidare negli uditori i vincoli
dell'amore filiale a Dio e la volontà di vivere
una fervorosa vita cristiana.
Un breve cenno va pure fatto agli esercizi spi-
rituali nella Missione alfonsiana. Si trattava
per lo più di prediche e istruzioni date a de-
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terminate categorie di persone - preti, chie-
rici, monache, artigiani, carcerati -, che per
un motivo o I'altro non potevano seguire la
Missione nella chiesa parrocchiale. Ad esse
si offriva la possibilità di radunarsi per cate-
goria in un luogo stabilito, dove si intratte-
nevano solo il tempo necessario per ascolta-
re il missionario.
E noto che in Italia l'oratoria sacra del seco-
lo XVIII era appesantita da uno stile ricer-
cato e artificioso, in cui l'esposizione delle ve-
rità rivelate era intramezzata da storie pro-
fane, favole mitologiche e massime di filo-
sofi pagani. Liguori invece usava e raccoman-
dava ai suoi missionari di usare un linguaggio
tale che ogni uditore, qualunque fosse stato
il suo grado di cultura, potesse facilmente
comprenderlo. Fra i documenti del Capitolo
Generale dei Redentoristi del 1747 si trova la
« Costituzione circa la semplicità e modo di
predicare». In essa si affermava: «Le paro-
le vane, i periodi sonanti, le descrizioni inu-
tili (...) sono la peste della predica, il cui unico
intento deve essere di muovere al bene la vo-
lontà degli uditori e non già a pascer inutil-
mente gli intelletti».
Convinto tuttavia che « muove più quel che
si vede che quel che si sente», Liguori non
disdegnava di inserire nella predica « grande »
una certa «coreografia» - flagellazione del
predicatore, presentazione al pubblico di im-
magini strazianti dell'« Ecce Homo », di cro-
cifissi, di statue della Madonna o di teschi,
funzione delle torce - per indurre i più re-
nitenti a cambiare vita. È l'aspetto discuti-
bile della Missione alfonsiana, che va inteso
nel quadro del suo tempo.
Uno dei momenti più commoventi della Mis-
sione era la «pacificazione» delle famiglie
che, per incomprensioni o litigi a sfondo so-
ciale, avevano rotto i loro rapporti. Il «pre-
fetto della pace», che faceva parte del grup-
po dei missionari, doveva informarsi con cau-
tela dello stato di litigiosità dei contendenti,
esplorare le vie per arrivare a un incontro e

stabilire il tempo della «pacificazione», che
consisteva nel deporre ogni arma in chiesa e
nel perdonarsi reciprocamente.
Trail 1749 eil 1775, Liguori si dedicò soprat-
tutto all'apostolato della penna. Intanto, nel
1762, Clemente XIII, nonostante le resisten-
ze dell'interessato, gli impose l'accettazione
della guida della diocesi di Sant'Agata dei
Goti, dove egli continuò a profondere I'ar-
dore del suo zelo pastorale. Provvide al-

la riforma del seminario e alla formazione dei
seminaristi; estese le sue premure al rinnova-
mento culturale e spirituale del clero; pro-
mosse la vita cristiana del popolo con l'assi-
dua predicazione e I'amministrazione dei sa-
cramenti, istituendo in ogni parrocchia una
specie di Missione permanente; e, per ultimo,
trasformò l'episcopato in un centro di assi-
stenza caritativa nella carestia del 1764, com-
battendo la piaga del mercato nero. Pensò
anche a elevare il basso tenore di vita dei dio-
cesani, sollecitandoli a coltivare la piantagio-
ne dei gelsi per I'allevamento dei bachi da se-
ta. Nel contempo continuò, come rettore
maggiore perpetuo, a difendere la Congrega-
zione dei Redentoristi dalle minacce di sop-
pressione.
Costretto dalla malferma salute, nel 1775 Li-
guori rinunciò alla diocesi e si ritirò tra i suoi
religiosi nel collegio di Nocera dei Pagani, do-
ve trascorse gli ultimi anni tra durissime pro-
ve fisiche e psichiche, dimostrando così I'e-
roismo delle sue virtù.

4. LA FONDAZIONE DELLA
CONGREGAZIONE DEL SS.MO
REDENTORE

Fin dai primi inizi della sua Missione nelle
campagne napoletane, Liguori aveva consta-
tato il disagio morale, in cui versavano quel-
le popolazioni a causa dell'impreparazione di
un clero numeroso, poco sensibile a organiz-
zar e una evangelizzazione capillare. Da una
di queste sue missioni, data a un gruppo di
caprai sulle colline di Santa Maria ai Monti,
presso Scala, nacque l'idea di creare una
Congregazione religiosa, che si dedicasse al-
l'evangelizzazione dei poveri. Mentre predi-
cava in un monastero di clausura di Scala,
una suora, Maria Celeste Crostarosa, gli ri-
velò di aver visto «in spirito (...) una nuova
Congregazione di preti tutta sollecita di aiu-
tare milioni di anime; e (...) tra questi Alfon-
so che presiedeva tutti». Dopo incertezze e

dubbi, dietro consiglio del suo amico e con-
fidente Tommaso Falcoia, vescovo di Castel-
lammare di Stabia, il 9 novembre 1732 Li-
guori fondo la Congregazione del SS.mo Sal-
vatore, formata da preti e fratelli laici con
voti semplici.
La nuova Congregazione, sorta in un'epoca
di esasperato regalismo e giurisdizionalismo
ostili al riconoscimento di nuovi Istituti reli-
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giosi, ebbe vita difficile, Con pazienza e abi-
lità, il fondatore riuscì a cattivarsi la bene-
volenza del re Carlo III e a diffonderla nel
regno di Napoli e nel vicino Stato della Chie-
sa. Benedetto XIV, approvandone la regola,
le impose il nome di Congregazione del
SS.mo Redentore. A causa dell'anticlerica-
lismo aggressivo di Bernardo Tanucci, primo
ministro di Ferdinando IV, re di Napoli, Li-
guori dovette difendere la sua Congregazio-
ne dalle contestazioni e minacce della Real
Giurisdizione e dai sospetti e ostilità che gli
venivano da Roma.
Per il Liguori lo scopo precipuo della Con-
gregazione dei Redentoristi doveva essere
quello della santificazione dei suoi membri
attraverso l'imitazione di Cristo Salvatore e

la dedizione all'evangelizzazione e salvezza
degli altri, specialmente dei piu poveri e

sprovvisti di « soccorsi spirituali », con le mis-
sioni popolari, gli esercizi spirituali e altre
forme di apostolato, compreso quello della
penna.

5. L'ATTIVITÀ LETTERARIA

Anche l'attività letteraria del Liguori ebbe
un'impronta fondamentalmente pastorale. In
effetti, questa attività prese le mosse dal suo
apostolato missionario, di cui analizzò le va-
rie situazioni, compendiandone il risultato in
I I I scritti di contenuto dogmatico-apologe-
tico, morale, predicabile e ascetico. Senza
dubbio, il Liguori scrisse avendo di mira la
salvezza degli uomini. Egli fu più un profes-
sionista della pastorale che un professionista
della teologia
Il suo pensiero dogmatico esulava dalle que-
stioni astratte. Alla luce della Rivelazione e

della Tradizione, esponeva il contenuto es-
senziale delle verità della fede per poi trarne
le regole per una retta condotta cristiana. Af-
frontando, ad esempio, lo spinoso problema
della predestinazione e della grazia, Liguo-
ri, in polemica con Giansenio, ammetteva che
la dottrina della redenzione universale impli-
cava I'esistenza di una grazia sufficiente
ugualmente universale, valida per la posizio-
ne di alcuni atti, che egli chiamava incoati-
vi, ossia preliminari per ottenere la graz\a ef -
ficace. Liguori insegnava che il Signore ci do-
na la grazia sufficiente per pregare, la pre-
ghiera ci impetra la grazia efficace, e la gra-
zia efficace ci aiuta a compiere il bene e a
evitare il male. La sua apologetica, ricca
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di uno stile brioso, aveva lo scopo di condurre
gli uomini alla conoscenza e all'accettazione
delle verità della fede, insidiate dall'indiffe-
rentismo e dalla crescente incredulità del se-
colo XVIII, facendo appello all'intelligenza
e, nello stesso tempo, ai fattori psicologici e
morali.
Come studente di teologia, Liguori aveva
aderito a una morale di tendenza rigorista.
Solo dopo una lunga e sofferta revisione e au-
tocritica a confronto con Io studio di vari mo-
ralisti, confortato dalla sua diretta esperien-
za pastorale, egli si fece promotore del pro-
babilismo, dove la ricerca e l'adesione alla ve-
rità oggettiva non dovevano prescindere dai
dati soggettivi della.coscienza personale. Con
grande lucidità affermò sia i diritti della li-
bertà della coscienza di fronte alla legge dub-
bia, sial'obbligo di attenersi al contenuto del-
la legge, quando questa avesse in suo favore
ragioni tali da eliminare le probabilità con-
trarie. Anche nella controversia sul prestito
ad interesse, egli si schierò per la liceità pur-
che rimanesse entro i limiti stabiliti dalla legge
civile, tenendo conto dell'evoluzione di un ti-
po di mentalità, che reclamava il diritto di
scegliere il proprio lavoro e di farlo fruttare.
Con la rivalutazione del probabilismo, Li-
guori portò la pratica della vita cristiana, tur-
bata dalle controversie fra il rigorismo gian-
senista e il lassismo, sulla strada aurea del-
l'equilibrio e della moderazione. Egli riuscì
veramente a ristabilire un rapporto di fidu-
cia fra il peccatore e il confessore, fondato
su di una considerazione più attenta alla vi-
ta quotidiana dei penitenti e su di una valu-
tazione più realistica delle loro esitazioni, de-
bolezze e reticenze. Consapevole che I'atto di
fede e le scelte del cristiano richiedono I'e-
sercizio della libertà, si preoccupò di orien-
tare tale legittimo esercizio con il supporto
della carità. A mano a mano che in Europa
si venne a conoscenza della morale alfonsia-
na, le si riconobbe il merito di aver opposto
una opportuna resistenza contro l'offensiva
rigorista dei giansenisti e di aver riportato nel
giusto alveo le tendenze più discusse dello
stesso probabilismo.
Il successo ottenuto dai « predicabili » del Li-
guori è dovuto al fatto che essi erano acces-
sibili al clero, esprimevano un'oratoria po-
polare, affettiva e convincente, ed erano il
frutto di una riuscita simbiosi di dottrina e

di pietà a sfondo parenetico.
Il suo messaggio ascetico non subì I'influsso
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determinante dell'una o dell'altra scuola di
spiritualità. Si ispiro alla tradizione, valoriz-
zando quanto di buono vi si trovava, con lo
sguardo rivolto ai cambiamenti della società
del suo tempo per coglierne gli aspetti posi-
tivi e per denunciarne e correggere i risvolti
negativi.
Per Liguori, il cammino della perfezione cri-
stiana ha come punto di partenza il distacco
dalle cose create e I'accettazione della croce,
e come traguardo I'unione con Dio per mez-
zo di Cristo nello Spirito Santo, perché la
vera chiave della santità consiste nell'amare
Dio sopra ogni cosa e il prossimo come noi
stessi.
Tra le grandi verità, sempre attuali, propo-
ste dal Liguori nella sua predicazione e nei
suoi scritti, si possono riiordare in modo
schematico: la vocazione universale alla san-
tità; la centralità dell'amore nella vita cristia-
na, pervasa dalla presenza vivificante dello
Spirito Santo; la ricerca e I'uniformità alla
volontà di Dio nell'esercizio della perfezio-
ne; I'inesauribile misericordia e bontà di Dio
verso i peccatori; la sovrabbondante reden-
zione di Cristo, meritataci con la sua passio-
ne e morte; I'Eucaristia centro della vita ec-
clesiale; la funzione mediatrice di Maria e la
difesa del suo immacolato concepimento; il
« senso )) della Chiesa come punto di riferi-
mento ineludibile nell'esposizione della dot-
trina e nell'attività pastorale; l'ascolto della
Parola di Dio; l'importanza della preghiera
come mezzo indispensabile per la salvezza;
la pietà liturgica nel contesto del suo tempo;
il richiamo insistente ai novissimi, «che muo-
vono i cuori a vivere bene»; e, infine, il sa-
cramento della penitenza.
Gli scritti del Liguori ebbero una grande ac-
coglienza e una vasta risonanza. Si parla di
complessive circa 20.000 edizioni in 70 lin-
gue. Questa quantificazione documenta I'in-
teresse per un pensiero, che fece di sant'Al-
fonso uno degli autori più letti nel secolo XIX
e nei primi decenni del nostro secolo. Al di
là di certe formulazioni e limiti, che risento-
no un po' delf impoverimento dell'annuncio
kerigmatico e del gusto del tempo in cui fu
elaborato, il pensiero alfonsiano continua ad
essere attuale per la prudenza e il senso di mi-
sura che lo caratterizzano, e la perennità delle
grandi verità patrocinate dal Santo. Uomo
apostolico e vero amico del popolo, Liguori
guardando attorno a sé, comprese I'urgenza

di offrire alla gente il servizio di un'azione
pastorale assidua e rinnovata per evangeliz-
'zarla. A quest'azione egli dedicò le sue eccel-
lenti doti di mente e di cuore e ne affidò la
prosecuzione ai suoi figli spirituali, i Reden-
toristi.
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Fu una delle personalità più rilevanti della
Spagna cattolica del secolo XIX. Una figura
creativa e lungimirante, dinamica e disposta
a correre qualsiasi rischio a fin di bene, fre-
netica nell'elaborare progetti e audace nello
sfornare idee, contemplativa e instancabil-
mente attiva.
Ricca di doni di natura e di grazia, fece della
sua vita di sacerdote e pastore un'opzione
f o n dament al e al s er vi zi o dell' ev an gelizzazi o -
ne dell'umanità.

1. LA VOCAZIONE AL SACERDOZIO
E L'INIZIO DEL SUO SERVIZIO
PASTORALE

Antonio Claret nacque in Spagna, a Sallent,
una cittadina della Catalogna del nord, il 23
dicembre 1807. I suoi genitori, Giovanni Cla-
ret Xamb6 e Giuseppina Clarà Rodoreda, si
dedicavano al lavoro della terra e del telaio.
Dopo i primi studi, Antonio espresse il desi-
derio di larsi sacerdote, ma i genitori non era-
no in condizioni economiche di poterlo ac-
contentare. Per questo, egli dovette sperimen-
tare, con buoni risultati, la fatica dell'ope-
raio tessile, vivendo in prima persona i valo-
ri e i rischi del processo di industrializzazione
in atto nella città di Barcellona, dove comin-
ciava ad emergere un proletariato di tenden-
za anticlericale, condizionato dall'idea che la
chiesa fosse schierata a favore dei ricchi.
Lasciata cadere I'occasione di avere una fab-
brica in proprio, nel 1829 Antonio intrapre-
se gli studi superiori nel seminario di Vich e
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scelse come guida spirituale il padre dell'O-
ratorio, Pietro Bach (t 1866), che consultò
anche in seguito sui gravi problemi con i quali
dovette misurarsi. Terminati gli studi filoso-
fici e teologici, il 13 giugno 1835, mentre in
Spagna ferveva la persecuzione contro la
chiesa, venne ordinato sacerdote; il 25 luglio
ricevette la licenza per confessare, e il 2 ago-
sto, come coadiutore del parroco di Sallent,
iniziò questo suo particolare ministero di gra-
zia e di misericordia che, insieme a quello del-
la predicazione, svolse con sempre rinnova-
to impegno durante tutta la sua vita.
Il decreto di nomina a parroco di Sallent por-
ta la data del 29 ottobre 1837. Il Claret si di-
stinse subito per la sua assidua e prolungata
orazione mentale e vocale, il suo spirito di sa-
crificio e la preferenza per la mortificazione
corporale. Egli estese la sua attività pastora-
le a tutti i campi: dal catechismo a piccoli e

grandi alla predicazione, all'istruzione spic-
ciola nelle più svariate circostanze, alla visi-
ta degli ammalati e all'assistenza ai poveri.
La sua operosità apostolica e la sua carità pa-
storale non conoscevano soste. Nonostante
questa sincera dedizione al servizio di Dio e

del prossimo, Claret rimaneva insoddisfatto
e incerto. Intuiva che il suo zelo apostolico
e I'ardore del suo spirito avevano bisogno di
spazi più ampi per espandersi. Decise quindi
di rinunciare alla parrocchia e, dopo essersi
consigliato con padre Bach, partì per Roma
ai primi di settembre del 1839 con l'intenzione
di mettersi a disposizione di Propaganda Fi-
de per le missioni estere.
Fatti in Roma gli esercizi spirituali ignaziani,
Claret entrò come novizio nella Compagnia
di Gesù. Ma venne dimesso a causa di una im-
provvisa malattia e, dietro consiglio del pa-
dre Giovanni F. Roothan, generale della Com-
pagnia di Gesù, fece ritorno in Spagna.
Il l3 maggio 1840 prese possesso, come ret-
tore interino, della parrocchia di Valadrau,
un villaggio mantagnoso in provincia di Ge-
rona, abitato da tagliatori di legna e da car-
bonai e da pochi agricoltori e pastori. Egli
condivise in tutto la vita dei suoi parrocchia-
ni, li assistette spiritualmente, dicendo la pa-
rola appropriata a ciascuna categoria di per-
sone, e li aiutò anche materialmente, interes-
sandosi di erbe dai poteri curativi e di medi-
cina per sovvenirli in casi urgenti di infermi-
tà o di infortuni.
Tutto questo creò un'atmosfera di compren-
sione e di fiducia tra lui e la gente, ed egli se
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ne servì per portare Dio alle persone e le per-
sone a Dio.

2. LE MISSIONI POPOLARI,
GLI ESERCIZI SPIRITUALI
E L'APOSTOLATO CATECHISTICO
Dal 15 al24 agosto 1840 Claret organizzòla
prima «missione» o predicazione popolare
nella sua parrocchia, incentrata sull'insegna-
mento delÌa dottrina cristiana e sulla prepa-
razione alla recezione dei sacramenti. Avviò
così un'attività evangelizzatrice e missiona-
ria, destinata a passare alla storia e a fare
molto bene.
Dopo Ia missione di Valadrau, si moltiplica-
rono gli inviti al Claret perché predicasse la
missione in altre parrocchie. Vedendo i frut-
ti spirituali che ne derivavano, egli chiese al-
la curia di Vich la dispensa dall'incarico par-
rocchiale per dedicarsi totalmente alle mis-
sioni popolari e agli esercizi spirituali a be-
neficio delle popolazioni della Catalogna
(1841-1847). Nel l84l gli venne affidato il
quaresimale nel duomo di Vich. L'afflusso
degli ascoltatori fu grande e i commenti fu-
rono entusiasti.
I successi del Claret dispiacquero alle auto-
rità civili, che gli proibirono di predicare. Il
Vicario della diocesi lo consigliò di sottosta-
re all'ingiusta imposizione e di accettare il tra-
sferimento nella parrocchia di sant'Andrea
de Pruit, nella provincia di Gerona, dove ri-
prese a predicare le missioni, dopo aver ot-
tenuto dalla Santa Sede il titolo ufficiale di
Missionario Apostolico (9 luglio l84l).
Nel mese di maggio del 1842, nominato « vi-
cario» nella parrocchia di san Giovanni de
016, Claret spese le sue migliori energie a pa-
cificare gli animi divisi a motivo delle ricor-
renti lotte fra fazioni politiche. Giunto il nuo-
vo parroco, egli poté dedicarsi finalmente
senza remore al grande compito missionario.
Predicò al popolo, alle religiose e ai sacerdoti
in diverse città e villaggi della Catalogna. Per
contrastare il diffuso vizio della bestemmia,
il 5 aprile 1845 istituì la «Società spirituale
di Maria Santissima contro la bestemmia».
Molti fedeli vi si iscrissero, impegnandosi a
combattere l'abominevole vizio. La parola
semplice, convinta e illuminante del Claret
manifestava la misura intensa con cui vive-
va le verità che annunciava, e spingeva alla
conversione quanti lo ascoltavano.
Frutto di queste sue esperienze missionarie fu
I'ininterrotta opera pubblicistica, a partire dal

1843 fino alla morte. Annualmente egli riu-
scì a dare alle stampe diversi opuscoli, tra cui
una serie di contenuto ascetico-esortativo per
i vari stati di vita e le varie età. Un suo libro
di pietà, tra i pitr diffusi nella Spagna del se-
colo XIX, dal titolo Commino retto e sicuro
per arrivare ol cielo, dato alle stampe nel 1844
e successivamente ampliato, nel 1866 conta-
va giìt,mezzo milione di copie distribuite. Una
menzione particolare merita il suo intelligente
apostolato catechistico.
Durante Ie missioni in Catalogna, egli com-
pose tre catechismi: il Catechismo minore per
i bambini, il Catechismo medio, che ripro-
duceva una sintesi della dottrina cristiana per
i giovani e per gli adulti; e, infine, il Cate-
chismo spiegalo con illustrazioni e spiegazio-
ni, che fecero di questo libro una delle opere
maestre della catechesi del secolo scorso. Re-
dasse pure un catechismo unico per le dioce-
si di Spagna, ispirandosi al contenuto dei sei
migliori catechismi che circolavano nella Pe-
nisola. Inoltre, propose e sostenne I'idea di
un catechismo unico per la chiesa universale.
Nel 1847 si riaccesero le lotte tra costituzio-
nalisti e Carlisti, che provocarono nuovi
scontri e divisioni tra le popolazioni della Ca-
talogna.
La stessa predicazione del Claret subì un ar-
resto. Invitato dal neoeletto vescovo delle Ca-
narie, il padre vincenziano Bonaventura Co-
dina, egli partì per quelle lontane isole, dove
per due anni (1847-1849) seminò a larghe ma-
ni la parola di Dio e parlò alle popolazioni
dell'amore salvifico di Cristo, invitandole alla
conversione e a un serio impegno di vita cri-
stiana.
Quando s'imbarcò sul veliero « Maddalena»,
che lo riportava in Spagna, il missionario la-
scio un grande rammarico in tutti coloro che
avevano avuto la possibilità di ascoltarlo e

di usufruire del suo ministero pastorale.
Durante l'assenza dalla Spagna alcune sue at-
tività erano rimaste sospese. Fin dal 1846 ave-
va fondato un'Associazione spirituale e pra-
tica di persone che davano periodicamente
offerte in denaro per sostenere la diffusione
dei buoni libri. Di lì sorse la «Libreria reli-
giosa», la quale, dotata delle rotative più per-
lette esistenti in quel tempo, mirava a inon-
dare Ia Spagna di buoni libri, accessibili al
grande pubblico e di prezzo modico.
Nei primi diciannove anni di vita la Libreria
sforno 9.568.000 pubblicazioni, in genere di
piccolo formato.
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3. LA FONDAZIONE DI DUE ISTITUTI
DI PERFEZIONE

Ma I'opera che più stava a cuore a padre Cla-
ret era la fondazione di una congregazione
religiosa, che si consacrasse all'evan gelizza-
zione dei popoli. Fin dai primi anni del suo
sacerdozio, egli aveva cercato collaboratori
per la riuscita della sua predicazione missio-
naria. Per i suoi primi dieci compagni di mis-
sione aveva chiesto al papa Gregorio XVI al-
cune facoltà: l) di poter usare I'altare porta-
tile in caso di necessità; 2) di benedire rosa-
ri, medaglie, crocifissi e altre immagini con
I'applicazione delle indulgenze; 3) di conce-
dere I'indulgenza plenaria ai fedeli assistiti in
punto di morte; 4) di largire l'indulgenza ple-
naria al termine delle missioni e degli eserci-
zi spirituali. Le facoltà furono concesse da
Propaganda Fide per cinque anni. Ciò indus-
se il Claret, insieme con i suoi collaboratori,
a istituire una «Associazione di sacerdoti per
onorare Maria Santissima», animati da un
forte spirito missionario.
Solo dopo il ritorno dalla sua missione nelle
isole Canarie, il Claret si interessò più diret-
tamente alla nuova fondazione. II l6 luglio
1849, nella solennità della Madre del Carmi-
ne, in una cella del seminario di Vich si riu-
nirono sei sacerdoti, tra cui il quarantaduen-
ne Antonio Claret, i quali s'impegnarono a
portare avanti insieme una vita di studio, di
preghiera, di apostolato missionario, di po-
vertà e di carità verso i bisognosi. Da questo
manipolo di uomini di spiccata tempra spi-
rituale e apostolica e assai differenziati per
temperamento e gusti intellettuali, nacque la
Congregazione dei Missionari Figli del Cuo-
re Immacolato di Maria, destinata a compiere
sulle orme del fondatore una vasta attività
evangelizzatrice. Nel 1850 il Claret fondo an-
che le Figlie del Cuore di Maria, che forma-
no 1'attuale Istituto secolare Filiazione Cor-
dimariana.

4. IL LAVORO MISSIONARIO A CUBA

Giuntagli inaspettata la notizia della sua pre-
conizzazione ad arcivescovo di Santiago di
Cuba, padre Claret cercò di far presenti le
difficoltà che si frapponevano a tale accet-
tazione, ma poi obbedì alla richiesta dell'au-
torità ecclesiastica. La consacrazione episco-
pale avvenne il 6 ottobre 1850 nel duomo di
Vich con grande partecipazione di popolo. Il
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28 dicembre dello stesso anno l'arcivescovo
Claret, accompagnato da tredici missionari,
salpava dal porto di Barcellona per la nuova
destinazione. Durante la traversata dell'A-
tlantico dettò a bordo una missione che por-
tò tutti alla riconciliazione con Dio. Sbarcò
a Cuba il 16 febbraio l85l e il l8 marzo se-
guente fece il suo solenne ingresso nella cat-
tedrale, salutato da una marea di folla esul-
tante.
Cuba è la maggiore delle isole Antille: ha un
perimetro di quasi 3700 chilometri e I18.833
chilometri quadrati di superficie, compresi i
3145 dell'isola dipendente di Pinos. Nel cen-
simento del 1854 contava una popolazione di
1.009.000 abitanti (altri hanno parlato per
quel medesimo tempo di 1.400.000), di cui
502.000 bianchi, 177.000 di colore in condi-
zione libera e 330.000 schiavi. L'arcidiocesi
di Santiago, insieme alle altre giurisdizioni da
essa dipendenti, nel 1851 raggiungeva il nu-
mero di 241.562 abitanti e si estendeva su una
superficie di 55.000 chilometri quadrati. Il
Claret, il cui spirito era aperto verso tutto il
mondo, poteva avere l'impressione che il
campo di lavoro missionario assegnatogli fos-
se troppo angusto rispetto a quello che ave-
va dovuto lasciare in Spagna. In verità, non
tardò ad accorgersi che le necessità spirituali
e materiali della popolazione della sua arci-
diocesi erano tali da permettergli di soddisfa-
re pienamente le sue aspirazioni apostoliche.
In quel tempo la società cubana era travaglia-
ta da gravi problemi. Vi era lo squilibrio so-
ciale fra una minoranza benestante, compo-
sta da europei, e una maggioranza di lavo-
ratori poveri e mal retribuiti, formata da ne-
ri, da cinesi, da meticci e da nativi. La schia-
vitù, benché fosse proibita dalla legge
spagnuola, continuava ad essere largamente
praticata da padroni senza scrupoli, alimen-
tando rancori e desideri di rivincita da parte
degli sfruttati e degli emarginati. A tutto que-
sto si doveva aggiungere la dilagante immo-
ralità e il moltiplicarsi delle unioni illegitti-
me con uno strascico di figli abbandonati a
se stessi.
Le condizioni della chiesa cubana in genera-
le e di quella di Santiago in particolare era-
no tutt'altro che rosee. Rimasta senza Pastore
per quattordici anni, I'arcidiocesi di Santia-
go manifestava segni di rilassamento discipli-
nare e di sbandamento morale nel clero e nei
fedeli. Da oltre trent'anni il seminario non
produceva una sola ordinazione sacerdotale.
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Tra i 125 sacerdoti in attività, di cui 40 era-
no dediti alla cura pastorale in altrettante par-
rocchie, molto estese, non mancavano quel-
li che erano venuti meno ai loro obblighi sa-
cerdotali. Anziché lasciarsi scoraggiare dal-
la situazione, il Claret affido la sua nuova
missione alla protezione materna della Ver-
gine Maria e consacrò tutte le sue energie per
migliorarla, dimostrando fiducia, pazienza e
capacità di adattamento. Nei suoi «Appun-
ti» si legge che egli si proponeva sull'esem-
pio di Cristo, buon Pastore, di essere carita-
tevole, prudente, forte, modesto e povero.

4.1. Strategia pastorale

Senza perdere tempo, il presule abbozzò una
sua strategia pastorale, che, rivista secondo
le esigenze, cercò di realizzare, non senza dif-
ficoltà e resistenze. Egli lavorò, anzitutto, per
portare nell'Isola nuovi membri di Ordini re-
ligiosi. Ottenne un collegio dei Gesuiti e due
degli Scolopi per I'educazione della gioven-
tù. Riuscì ad avere anche alcune Figlie della
Carità per I'assistenza agli ammalati negli
ospedali. Mancavano però religiose per I'i-
struzione delle fanciulle. Claret non aveva di-
menticato I'incontro personale che a metà
gennaio del 1850 aveva avuto in Spagna con
la signorina Antonia Paris, che le aveva ma-
nifestato il piano di fondazione di un Istitu-
to apostolico femminile. La invitò a raggiun-
gerlo a Cuba. Questa accolse f invito con al-
tre quattro aspiranti, e vi giunse il 26 mag-
gio 1852. I1 25 agosto 1855 nasceva così I'I-
stituto delle Suore di Maria Immacolata (o
Missionarie clarettiane) per I'educazione cri-
stiana della gioventù femminile. Il Claret ri-
servò le sue premure al nuovo Istituto.
Nei sette anni di permanenza a Cuba (1850-
1857), l'arcivescovo seppe distribuire e valo-
rizzare le migliori forze di cui disponeva: fon-
dò una « Fraternità della dottrina cristiana »,
aperta a sacerdoti, seminaristi e laici, il cui
scopo era l'educazione alla fede dei bambi-
ni, dei giovani e degli adulti; diffuse innume-
revoli volantini e stampati vari di contenuto
religioso; scrisse opuscoli su svariati argo-
menti e cinque lettere pastorali; organizzò
con un gruppo di missionari cicli di missioni
popolari con grande concorso di popolo e

consolanti frutti spirituali; fece tre visite pa-
storali, percorrendo I'arcidiocesi da un capo
all'altro, e la quarta dovette interromperla
drammaticamente.
Ascoltando il Claret, i fedeli avevano la chia-

ra sensazione che quel uomo di bassa statu-
ra, venuto dalla Spagna, bruciava dal desi-
derio di amare come Cristo ama e di portare
a tutti i frutti del suo amore salvifico. Lo di-
mostrava animando personalmente le missio-
ni popolari, volte a evangelizzare la gente e

a sostenerla nella pratica della vita cristiana,
e con le visite pastorali che, secondo i suoi
appunti, avevano la finalità di vedere quale
culto si rendesse a Dio, alla Vergine e ai san-
ti, come vivessero i parroci e il popolo, e co-
me governassero nello spirituale e nelle real-
tà temporali. Convinto che la missione del
Pastore è quella di conoscere le proprie pe=

core e di farsi conoscere da loro, egli scelse
di vivere col gregge, vegliarlo e pascerlo.

4.2. Formazione del clero

Una delle preoccupazioni più vive del Claret
fu quella di riordinare il seminario, luogo di
formazione dei futuri sacerdoti, dai quali di-
pende I'evangelizzazione e il rinnovamento
spirituale del popolo. Per i seminaristi I'ar-
civescovo elaborò un aggiornato piano di stu-
dio e un regolamento interno con una serie
di impegni giornalieri, settimanali, mensili e

annuali, che dovevano orientare nel discer-
nimento della verità di una vocazione. Fra gli
impegni annuali vi erano gli esercizi spirituali
a corsi ultimati; una tre giorni di spiritualità
per introdurli; I'esame su ogni disciplina a fi-
ne anno scolastico; e una pubblica disserta-
zione per gli studenti di filosofia e di teolo-
gia. La formazione dei seminaristi era affi-
data ad alcuni tra i più stretti collaboratori
dell'arcivescovo. I frutti non mancarono.
Nell'arco di sette anni, il Claret ebbe la gioia
di procedere a 36 nuove ordinazioni.
Ma se la riforma del seminario era urgente,
non lo era meno il ricupero dei sacerdoti al
genuino spirito di dedizione e di sacrificio,
che li doveva distinguere nell'esercizio del lo-
ro ministero, svolto spesso in precarie con-
dizioni morali e inmezzo a crescenti difficoltà
economiche. Il Claret comprese che era pri-
ma di tutto doveroso assicurare ai sacerdoti
un trattamento economico decoroso, che per-
mettesse loro di consacrarsi a pieno tempo
alla cura pastorale. A tal fine rinunciò aparte
delle sue entrate e ottenne dalle autorità ci-
vili un aiuto in denaro a vantaggio del clero.
Risolto il problema economico, urgeva invo-
gliare i sacerdoti a ricuperare i valori dello
Spirito e I'amore allo studio. Tre furono in
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particolare i mezzi di cui si servì per raggiun-
gere questi scopi: gli esercizi spirituali predi-
cati secondo il metodo classico ignaziano, i
corsi accelerati di aggiornamento culturale e

le conferenze ecclesiastiche.
Ogni anno i sacerdoti secolari sotto la sua
giurisdizione erano obbligati a fare gli eser-
cizi spirituali, diretti dallo stesso Claret. Ogni
mese si doveva riservare un giorno al Ritiro
spirituale. Per supplire alla mancanza di for-
mazione culturale e teologica del clero, il pre-
sule istituì dei corsi di aggiornamento della
durata di un mese da tenersi nel seminario,
a gruppi e a turno, ogni anno. Le conferen-
ze ecclesiastiche consistevano in tre incontri
settimanali da tenersi in varie parti dell'arci-
diocesi: uno era di argomento liturgico e gli
altri due di argomento morale. Indirizzò pu-
re al clero la prima lettera pastorale, prepa-
rò un Prontuario per I'amministrazione dei
santi sacramenli e I'opuscolo dal titolo Lo
chiqve d'oro, tn vero compendio di teologia
morale per orientare nel delicato compito del-
le confessioni. Con questi mezzi il Claret in-
tendeva promuovere sia la santità sia lo stu-
dio e I'impegno missionario dei suoi sacer-
doti. Il suo palazzo episcopale divenne la casa
del clero. Le sue porte erano aperte a quanti
desiderassero incontrarsi e parlare con lui,
oppure avessero avuto bisogno di ospitalità.
La maggior parte del clero corrispose alle at-
tenzioni del Claret. Vi furono tuttavia alcu-
ni che persistettero in una condotta non ri-
spondente al loro stato. Con questi l'arcive-
scovo, dopo averli ammoniti paternamente
ma con f ermezza, applico le sanzioni del di-
ritto canonico, sempre disposto ad annullarle
quando si fossero ravveduti.
Il riordinamento del seminario e il rinnova-
mento culturale, disciplinare e morale del cle-
ro miravano a preparare sacerdoti capaci di
promuovere con I'annuncio della Parola di
Dio, ma anche con la testimonianza della
propria vita, la riforma dei costumi nel po-
polo attraverso una evar,gelizzazione capil-
lare.

4.3. Visite pastorali

Spinto dalla carità di Cristo, il Claret non ri-
sparmiò fatiche e sacrifici nella sua premu-
rosa azione pastorale a favore del popolo.
Accompagnato da alcuni missionari, egli per-
corse più volte la vasta arcidiocesi. Attraversò
fiumi, foreste, montagne e lande stermina-
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te, in barca, a dorso di mulo o a piedi, per
raggiungere città, villaggi, fattorie e sperdu-
ti casolari, al fine di incontrare la sua gente,
condividerne le gioie e le afflizioni, catechiz-
zarla e spronarla a vivere onestamente. Nei
suoi incontri con le popolazioni, il Claret pre-
dicava, amministrava i sacramenti, denuncia-
va I'immoralità pubblica e privata, ammoni-
va i renitenti, invitava alla conversione, sa-

nava le unioni illegittime, esortava alla paci-
ficazione e concordia, celebrava l'Eucaristia,
visitava gli infermi e i carcerati, s'interessa-
va dei poveri sovvenendoli con elemosine, si

appellava alle ragioni politico-sociali e reli-
gioso-morali che esigevano la liberazione de-
gli schiavi, non badando ai rancori che si at-
tirava da parte dei negrieri.
Esiste una statistica curiosa della sua prima
visita pastorale. Un suo collaboratore ebbe
la felice idea di annotare giorno per giorno
l'esito dell'azione apostolica: le comunioni
ammontarono a13.447; le cresime a97.0'70;
i matrimoni legittimati furono 8.577; i divor-
ziati riuniti 210. Inoltre vennero distribuiti
gratuitamente 98.217 volantini e opuscoli,
89.500 immaginette, 20.600 corone del rosa-
rio e 89.313 medaglie. Nei casi di pestilenze
e di terremoti non mancava mai I'aiuto e la
stessa presenza, se possibile, dell'arcivesco-
vo, intento a confortare e a sostenere i col-
piti da qualche disgrazia.
Egli stabilì le prime Casse di risparmio del-
I'America latina a difesa e a vantaggio delle
classi più umili della società. Per stimolare
il progresso agricolo, provvide alla pubblica-
zione di dispense e di opuscoli riguardanti
questioni pratiche di agricoltura, botanica e

meccanica. Apri a Porto Principe una scuo-
la tecnica e una tenuta modello per giovani
operai e agricoltori. Lo sviluppo di quest'o-
pera caritativa e sociale fu interrotto dall'op-
posizione degli avversari dell'arcivescovo.
I positivi risultati apostolici del Claret e dei
suoi più vicini collaboratori, le sue esplicite
prese di posizione contro le unioni matrimo-
niali illegittime, le sanzioni applicate nei con-
fronti di alcuni sacerdoti poco esemplari e i
suoi interventi a favore della liberazione de-
gli schiavi provocarono diffuse ostilità. Let-
tere anonime e calunniose vennero fatte cir-
colare clandestinamente contro l'arcivesco-
vo, minacciando vendetta. Il l' febbraio
1856, il Claret aveva appena iniziato la sua
quarta visita pastorale a Holgufn. Finita la
predica, stava facendo ritorno in canonica ac-
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compagnato dal vicario foraneo, quando un
sicario prezzolato, di nome Antonio Abad
Torres, con un rasoio gli vibrò nell'oscurità
un fendente che gli squarciò tutta la faccia
fino a raschiare I'osso della mandibola supe-
riore e di quella inferiore. La notizia suscitò
sdegno e costernazione. Claret rimase forte-
mente scosso e dovette interrompere la visi-
ta pastorale e sottomettersi ad un periodo di
convalescenza. Di fronte al persistere delle in-
timidazioni, I'arcivescovo decise di scrivere
a Pio IX per sapere se dovesse continuare nel
suo incarico di Pastore. Il Papa lo consigliò
a rimanere.

5. RITORNO IN SPAGNA
E PROSECUZIONE
DEL SUO ZELO APOSTOLICO

Terminata la convalescenza, Claret riprese il
suo ministero apostolico, ma il 18 marzo 1857
un'ingiunzione reale, sottoscritta dal segre-
tario di Stato, lo richiamava in patria. Giunse
a Madrid il 26 maggio. La regina Isabella II
lo ricevette subito in udienza per comunicar-
gli che lo aveva scelto come suo confessore.
Vistosi nell'impossibilità di rifiutare il nuo-
vo incarico, il Claret, prima di accettarlo, po-
se tre condizioni: di non essere costretto a oc-
cuparsi di politica; di restare libero di dedi-
carsi all'apostolato, una volta compiuti gli
obblighi inerenti al suo ufficio; di non dover
fare anticamera, quando si trattava di par-
lare con la regina.
L'ambiente della Corte era saturo di monda-
nità e distratto da molti divertimenti. Il Cla-
ret comprese che non avrebbe potuto cam-
biare la situazione d'un colpo. Si mise a di-
sposizione della regina e di quanti richiede-
vano I'esercizio del suo ministero pastorale.
Attese alla predicazione, all'istruzione reli-
giosa sistematica e spicciola, alle confessio-
ni, alle celebrazioni liturgiche, e introdusse
a Corte la pratica degli esercizi spirituali, fa-
vorendo in tal modo un processo di moraliz-
zazione e di rinnovamento spirituale. Il suo
influsso su Isabella II fu grande e giovò a mi-
gliorare alcune leggi e a promuovere la scel-
ta di buoni vescovi.
Chiamato all'incarico di presidente dell'opera
dell'Escorial, Claret istituì nel reale monaste-
ro di san Lorenzo una comunità di ecclesia-
stici, i quali dovevano provvedere al decoro
del culto e all'insegnamento primario, secon-
dario e superiore; riorganizzò il seminario,

aperto anche ad alunni poveri, con un piano
di studi moderno e aggiornato; pubblico 1/
collegiale istruito, in due volumi, contenen-
te una serie di norme e di suggerimenti, adatti
alla formazione di un futuro sacerdote; e re-
dasse pure Io scritto intitolato Lo vocazione
dei bombini di orientamento pedagogico, uti-
le a risvegliare e a promuovere la chiamata
di Dio.
Le attività svolte a Corte e a favore dell'o-
pera dell'Escorial non assorbivano tutte le sue
energie. Egli trovava ancora tempo a dare
missioni in diverse chiese, a visitare comuni-
tà religiose, a predicare gli esercizi spirituali
a tutte le categorie di persone, a confessare
più ore al giorno,'a presenziare celebrazioni
liturgiche o di altro genere in vari centri di
beneficenza, a sostenere i fondatori e le fon-
datrici dl nuove congregazioni, a interessar-
si dei Gesuiti, Lazzaristi, Scolopi, Cappuc-
cini, Redentoristi e Mercedari, a imprimere
un ritmo di crescita al suo Istituto, a promuo-
vere l'«Accademia di san Michele», destinata
a riunire letterati e artisti, i quali fossero in
grado di fronteggiare una certa cultura las-
sista del tempo con una cultura ancorata ai
principi cristiani, e a introdurre e diffondere
le biblioteche popolari e parrocchiali.
Tra il 1 858 e il I 866 il governo propose a Isa-
bella II un susseguirsi di viaggi attraverso tut-
ta la Spagna per consolidare la monarchia,
insidiata da intrighi e agitaziont politiche. Il
Claret accompagnò la regina e approfittò del-
l'inattesa circostanza per svolgere dovunque
una prodigiosa attività missionaria a favore
delle popolazioni visitate con la predicazio-
ne, la catechesi, i contatti personali, la dif-
fusione di volantini e di stampati vari di con-
tenuto religioso. Per questo suo lavoro in-
stancabile, il confessore della regina meritò
il titolo di apostolo della Spagna.
ln mezzo a tutta questa febbrile attività, il Cla-
ret trovava il tempo per intrattenersi a lungo
in preghiera e darsi alla contemplazione, so-
prattutto nelle ore notturne, praticare una du-
ra ascesi, mantenere una fitta rete di relazio-
ni epistolari e pubblicare nuovi libri. Il cata-
logo dei suoi scritti comprende intorno a 120-
130 titoli tra opuscoli e libri, e circa 1700 let-
tere: a ciò si devono aggiungere l8 volumi di
manoscritti di appunti, schemi di sermoni,
pensieri, suggerimenti, esortazioni, ecc.
Intanto, un fatto curioso era intervenuto a
turbare i rapporti del Claret con Isabella IL
Il l5 luglio 1845, il governo spagnolo, presie-
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duto da Leopoldo O'Donnel y Jorris, aveva
strappato alla regina la firma del riconosci-
mento del regno d'Italia, che aveva scelto Ro-
ma come capitale senza rispettare i plurise-
colari diritti del Papato sulla città. L'incon-
dizionata fedeltà e adesione a Pio IX spinse-
ro il Claret a chiedere l'esonero dall'incari-
co di confessore di Isabella IL Recatosi a

Roma fu ricevuto due volte in udienza dal Pa-
pa, cui riferì sulla situazione spagnola. Con-
sultò anche il segretario di Stato, il cardina-
le Giacomo Antonelli, che lo esortò a ripren-
dere l'ufficio di confessore presso Isabella II.
Il Claret obbedì e riportò la pace nella vita
di lei e nella famiglia reale, che continuò ad
accompagnare nei viaggi attraverso la Spa-
gna e in Portogallo, suscitarido ammirazio-
ne per il suo zelo missionario.
Tutto questo non fece che accrescere le rea-
zioni subdole e palesi degli anticlericali e de-
gli antimonarchici, i quali intensificarono la
campagna di volgari calunnie, diffamazioni
e minacce contro l'arcivescovo, ritenuto il
maggiore responsabile della stima che la po-
polazione spagnola nutriva verso la regina.
Basti pensare che durante I'esercizio del suo
ministero apostolico subì quattordici atten-
tati.
Scoppiati i moti rivoluzionari del 1868, Cla-
ret accompagnò i reali nel loro esilio in Fran-
cia, prima a Pau, poi a Parigi, dove attese
alla cura pastorale degli emigrati spagnoli e

degli ispano-americani largamente rappresen-
tati nella capitale francese.
Non si limitò a predicare, confessare e am-
ministrare i sacramenti. Vedendo lo stato mi-
serevole in cui molti di loro versavano, fon-
dò una conferenza della « Sacra Famiglia di
Gesù, Maria e Giuseppe» per la loro assisten-
za morale e materiale. Accortosi poi dei cre-
scenti intrighi politici, alimentati presso i reali
dagli esuli che desideravano ricostruire per la
loro patria un avvenire monarchico, si con-
gedò definitivamente da Isabella II con la
scusa di doversi recare a Roma per le feste
giubilari di Pio IX. Prese stanza nel conven-
to di sant'Adriano dei Padri mercedari, pres-
so il Foro romano. ll 24 aprlle 1869 fu rice-
vuto in udienza privata dal Papa. In attesa
dell'inizio del Concilio Vaticano I, il Claret
passava ore in orazione, confessava, sebbe-
ne avesse difficoltà a parlare I'italiano, e pro-
seguiva il suo apostolato della penna.
Il Concilio Vaticano I venne inaugurato l'8
dicembre 1869. Il Claret s'immerse corpo e
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anima nei lavori dell'assise ecumenica, of-
frendo un valido contributo alla discussione
sulla convenienza di adottare un catechismo
unico per la Chiesa universale e alla defini-
zione dell'infallibilità personale del Papa.
L'eccessiva calura dell'estate romana aveva
inciso negativamente sulla sua già precaria sa-

lute. Allora il padre Giuseppe Xfré, superio-
re generale dei Missionari Figli del Cuore Im-
macolato di Maria, si recò a Roma e convin-
se il fondatore a trasferirsi in Francia nella
residenza di Prades.
Ricercato dal governo anticlericale di Spagna,
che lo considerava un pericoloso nemico della
rivoluzione, il Claret dovette rifugiarsi nel
monastero cistercense di Fontfroide, presso

Narbona, dove morì il 24 ottobre 1870, la-
sciando un grande rimpianto nei confratelli
e conoscenti, che avevano potuto vedere da
vicino la sua modestia, il suo zelo missiona-
rio, il suo spirito di preghiera e la sua santi-
tà. Fu beatificato da Pio XI il 25 febbraio
1934 e canorizzato da Pio XII il 7 marzo
I 950.

6. PROFILO SPIRITUALE

Quale l'asse portante di tutta la vita del Cla-
ret e della sua azione missionaria? La carità.
Egli aveva adottato come motto del suo stem-
ma episcopale la frase di san Paolo: «L'a-
more del Cristo ci spinge » (2 Cor 5 ,14). L' e-

spressione paolina è quella che meglio sinte-
tizzala sua spiritualità apostolica. « L'amo-
re è la virtù essenziale », scrisse nella sua Au-
tobiografia, n. 438. «Lo dico e lo ripeto: la
virtù di cui ha maggiormente bisogno il mis-
sionario è I'amore. Il missionario deve ama-
re Dio, Gesù Cristo, la Madonna e i fratelli.
Mancando di amore, egli vanifica tutte le sue
qualità; ma se I'amore informa la sua vita,
il missionario ha tutto ». << L'amore rende vi-
brante la parola che annuncia il messaggio
divino» (Autobiografia, n. 439).
Cristo povero, umile e mansueto, consacra-
to e inviato dal Padre a evangelizzare i po-
veri (Lc 4,18), fu il modello cui il Claret ispirò
tutto il suo apostolato. Egli concepì la sua vo-
cazione e la sua missione come attualizzazio-
ne della missione universale di salvezza del
Cristo. Per questo si sforzò di configurarsi
a lui, di vivere in rapporto vitale con lui, di
intrattenersi con lui nella preghiera, di imi-
tarlo e di testimoniarne I'amore verso gli uo-
mini con la predicazione della parola, il ser-
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vizio e la continua immolazione della propria
vita. In tal modo, il graduale processo di in-
teriorizzazione dei tratti salienti della vita del
Signore Gesù lo trasformò in una viva tra-
sparenza della carità di Cristo.
All'imitazione di Cristo Claret congiunse una
filiale devozione al Cuore Immacolato di Ma-
ria, cui affidò la sua vita e tutte le sue opere,
sollecitandone la protezione e il coinvolgi-
mento nell'esercizio del suo ministero apo-
stolico. La pregava all'inizio di ogni missio-
ne così: «Sapete che sono vostro figlio e vo-
stro ministro, da voi stessa formato nella for-
nace del vostro amore e della vostra miseri-
cordia. Io mi sento come una freccia nella
vostra mano potente» (Autobiografia, n.
270).Era convinto che Maria è la Madre che
genera, forma, accompagna, sostiene e inco-
raggia coloro che si dedicano alla diffusione
del Vangelo.
L'imitazione di Cristo, apostolo del Padre
per la salvezza degli uomini, e la devozione
tenera alla Vergine santissima spinsero il Cla-
ret a donarsi senza soste al servizio della Chie-
sa, al suo rinnovamento spirituale e alla ri-
forma delle sue istituzioni. È interessante il
fatto che nelle sue Note di un piano per con-
servore la bellezza della Chiess, scritto nel
1857 e ripubblicato nel 1865, egli esponesse
un abbozzo di programma profetico di rifor-
me, che prevedeva la convocazione di conci-
li ecumenici, riunioni di vescovi, vita comu-
ne per il clero secolare, indipendenza dal po-
tere politico e vita di povertà.
Il Claret fu un grande mistico e insieme un
infaticabile uomo d'azione. La sua vita con-
templativa, arricchita di grazie straordinarie,
s'accompagnò a un'inesauribile attività evan-
gelizzatrice e apostolica.
L'ideale che egli tracciò nella sua Autobio-
grafia per i suoi missionari non è che il ri-
tratto della sua vita di parroco e predicatore
popolare, di missionario itinerante e di arci-
vescovo residenziale, di confessore della re-
gina Isabella II e di scrittore, di organizza-
tore e di Padre del Concilio Vaticano I: « Un
figlio del Cuore di Maria è un uomo che ar-
de di carità e che brucia ovunque passi.
Desidera efficacemente e procura in ogni mo-
do di accendere nel mondo la fiamma del di-
vino amore. Nulla lo arresta, gode delle pri-
vazioni, affronta il lavoro, abbraccia il sa-
crificio, resiste alle calunnie, si rallegra nei
tormenti. Null'altro chiede se non di seguire

Cristo nella fatica, nel dolore, nella procla-
mazione del Regno di Dio e nella salvezza de-
gli uomini» (Autobiografia, n. 494).
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2.2. L'attenzione alle giovani <<pericolanti>>
2.3. Tipi di intervento postorale
2.4. Attenzioni caratteristiche

I. LA VITA

Bartolomea Capitanio (1807-1833) nasce e
trascorre i suoi ventisei anni di vita a Lovere
(in provincia di Bergamo e diocesi di Brescia),
un paese che si distende sulla costa del lago
d'Iseo, nell'estremità nord-occidentale.
Dal suo ambiente, aperto alla comunicazio-
ne, allo scambio, all'attività commerciale,
Bartolomea assimila uno spirito intrapren-
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dente e creativo: bambina, progetta giochi e

fa la maestra alle compagne, proponendosi
già piccoli scopi di bene; adolescente, rico-
nosce nel gioco delle « buschette » la chiamata
alla santità e risponde con un coraggioso pro-
gramma di vita. Trascorre quattro anni nel-
l'educandato delle Clarisse per completare la
sua formazione e altri due come assistente
della scuola e prefetta.
Ritorna in famiglia a diciassette anni, nel
1824, già consacrata a Dio con il «voto di ca-
stità verginale perpetua » e si inserisce nell'at-
tività parrocchiale, sostenuta dal suo diret-
tore spirituale, don Angelo Bosio, e dal pre-
vosto don Rusticiano Barboglio, che hanno
colto in lei una non comune disponibilità a
« giovare al prossimo ».
Nel clima politico della Restaurazione, la par-
rocchia di Lovere è impegnata a ripristinare
la pratica religiosa scossa dagli eventi del pe-
riodo rivoluzionario e napoleonico, promo-
vendo iniziative pastorali con particolare at-
tenzione ai giovani: missioni popolari, eser-
cizi spirituali, oratori.
Bartolomea esplica le sue spiccate attitudini
apostoliche e caritative nella scuola privata,
aperta nel 1825 nella casa paterna, nell'ora-
torio femminile, a cui dà un decisivo impul-
so, nelle associazioni che ella suscita o ani-
ma, nell'ospedale, di cui, nel 1826, diviene
direttrice ed economa.
Attraverso intensi rapporti di amicizia, inco-
raggia e sostiene simili iniziative anche nei
paesi vicini.
E mentre opera (( a vantaggio del prossimo »,
cerca di comporre in sé la forte attrattiva al-
la «contemplazione» con I'insistente richia-
mo di « quella benedetta carità col prossimo »
che «troppo le rincrescerebbe lasciare», per
entrare in un monastero (Scritti I 198).
Gradualmente, attraverso mozioni interiori
e la constatazione del bisogno del suo tem-
po, le si chiarisce pure la « speciale chiama-
ta» a fondare un istituto «il cui scopo sia le
opere di misericordia>> (Scritti III l4).
Incomincia a scriverne il progetto il 26 apri-
le 1831, lasciandosi ispirare dalla carità
dell'« amabilissimo Redentore» e proponen-
done alle future figlie del suo istituto I'imi-
tazione « fino a dare anche il sangue per il be-
ne dei prossimi>» (Scritti I 516).
Nasce così, il 2l novembre 1832, I'istituto
«tutto fondato sulla carità». Bartolomea vi
dà inizio in una casa detta Gaia, con la sua
prima compagna, Caterina Gerosa.
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Nel giugno del 1833 firmano insieme l'atto
costitutivo della società: è un momento di fe-
de e di coraggio profetico, poiché Bartolo-
mea è gravemente malata e Caterina si ritie-
ne inadeguata a continuarne l'opera.
Un mese dopo, il 26 luglio, la fondatrice
muore e I'istituto passa nelle mani della com-
pagna come una preziosa ma impegnativa
eredità.

2. LINEE DELLA SUA AZIONE
PASTORALE

Dal momento che Bartolomea Capitanio a
ventisei anni ha già concluso la sua vicenda
terrena, viene spontaneo chiedersi che senso
possa avere il ricercare nella sua breve espe-
rienza e nei suoi scritti - redatti tra i dicias-
sette e i venticinque anni - le linee caratte-
rizzantt la sua azione presso i giovani.
Eppure proprio per questo ella può efficace-
mente testimoniare che la pastorale giovani-
le non è solo azione della comunità ecclesia-
le «adulta» «per» i giovani, ma anche, più
integralmente, azione dei giovani stessi, che
vivono in modo creativo la loro esperienza
di fede nella Chiesa e responsabilmente rea-
lizzano un servizio verso gli altri che condi-
vidono la loro condizione di crescita. «Il con-
tenuto del servizio della Chiesa alla gioven-
tù sarebbe menomato se i giovani fossero vi-
sti solo come destinatari e oggetto di questo
servizio, senza essere essi stessi inseriti in mi-
sura crescente nel processo di diaconia» (Si-
nodo Nazionale Tedesco, Scopo e compiti
della pastorale giovanile, in Note di pasto-
rale giovanile, 8 [1974] 5,57).
La Capitanio porta i segni del suo tempo sia
per quanto riguarda I'impostazione educati-
va, sia per ciò che concerne la spiritualità.
Tuttavia ritroviamo nella sua esperienza al-
cune intuizioni preziose e originali. Esse non
sono raccolte in trattazioni specifiche sul te-
ma, ma disseminate qua e là nei numerosi
scritti: lettere, metodi di vita, meditazioni, re-
gole di pie unioni, ecc.
Un testo particolarmente riassuntivo delle li-
nee fondamentali della sua azione pastorale
presso i giovani è quello con cui si aprono le
«Carte di fondazione». Sono brevi note nelle
quali Bartolomea delinea il progetto del nuo-
vo Istituto religioso che da lei prenderà vita.
Lì si condensa in qualche modo quello che
è andato via via maturando nella sua giova-
ne esperienza ecclesiale.
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«L'istituto che si fonderà in Lovere sia tut-
to fondato sulla Carità, e questo deve essere
il suo scopo principale, specialmente esso isti-
tuto ha da essere utile alle giovani pericolan-
ti, non escludendone nessuna di qualunque
età, condizione, carattere, purché sia biso-
gnosa o spiritualmente, o corporalmente, e
che I'Istituto possa giovarle; esso si deve pre-
stare in ogni cosa, perché per questa sorta di
gioventù pochi mezzi vi sono per ridurle al
bene, se non questo di allontanarle dai peri-
coli, ecc. >> (Scritti I 508).

2.1. L' attenzione alle giovani

Emerge subito, nel brano, I'attenzione par-
ticolare per i giovani. Va però notato che es-
sa si colloca entro un orizzonte piir ampio,
quello della «Carità».
Il servizio ai giovani è visto dalla Capitanio
come una delle espressioni di quella sintesi
fattiva ed incarnata dell'amore di Dio e del-
I'uomo che è la carità (cf il « voto di carità »,
Scritti lll 696-699). Ciò non è senza rilievo.
L'azione a favore dei giovani che ella realiz-
za e progetta intende essere strumento di un
amore trascendente che salva, nella ricerca
del bene totale dell'uomo. Il termine «cari-
tà » ha però in lei anche una connotazione di
estrema eoncretezzai carità è l'amore che si
fa gesto quotidiano, che si prende cura(cf ibi-
dem). Perciò la carità verso i giovani è per
lei impegno operoso di risposta ai loro mol-
teplici e particolari bisogni.
La sua azione pastorale interviene sui diver-
si aspetti della vita (istruzione, preparazione
professionale, iniziazione religiosa, tempo li-
bero, formazione morale...). C'è però uno
«scopo principale» che percorre tutti questi
interventi e che potremmo riassumere nell'in-
tenzione di promuovere il «bene» dei giova-
ni(cf Snitti I516; III 646). «Bene» che tro-
va attuazione integrale entro il rapporto fi-
liale con Dio, in una vita che si realizza nella
disponibilità al suo disegno d'amore: «Cer-
chero di non acquietarmi mai finché non le
vegga tutte dedicate al servizio di Dio» (Scrlt-
ti lll 164); «...faccia di loro e di me tanti
istrumenti della sua gloria» (Vita | 218).

2.2. L'attenzione alle giovani
« pericolanti »

«...specialmente esso istituto ha da essere uti-
le alle giovani pericolanti, non escludendo-
ne nes§una»
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Nell'impegno di servizio all'uomo nella ca-
rità, la Capitanio avverte particolarmente im-
portante quello orientato ai giovani e tra que-
sti specifica «le giovani pericolanti». Sono
due sottolineature che tornano ripetutamen-
te nei suoi scritti: « Mi terrò sommamente ca-
ra la gioventù, tutto il mio amato Oratorio.
Avrò distintamente a cuore quelle giovani che
sono più lontane da voi» (Scritti III 697).
«Ma soprattutto m'ingegnerò di giovare al-
le anime della gioventù del mio sesso. Terrò
presso di me memoria di quelle che sono più
bisognose... >> (Scritti III 164).
Esse sembrano svolgere non tanto la funzio-
ne di restringere il campo di intervento, quan-
to quella di garantire la reale incisività dei di-
versi interventi.
Infatti, benché ella progetti un istituto reli-
gioso che si pone a servizio non solo dei gio-
vani, ma anche degli ammalati e dei «pove-
ri » in senso più ampio, pure indica quale cri-
terio di discernimento vocazionale I'essere
« per inclinazione amanti della gioventir »
(Scritti I 510). E benché di fatto l'intervento
presso i giovani che ella attua e progetta non
riesca a escludere alcuna categoria di perso-
ne (« Per iscopo di questo istituto - scrive -... la Carità colle Figliuole, e povere, e biso-
gnose, e ricche, e di qualunque genere che a
tutte deve estendersi», (Scritti I 5ll) tutta-
via I'ampliarsi dell'intervento si realizza sem-
pre nel riferimento ai «più bisognosi»:
«...oltre la Scuola esterna, fatta alle povere
per carità, che I'istituto tenga anche Educa-
zione interna per tutte quelle giovinette o del
paese, od estere che bramassero essere ivi
istrutte, massime se avessero intenzione di far
la Maestra, o se fossero di buona indole, da
cui si sperasse buon riuscimento anche per
prestarsi alla carità del prossimo >> (Scritti I
510).
L'attenzione ai giovani pare essere per lei
condizione per un'autentica capacità di ac-
costare I'uomo e servirlo nell'ampiezza del
suo bisogno, e la messa a fuoco dell'interven-
to pastorale, sui giovani «più bisognosi»
condizione per una vera educazione nella fe-
de di tutti i giovani.
Un tale punto prospettico indica, tra I'altro,
che ella non vede possibilità di autenticità per
il giovane e per I'educazione stessa fuori dalla
logica della carità. Questa ha la sua «misu-
ra» nell'attenzione a chi è più bisognoso ed
esige in chi la attua particolari « qualità uma-



ne» che ella sintetizza in quell'«amanti del-
la gioventtr ».

2.3. Tipi di intervento pastorale

Il « bisogno » di cui parla non è limitato a un
qualche aspetto della persona. «Bisogno» è

qualunque condizione <<corporale» o «spi-
rituale» che appelli a un sostegno, a una ri-
sposta. Perciò scrive: «Terrò presso di me
memoria di quelle che sono più bisognose o
per la mancanza di chi le sorveglia, o per la
povertà in cui si trovano, o per i pericoli da
cui sono circondate, o per le cattive inclina-
zioni da cui sono dominate, o per la vivezza
del temperamento» (Scrlfli III 164).
L'azione in favore dei giovani assume la lo-
ro situazione di vita così come essa si trova
e pone in atto tutto ciò che può aiutarne una
crescita piena. Tale azione deve infatti «es-
sere utile», deve poter <<giovare».
Emerge qui I'intuizione che I'operare per il
bene dei giovani deve avere una efficacia an-
che « storica », deve produrre situazioni nuo-
ve di esistenza. E perciò necessario che chi
opera in questo campo sia disponibile a « pre-
starsi in ogni cosa».
Ella ha imparato dalla sua stessa esperienza
che ogni aspetto dell'esistenza umana può di-
ventare strada di maturazione verso il bene
(inteso nel senso detto sopra), ed ha anche
sperimentato che piir sfavorevoli sono le con-
dizioni sociali, psicologiche, morali..., più ne-
cessario e partire da alcune esigenze imme-
diatamente sentite per condurre il giovane en-
tro un contesto di valore che lo possa nuo-
vamente formare.

2. 4. Attenzioni caratteristiche

Da quanto abbiamo cercato fin qui di eviden-
ziare, si possono comprendere alcune atten-
zioni che hanno caratterizzato la sua azione
pastorale.
C'è anzitutto I'attenzione costante a « piega-
re » al particolare: a passare dalla proclama-
zione del valore alla individuazione degli at-
teggiamenti e comportamenti che conseguo-
no, a cercare di scrivere dentro i ritmi con-
sueti di ogni giorno l'adesione al mistero di
Cristo.
E quanto ritroviamo nei numerosi « metodi
di vita», «voti», «pratiche»..., che Barto-
lomea prepara per sé, per le amiche, per le
più giovani (cf Scritti II). Così nel «Voto di
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Carità», dopo aver detto: «Tutto cio che ld-
dio mi ha concesso non lo considerero più
mio, ma tutto datomi per impiegarlo a van-
taggio del mio prossimo », specifica: « La vi-
ta, la sanità, il talento, i pensieri, le parole,
le azioni, la roba, e tutto ciò che potrò avere
in mio potere, lo rivolgerò al vantaggio e sol-
lievo dei miei cari fratelli» (Scritti III 696).
Si tratta di un'attenzione tipicamente educa-
tiva, tesa alla costruzione di una personalità
conforme ai valori scelti. Lo stesso biografo
in qualche modo la coglie: « Bartolomea fa-
cea consistere la pietà e la devozione non tan-
to nella recita di preghiere devote, quanto nel-
I'esercizio pratico del vincer se stessi e le pro-
prie passioni...>» (Vita | 177).
Nelle note della Capitanio tornano molto
spesso espressioni come: «m'ingegnerò di
giovare>>, «cercherò tutti i mezzi per insi-
nuarmi nei loro cuori», «mi industrierò»...
Esse indicano una particolare consapevolez-
za della ricerca attiva e intelligente che il la-
voro pastorale presso i giovani richiede per
trovare le strategie educative e i linguaggi co-
municativi piir adeguati.
È interessante, al proposito, una specie di
« tracciato di metodo » che abbozza in un suo
scritto: «Di queste tali [e giovani piir biso-
gnose] in modo distinto, supporrò d'essere
madre, mi studierò prima di guadagnarmi il
loro amore, poi cercherò tutti i mezzi per in-
sinuare in loro 1'orrore del peccato, la prati-
ca della virtù, la frequenza dei Sacramenti.
Coltiverò la loro amicizia, cercherò di vederle
spesso, di trattenermi con loro, di secondar-
le dove io possa, e di non acquietarmi mai,
finché non le vegga tutte dedicate al servizio
di Dio» (Scritti III 164).
Alcune testimonianze sottolineano: « Studia-
va, penetrava I'indole e I'inclinazione di cia-
scuna, assecondandola quando non fossero
illecite e così le guadagnava a Dio. Per esem-
pio con una si metteva a cantare, ad un'al-
tra insegnava il ricamo.. . »> (Vita | 202); « ...\e
andavamo incontro salterellando allegramen-
te, mentre suonava il cembalo con nostro
grande piacere ed edificazione, perché la sua
pietà quant'era grande e sincera, altrettanto
era simpatica ed efficace» (Vita | 187).
L'animazione e diffusione di « Compagnie »
e « Pie Unioni » sono strumenti che Ia Capi-
tanio usa con preferenza nella sua « pastora-
le giovanile». Queste forme aggregative del
tempo sono per essa una preziosa occasione

975



S. BASILIO DI CESAREA

per vivere quella condivisione nella fede del-
l'impegno per il Regno che è tipica dell'espe-
rienza ecclesiale: « Avvi tra varie buonissime
giovani una Santa Lega, mediante la quale
vicendevolmente si animano a far del bene »
(Scritti | 325); «La bontà e misericordia del
Signore... ha posta insieme e formato que-
sta divota adunanza... I1 primo scopo e fine
[èl di far rivivere nei Confratelli e Consorel-
le di questa Unione [dei sacri cuori di Gesù
e Marial, il fervore e la pietà dei primitivi Fe-
deli... Non deve bastare alle persone di essa
di vivere e condurre una vita discretamente
buona, devono anzi tutti e tutte aspirare alla
perfezione e santità...
Tutte le persone di questa pia Unione si con-
sidereranno nel Signore come altrettanti Fra-
telli e Sorelle...>> (Suitti II 1ss).
All'interno di queste «compagnie>» Bartolo-
mea vive e stabilisce amicizie significative,
mediante le quali coinvolge le sue coetanee
in un servizio creativo e responsabile verso
i giovani: « Il bisogno del vostro paese è mol-
to, la gioventù in ispecie abbisogna molto del-
la vostra assistenza» (ScrittiI 197); «Pregom-
mi a comporre una simile unione anche nel
mio paese, ond'io formai un drappello di gio-
vani, percio ella mi promise di star meco in
relazione intorno a quello che occorreva... »
(dalla testimonianza di un'amica: Vita | 228).
Ella stessa, in Lovere, dà vita con altre a nuo-
ve strutture di servizio: l'oratorio e I'ospe-
dale.
Potremmo dire che questi strumenti vengo-
no posti a servizio di una fede che cerca gra-
dualmente la sua condizione «adulta». Ne è
segno la maturazione vocazionale che all'in-
terno delle varie unioni al,rieniva e per la qua-
le ella stessa aveva una particolare attenzio-
ne. Mentre vive personalmente un itinerario
di ricerca vocazionale intenso e combattuto,
si fa guida di altre che cercano di conoscere
il volere di Dio nella loro vita, indicando i
fondamentali criteri di un discernimento: la
lettura delle personali inclinazioni, I'appello
proveniente dalla storia, e le necessarie con-
dizioni: la piena disponibilità al volere di Dio,
la fiducia in lui, la stima delle diverse forme
vocazionali, la preghiera, l'impegno nel pre-
sente (Scrilli 196-198).
La « pastorale giovanile » della Capitanio tro-
va il suo «senso», la sua «direzione», nella
formazione di personalità che giungono a
«definirsi)) secondo Gesù Cristo, per il Re-

gno; un Regno che si offre coi suoi «beni»
ai giovani stessi, anzitutto ai «più biso-
gnosi ».
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S. BASILIO DI CESAREA
(330-379)

TorrrLs Spnrir

l. Vita e opere

2. La scoperta di Dio

3. La scoperta della S. Scrittura

4. La scoperta del mondo

5. La scoperta dei confratelli nella Chiesa

6. La scoperta dei giovani

1. VITA E OPERE

Basilio nacque intorno al 330 in Cesarea di
Cappadocia (Asia Minore); compì brillanti
studi a Cesarea, Costantinopoli e Atene, dove
strinse intima amicizia con Gregorio di Na-
zianzo. Nel 358 rinunziò alla carriera e si ri-
tirò in una proprietà di famiglia ad Annesi
per cominciare la vita ascetica. Ben presto ac-
quistò una grande autorità presso i monaci.
I discepoli l'invitavano spesso a rispondere
ai loro quesiti e da queste risposte nacque pri-
ma 1l Piccolo Asceticon e poi il Gronde Asce-
ticon (trad. ital. Roma 1854; nuova di M.B.
Artioli, Torino 1980).
Nel 370 divenne vescovo di Cesarea, fra mol-
te difficoltà: difese la fede contro gli ariani
(scritto Contro Eunomio); in mezzo alle ca-
lamità costruì una città ospedaliera:« Basilia-
de». Continuò a scrivere. Da quel tempo pro-
vengono Le omelie sull'Exaemerozr (sulla
creazione del mondo), il Trottato sullo Spi-
rito Sonto,ll Discorso ai giovani sulla cultu-
ra ellenicq (trad. ital. di C. Mazzel, Alba
1975; a cura di N. Naldini, Firenze 1984), vari
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discorsi (ital. Omelie scelte, trad. A.M. Ric-
ci, Firenze 1732) Lettere (trad. ital. di M. For-
lin Patrucco, vol. I, lettere l-46, Torino
1983). lvlorì il 1' gennaio 379, esausto di la-
voro.
A causa delle sue Regole egli è noto soprat-
tutto come fondatore e legislatore del mona-
chesimo cenobitico. Ma il suo pensiero è ric-
co anche sotto altri aspetti. Cerchiamo di in-
dicarne i principali.

2. LA SCOPERTA DI DIO

Al giovane Basilio, venuto dalla provincia,
la città di Atene, con tutte le sue scuole, do-
veva apparire come un canto delle Sirene che
prometteva di insegnargli tutto. Basilio si de-
dicò con ardore giovanile agli studi. San Gre-
gorio Nazianzeno gli rende, nel Discorso fu-
nebre (PG 36,525-528), questa testimonian-
za:«Chi, nella retorica, poteva resistere al
soffio del suo fuoco potente..., chi gli fu pa-
ri nella grammatica..., nella filosofia...? Sa-
rebbe più facile trovare una uscita nei labi-
rinti che fuggire \a forza dei suoi argomen-
ti..., ecc. ». Finiti gli studi universitari, Basi-
lio ricevette l'offerta dalla città di Neo-
Cesarea della cattedra di «retore». Ma in
quel tempo egli si convertì. Nella Lettera 223
(PG 32,824) egli stesso ci parla di questo cam-
biamento: «Ho passato molto tempo nella
vanità, ho perso quasi tutta la mia giovinez-
za lavorando per acquistare degli insegna-
menti di ùna saggezza che fu dichiarata da
Dio stoltezza. Finalmente, un giorno mi so-
no svegliato come da un sonno profondo e

rivolsi gli occhi verso la verità del van-
gelo... ».
Le scuole filosofiche dell'antichità erano dif-
ferenti, però avevano un principio fondamen-
tale comune: la ricerca della felicità. Come
tanti altri, Basilio ha scoperto che I'unica vera
felicità si trova in Dio. Percio il libro dei
Salmi, dice Basilio, comincia giustamente
con la promessa: «Beato l'uomo...» (PG
29,216A).

3. LA SCOPERTA
DELLA S. SCRITTURA

Ritiratosi nella solitudine, Basilio decise di se-
guire soltanto il volere di Dio, di sentire la
voce del Padre celeste. Ma chi comunica que-
sta voce quando uno è solo? Dalla villa ru-
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stica Basilio scrive all'amico Gregorio Na-
zianzeno: « Una maniera veramente efficace
per mettersi sulla strada della perfezione è la
meditazione della Scrittura, composta sotto
I'ispirazione divina. Ivi troviamo la regola
della nostra condotta... Si fermi ciascuno a
quei brani che parlano di quelle virtù di cui
abbia bisogno. Là, come nella farmacia, ac-
cessibile a tutti, vi si trova un rimedio adat-
to alla malattia di ciascuno» (Ep.2,3; PG
32,288).
Un novizio che si awenturava nel deserto egi-
ziano cercava di ottenere dalla bocca di qual-
che famoso «padre», ispirato da Dio, una
parola di salvezza, un logion sul come vive-
re. San Basilio trovava una quantità enorme
di tali «parole» nella Scrittura. Bastava leg-
gere e trovare quella che è detta a ciascuno
in ogni momento determinato.
Ben presto si raccolsero intorno a lui altri mo-
naci che gli rivolgevano svariate domande.
Diventò <<padre» anche lui. Ma nelle rispo-
ste ai monaci rimase fedele alla sua persua-
sione. Non faceva che citare e spiegare som-
mariamente i testi della Scrittura. Così nac-
quero le sue Regole monastiche, uno dei più
importanti documenti per capire la vita reli-
giosa sia dell'Oriente sia dell'Occidente. Il lo-
ro principio fondamentale è: vivere secondo
la S. Scrittura, unica vera regola del cristiano.

4. LA SCOPERTA DEL MONDO

Per dedicarsi allo studio della Scrittura biso-
gna chiudere gli occhi alle bellezze del mon-
do visibile? Basilio, come asceta, lo credeva,
ma non a lungo e non in modo assoluto. Era
un greco e i Greci trovarono Dio guardando
I'universo.
Cio che colpisce i lettori delle Omelie sull'E-
xaemeron è il sentimento per il cosmos e per
la sua bellezza: «Vi sono alcuni che si appas-
sionano alle rappresentazioni impure dei tea-
tri, altri per le corse dei cavalli. Vi si lascia-
no prendere a tal punto che le sognano an-
che durante la notte. E noi? Il Signore, gran-
de autore e artista delle meraviglie del mon-
do, ci invita allo spettacolo delle sue opere.
Dobbiamo forse stancarci di contemplarle?
Esiteremo ad ascoltare gli insegnamenti del-
lo Spirito? >> (In Hex.4,l; PG 29,80AB).
Le scuole hanno insegnato a Basilio a guar-
dare il mondo « scientificamente », cioè a ve-
dere la superficie delle cose. Ma che cosa è il
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mondo se non una parola creatrice di Dio
fattasi carne, voce? Impariamo a capirla
come parola di Dio e tutto il mondo visi-
bile diventerà per noi una « scuola per le
anime».

5. LA SCOPERTA DEI CONFRATELLI
NELLA CHIESA

Per essere solo con Dio solo, abbà Arsenio
nel deserto egiziano non parlava a nessuno
e si giustificava: «Non posso essere insieme
con Dio e con gli uomini... Gli uomini han-
no voleri molteplici» (PG 65,88A e 92A). Il
problema si presentò con urgenza anche agli
occhi di Basilio.
Da una parte egli si rese conto che la vita so-
litaria è opposta alla natura umana che è so-
ciale. Ma d'altra parte si pose il problema psi-
cologico: vivere con gli uomini non ci fa per-
dere il prezioso ricordo di Dio? Basilio risol-
ve la difficoltà con la seguente esortazione:
« Bisogna vivere con i fratelli che sono un'a-
nima sola» (Epist. 22: PG 32,2898). Il mo-
nastero non è che una Chiesa esemplare che
imita ciò che caratterizzavala Chiesa nascen-
te a Gerusalemme: << La moltitudine dei cre-
denti era un cuor solo e un'anima sola» (At
4,32). Ma questo prodigio si ripete dovunque
è la vera Chiesa. Per Basilio, non vi è aspet-
to più confortante che il vedere uomini tan-
to diversi d'origine, di educazione, di cultu-
ra, i quali si uniscono insieme in armonia di
fede, nel vincolo dell'amore (Epist.20; PG
32,433).

6. LA SCOPERTA DEI GIOVANI

Da questo punto di vista la l5u Grande Re-
golo (PG 31,952-957) offre un interesse del
tutto particolare e rimane ancora oggi attua-
le. I monasteri basiliani fondarono scuole per
iragazzi e molte di esse avevano lo stesso sco-
po che oggi hanno le così dette «scuole apo-
stoliche» e i «piccoli seminari».
Il problema che essi sovente si pongono è se

si riesce davvero a educare qualcuno ad ab-
bracciare la vita religiosa, a far voto di ver-
ginità. Basilio rimane lermamente convinto
che una professione monastica può essere il
risultato solo « di una persuasione personale
e del giudizio di chi fa il voto». Perciò «ogni
candidato deve esaminarsi seriamente, dedi-

carsi a una lunga deliberazione; è opportu-
no che gli si permetta di concentrarsi su se

stesso e riflettere per parecchi giorni, affin-
ché non sembri che lo si vuole attirare con-
tro la sua volontà e commettere cosi una spe-
cie di furto».
Allora, a che cosa servirà poi l'educazione?
La scuola claustrale potrebbe facilmente ca-
dere in questo difetto, perché «l'anima del
bambino è ancora plastica e maneggevole, te-
nera e molle come cera la quale si lascia fa-
cilmente modellare secondo le forme che gli
si imprimono». Una scuola che forma in que-
sto modo i ragazzi modelli non assicura in se

stessa ancora il successo dell'educazione. Cer-
to, bisogna dall'inizio insegnare ai bambini
come praticare il bene, senza mai però for-
zarela libertà, la quale, a un certo momento
della maturità, deciderà essa stessa la sua sor-
te. Cosa possono allora fare gli educatori?
Aiutare i giovani, affiché la scelta del bene
sia per loro facile, «quando verrà la ragione
e si svilupperà pienamente la facoltà del di-
scernimento e del giudizio». Questo aiuto pe-
dagogico offrirà al giovane tre elementi pre-
ziosi: 1) Il giovane imparerà «dall'inizio le
nozioni elementari» del bene e del male.
2) Avrà davanti agli occhi « esempi di pietà
che gli sono stati insegnati»; così la ragione
giudicherà senza esitazione ciò che e bene o
male. 3) Infine, «l'abitudine acquisita gli
procurerà la facilità di agire bene ». Quando
questo scopo è raggiunto, la figura dell'edu-
catore umano cede il posto all'autorità del
Giudice giusto il quale ricompenserà ognu-
no secondo il suo merito con pene e castighi
eterni. Se poi, in questo momento, uno deci-
de di fare il voto di verginità «si devono co-
me testimoni della sua risoluzione chiamare
i Capi della Chiesa » e davanti a loro egli fa-
rà la sua consacrazione a Dio.
« Beato è colui che cerca la sua gioia non nelle
cose considerate grandi in questa vita, ma
nelfa gloria di Dio» (Hom. in Ps. 6l; PG
29,476C).
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Sebbene gli studi sull'insieme della figura e

dell'opera di Carlo Borromeo necessitino tut-
tora di ulteriori ricerche e approfondimenti,
e nondimeno acquisizione diffusa tra gli sto-
rici cattolici che egli debba essere considera-
to tn pioniere dellq postorole moderna per
il metodo e la tenacia con cui attuò la rifor-
ma tridentina, che aveva come supremo cri-
terio ispiratore la salvezza delle anime.

1. LA VITA
Carlo nacque ad Arona il 2 ottobre 1538 da
Giberto e Margherita de' Medici, e siccome
era il minore dei figli maschi, fu destinato alla
carriera ecclesiastica. Dopo aver compiuto gli
studi primari ad Arona e quelli secondari a
Milano, egli frequento gli studi giuridici al-
I'università di Pavia, dove ottenne il dotto-
rato in utroque iure nel 1559. Lo zio mater-
no, Giancarlo de' Medici, eletto papa col no-
me di Pio IV, lo chiamò a Roma e nel 1560
lo nominò protonotario apostolico, referen-
dario della Segnatura, cardinale e ammini-
stratore dell'arcivescovado di Milano, men-
tre il fratello maggiore Federico ebbe I'inca-
rico di capitano generale delÌe armate ponti-
ficie. La nuova posizione imponeva a Carlo
doveri cui non era stato preparato. Egli si
sforzò di acquistare la necessaria dimestichez-
zanegli affari di curia. D'altra parte, Pio IV,
abile curiale e buon conoscitore del diritto,
più che di consiglieri aveva bisogno di colla-
boratori, che fossero docili esecutori dei suoi
ordini. E tale fu il «cardinal nepote» anche

S. CARLO BORROMEO

a riguardo della riconvocazione e felice con-
clusione del Concilio di Trento.
Agli inizi della sua permanenza a Roma, Car-
lo si adeguo, mosso dall'esempio di tanti al-
tri, ad un alto tenore di vita. Dato il suo ran-
go, gli pareva cosa naturale possedere le pitr
belle cavalcature e gli arredi più sontuosi, co-
me pure partecipare a ricchi banchetti, ad al-
legre partite di caccia e a divertenti giochi a
scacchi. La sua evoluzione spirituale comin-
ciò verso la fine del 1562. L'improvvisa morte
del fratello Federico, avvenuta il l9 novem-
bre 1562, scosse profondamente il suo ani-
mo sensibile. Preso contatto con i circoli ri-
formatori romani e influenzato da un prete
bresciano di ambiente teatino, Alessandro
Pellegrini, egli si sottopose a dure peniten-
ze, intensificò le ore di preghiera, licenziò
quasi metà della sua numerosa servitù, tra-
sformo I'Accademia delle Notti Vaticane in
adunanze di cultura religiosa e decise di far-
si prete, rinunciando al maggiorascato che gli
spettava di diritto dopo la prematura scom-
parsa del fratello Federico, con sorpresa dello
stesso Pio IV che non nascose la sua contra-
rietà alla decisione e disapprovò il rigore asce-
tico del nipote.
Dopo un corso di esercizi spirituali, dettati-
gli dal padre gesuita Francesco Ribera, che
in seguito scelse come suo confessore, Carlo
ricevette l'ordinazione sacerdotale il l7 luglio
1563 nella chiesa di San Pietro in Montorio.
Dedicò poi anche un po' di tempo agli studi
teologici sotto la guida dei padri gesuiti e si
alleno nella predicazione. Intanto, oltre a
svolgere con precisione il faticoso compito di
collaboratore di Pio IV, si prodigò anche per
il restauro di opere d'arte e per I'abbellimento
di chiese e si interessò di archeologia cristia-
na. Inoltre, per sua ispirazione sorsero ope-
re di assistenza come I'Ospizio per i mendi-
canti presso San Sisto sulla via Appia, l'O-
spizio dei pazzi e la Casa Pia per il ricupero
delle giovani sottratte alla strada del vizio e

della degradazione. Redasse anche lo statu-
to del Monte di Pietà, allo scopo di trasfor-
marlo in una istituzione benefica ancorata a
principi di cristiana pietà.
Verso la fine di setternbre o I'inizio di otto-
bre del 1563 giunse a Roma il primate del
Portogallo, Bartolomeo de Martyribus, un
domenicano di solida vita spirituale e deciso
fautore della riforma della Chiesa. Il presu-
le portoghese consegnò a Carlo un opuscolo
manoscritto dal titolo Stimulus postorum,
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dove illustrava la connessione tra virtir per-
sonali e interiori e virtù pubbliche e di gover-
no, che avrebbero dovuto accompagnare I'a-
zione pastorale di un vescovo. Egli lo lesse
con attenzione e provvide alla pubblicazio-
ne dell'opuscolo.
Consacrato arcivescovo il 7 dicembre 1563,
Carlo fu trattenuto a Roma per I'esame dei
decreti del Concilio di Trento da sottomet-
tere all'approvazione pontificia e avviarne
I'applicazione. Ma egli inviò subito a Mila-
no come suo vicario generale Nicolò Orma-
neto, un ecclesiastico di esperienza pastora-
le e aperto alle istanze della riforma. Solo nel-
I'estate del 1565, dopo reiterate insistenze e

pressioni, Carlo ottenne il consenso di Pio IV
di recarsi nella sua diocesi in ottemperanza
al decreto tridentino che imponeva l'obbli-
go della residenza per i vescovi. Fece il suo
solenne ingresso a Milano il 23 settembre e

da quella data, salvo alcune impreviste assen-
ze, si occupò della sua vasta arcidiocesi. Morì
a Milano il 3 novembre 1584 all'età di 46 an-
ni. Fu canonizzato da Paolo V nel 1610.

2. L'OPERA RIFORMATRICE

Una tabella allegata agli Acta Ecclesiae Me-
diolanensis, editi per la prima volta nel 1582,
dà le seguenti cifre e indicazioni sulla dioce-
si di Milano negli ultimi anni di episcopato
di Carlo. La popolazione contava 560.000
persone, di cui 180.000 in città. Esistevano
46 collegiate, 753 parrocchie, 1.421 chiese
sussidiarie e 926 cappellanie. I membri del
clero secolare raggiungevano il numero di
3.352 (ivi compresi circa 1.300 ecclesiastici
non preti); i religiosi erano 2.114, dei quali
1.207 preli, con 106 chiese; le religiose era-
no 3.400, di cui 2.638 professe, 619 conver-
se, 143 novizie, con 6l chiese. I pii sodalizi
ammontavano a 886 così suddivisi: 556 con-
fraternite del SS. Sacramento, 133 confrater-
nite dei Disciplinati, 130 confraternite inti-
tolate alla Beata Vergine Maria; 24 luoghi pii
per l'assistenza a quasi 100.000 poveri; e l6
ospizi che raccoglievano 4.500 persone. Vi
erano, infine, 16 case pie: 1l di vergini con
240 persone, 3 per l'assistenza aragazze pe-
ricolanti, alle vedove e alle donne abbando-
nate dal marito, e 2 per il ricupero delle pec-
catrici pubbliche. Va anche ricordato che la
provincia ecclesiastica, di cui Carlo era me-
tropolita, comprendeva l5 diocesi distribui-
te nel Milanese, nel Piemonte e nella Ligu-

ria. Questi dati, presi da soli, rivelano I'im-
menso campo di lavoro affidato allo zelo
apostolico di Carlo.
Quando egli prese possesso della chiesa mi-
lanese, essa aveva bisogno di riforma nelle
istituzioni e nelle persone. Pur iniziando un'e-
sperienza pastorale nuova, non si perdette
d'animo. Munito di privilegi pontifici, Car-
lo si impegnò nell'attuazione della riforma e

lottò per il ripristino delle immunità ecclesia-
stiche, facendo valere la sua autorità di ve-
scovo. Tutta la sua laboriosa e dettagliata
opera di legislatore, organizzatore e riforma-
tore aveva di mira I'applicazione rigorosa dei
decreti del Concilio di Trento nella diocesi e

provincia ecclesiastica di Milano, in vista di
un capillare riordinamento e rinnovamento
della cura pastorale. L'eccezionale impegno
apostolico e morale di Carlo va ravvisato nel-
la sua funzione pastorale. Egli si fece santo
perché seppe sviluppare nel massimo grado
le virtualità della carità pastorale e consacrò
tutte le sue energie di mente e di cuore al ser-
vizio dei suoi diocesani, facendosi tutto a tutti
sull'esempio di Cristo, buon Pastore.
Carlo celebrò 6 concili provinciali e 1l sino-
di diocesani, di cui il primo fu tenuto dal suo
vicario generale Nicolò Ormaneto, ed ema-
nò parecchi editti, istruzioni, ordinanze e al-
tri provvedimenti, che riguardavano la vita
del clero, la disciplina dei religiosi e delle re-
ligiose, la liturgia, il decoro del culto, I'am-
ministrazione dei beni temporali, al fine di
correggere gli abusi e di rivitalizzare la cura
pastorale. La minuziosità delle prescrizioni
giuridiche e la determinazione ferrea con cui
Carlo ne esigette l'osservanza, trovavano una
spiegazione nel fatto che I'arcivescovo pun-
tava verso mete spirituali altissime, intese a
favorire uno slancio di autenticità cristiana
e di spiritualità in tutti i membri della sua dio-
cesi.

3. LA STRATEGIA PASTORALE

I già citati Acta Ecclesiae Mediolanensls con-
sentono di seguire passo passo la meticolosa
e innovativa strategia pastorale, che Carlo
non si stancò di rivedere e di perfezionare,
controllandone I'esecuzione in tutto il tem-
po in cui fu pastore a Milano. Egli divise la
diocesi in l2 circoscrizioni ecclesiastiche, di
cui 6 in città (le 6 « porte ») corrispondenti più
o meno ai quartieri cittadini, e 6 per la parte
rurale (le 6 «regioni»). Le porte cittadine era-
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no affidate a prefetti, mentre le regioni era-
no suddivise in tante pievi con a capo vicari
foranei, scelti accuratamente tra le persone
di sua fiducia. Ridusse le parrocchie cittadi-
ne di una trentina, ma ne istituì di nuove nelle
campagne. Incaricò speciali visitatori di per-
correre la diocesi per vigilare sull'attuazione
delle sue disposizioni.

3.1. I collaboratori

Da buon organizzatore, Carlo non si limito
a emanare leggi e a dare una nuova ristrut-
turazione alla diocesi, ma scelse attentamente
le persone che dovevano aiutarlo da vicino
nell'esercizio della sua attività pastorale. Per
questo si attorniò di una schiera di validi col-
laboratori. Nei primi anni vi erano più di cen-
to persone, che conducevano vita comune
con I'arcivescovo, fra segretari, addetti alla
curia e domestici. A tutti veniva raccoman-
data una vita sobria e di pietà. Chi non si sen-
tiva di ottemperare a queste raccomandazioni
veniva licenziato. Quando era in sede, Carlo
riuniva quasi ogni giorno i suoi più stretti col-
laboratori, esperti in scienze teologiche, sto-
riche, liturgiche e giuridiche, per studiare in-
sieme i problemi che man mano sorgevano
e cercarne le possibili soluzioni. Anche nelle
visite pastorali egli era accompagnato da con-
siglieri che all'occorrenza interpellava sul da
farsi, prendendo nota di tutto ciò che aveva
attinenza con I'assistenza materiale e I'ani-
mazione spirituale del suo popolo. Sollecitava
pure la cooperazione delle nuove famiglie re-
ligiose, quali i Barnabiti, i Gesuiti, i Teatini,
gli Oratoriani, i Somaschi e i Cappuccini, che
diedero un contributo prezioso nell'educazio-
ne della gioventtr e nell'assistenza spirituale
del popolo.

3.2. Istituzione dei seminari e formazione
del clero

Per rendere il clero più efficiente e discipli-
nato, Carlo provvide a un nuovo tipo di for-
mazione con I'istituzione dei seminari. No-
nostante le proteste del clero diocesano, af-
fido ai Gesuiti la direzione del primo semi-
nario, fondato fin dal 1564 da Nicolo Orma-
neto, permettendo che i seminaristi potessero
frequentare le scuole in un loro collegio. In
seguito, a causa di contrasti con i Padri del-
la Compagnia, accusati di appropriarsi de-
gli alunni più promettenti, I'arcivescovo de-
mandò la direzione del seminario agli Oblati
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di Sant'Ambrogio, da lui fondati nel 1578 co-
me organismo di preti diocesani a completa
disposizione della diocesi. Egli istituì pure se-
minari minori o specializzati a Celana (Ber-
gamo), a Santa Maria alla Noce presso In-
verigo (Como), ad Arona (Novara) e a Pol-
legio (in Svizzera); seminari per le vocazioni
adulte a Milano presso San Giovanni alle Ca-
se Rotte e presso Ia chiesa della Beata Vergi-
ne Maria alla Canonica; un pre-seminario per
la formazione dei parroci di campagna e il
Collegio Elvetico con capienza di 50 posti per
i seminaristi provenienti dalla Svizzera, par-
ticolarmente dai Grigioni. Soppresse il clero
decumono, ossia una parte del clero dioce-
sano che nelle campagne si era costituito in
gruppi con proprie regole in opposizione al
clero cittadino stipendiato dal vescovo, per
evitare rivalità e indiscipline. Riformò pure
il capitolo dei canonici del Duomo con una
revisione delle dignità e dei benefici.
La sua preoccupazione maggiore, però, fu
quella di aiutare i preti a svolgere con com-
petenza e con zelo il loro ministero pastora-
le e a migliorare la propria vita spirituale.
Raccomandò loro l'obbligo di residenza e di
tenere aggiornati i registri dello status anima-
rum; li invitò a ritrovarsi periodicamente con
i confratelli per pregare e discutere questio-
ni pastorali; insistette perché indossassero
abiti consoni con il servizio che dovevano pre-
stare alle comunità ed evitassero i divertimen-
ti pericolosi; indicò loro le letture da fare:
ogni giorno la Sacra Scrittura, poi i documen-
ti dei Concili e i Padri della Chiesa, special-
mente sant'Ambrogio; non voleva che ci fos-
sero preti senza impegni pastorali; promos-
se la preghiera pubblica dei preti con la reci-
ta del breviario, I'uniformità liturgica con
I'imposizione del rito ambrosiano, la digni-
tà e correttezza delle funzioni con il richia-
mo alla serietà e al decoro; procedette con la
massima severità contro il concubinato e la
vita scandalosa dei preti; non indietreggiò da-
vanti ad alcune minacce e insubordinazioni,
ma trattò sempre con clemenza quelli che si
emendavano.

3.3. I religiosi

Con i conventi maschili e femminili, dove la
disciplina religiosa lasciava a desiderare, Car-
lo intervenne con ordinanze, ammonizioni,
scomuniche e anche soppressioni, come nei
casi dei canonici della Scala e degli Umiliati:
un Ordine che Pio V aveva messo d'autorità
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sotto il controllo vigile dell'arcivescovo. Per
reazione, quattro Umiliati del convento di
Brera organizzaroto contro Carlo, mentre
pregava nella sua cappella privata, l'attentato
del 26 ottobre 1569, eseguito materialmente
da Fra Girolamo Donato, detto Farina, da
cui rimase indenne per miracolo. Questa e al-
tre ritorsioni non distolsero l'arcivescovo dal
suo proposito di riportare i consacrati a vi-
vere nella fedeltà i loro impegni evangelici.

3.4. I laici

Analoga fu pure la metodologia pastorale di
Carlo con i fedeli laici: una serie di prescri-
zioni minute, atte a favorire la pietà, la vita
di grazia, la partecipazione al culto, le devo-
zioni popolari, l'istruzione religiosa, e a ban-
dire i giochi, i divertimenti, le parole e le va-
nità contrari ai comandamenti di Dio e ai pre-
cetti della Chiesa. Quando I'esortazione e la
persuasione non bastavano a indurre a cam-
biare vita, egli ricorreva anche alle minacce
e alle punizioni. Si impuntò in maniera qua-
si ostinata contro I'incontenibile smania di
spassi che s'impadroniva dei suoi diocesani
nel periodo di carnevale, che a Milano comin-
ciava subito dopo il Natale, e non si arresta-
va con I'inizio della Quaresima. Il 7 marzo
1579 proibì con un editto, sotto pena di sco-
munica, le giostre e i divertimenti pubblici
predisposti dal governatore, Ayamonte, per
la prima domenica di Quaresima, suscitan-
do il malcontento della gente, in particolare
dei nobili e dei magistrati, che mal soppor-
tavano I'austerità imposta dall'arcivescovo.
Egli tuttavia persistette nel difendere il carat-
tere sacro dei tempi liturgici, la loro durata
e la modalità di viverli. In tal senso offrì al
popolo occasioni di raduni pubblici con pro-
cessioni penitenziali ed eucaristiche, con sfar-
zose cerimonie liturgiche e con traslazioni del-
le reliquie di santi. Senza perdere il loro pri-
mario significato religioso, queste manifesta-
zioni rappresentavano anche una valvola di
scarico per il popolo, avido di distrazioni per
evadere dalla monotona e dura realtà quoti-
diana.

3.5. Le confraternite

Un favore speciale Carlo riservò alle confra-
ternite e ai pii sodalizi dei laici, che si occu-
pavano sia della formazione religiosa e mo-
rale dei loro soci e delle opere di carità, sia
delle istituzioni culturali e sociali.

Tra le confraternite promosse o create da
Carlo si possono ricordare la Compagnia deÌ
SS. Sacramento per il culto eucaristico, la
Compagnia della Santa Croce per meditare
sulla passione e morte di Gesù, la Compagnia
della concordia per mettere pace nelle fami-
glie, la Confraternita dei Disciplinati per con-
fortare i carcerati e i condannati a morte, la
Compagnia della carità per aiutare gli indi-
genti, la Compagnia delle Vedove di sant'An-
na, cui 1'arcivescovo assegnò, fra le altre at-
tività, anche quella catechistica.
Ma I'opera maggiormente potenziata da Car-
lo fu la Compagnia della Dottrina Cristiana,
fondata nel 1536-1539 dal prete Castellino da
Cast el lo, p er catechizzar e i r agazzi e le r agaz -

ze nelle domeniche e negli altri giorni festivi
e per insegnare loro anche a leggere e a scri-
vere. L'arcivescovo diede una nuova struttura
alla Compagnia e moltiplicò le scuole della
Dottrina Cristiana, caldeggiandone I'erezio-
ne in tutte le parrocchie della diocesi, le estese

anche agli adulti e ne affido I'animazione alla
Congregazione degli Oblati di sant'Ambro-
gio. Da questa Congregazione proveniva la
maggior parte degli assistenti spirituali, visi-
tatori e priori delle varie scuole, i quali for-
mavano una specie di «ufficio catechistico
diocesano » a struttura piramidale, facilmente
controllabile nel suo vertice dall'arcivescovo.
Verso la fine dell'episcopato di Carlo, la nuo-
va catechesi contava nella diocesi di Milano
740 scuole su 753 parrocchie; gli scolari rag-
giungevano le 40.090 unità ed erano guidati
da 27 3 ufficiali generali e 7 26 uf ficiali parti-
colari (scuole locali), e assistiti da 3.000 ope-
rai laici. La f orza di coesione della Compa-
gnia della Dottrina Cristiana era data dalla
vita interiore dei suoi membri, dalla preghiera
quotidiana mentale e vocale, dalla frequen-
za alla Messa, dalla buona azione giornalie-
ra e dal servizio della carità mediante le ope-
re di misericordia spirituali e corporali, e dal-
la recezione mensile dei sacramenti della con-
fessione e comunione. I parroci, oltre l'ob-
bligo generico di insegnare il catechismo,
dovevano assumersi la responsabilità delle
scuole della Dottrina Cristiana appartenenti
alla loro giurisdizione e renderne conto sia
a livello di priori sia in occasione della visita
pastorale. Le scuole della Dottrina Cristia-
na hanno dato un contributo rilevante al pro-
c e s so d i ev an gelizzazio n e e c r i s t i a n izzazi one
della diocesi di Milano.
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Pastore aperto al nuovo, Carlo ricorse anche
alla collaborazione delle donne nella cateche-
si, pur subordinandole secondo il costume del
tempo al controllo maschile. Angela Merici
aveva fondato a Brescia nel 1535 la Compa-
gnia di sant'Orsola: un'aggregazione di ver-
gini secolari dedite all'educazione delle gio-
vani e alle visite agli ammalati. Carlo, dopo
aver dato alla Compagnia nuove regole, si
servì di queste religiose nel secolo per la ca-
techesi delle ragazze e per il rinnovamento
della pastorale femminile nella sua diocesi,
valorizzando allo scopo lo spirito della fon-
datrice, che esortava le sue discepole a edu-
care le giovani « con amore e con mano soa-
ve e dolce, e non imperiosamente e con
asprezza>>, cercando « di essere in tutto pia-
cevoli » a imitazione di Cristo.

3.6. Istituzioni culturali e sociali

Tra le istituzioni culturali e sociali, legate al-
l'operosità di Carlo, vi sono: la creazione del-
l'Almo Collegio Borromeo di Pavia per stu-
denti universitari poveri; la fondazione del-
I'università di Brera con le facoltà di lettere,
filosofia e teologia; l'erezione presso quell'u-
niversità del Collegio dei nobili; la dotazio-
ne di una sede migliore al Collegio per fan-
ciulle nobili; voluto da Ludovica di Castro;
I'avvio di una tipografia presso il seminario
maggiore di Porta Orientale; la creazione
dell'«Ospedale dei poveri mendicanti e ver-
gognosi delÌa Stella», una specie di albergo
notturno per i vagabondi; la regolamentazio-
ne giuridica della casa del Soccorso, ideata
da Isabella d'Aragona, per ospitare le spose
maltrattate o quelle il cui marito era lonta-
no. Carlo favorì o fondò pure istituzioni per
il ricupero delle donne di malavita: l'Opera
di santa Maria Egiziaca, l'Opera di santa Va-
leria e il Deposito o Ricovero di santa Maria
Maddalena; ebbe cura delle orfane povere
con gli Ospizi di santa Caterina e di santa So-
fia; promosse la diffusione dei Monti di Pie-
tà; protesse l'Istituto del patrocinio gratuito
per i poveri; riformò il Pio Istituto di santa
Corona per i malati indigenti; e, infine, du-
rante la carestia del 1570 organizzò cucine po-
polari e l'importazione di generi alimentari
di prima necessità.

3.7. Yisite pastorali

Un aspetto originale dell'azione pastorale di
Carlo fu la vicinanza alla sua gente. Docile
verso le deliberazioni del Concilio di Tren-

S. CARLO BORROMEO

to, egli instauro a Milano una prassi che era
andata scomparendo: quella di risiedere in
diocesi e quella di visitare la diocesi. Era per-
suaso che una efficiente cura pastorale richie-
deva anche la conoscenza delle situazioni, la
vigilanza della disciplina, I'assistenza nelle ne-
cessità, la condivisione nelle prove, la corre-
zione degli abusi e I'incoraggiamento nella
pratica delle virtù. In città Carlo non man-
cava di officiare Ie maggiori festività dell'an-
no, presiedeva le solenni manifestazioni re-
ligiose, distribuiva personalmente I'eucaristia
ai fedeli, amministrava a tutti il sacramento
della cresima. Compì per tre volte la visita
pastorale dell'intera diocesi, lasciando un in-
delebile ricordo per la sua dedizione al servi-
zio dei bisogni spirituali e materiali della gen-
te. Gli spostamenti da una località all'altra
avvenivano spesso a dorso di mulo. Si reco
per sette volte nelle vallate svizzere, minac-
ciate dall'infiltrazione delle idee protestanti.
Consacrò più di cento chiese fra nuove e ri-
fatte.
Le visite pastorali, anche quelle riservate al-
le parrocchie sperdute sulle montagne, era-
no preparate nei minimi particolari. L'arri-
vo dell'arcivescovo era preceduto qualche
giorno prima da un suo delegato e da alme-
no due confessori, che dovevano preparare
gli abitanti alla visita pastorale con la predi-
cazione, la recezione dei sacramenti della con-
fessione e comunione e la soluzione delle que-
stioni da sistemare. La visita aveva inizio con
la celebrazione solenne della Messa, durante
la quale l'arcivescovo teneva un'omelia e di-
stribuiva personalmente la comunione. Quin-
di amministrava il sacramento della cresima
e si metteva a disposizione di tutti coloro che
desideravano parlargli. Dopo aver ispeziona-
to accuratamente gli edifici dedicati al cul-
to, convocava i notabili del paese e li inter-
rogava sul comportamento dei parrocchiani
in chiesa; sulle modalità della loro assisten-
za alle funzioni religiose; se vi fossero nel ter-
ritorio della parrocchia eretici, usurai, con-
cubini, banditi e criminali; se era osservato
da tutti il precetto della confessione e della
comunione almeno una volta all'anno; se vi
fossero persone che si rifiutavano di soste-
nere le opere di carità; se i genitori educasse-
ro bene i loro figli; se non vi fosse lusso esa-
gerato nel vestire da parte degli uomini e delle
donne; se la clausura fosse osservata nei mo-
nasteri e nei conventi; se Ie istituzioni di be-
neficenza fossero ben amministrate.
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lnoltre, I'arcivescovo controllava l'esistenza,
lo stato e I'aggiornamento dei quaranta libri,
registri e repertori, che i parroci dovevano
possedere e tener aggiornati sulla situazione
delle loro parrocchie. Ma la sua principale at-
tenzione era rivolta a promuovere I'istruzio-
ne religiosa, la frequenza dei sacramenti, con-
vincimenti e comportamenti di fede nel po-
polo. Nessuna categoria di persone era esclu-
sa dalle sue sollecitudini pastorali: dai preti
ai religiosi e alle religiose, ai genitori, ai fan-
ciulli e ai giovani, ai poveri, agli ammalati,
ai peccatori, agli eretici. Si interessava anche
dei problemi della vita sociale, indirizzando
consigli ai datori di lavoro e ai lavoratori,
perché in ogni ambiente venissero rispettati
i principi cristiani. Pur essendo esigente, sa-
peva temperare la fermezza con la dolcezza
per guadagnarsi il cuore delle persone.
Oltre la cura pastorale della sua diocesi, Car-
lo ricevette in tempi diversi il compito di re-
carsi come visitatore apostolico nelle diocesi
di Cremona, di Bergamo e di Brescia e in al-
cune zone della Svizzera di lingua tedesca per
introdurvi la riforma tridentina. Egli si ac-
cinse a quest'impresa con lo zelo e la serietà
di sempre, cercando di riportare ovunque
I'ordine e un più vivo spirito religioso.

3.8. Iniziative di soccorso agli appestati

Nessun avvenimento, però, documenta me-
glio l'impegno pastorale di Carlo della « pe-
ste» del 1576. In tale circostanza egli decise
di non allontanarsi da Milano e organizzò
I'assistenza spirituale, caritativa e sociale per
gli appestati e gli agonizzanti del lazzaretto
di san Gregorio. Porto a quanti più poteva
il conforto della sua presenza, della sua pa-
rola e dei sacramenti. Date le scarse cono-
scenze mediche che allora si avevano sulla
causa e la modalità del sorgere e del diffon-
dersi della peste, Carlo, persuaso che i fla-
gelli pubblici fossero causati dai cattivi com-
portamenti degli uomini, ordinò che si faces-
sero processioni penitenziali, non tenendo
conto del pericolo che tali assembramenti po-
tevano rappresentare nella propagazione del
contagio.
Quando poi il governatore impose una for-
zata quarantena di clausura dei milanesi nelle
proprie case, Carlo ordinò che le Messe ve-
nissero celebrate nelle piazze all'aperto, per
offrire ai fedeli la possibilità di parteciparvi
dai balconi e dalle finestre delle proprie ca-
se. Utilizzò, inoltre, le tende delle pareti del

palazzo arcivescovile e propri indumenti per-
sonali per sovvenire ai bisogni dei poveri e

provvide alla distribuzione di viveri. Termi-
nata la peste, l'arcivescovo indisse processioni
di ringraziamento con grande concorso po-
polare e fece erigere come ex voto la chiesa
di san Sebastiano.
L'infierire della peste aveva accentuato il fer-
vore di preghiera, di carità e di fede dei mi-
lanesi. Carlo s'illudeva che il popolo avreb-
be continuato su questa strada. Dovette in-
vece constatare con amarezza che anche i
«buoni propositi hanno il fiato corto». Se ne
rammaricò in un Memoriale del 1579, in cui
rimproverava le infedeltà dei suoi diocesani
e li supplicava di riconvertirsi. Ma, vedendo
che le sue parole rimanevano inascoltate, si
sforzò di riparare l'incoerenza della sua gente
con una vita personale sempre più mortifi-
cata, penitente e sacrificata, che affinò il suo
temperamento rigido e lo rese più tollerante
e comprensivo verso gli altri.

3.9. Rapporto con le autorità civili
Nell'esercizio del suo ministero pastorale,
Carlo era guidato da una concezione gerar-
chica dell'autorità. Egli riconosceva I'auto-
rità suprema del Papa, ma era pure un con-
vinto assertore dell'autorità del vescovo nel-
la propria diocesi: quanti ricevevano da lui
la facoltà di esercitare particolari compiti, do-
vevano rappresentarlo presso il popolo e ub-
bidirgli senza riserve. Spinto dal suo zelo pa-
storale egli esigeva che la vita dei suoi dioce-
sani si svolgesse secondo le sue indicazioni e

non temeva di entrare in conflitto con le stes-
se autorità civili per difendere quello che egli
credeva rientrasse nei suoi diritti di respon-
sabile e guida della vita cristiana del popolo.
E quindi comprensibile che i rapporti tra I'ar-
civescovo e i governatori di Milano non sia-
no sempre stati dei migliori. Se da un lato
Carlo pretendeva che il braccio secolare as-
secondasse la sua riforma dei costumi, soste-
nendo che lo stato avrebbe potuto avvantag-
giarsi dalla condotta di cittadini onesti e ob-
bedienti alla Chiesa, dall'altro lato i gover-
natori si sentivano sminuiti nella loro auto-
rità di fronte a un arcivescovo che voleva
avere i propri gendarmi, si ingeriva nella vi-
ta pubblica e reclamava il diritto di punire an-
che i semplici cittadini e di imprigionarli per
inadempienze di carattere religioso. Ne nac-
que una estenuante diatriba giuridica con ri-
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corsi a Roma e in Spagna, da dove giunge-
vano inviti alla moderazione e duttilità, in-
dispensabili per favorire rapporti di collabo-
razione tra chiesa e stato con reciproci van-
taggi per entrambi.

4. INFLUSSO DELLA SUA PRASST
PASTORALE

A parte qualche eccesso di intransigenza e di
rigorismo e qualche sconfinamento di cam-
po nella difesa di veri o presunti diritti, do-
vuti alla mentalità del tempo e alla psicolo-
gia di Carlo, ma soprattutto alla sua retta in-
tenzione di rimediare alla decadente vita cri-
stiana privata e pubblica dei suoi diocesani,
grazie alla pubblicazione e diffusione degli
Actq Ecclesiqe Mediolanensli la strategia pa-
storale, da lui inaugurata, ebbe vasta eco in
tutta I'Europa cattolica. Tracce delle sue in-
tuizioni e delle sue riforme si ritrovano an-
cora nella prassi pastorale odierna. Carlo eb-
be il merito di dare risalto e di realizzare la
figura del vescovo-pastore dei tempi moder-
ni, che sente I'urgenza di una saggia ristrut-
turazione della propria diocesi, al fine di ga-
rantire a tutti quegli aiuti spirituali che van-
no dalla predicazione all'amministrazione dei
sacramenti; di programmare il lavoro aposto-
lico con la collaborazione di esperti, ecclesia-
stici e laici; di avvicinare la sua gente per co-
noscerne i bisogni e farsi conoscere; di aiu-
tare i poveri, i malati, gli emarginati; di for-
mare le nuove generazioni con una catechesi
sistematica; di curare la formazione dei can-
didati al sacerdozio e l'aggiornamento dei
preti; di suscitare la cooperazione dei religiosi
e delle religiose; di promuovere un rinnova-
to annuncio del Vangelo, capace di ridare agli
uomini quel « supplemento d'anima » che non
è possibile ricevere senza il confronto assiduo
con la parola di Dio.
Carlo Borromeo non si limitò a legiferare,
istruire, correggere e animare, ma, come lam-
pada posta sul candelabro, fu di esempio a
tutti, consumando se stesso in una vita di la-
voro, di carità, di preghiera e di penitenza per
la gloria di Dio e la salvezza del popolo, af-
fidato alle sue cure pastorali.

Bibliografia

Fonti
Opere complete di S. Carlo Borromeo, in 5 voll., a
cura di Sessr G. B., prefetto dell'Ambrosiana, Mila-
no l7 47 ; 2^ ed., 2 voll., Augusta in B. 1 758; Ser.r. 4.,

S. FILIPPO NERI

Documenti circa la vita e le gesto di S. Carlo Borro-
meo, 3 voll., Milano 1857-61 ; Acta Ecclesioe Medio-
lanensis, ed. Raru A., vol. II-lII, Milano 1890-92.

Studi
Bacn H., Karl Borromiius. Leitbild fùr die Reform
der Kirche nach dem Konzil von Trient. Ein Gedenk-
buch,Wienand Velag, Kòln 1984; BrNorsclou M.,
Dalla riforma allo Controriforma (= Saggi, 145), ll
Mulino, Bologna 1974, pp. 101-182; Cnrvrru L., San
Corlo. Sonto per gli altri, Ancora, Milano 1984; Dr-
r.oo A., Son Corlo Borromeo. Il cardinale riforma-
tore, Atcora, Milano 1965; JruN H. - G. Arsrnrco,
Il tipo ideale di vescovo secondo la riforma cattoli-
ca, Morcelliana, Brescia 1985, pp. 69-77;99-167; Je-
orN H., Carlo Borromeo (: Bibliotheca Biographi-
ca, 2), Istituto della Enciclopedia Italiana, Roma 1971;
Mors R., S. Carlo Borromeo, iniziolore della pasto-
rale moderno, Scuola Tipografia S. Benedetto, Vibol-
done 196l; Seaa A. - A. Rrr*loroI, Carlo Borromeo,
arcivescovo di Milano, santo, in « Bibliotheca Sanc-
torum», Istituto Giovanni XXIII, Roma 1963, vol.
III, coll. 812-846; San Carlo e il suo tempo. Atti del
Convegno Internazionale nel IV centenario della morte
(Milano 2l-26 Maggio 1984), Ed. di Storia e Lettera-
tura, Roma 1986, 2 voll.

S. FILIPPO NERI
(1515-1s9s)

AcosrrNo Fl,varr

1. La vita

2. L'attività apostolica
2.1 . La pastorale giovanile
2.2. L'azione pastorole verso gli infermi, i poveri

e i pellegrini
2.3. La postorale degli adulti
2.4. L'Oratorio <<grande» e <<piccolo»>

2.5. La <<Visita» alle sette chiese
2.6. La fondazione dello Congregafione dell'Oro-

torio

3. La metodologia pastorale

La figura e I'opera di Filippo Neri si collo-
cano nel composito quadro della riforma e

controriforma cattolica, che ebbero in Roma
nella seconda metà del secolo XVI il loro cen-
tro propulsore.

1. LA VITA

Nato a Firenze, in Oltrarno, il 2l luglio 1515
dal notaio Francesco e da Lucrezia di Anto-
nio da Mosciano, Filippo perdette presto la
madre. Poté tuttavia godere delle cure affet-
tuose della matrigna e delle due sorelle, Eli-
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sabetta e Caterina. Da ragazzo maturò la sua
formazione cristiana sotto la guida dei Pa-
dri domenicani del convento di San Marco,
dove era ancora vivo il ricordo di fra Giro-
lamo Savonarola, per il quale egli nutrì
un'imperitura devozione.
Dopo l'assedio e la resa di Firenze alle trup-
pe imperiali di Carlo V nel 1530, Filippo si
recò a San Germano (Cassino) presso un pa-
rente che si adoperò per invogliarlo a occu-
parsi di mercatura. Ma egli decise di trasfe-
rirsi a Roma, il centro della cattolicità, che
esercitava un richiamo particolare nel suo
animo di credente e divenne la sua città di
adozione per tutta la vita.
Mentre era ospite e istitutore dei figli del gen-
tiluomo fiorentino Galeotto Caccia, Filippo
si dedicò anche per qualche tempo agli studi
di filosofia presso la Sapienza e agli studi di
teologia presso gli agostiniani. Incontratosi
con Ignazio di Loyola, non aderì al suo invi-
to di entrare nella Compagnia di Gesù. Pre-
ferì invece stringere rapporti di amicizia con
il gruppo di « spirituali » della Chiesa di San
Cirolamo della Carità, fra i quali scelse il suo
confessore nella persona del sacerdote Per-
siano Rosa. Si diede inoltre alla frequenta-
zione di chiese e catacombe, per soddisfare
il suo interiore bisogno di preghiera e di rac-
coglimento, e alle visite degli ospedali per
portare conforto e sollievo ai malati. In que-
ste sue peregrinazioni e visite era accompa-
gnato da alcuni suoi simpatizzanti.
Nel 1551, acconsentendo alle reiterate insi-
stenze del Rosa, Filippo ricevette l'ordinazio-
ne sacerdotale, che gli permise di immerger-
si corpo e anima nell'esercizio del ministero
a lui più congeniale, quello di confessore, di
guida spirituale e di operatore pastorale, cui
si consacrò ininterrottamente fino alla mor-
te avvenuta nella notte del 26 maggio 1595.
Fu canonizzato il 12 marzo 1622 con lgna-
zio di Loyola, Francesco Saverio, Teresa di
Gesù e Isidoro.
L'attrattiva che si sprigionava dalla sua per-
sona ilare e anticonformista, semplice e co-
municativa, amabile e compita, di religiosi-
tà profonda e di geniale inventiva, gli accreb-
be intorno una grande schiera di discepoli di
ogni età e condizione, che egli seppe orien-
tare con spirito di discernimento, compren-
sione e fermezza. A partire dalle testimonian-
ze del processo di canonizzazione, si cerca qui
di documentare I'attività apostolica di Filip-
po, individuandone la metodologia pastora-

le cui fece ricorso nei suoi rapporti con i gio-
vani, con gli infermi, i poveri e i pellegrini
e con gli adulti.

2. L'ATTIVITÀ APOSTOLICA

2.1. La pastorale giovanile

Fu anzitutto a favore del mondo giovanile
che Filippo svolse buona parte del suo mul-
tiforme apostolato, tanto che la sua imma-
gine tra i giovani è stata fissata ampiamente
nell'agiografia e iconografia filippina. Fin
dalla sua fanciullezza, incline a raccogliersi
in preghiera, invitava le due sorelle, special-
mente la maggiore, Elisabetta, alla recita dei
salmi. I coetanei lo amavano e stimavano per
il suo impegno e il suo temperamento scher-
zoso. Il fatto che lo chiamassero « Pippo buo-
no » sta a indicare il fascino della sua bontà.
Nella sua prima diretta esperienza educativa
con i due figlioli del Caccia, Filippo dimo-
strò le sue capacità di istruirli «nelle lettere
e nei buoni costumi » e di ammaestrali « nel-
la purità e modestia».
Il quartiere di Ponte-Parione, dove era soli-
to aggirarsi nel tempo libero, divenne un luo-
go d'incontro con giovani, soprattutto fio-
rentini o toscani della colonia romana, i qua-
li, conquistati dalla sua allegria e dal suo af-
fetto disinteressato, lo ricambiavano con la
loro amicizia. Egli si intratteneva con loro,
li interessava con le sue arguzie e, nel momen-
to opportuno, li invitava a pregare, li cate-
chizzava e li stimolava a compiere opere di
carità.
L'ordinazione sacerdotale non fece che inten-
sificare in Filippo lo zelo per la salvezza dei
ragazzi e dei giovani. Andava alla loro ricer-
ca, si industriava per strapparli dai pericoli
delle strade e dell'ozio, li portava a passeg-
gio ora in un luogo ora in un altro per met-
terli a contatto con le bellezze della natura
e assurgere da queste al pensiero di Dio, gio-
cava con loro alla palla e alle piastrelle, si
preoccupava dei loro problemi, li assisteva
nelle loro necessità e non risparmiava fatiche
e sacrifici per formare la loro coscienza cri-
stiana e aiutarli a essere fedeli ai loro doveri
religiosi. Soffriva quando s'accorgeva che i
giovani erano insoddisfatti, tristi e melanco-
nici. Desiderava vederli spontanei, allegri e

vivaci. Sapeva contemperare le esigenze del-
la pietà con il bisogno di libertà e di diverti-
mento dei giovani. Non appesantiva la loro
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vita di orazioni e devozioni, ma inculcava
quello che era essenziale per alimentare la lo-
ro fede. Evitava di proporre penitenze fisi-
che. Raccomandava piuttosto I'esercizio delle
opere di misericordia corporali e spirituali,
e le penitenze interiori più adatte a stimolare
i giovani nella loro graduale maturazione cri-
stiana. Insisteva sulla necessità di vivere un
culto autentico a Cristo-Eucaristia, una de-
vozione filiale a Maria santissima, una vene-
razione sentita verso i santi martiri, di cui si
faceva memoria nelle catacombe e nelle chie-
se di Roma.
Tra i detti o aforismi più comuni, che ani-
mavano la sua metodologia pastorale, i con-
temporanei di Filippo ricordano i seguenti:
l) Figlioli, state fermi se potete.
2) Scrupoli e malinconie, fuori di casa mia.
3) Figlioli miei, fuggite le occasioni di pec-
cato, fuggitele!
4) Figlioli, state allegri, state allegri, voglio
che non facciate peccati.
5) Purché non facciano peccati, nel resto sop-
porterei che mi tagliassero la legna addosso.
6) Non bisogna lasciare gli esercizi devoti, ma
se si vuole andare a spasso, prima si adem-
piano questi, poi si vada.
7) Non vi caricate di troppe devozioni, ma
intraprendetene poche e perseverate in esse.

Inoltre, Filippo consigliava ai giovani la re-
cita frequente delle giaculatorie, riferite a Ge-
sù e Maria, e dava loro cinque ricordi per
mantenersi puri:
l) Fuggire i cattivi compagni.
2) Non nutrire delicatamente il corpo.
3) Aborrire I'ozio.
4) Fare orazione.
5) Frequentare spesso i sacramenti, partico-
larmente quello della confessione.
In Filippo le spiccate capacità educative e le
intuizioni psicologiche si univano e si assom-
mavano al suo zelo pastorale che, pervaso di
afflato evangelico e di una serena visione cri-
stiana della vita, puntava sulle concrete risor-
se che i giovani possiedono, per aiutarli a vi-
vere con serietà gli impegni religiosi. Più che
con gli scritti, egli attendeva alla formazio-
ne delle nuove generazioni con I'esempio e la
parola, il consiglio e l'esperienza della sua vi-
ta interiore, la vicinanza e la disponibilità al
servizio, ossia con la pedagogia del buon sen-
so, nella ricerca di una sintesi armonica tra
i doni di natura e di grazia, i valori umani
e divini. Servendosi della sua paternità affa-
bile, dopo averli fatti amici nella maniera più
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gioviale, li istruiva nelle verità della fede, li
guidava con esortazioni e anche con coman-
di improvvisi, li induceva a riflettere, li spin-
geva a esercizi di umiltà, li frenava nei loro
impulsi istintivi e nelle loro ambizioni seco-
lari, li conduceva sulla strada voluta dal Si-
gnore. Le testimonianze di quanti lo conob-
bero parlano di «schiere» diragazzi e di gio-
vani che, attratti dalla sua bontà gioiosa, lo
cercavano, lo ascoltavano e si lasciavano gui-
dare sulla via del bene. Il suo amore e Ia sua
tenetezza verso i giovani non venne mai me-
no col passare degli anni.
Tra i giovani che Filippo con la sua solerzia
e preveggenza riuscì a legare più strettamen-
te alla sua esperienza spirituale, si possono
ricordare il celebre storico (poi cardinale) Ce-
sare Baronio, Alessandro Fedeli, Gian Fran-
cesco Bordini (poi arcivescovo di Avignone),
Angelo Velli, Francesco Maria Tarugi (poi
cardinale), Antonio Talpa (autore del trattato
dell' Istituto della Congregatione dell'Orato-
rio), Antonio Gallonio, Flaminio Ricci, Ger-
manico Fedeli, Tomaso e Francesco Bozzi.

2.2. L'azione pastorale verso gli infermi,
ipoverieipellegrini
Oltre che verso i giovani I'azione pastorale
di Filippo si estese anche agli infermi, ai po-
veri e ai pellegrini. La carità pastorale tende
a fiorire in opere di assistenza materiale e spi-
rituale. Convinto che qualunque cosa venis-
se fatta a un fratello bisognoso, Cristo la ri-
teneva come fatta a se stesso (cf Mt 25,40-
42), Filippo seppe condividere la sofferenza
del prossimo dalla sua giovtnezza fino alla
vecchiaia. Gli ospedali di San Giacomo de-
gli incurabili, San Giovanni in Laterano, San-
ta Maria della Consolazione, Santo Spirito
in Sassia divennero le mete preferite delle sue
peregrinazioni. Egli entrava negli ospedali,
e dovunque vi erano malati anche nelle case
private, animato dalla carità di Cristo e dal
desiderio di portare aiuto, conforto e inco-
raggiamento. Durante le visite, si improvvi-
sava infermiere, provvedeva alla pulizia, ri-
faceva i letti, lavava i piatti, parlava della
bontà e della misericordia di Dio, invitava a
sopportare la malattia pensando alle soffe-
renze del Signore e al premio del Paradiso,
riservava una cura e un'attenzione partico-
lare ai malati più gravi e li preparava a rice-
vere i sacramenti. Nello svolgere questa sua
opera di misericordia corporale e di assistenza
spirituale, egli sollecitava I'intervento degli
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amici che a mano a mano si andava facendo
con le sue sollecitudini pastorali.
Si interesso anche dei poveri, che in quei tem-
pi si trovavano nei crocicchi delle strade di
Roma, presso i portoni delle case dei nobili,
sotto i portici delle chiese o nascosti in mise-
re abitazioni. Tra questi vi erano anche pel-
legrini che, consumate le loro risorse, non po-
tevano più provvedere al viaggio di ritorno
nelle terre d'origine, perciò si rassegnavano
a rimanere a Roma, vivendo in condizioni di
estrema povertà. Per alleviare le loro indigen-
ze, Filippo non si stancava di bussare alle
porte dei ricchi allo scopo di raccogliere vit-
to, vestiti e denaro da distribuire a quanti non
ne avevano. In tal modo egli, nonostante gli
ostacoli incontrati e talune malevole imbo-
scate, riuscì a portare soccorso a intere fa-
miglie disagiate, a zitelle, a carcerati e a stu-
denti poveri. La sua liberalità, accompagna-
ta talvolta da fatti prodigiosi e animata sem-
pre da spirito evangelico, era diventata famo-
sa e quasi proverbiale in Roma.
Vedendo inoltre che i pellegrini, che durante
I'anno venivano a Roma per acquistare le in-
dulgenze, erano spesso abbandonati a se stes-
si, sia per il vitto sia per le cure in caso di ma-
lattia, e per I'ospitalità, con alcuni suoi ami-
ci decise di realizzare una specie di opera di
previdenza sociale. Sorse così con sede pres-
so la Chiesa di San Salvatore in Campo la
«Confraternita della SS.ma Trinità dei Pel-
legrini », la quale, formata inizialmente da so-
le 15 persone, prowide in case affittate a of-
frire ospitalità a quanti giungevano in città,
privi di ogni accoglienza. L'imporLanza di
questa istituzione si manifestò in tutta Ia sua
portata con I'Anno Santo del 1550, quando
vennero assistiti fino a 500 pellegrini al gior-
no. Nel Giubileo del 1575 più di 200.000 pel-
Iegrini ricevettero assistenza materiale e spi-
rituale. Infatti, i membri della Confraterni-
ta non davano soltanto vitto e alloggio ai pel-
legrini, ma si preoccupavano anche di intrat-
tenerli in «sante conversazioni», al fine di
prepararli alla recezione dei sacramenti del-
la confessione e della comunione e alla visi-
ta delle catacombe e delle basiliche romane,
sorretti da un forte spirito di penitenza e di
preghiera.
Accortosi poi che non era sufficiente curare
i malati poveri negli ospedali ma era oppor-
tuno assisterli anche nella loro convalescen-
za e nelle loro possibili ricadute, fondò un
piccolo ospedale detto dei <<convalescenti >>,

che unì alla Confraternita, denominata nel
1548 « Confraternita dei Pellegrini e dei Con-
valescenti ». Per l'erezione dell'ospedaletto,
egli prese in pigione, in un primo momento,
una piccola casa presso la stessa Chiesa di
San Salvatore in Campo. In questo modo i
malati erano assistiti fino alla completa gua-
rigione, e ai pellegrini infermi veniva assicu-
rata in quel luogo di cura la permanenza fi-
no al loro pieno ristabilimento e ritorno in
patria.
La pratica delle visite ai malati, del soccorso
ai poveri e del sostegno ai pellegrini aumen-
to nell'animo di Filippo I'amore del prossi-
mo in necessità e lo spinse a moltiplicare le
iniziative assistenziali e pastorali a loro fa-
vore. In effetti, proprio per formare perso-
ne generose, capaci di abbandonare tutto per
awicendarsi con premura e pazienza nella cu-
ra dei fratelli sofferenti o, comunque, in ne-
cessità, egli istituì la «Scuola delle Corsie».
Messi a confronto diretto con gli ammalati
e i bisognosi, non pochi discepoli di Filippo,
dopo aver vinto disagi e ripugnanze, finiro-
no per dare tutte le loro sostanze ai poveri
e dedicarsi al lenimento delle sofferenze fisi-
che e morali del prossimo.

2.3. La pastorale degli adulti
Nell'esercizio della sua azione pastorale Fi-
lippo non escludeva nessuno. Nel medesimo
tempo e con lo stesso spirito si rivolgeva sia
verso i piccoli sia verso i grandi di qualsiasi
condizione sociale. L'ordinazione sacerdotale
non fece che acuire in lui il problema della
salvezza dei fratelli e lo spinse a ricercare e

a porre in atto nuovi metodi di azione pasto-
rale, per singoli e gruppi, allo scopo di prov-
vedere alle loro urgenze spirituali. Egli ave-
va la chiara percezione che come prete non
era solo più I'amico, il confidente, il consi-
gliere, il predicatore faceto, ma anche il di-
spensatore delle grazie del Signore. Perciò,
attratto dal modo di vivere dei preti della
chiesa di San Girolamo della Carità, nel 1552
si aggregò a quella comunità di « spirituali »
e comincio a prestare il suo servizio pastora-
le in quella chiesa. In tal modo, alle strade,
agli ospedali, ai negozi, alle case degli ami-
ci, alle chiese romane si aggiungeva per I'a-
postolato sacerdotale di Filippo una chiesa
distinta e una stanzetta sempre aperta a tutti.
Non vi erano ore della giornata in cui Filip-
po non fosse disponibile ad ascoltare quanti
lo cercavano. La sua messa era frequentatis-
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sima. Al suo confessionale si accostavano
non solamente i romani ma anche i forestie-
ri. La sua stanza diventò come un porto di
mare, dove piccoli e grandi, giovani e vecchi,
persone semplici ed ecclesiastici di alto ran-
go si susseguivano per consultarlo, risolvere
problemi di coscienza ed essere stimolati a
perseverare nel bene. A seconda dei casi che
gli si presentavano, egli, di volta in volta, sa-
peva dire la parola adatta per ciascuno per
invogliarlo a cambiare vita oppure a impe-
gnarsi di più nella ricerca della perfezione.
Amava ripetere: «Importante è che siamo
santi ». Anzi: « Bisogna desiderare di fare co-
se grandi per il servizio di Dio e non conten-
tarsi di una bontà mediocre».

2.4. L'Oratorio «grande» e «piccolo»
Intuendo che era troppo poco accogliere i pe-
nitenti per la confessione, Filippo cominciò
a radunarli anche al pomeriggio al fine di
confrontarsi con Ia parola di Dio, e alla sera
per pregare con loro. Si sviluppò cosi l'Ora-
torio, un vero e proprio cenacolo di vita spi-
rituale. All'inizio era bastata la stanzetta di
Filippo, poi, verso il 1556, le riunioni ven-
nero fatte in un granaio adattato nella sof-
fitta della chiesa di San Girolamo della Ca-
rità e, infine, le «tornate)> oratoriane furo-
no trasferite in chiesa. Le linee strutturali ori-
ginarie dell'Oratorio consistevano in una let-
tura di brani della Sacra Scrittura, di vite dei
santi, di libri della dottrina cristiana o di nar-
razioni della storia della Chiesa, seguita da
brevi trattazioni dialogiche su un tema offer-
to e in sermoncini semplici, fatti anche da lai-
ci, che sgorgavano dalla mente e dal cuore
dei lettori; il tutto era intramezzato da laudi
sacre. A questi incontri partecipavano nobi-
li e popolani, laici e ecclesiastici, personalità
della cultura e dell'arte, affascinati dalla for-
ma spontanea con cui venivano esposte le ve-
rità cristiane.
Da questo che era detto l'Oratorio « grande »
o pubblico, si stacco I'Oratorio «piccolo»,
riservato per i più assidui, le cui pratiche se-
rali quotidiane comprendevano una mezz'o-
ra di orazione mentale, una serie di preghie-
re litaniche e la disciplina tre giorni la setti-
mana.
Ogni domenica, ai sodali dell'Oratorio pic-
colo venivano aflidate le visite agli ospedali,
che essi dovevano compiere nel corso della
settimana.
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2.5. La «Visita» alle sette chiese

Oltre la cura dei malati, l'assistenza ai pove-
ri e ai pellegrini e gli incontri destinati ad ap-
profondire la conoscenza e l'esperienza del-
la vita cristiana, per il completamento delÌa
formazione spirituale dei suoi seguaci e dei
suoi simpatizzanti Filippo ideo la « Visita al-
le sette chiese maggiori di Roma>). Si tratta-
va di peregrinazioni che, al seguito di Filip-
po, tra preghiere, canti e momenti di rifles-
sione, attraversavano le principali vie di Ro-
ma e parte della campagna circostante la cit-
tà, portavano la gente da una chiesa all'altra
e si concludevano con la celebrazione della
messa e la comunione generale. Il giovedì
grasso del 1565 furono circa 2.000 le perso-
ne presenti alla Visita delle sette chiese.
Queste visite avevano un quadruplice scopo:
far conoscere Ie vetuste basiliche della Roma
cristiana e cattolica; richiamare alla mente dei
visitatori le ricchezze di storia religiosa e cul-
turale che esse racchiudevano; consentire ai
fedeli un incremento della loro pietà attra-
verso la meditazione della vita di Cristo, della
Madonna, degli apostoli e dei martiri; e, in-
fine, edificare con l'esempio e la preghiera
coloro che si limitavano a guardare dal di
fuori I'iniziativa. La Visita alle sette chiese
divenne una delle manifestazioni piir impor-
tanti dell'Oratorio, perché, svolgendosi all'a-
perto e in diverse zone della città, suscitava
l'ammirazione, o almeno la curiosità di molti.

2.6. La fondazione della Congregazione
dell'Oratorio

L'ultima delle fondazioni di Filippo è la Con-
gregazione dell'Oratorio. Invitato dai suoi
conterranei ad accettare la cura pastorale del-
la chiesa di San Giovanni de' Fiorentini in
Via Giulia, Filippo decise di restare a San Gi-
rolamo della Carità, ma cercò di sistemare
a San Giovanni alcuni suoi figli spirituali, che
vennero ordinati sacerdoti. Dietro consiglio
di Filippo, essi costituirono una comunità
presbiterale, che Gregorio XIII il l5 luglio
1575 con la bolla Copiosus eresse canonica-
mente in « Congregazione dell'Oratorio », af-
fidandole la chiesa di Santa Maria in Valli-
cella, che venne ricostruita dalle fondamen-
ta. Scopo della Congregazione - una « So-
cietà di vita comune»», formata da preti se-
colari e da laici senza voti e collegati sola-
mente dal vincolo della carità sotto una re-
gola comune - era quello di perseguire le
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finalità specifiche dell'Oratorio, assicurando-
ne la continuità e genuinità con l'annuncio
quotidiano della parola di Dio, I'amministra-
zione dei sacramenti, l'orazione e la direzio-
ne spirituale.
Ai membri della Congregazione Filippo rac-
comandò di occuparsi in modo particolare
dei giovani con l'organizzazione di iniziati-
ve adatte per loro. Si sviluppò così in forma
definitiva l'Oratorio Giovanile o «Congre-
gatione de' Giovani», la prima istituzione
giovanile promossa dalla Congregazione fi-
lippina e nata in seno all'Oratorio con una
sua struttura, orientata a favorire il protago-
nismo dei giovani nella loro formazione uma-
na e cristiana.

3. LA METODOLOGIA PASTORALE

La metodologia dell'azione pastorale di Fi-
lippo aveva sostanzialmente le stesse movenze
sia che trattasse con i giovani che con gli adul-
ti. Tutto prendeva inizio dall'incontro cor-
diale con le persone, dalla creazione di un cli-
ma di familiarità e dal tentativo di entrare in
un rapporto di reciproca confidenza, evitan-
do ciò che poteva causare imbarazzo, timo-
re o senso di superiorità. Costruita la « buo-
na atmosfera», seguiva il momento dell'a-
scolto, della conoscenza e della comprensio-
ne dell'interlocutore e dei suoi problemi.
Quindi Filippo interveniva per chiarire, cor-
reggere ciò che doveva essere corretto, risol-
vere le angustie, presentare gli aspetti gioio-
si e, nello stesso tempo, esigenti della vita cri-
stiana e animare al bene, ma sempre con
grande spirito di adattamento e disinvoltu-
ra, dolcezza e discrezione.
Riteneva che il segreto della fedeltà agli im-
pegni cristiani non consistesse tanto nel co-
mando o nel rimprovero, quanto nell'aiuta-
re il soggetto a creare profonde convinzioni,
capaci di giustificare le proprie scelte al ser-
vizio di Dio e del prossimo, anche quando
queste dovessero significare un «cambio di
rotta» nella vita. Le sue richieste non oltre-
passavano i limiti del «senso comune». In-
line, conquistata la fiducia dell'interlocuto-
re, cercava di stringere con lui un vincolo di
sincera e duratura amicizia per sostenerlo co-
me amico e padre amoroso nel cammino della
santità. Nella sua azione pastorale Filippo era
dunque incline a partire dalle « relazioni uma-
ne». Solo dopo aver ispirato confidenza nel-
I'animo dell'interlocutore per mezzo dei con-

tatti umani dava il via ai colloqui spirituali,
che avevano sempre I'intento di ricostruire la
vita del cristiano dall'interno con il rinnova-
mento della mentalità, dei sentimenti e dei co-
stumi d'accordo con le esigenze evangeliche.
Quali i principali strumenti di cui si servì Fi-
lippo per promuovere questo rinnovamento?
La confessione, la direzione spirituale, la pre-
ghiera, I'amore all'eucaristia, la parola di Dio
e la pratica delle opere di misericordia cor-
porali e spirituali.
Filippo fu un convinto promotore della con-
fessione, cui dedicava parte delle ore diurne
e anche notturne. La considerava un mezzo
indispensabile per favorire la crescita della vi-
ta interiore. Pur avendo incontrato opposi-
tori al suo modo di facilitare la confessione
ai fedeli, egli tuttavia si attenne alla regola
di non spezzare «una canna incrinata», né
di spegnere « uno stoppino dalla fiamma
smorta» (Is 42,2-7). Appena stabilito un rap-
porto di fiducia con il penitente, Filippo lo
introduceva in una vera e propria direzione
spirituale, che mirava a penetrare sempre piir
a fondo nella coscienza dell'interlocutore, per
renderlo docile alle mozioni dello Spirito nel
rispetto della più libera spontaneità di ade-
sione delf interessato.
Ai suoi penitenti Filippo raccomandava la
«preghiera frequente», e quando tale eser-
cizio dovesse stancare, consigliava almeno la
recita di brevissime giaculatorie. Il suo ardore
per I'eucaristia lo portava a raccomandare ai
penitenti di partecipare alla santa messa e di
comunicarsi secondo gli opportuni suggeri-
menti che dava loro. Era solito consentire la
celebrazione ogni giorno e la comunione quo-
tidiana ai suoi più stretti seguaci. Più spesso
consigliava la comunione settimanale, per ti-
more che I'assuefazione alla comunione quo-
tidiana potesse nuocere allapreparazione ne-
cessaria per una fruttuosa recezione dell'eu-
caristia. Fu anche opera sua se in Roma si dif-
fuse la devozione al sacramento dell'altare me-
diante I'esposizione che veniva fatta ogni
prima domenica del mese, ogni anno nella set-
timana santa e durante le Quarantore.
Filippo, che fin dalla sua giovinezza era sta-
to un assiduo uditore della parola di Dio, fece
di quest'annuncio una delle attività principali
di tutta la sua vita e delle sue varie istituzio-
ni. I suoi sermoni erano brevi, semplici, fa-
miliari, accessibili ad ogni categoria di per-
sone, capaci di commuovere e di convertire.
Prendevano lo spunto dalla parola di Dio, ve-
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nivano intercalati da letture riguardanti la fe-
de e i costumi e comprovati da fatti desunti
dalle vite dei santi. Questo tipo di predica-
zione quotidiana, inaugurata e promossa da
Filippo con il suo Oratorio, si diffuse non so-
lo a Roma ma in tutta Italia e altrove. Carlo
Borromeo, arcivescovo di Milano, ordinò ai
suoi Preti Oblati di predicare come si faceva
all'Oratorio di Roma.
Le costituzioni della Congregazione degli
Scolopi prescrissero di usare la forma di elo-
quenza, adottata dai Padri dell'Oratorio al-
la Vallicella. Vincenzo de' Paoli raccoman-
do ai suoi preti missionari di ispirarsi alla pre-
dicazione filippina.
L'azione pastorale di Filippo non mirava sol-
tanto a riportare le persone a Dio nella ma-
niera più libera e familiare, ma le stimolava
anche a crescere nell'amore verso il prossi-
mo con l'esercizio delle opere di misericor-
dia corporali e spirituali, termini con i quali
allora si faceva quello che noi intendiamo og-
gi con l'espressione «promozione umana e

cristiana». Le parole, i consigli e i sugge-
rimenti di Filippo avevano lo scopo di in-
trodurre i suoi discepoli in un impegno per-
severante di autenticità cristiana, che ri-
chiamasse, nella sua sostanza, all'esperien-
za religiosa e fraterna della Chiesa delle ori-
gini.
L'epicentro dello zelo pastorale di Filippo è

consistito nella volontà di creare comunità di
persone in cammino verso la celeste Gerusa-
lemme, nelle quali tutti si riconoscessero fi-
gli di un unico Padre e fratelli tra loro in Cri-
sto, sostenuti da un concreto amore recipro-
co. Nel compimento di questo suo apostola-
to, egli rivelò una «singolare tenerezzadica-
rità» verso il prossimo, una permanente
letizia di spirito soffusa di dolcezza e di mi-
stico ardore, la ricerca e I'attuazione della
semplicità evangelica, e la prevalenza data al-
le mortificazioni interiori su quelle esteriori,
confermando ancora una volta che il santo
non distrugge ma eleva mediante la graziala
realtà umana e naturale e la pone al servizio
di Dio e dei fratelli.
Con le sue comunità autonome di sacerdoti
e di laici, diffuse in Europa, nell'America La-
tina e negli Stati Uniti, la Congregazione del-
I'Oratorio continua a operare al servizio delle
Chiese particolari con una molteplicità di ini-
ziative pedagogiche, culturali, ricreative e pa-
storali.
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1. L'UOMO E IL SUO TEMPO

Francesco di Sales (1567-1622), sacerdote,
missionario tra i calvinisti, vescovo, predicato-
re, direttore spirituale, fondatore delf istituto
di vita consacrata, scrittore è proclamato bea-
to nel 1661, santo nel 1665, dottore della Chie-
sa nel 1877 e patrono dei giornalisti nel 1923.
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L'umanità e la Chiesa, oltre al genio del suo
spirito umano e cristiano e la santità di vita,
hanno ereditato da lui un istituto di vita con-
templativa ed i suoi numerosi scritti. Per la
spiritualità cristiana, egli rimane una delle fi-
gure più importanti. Mentre si afferma che
la sua presenza, per la società civile, cultu-
rale e religiosa, anzitutto della Francia, è sta-
ta carismatica, bisogna constatare che il suo
ascendente non ha cessato d'essere forte an-
che dopo la sua morte. Ne sono prova le mol-
tissime edizioni della « Filotea », vivente I'Au-
tore e dopo; Ie molte pubblicazioni intorno
alla sua dottrina spirituale; il consistente nu-
mero di vocazioni all'Ordine della Visitazio-
ne; le nuove fondazioni di monasteri della
stessa Visitazione. Inoltre, il suo personale iti-
nerario spirituale che conobbe l'entusiasmo
degli inizi, il dolore delle crisi, la serenità della
fede, rimane paradigma di una significativa
esperienza che ancora oggi illumina e guida
il cammino della fede. La sua vita e l'attivi-
tà pastorale si collocano in un periodo stori-
co interessante: sul piano culturale l'umane-
simo rinascimentale ha provocato una nuo-
va visione dell'uomo e del mondo; sul piano
spirituale di vita cristiana fu forte la propo-
sta avanzata dalla Riforma protestante da
una parte e ugualmente forte il desiderio di
rinnovamento spirituale promosso dal Con-
cilio di Trenro (1545-1563) dall'alrra.
Quanto all'influsso che tale complessa realtà
storica esercito sulla formazione culturale e

teologica di Francesco di Sales, è da sottoli-
neare che, mentre la riforma voluta dal Con-
cilio di Trento nonché le idee suscitate dall'u-
manesimo rinascimentale sono diventate per
lui sfida e impegno, egli rimase un avversario
accanito della Riforma protestante.
L'intolleranza verso i protestanti nasceva in
lui dal dolore per la perduta unità della Chie-
sa cattolica e dalla preoccupazione per la sal-
vezza eterna di tante persone. Egli si impe-
gnò molto ed in vari modi per la conversio-
ne dei protestanti, credendo di poterli rein-
tegrare nella Chiesa che è in comunione con
il vescovo di Roma e secondo lui l'unica per
essere strumento di salvezza.

Essendosi trovato negli anni di formazione
intellettuale e spirituale nel cuore di una im-
portante svolta antropologica che ha scosso

molte coscienze, Francesco di Sales ha ma-
turato in sé una concezione ottimista di Dio,
dell'uomo e della vita. Ne deriva che la sua
dottrina spirituale e I'azione pastorale reste-
ranno in profonda sintonia con il Concilio
di Trento e con la visione dell'uomo promos-
sa dall'umanesimo cristiano. Più tardi, da ve-
scovo, assumerà ancora in proprio I'esempio
del pastore post-tridentino quale fu s. Carlo
Borromeo.
L'uomo infatti, creato e redento da Dio-
Amore, polarizza tutta l'attenzione della
mente e del cuore, delf intelligenza e della
bontà di Francesco di Sales. Nella storia del-
I'umanesimo cristiano infatti, egli è uno dei
suoi piir rappresentativi fautori. Mentre l'u-
manesimo, come tale, concentra tutto il suo
entusiasmo sull'uomo misura di tutte le co-
se, I'umanesimo cristiano tiene conto che la
grandezza dell'uomo ha la sua origine in Dio.
Di conseguenza esso è interessato a che si ac-
corcino le distanze tra Dio e uomo. Ne con-
segue che nel Cristo-uomo perfetto, gli uma-
nisti cristiani riconoscono il punto di incon-
tro di Dio con l'uomo. Ecco perché nei giorni
della sua dolorosa crisi, provocata tra I'altro
dalle opinioni teologiche sulla predestinazio-
ne, Francesco di Sales rivede la sua immagi-
ne di Dio.
Tale crisi è stata per lui un'occasione per cri-
stallizzare la sua visione ottimistica nei con-
fronti di Dio. Alla luce dell'insegnamento of-
fertogli dalla Bibbia e da alcuni teologi, egli
fu sorpreso dall'abbondanza dei mezzi di sal-
vezza che Dio offre all'uomo. Da quel mo-
mento rimase in lui la convinzione che Dio
vuole salvare tutti gli uomini e che effettiva-
mente c'è la possibilità di salvezza eterna per
ciascun uomo.
L'ottimismo salesiano non trascura gli altri
attributi di Dio come la giustizia e la poten-
za. Con questi egli mette in evidenza la mi-
sericordia, la bontà e l'amore di Dio. Que-
sto modo di considerare Dio, I'uomo e il
mondo dimostra che I'umanesimo cristiano
secondo il Salesio non dispensa da nessuna
verità di fede. Per evidenziare gli aspetti ot-
timistici della stessa fede, esso, ricorre al va-
lore che ha nella storia dell'umanità I'opera
compiuta da Cristo: «lo stato di redenzione
vale cento volte più di quello dell'innocenza »
(Teotimo l,. II, C. V).
Allo stesso tempo ed in corrispondenza con
tale stato di cose, le sue molteplici attività pa-
storali esprimono la doppia preoccupazione
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di rendere I'uomo pienamente uomo e di aiu-
tarlo a raggiungere Dio. L'Introduzione allo
vito devota, talvolta più familiare sotto il no-
me di Filotea eil Trattato dell'Amore di Dio
chiamato anche Teotimo, espongono con
grande chiarezza le convinzioni dottrinali del-
l'Autore, illustrando le infinite possibilità di
crescita e i mezzi di cui l'uomo dispone.
La sua concezione dell'uomo, ricco di poten-
zialitit, valorizza prima di tutto le risorse na-
turali grazie alle quali l'uomo può prendere
un orientamento verso Dio. «E [...] impos-
sibile che un uomo, pensando attentamente
a Dio anche con il solo raziocinio naturale,
non senta un certo impulso d'amore, il qua-
le, suscitato in fondo al cuore dalla segreta
inclinazione della nostra natura, al primo
contatto con questo primo e supremo ogget-
to, previene la volontà e la eccita a compia-
cersi>> (Teotimo,L. 1., C. XVI). Giungere in-
vece a Dio, non sarà possibile senza che in-
tervenga Dio stesso: «... il cuore umano pro-
duce naturalmente certi principi di amore ver-
so Dio, ma giungere ad amarlo sopra tutte
le cose - ciò che forma la vera maturità del-
l'amore dovuto a quella suprema bontà - è

cosa propria dei cuori animati e assistiti dal-
la grazia celeste e che sono nello stato della
santa carità>> (Ivi, C. XVII). Egli presenta
queste due tappe di ascesa dell'uomo verso
Dio, come unico movimento di continua sa-
lita dell'uomo bisognoso e aperto all'aiuto di
Dio: «i'uomo è la perfezione dell'universo;
lo spirito è la perfezione dell'uomo; I'amore
è la perfezione dello spirito e la carità è la per-
fezione dell'amore: percio I'amore di Dio è
il fine, la perfezione e I'eccellenza dell'uni-
verso» (Ivi, L. X, C. I).
Il successo pastorale di Francesco di Sales sta
nell'aver valorizzato I'unità della persona
umana, superando vari dualismi che tante vol-
te minacciano l'uomo. Per lui né il corpo né
l'affettività umana infatti sono nemici da an-
nientare. Al posto di una condanna, di una
indulgente comprensione per le passioni del-
l'uomo o anche di un loro favoreggiamento,
egli invita a sottopporle all'azione della grazia.
L'umanità è bella perché e stata assunta da
Cristo e riscattata dal peccato. Il legame che
Dio ha stretto con l'uomo in Cristo costitui-
sce il fondamento teologico di tutto il discor-
so sul progresso umano e spirituale dell'uo-
mo. Da tale visione ottimistica dell'uomo sca-
turiscono in Francesco di Sales i suoi atteg-
giamenti e consigli pratici. La considerazio-
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ne infatti della grandezza della dignità uma-
na gli imponeva il rispetto per ogni persona,
indipendentemente dall'età, posizione socia-
le, livello culturale, credo politico. Sul pia-
no pastorale, tale rispetto lo obbligava a pre-
dicare anche a pochi e semplici ascoltatori
con lo stesso impegno come se si trovasse da-
vanti ad un'assemblea numerosa o illustre.

3. SCOPO E METODO
DELLA PASTORALE SALESIANA

Mettendo in risalto I'uomo, di conseguenza
Francesco di Sales contribuisce sia al progres-
so spirituale individuale sia sociale. In que-
sto modo ne esce avvantaggiata non solo
l'immagine del cristianesimo, ma anche l'or-
dine sociale che tende ad essere più umano.
A questo punto si deve aggiungere che Fran-
cesco di Sales è tutto preso dalla dottrina cat-
tolica sulla grazia che secondo lui permea tut-
to I'universo. Le conseguenze quindi della re-
denzione di Cristo raggiungono il cuore di
ogni uomo perché lo Spirito Santo vi opera
pet mezzo delle sue ispirazioni. Tutti perciò:
noncredenti, pagani, eretici, peccatori, se cor-
rispondono all'opera dello Spirito Santo,
possono imboccare la via che conduce a Dio.
Mentre da una parte sorprende in Francesco
di Sales il rispetto che egli ha per la gerar-
chia sociale e politica nella società di allora,
non stupisce dall'altra che egli voglia tutti Fi-
lotee e Teotimi. Infatti, secondo lui, tali ge-
rarchie dovrebbero rispettare la priorità del-
la gerarchia di santità. Chi conta nella socie-
tà sono Filotea e Teotimo, cioè l'uomo che
ama Dio perché ha scoperto di essere da Lui
amato. La visione che egli ha avuto dell'uo-
mo, gli ha permesso di nutrire nei suoi con-
fronti e del suo avvenire una fiducia sconfi-
nata. Ispirandosi nella sua attività pastorale
all'idea di Dio-Amore, Francesco di Sales mi-
ra ad orientare l'uomo e la società intera ver-
so Cristo-uomo perfetto, per mezzo del quale
Dio ha voluto rinnovare I'uomo stesso e il
mondo.
Quanto al suo metodo formativo, che corri-
sponde alle idee di fondo della sua dottrina
spirituale, non vi si trova niente che 1o possa
rassomigliare ad un pastore molle per le de-
bolezze umane. « [...] non c'è nessuno, co-
me credo, che amerebbe piir cordialmente,
più calorosamente di me; poiché è piaciuto
a Dio di fare il mio cuore così. Tuttavia, amo
le anime indipendenti, vigorose e che non so-
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no femminucce; troppa tenerezza intenerisce
il cuore, lo inquieta e lo distrae dall'orazio-
ne amorosa verso Dio, impedendogli la to-
tale indifferenza e la perfetta morte dell'a-
more proprio» (Lettera alla Chantal 1620 o
1621, in Opere d'Annecy XX,2l6).
L'umanesimo cristiano di Francesco di Sa-
les, chiamato senza necessità anche «devo-
to », evita il pericolo del ripiegamento autoe-
saltante dell'uomo, ricordandogli la chiamata
a trascendere se stesso.
Il carattere estatico che egli riconosce alla na-
tura umana, spiega il dinamismo grazie al
quale l'uomo situato tra Dio Creatore e il
mondo creato, non rimane né inerte né gio-
cato da forze fatalistiche. L'innata capacità
estatica dell'uomo, nel senso etimologico del-
la parola « estasi », fa sì che il naturale orien-
tamento verso l'assoluto, lo spinge ad uscire
da se stesso. Avendo affermato che « l'uomo
è di natura intermedia tra gli angeli e gli ani-
mali », sostiene che egli è naturalmente por-
tato a liberarsi da quella posizione interme-
dia. Di conseguenza, se si lascia guidare dal-
le passioni viene portato verso il basso e se
si lascia guidare dal bene viene portato ver-
so I'alto. Nella tensione tra le due tendenze,
sottolinea Francesco di Sales, prevale I'orien-
tamento verso Dio (Teotimo, L. I, C. X). Ta-
le movimento è reso possibile all'uomo gra-
zie al fatto «che il suo intelletto ha una\en-
denza illimitata a sapere sempre pitr e la sua
volontà un appetito insaziabile d'amare e di
trovare il bene... » (Ivi, L. I, C. XV).

4. PASTORALE DEI GIOVANI
IN FRANCESCO DI SALES

Chi conosce la storia di Francesco di Sales
potrebbe reagire negativamente di fronte al
tema messo a titolo. Francesco di Sales in-
fatti non si è occupato in modo esclusivo dei
giovani. La dimensione giovanile del suo apo-
stolato potrebbe sfuggire anche allo sguardo
più attento che normalmente scorge vari
aspetti della sua attività pastorale.
Per costruire un quadro che ci interessa si do-
vrebbe intraprendere un lavoro finora non
fatto. GIi elementi indispensabili per tale sco-
po tuttavia non sono numerosi; neppure sem-
bra che si possa attendere di scoprire un pro-
getto o un metodo particolare. Nondimeno
una lettura della sua personalità e della sua
pastorale sotto questo punto di vista rende
ancor più completa la sua immagine.

Quando attraverso il suo epistolario si guar-
da chi sono le persone da lui dirette, bisogna
ammettere che la fascia di giovani interessa-
ta, per esempio alf impegno per la vita cri-
stiana e quindi alla scelta vocazionale, è quasi
inesistente. Molti tra i suoi diretti sono per-
sone giovani, che vivono però già la vita ma-
trimoniale o religiosa. A volte si legge che gli
vengono presentati casi di persone che sono
diventate religiose o si sono sposate per vo-
lontà dei genitori. E in occasione di questa cosi
diversificata direzione spirituale che vediamo
come, attraverso i genitori, Francesco di Sa-
les si interessò ai problemi specifici dei giova-
ni. Qualche suo intervento sporadico è pas-
sato alla storia come dimostrazione del suo
straordinario buon senso e del volto umano
del cristianesimo. È il caso dei figli delta sig.ra
de Chantal e della cugina di Francesco di Sa-
les, sig.ra de Charmoisy, la storica Filotea cui
inizialmente avevaindirizzato i testi trovati poi
nell' Introduzione alla vita devota.
Tutto questo ci dice che la pastorale di Fran-
cesco di Sales, lontana dal rimanere generi-
ca, aveva una sua articolazione che certamen-
te le permise di coltivare l'interessamento per
i giovani.

4.1. La santità è anche per i giovani

I termini «uomo» e «santità» adoperati dal
linguaggio salesiano, sono le parole chiave se-

condo cui si deve leggere tutta la vita, la dot-
trina e l'azione di Francesco di Sales. Da emi-
nente direttore spirituale, ricco di intuito pe-
dagogico, sapeva teoricamente e praticamen-
te che non si possono pretendere le stesse co-
se da un tagazzo, da un giovane, da un
adulto, da un uomo o da una donna. Consi-
derava però tutti, ognuno secondo le sue pos-
sibilità, soggetti al processo di crescita uma-
na e spirituale. L'aspetto assoluto della san-
tità da lui insegnata, era questo: essa è pos-
sibile a tutti e ciascuno deve progredire.
Rivolgendosi al pubblico tramite il libro del-
I'Introduzione ollo vita devota, egli disappro-
va lo stile che prima di lui diversi autori ave-
vano attribuito alla santità: . È un errore, an-
zi un'eresia, voler bandire la vita devota
(: santità) dalla caserma dei soldati, dalla
bottega degli artigiani, dalla corte dei prin-
cipi e dalla vita familiare dei coniugati...»
(P. I, C. III). In margine a queste conside-
razioni, è importante notare che malgrado
Francesco di Sales abbia così esplicitamente
evidenziato la possibilità di farsi santi in tut-
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te le condizioni di vita, molte vocazioni al-
I'Ordine della Visitazione sono nate sotto
l'influsso della lettura della « Filotea » e del-
la fama di santità del suo Autore.

4.2. La vita di Francesco di Sales:
una concreta proposta

Dalla globalità delle idee che ispiravano la sua
pastorale scaturiscono gli orientamenti che ci
fanno intravedere la possibilità di uno spa-
zio per i giovani.
Anzitutto, il discorso sulla pastorale giova-
nile deve partire dalla ricchissima e signifi-
cativa esperienza giovanile dello stesso Fran-
cesco di Sales. I riferimenti autobiografici,
mai troppi per conoscere tutto sulla sua vi-
ta, evidenziano la sua formazione umana e

cristiana, la sua dolorosa crisi di identità cri-
stiana e di chiarimento di idee teologiche,
nonché il processo di purificazione dell'amo-
re di Dio. All'interno di questo globale con-
testo personale appare la maturità della sua
scelta vocazionale e del corrispondente im-
pegno per la Chiesa e per la società civile.
Tra I'altro, Francesco di Sales, crescendo a
contatto con il mondo dei giovani, prima in
Savoia, poi a Parigi e a Padova, si è confron-
tato con essi ed assieme a molti di essi si è

messo alla ricerca della verità. Ne è matura-
to l'impegno nel servizio alla Verità.
L'ambiente studentesco di Parigi e di Pado-
va lo mise a dura prova anche per la deca-
denza dei costumi. Agli eccessi in tale gene-
re di vita dei suoi compagni egli oppose la ri-
cerca di idee valide per la vita, nonché la pre-
ghiera, i digiuni, le discipline. Accanto a que-
ste espressioni della sua forza spirituale
bisogna evidenziare il suo impegno nell'am-
bito della vita intellettuale e della cultura fi-
sica. Diversamente, sarebbe facile considerar-
lo uno che si tenne in disparte da ogni con-
tatto umano. Il padre era interessato a inviar-
lo a Parigi perché oltre agli studi scolastici
egli frequentasse la corte e si facesse cono-
scere da tutti gli amici della famiglia. Porta-
to allo studio e obbediente al padre, il figlio
realizzò fedelmente il progetto paterno. Se-
condo l'usanza delle famiglie nobili del tem-
po, anch'egli studio e imparo con successo
I'equitazione, la scherma e la danza.Il desi-
derio di approfondire la vita spirituale lo
spinse a studiare per conto proprio e all'in-
saputa della famiglia la teologia. Dirà più tar-
di: « a Parigi ho imparato parecchie cose per
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far piacere a mio padre e la teologia per far
piacere a me stesso».
Considerando oggi la figura di Francesco di
Sales si può affermare che egli fu un uomo
che prima sul piano spirituale personale e poi
su quello pastorale ebbe idee chiare. Specia-
lizzato in utroqueiure, possedeva un'ottima
preparazione teologica e con convinzione e
gusto assunse il progetto della propria vita
spirituale. Per questo fatto la sintesi di uma-
nesimo e di cristianesimo non rimase in lui
una felice conclusione di un problema teori-
co, ma divenne sia per lui che per gli altri un
originale stile per tendere alla santità. Egli in-
fatti valuta persone, cose, situazioni alla lu-
ce della volontà di Dio che vuole tutti santi.
La motivazione della preoccupazione pasto-
rale specifica per i giovani, dovrebbe essere
cercata sia nell'umanesimo alla scuola del
quale egli è cresciuto, sia nella carità pasto-
rale che lo spinse a lavorare per la formazio-
ne spirituale cristiana. Essendo stato vesco-
vo, impegnato pastoralmente, egli non poté
evitare il problema dei giovani della sua dio-
cesi. Di fronte tuttavia alle conseguenze do-
lorose che la sua Chiesa particolare aveva su-
bìto dopo la nascita del protestantesimo, la
sua preoccupazione si orientò con priorità a
favore dei sacerdoti. Nello spirito del Con-
cilio di Trento e di fronte a una frequente e

spesso totale impreparazione culturale, teo-
logica e spirituale, egli intraprese la pastora-
le dei pastori. Un altro ambito di impegno
di vita cristiana che richiese il suo intervento
fu la restaurazione di case di religiosi, nume-
rose nella sua diocesi che, quasi di regola,
oscuravano l'ideale di vita evangelica. Tale
specificazione nell'ambito della pastorale di
Francesco di Sales non vuole dire ne esclusi-
vità né preferenza. Egli è convinto che la pro-
fondità delle ferite spirituali inferte alla sua
Chiesa, sono dovute in gran parte alla situa-
zione in cui si trovano clero e religiosi. In es-
si egli cerca dei collaboratori per il bene di
tutta la sua Chiesa. Egli infatti si è votato al
bene spirituale del popolo di Dio per il quale
celebra la liturgia, predica, fa visite pastora-
li nelle parrocchie.

4.3. L'attività catechistica

Tra gli scritti di Francesco di Sales se ne ri-
scontrano alcuni che, sotto la richiesta espli-
cita del Concilio di Trento, si riferiscono al-
l'insegnamento del catechismo. I piir impor-
tanti a questo riguardo sono gli atti del sino-
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do diocesano che nella sua diocesi si celebrava
quasi ogni anno. Dai contenuti si constata che
da vescovo il catechismo era uno dei suoi im-
pegni pastorali prioritari. Le rispettive nor-
me, oltre agli interessanti dettagli, dimostra-
no che per assicurare in ogni parrocchia a ra-
gazzi e a giovani una buona formazione dot-
trinale in materia di religione, egli richiese da
diverse persone una collaborazione articola-
ta. A noi oggi tali incontri di catechesi do-
menicale e festiva possono sembrare troppo
carichi di superflua coreografia, ma nell'in-
tenzione pastorale del Vescovo c'era il desi-
derio di svolgere questo ministero con la mas-
sima cura.
E importante notare che le disposizioni sino-
dali parlano prima dell'insegnamento della
catechesi da farsi nella città in cui risiede il
Vescovo e poi nel resto della diocesi.
Nel contesto di questo specifico impegno pa-
storale nella sua Chiesa, risulta interessante
il suo esempio personale. Le Opere del San-
to riportano la parte di un incontro di cate-
chismo che egli faceva tra i protestanti nello
Chiablese. Interessante è la circostanza che
servì al missionario per attirare i giovani che
per l'attività protestante vivevano lontano
dalla Chiesa cattolica. A tale proposito Fran-
cesco di Sales coglie l'occasione della visita
di uno dei suoi fratelli, più giovane di lui. Il
catechismo che si svolse in forma di dialogo,
evidenzio una forte preoccupazione del mis-
sionario per l'integrità della dottrina cattoli-
ca e per I'identità propria del cristiano cat-
tolico.
Più tardi, da vescovo, come leggiamo in al-
cune sue lettere, continuo a fare catechismo.
Accanto alla costante preoccupazione per
I'insegnamento della dottrina, si deve sotto-
lineare il suo rapporto con I'uditorio, non-
ché il clima che a seconda delle circostanze,
trasformava tale incontro di natura scolasti-
ca in un incontro di amicizia. «Ho termina-
to or ora la scuola di catechismo - scrisse al-
la De Chantal - dove mi sono abbandona-
to un poco all'allegria, mettendo alla berli-
na le maschere e i balli per far ridere I'udito-
rio; ero in un momento di buon umore, e un
grande uditorio mi invitava coi suoi applau-
si a continuare a fare il bambino coi bambi-
ni. Mi si dice che, in questo, riesco bene, e

io ci credo [...], (l I febbraio 1607). Notia-
mo infatti nei suoi scritti che il ministero della
catechesi gli è veramente congeniale. Egli si

dedicherà a questi incontri anche durante le
visite pastorali alle parrocchie e durante le
quaresime che trascorrerà predicandole inte-
ramente.

4.4.11 progetto «Santa Casa»

Merita d'essere ricordata un'altra sua inizia-
tiva pastorale, tralasciata di seguito per man-
canzadi fondi finanziari. Fu un interessante
progetto, concepito nello Chiablese da Fran-
cesco di Sales e p. Cherubino suo collabora-
tore simile all'oratorio di san Filippo Neri a
Roma. Avendo riflettuto sulla situazione del-
le persone in via di conversione al cattolice-
simo o già convertite, essi ritennero necessa-
rio istituzionalizzare un aiuto che andando
incontro alle necessità dei nuovi convertiti,
impedisse ai giovani di cercare scuola o la-
voro tra i protestanti.
Gli ideatori di questo progetto, chiamato
« Santa Casa », pensarono di istituire una co-
munità di sacerdoti diocesani per il lavoro
parrocchiale e per le missioni tra i protestanti,
con un collegio, una tipografia e una scuola
professionale.
L'iniziativa, appoggiata moralmente dal pa-
pa e da autorità ecclesiastiche e civili, non eb-
be la fortuna dello sviluppo. Francesco di Sa-
les se ne occupo direttamente e per molto
tempo anche da vescovo.
Concludendo è giusto rilevare che la vita e

l'attività di Francesco di Sales si distinsero
per un significativo dinamismo apostolico.
Dall'insieme risulta chiaro che ogni sua ini-
ziativa pastorale, ogni sua particolare atten-
zione apostolica era intesa come contributo
per una pastorale d'insieme di cui la Chiesa
di Ginevra aveva tanto bisogno.
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4.3. Significaro e atrualità

Giovanni Melchiorre Bosco (: DB) nacque
ai Becchi, nel comune di Castelnuovo d'Asti
il 16 agosto l8l5; morì a Torino il 31 gen-
naio 1888. Ordinato sacerdote (1841), inizio
il suo Ìavoro educativo-pastorale a Torino
(Oratori festivi).
Fondo la Società di San Francesco di Sales
(Salesiani, 1859) e delle Figlie di Maria Au-
siliatrice (1872), due congregazioni religiose
dedicate all'educazione della gioventù, so-
prattutto povera e abbandonata. Fondò an-
che la Pia Unione dei Cooperatori Salesiani
(1876). Fu canonizzato da Pio XI il I aprile
t934.

1. FORMAZIONE
PEDAGOGICO-PASTORALE

Nell'esperienza biografica di DB e nelle pri-
me tappe della formazione teorico-pratica
(focolare domestico, scuola umanistica, stu-
di teologici, perfezionamento pastorale al
Convitto ecclesiastico torinese) «si radicano
alcuni tratti tipici della sua personalità di sa-
cerdote amico dei giovani, pastore e educa-
tore» (BRArDo, 1981, 302).

S. GIOVANNI BOSCO

1.1. L'ambiente familiare

Vanno rilevati innanzitutto i valori dell'am-
biente lamiliare, vissuti nel contesto rurale:
vivo senso dell'intervento di Dio nella storia
umana (la morte del padre, quando Giovan-
ni ha due anni, è considerata ((grave sciagu-
ra » con cui « Dio misericordioso » colpì la fa-
miglia), pratica sacramentale, devozione ma-
riana, culto dei santi, attaccamento al dove-
re, abitudine al sacrificio. Particolarmente si-
gnificativo è il ruolo della madre, Margherita
Occhiena, prima educatrice e maestra di DB.
Questi, nello scritto Memorie dell'Oratorio
(: MO\, ricorda che lei lo preparo alla pri-
ma comunione, gli insegnò le preghiere, lo
accompagno nelle confessioni finché lo giu-
dicò «capace di fare degnamente da solo».
E, a piir riprese, sottolinea la saggezza dei
consigli materni: fuggire i cattivi discorsi, fre-
quentare amici devoti della Madonna, acco-
starsi degnamente ai sacramenti (« non tacer
alcuna cosa in confessione)>, guardarsi «dal
fare sacrilegi»). Negli ultimi anni della vita
ricorda ai suoi giovani che, prima di andare
a riposo, recita le preghiere che gli insegno
la «buona mamma» (Scritti,285).

1.2. La scuola umanista

L'incontro con «buoni preti», dal portamen-
to «grave e cortese», con i quali pero non
riuscì a «contrarre alcuna famigliarità», pro-
voco in D,B, appena adolescente, la reazione
che egli stesso racconterà piir tardi: «Se io
fossi prete, vorrei fare diversamente; vorrei
avvicinarmi ai fanciulli, vorrei dire loro del-
le buone parole, dare dei buoni consigli»
(MO 44).
Negli anni di studio nel Collegio di Chieri
(1831-1835), entro in contatto con un tipo di
scuola classico-umanistica che troverà largo
spazio nel suo futuro lavoro di iniziatore di
opere educative. Egli conservò un ricordo vi-
vo di questo periodo, in cui «la religione fa-
ceva parte dell'educazione». Le pratiche di
pietà in uso (messa quotidiana, preghiera pri-
ma e dopo le lezioni; nei giorni festivi: lettu-
ra spirituale, uffizio della Madonna, messa,
spiegazione del vangelo e, alla sera, catechi-
smo, vespro, istruzione) saranno, fondamen-
talmente, quelle che, più tardi, proporrà ai
ragazzi delle sue «case». Con chiara inten-
zione educativa e di testimonianza per i suoi,
presenta come la « piir fortunata avventura »
l'aver scelto fin d'allora un confessore sta-
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bile, che lo incoraggiava a confessarsi e co-
municarsi con più frequenza. in un momen-
to in cui era (( cosa assai rara a trovare chi
incoraggiasse alla frequenza dei sacramenti »
(MO ss).
La vivace natura dello studente dei Becchi
trovò una sbocco apostolico nelle adunanze
della «congregazione» diretta dai gesuiti, e

nelle riunioni della « Società della allegria »,
organizzata con un gruppo di amici, che si
proponeva di cercare tutto ciò che potesse
«contribuire a stare allegri», ed evitare in-
vece quello «che cagionasse malinconia, spe-
cialmente le cose contrarie alla legge del Si-
gnore » (MO 52).Il desiderio di diventar pre-
te, sbocciato negli anni infantili, si fece or-
mai decisione matura.

1.3. Gli studi teologici

Sulla vita nel seminario di Chieri (1835-1841),
si trovano alcune pennellate oscure. La man-
canza di familiarità tra superiori e seminari-
sti accese però nel giovane studente il desi-
derio di essere presto sacerdote per poter trat-
tenersi « in mezzo ai giovanetti, per assister-
li, ed appagarli ad ogni occorrenza>> (MO
9l). Il giudizio positivo sulle pratiche di pie-
tà, che si «adempivano assai bene», puo spie-
gare, d'altro lato, che esse abbiano poi co-
stituito I' ossatura della proposta fatta ai suoi
collaboratori: messa quotidiana, meditazio-
ne, rosario, lettura a tavola, confessione ogni
quindici giorni e comunione nei giorni festi-
vi (poi quotidiana). Tra le letture fatte (in
margine ai trattati filosofici e teologici), DB
manifesta una chiara predilezione per le opere
di carattere didascalico e storico-apologeti-
co (scritti di Calmet, Marchetti, Fleury, Ca-
valca, Passavanti, Segneri, Henrion) nelle
quali poté trovare le prime ispirazioni per il
suo lavoro di scrittore su temi storico-cate-
chistici e popolari. La lettura del De imita-
tione Christi (verso il 1837) ebbe un notevo-
le peso nel passaggio dal gusto «profano» (li-
bri, giochi) a una lorte tensione ascetico-re-
ligiosa.

1.4. Il perfezionamento pastorale

Nel Convitto ecclesiastico di Torino (1841-
1844) si preparo alla «vita pratica del sacro
ministero». L'impostazione del programma
formativo rispondeva assai bene alle attese
e mentalità di DB, il quale dichiara soddisfat-
to: «Qui si impara ad essere preti. Medita-

zione, lettura, due conferenze al giorno, le-
zioni di predicazione, vita ritirata, ogni co-
modità di studiare, leggere buoni autori, era-
no le cose intorno a cui ognuno deve appli-
care la sua sollecitudine>> (MO l2l). In don
Cafasso trovò non solo il professore di mo-
rale, ma la guida saggia che lo orientò ad at-
tività caratteristiche del ministero pastorale:
visita ai carcerati, predicazione, catechismi
domenicali e quaresimali, con speciale atten-
zione per i giovani immigrati e/o sbandati.
Alla sua scuola, D-B ricavo e confermò « tratti
tipici di spiritualità: la speranza cristiana, la
preferenza per la fiducia in Dio oltre e piir
che il timore; il senso del dovere come stile
di vita religiosa coerente; la fondamentalità
della pratica sacramentale nella azione pasto-
rale; la fedeltà alla Chiesa e al Papa; I'orien-
tamento apostolico ai giovani abbandonati;
il pensiero dei novissimi e l'esercizio della
buona morte» (Buroo 1981, 305).
Per quanto riguarda gli orientamenti mora-
li, di particolare rilevanza nella prassi edu-
cativa e pastorale donboschiana, in quel mo-
mento « era agitatissima la questione del pro-
babilismo e del probabiliorismo » (MO 122).
Lo sforzo di rinnovamento della pastorale,
pur in un clima non privo di preoccupazioni
conservatrici, portò i responsabili del Con-
vitto a superare I'antinomia tra corrente be-
nignista e corrente austera, privilegiando la
figura e la dottrina, « evangelicamente sana,
ma mite», di sant'Alfonso.
D^B maturò, da parte sua, la convinzione che
con la bontà piuttosto che con il rigore si pos-
sono attirare le anime, specialmente giova-
nili, alla frequenza dei sacramenti e alla pra-
tica religiosa. A questo riguardo, non è irri-
levante il fatto che uno dei suoi scritti, com-
pilato poco dopo aver lasciato il Convitto,
porti il titolo Esercizio di divozione alla Mi-
sericordis di Dio (pubblicato anonimo nel
1847).
ln questo momento D.B prese pure contatto
ideale con altre grandi figure di santi dalla
spiccata sensibilità educativa e pastorale:
Carlo Borromeo, Filippo Neri, Francesco di
Sales.
Più tardi, nei suoi scritti pedagogici ricorde-
rà la mitezza e carità di san Filippo nel trat-
tare con iragazzi, e ai collaboratori organiz-
zati in società religiosa darà come modello
e patrono san Francesco di Sales, alla cui dol-
cezza e pazienza dovevano ispirarsi nell'edu-
cazione dei giovani.

998



2. LA SCELTA PRIVILEGIATA
DEI GIOVANI

Gli inizi dell'apostolato sacerdotale del san-
to torinese si situano in un contesto comples-
so (passaggio da un periodo di restaurazio-
ne politico-religiosa a un regime democrati-
co, con nuovi problemi: libertà di culto e di
stampa, leggi anticlericali, disaffezione dal-
la Chiesa, moti rivoluzionari, aspirazione al-
I'unità nazionale, questione romana).

2.1. I più «abbandonati e pericolanti»

DB ricuso di entrare nell'arena politica. Sentì
la sua « vita sostanzialmente impegnata quasi
soltanto nel problema educativo, avvertito
come quello che avrebbe dato soluzione glo-
bale a quello religioso e civile» (Srnre., 1979,
254). Con formula semplice indicava così gli
obiettivi della sua opera: « Fare quel po' di
bene che posso ai giovanetti abbandonati,
adoperandomi con tutte Ie forze affinché di-
ventino buoni cristiani in faccia alla religio-
ne, onesti cittadini inmezzo alla civile socie-
tit» (MO 218).
In un momento di preludi dell'industrializ-
zazione, l'attrazione della città esercitava par-
ticolare fascino sui giovani contadini, alla ri-
cerca di un tenore di vita meno duro. E non
erano pochi quelli che, orfani o senza lavo-
ro e abbandonati a se stessi, finivano in pri-
gione. Frequentando le carceri di Torino, DB
si rende conto della gravità della situazione:
la « maggior parte » dei reclusi sono « poveri
giovani » venuti da lontano, e condotti più
volte in quel « luogo di punizione »> dove « di-
ventano peggiori >> (Cenno,40). Per questa
«classe di giovani come più abbandonati e
pericolanti », apre il suo oratorio festivo (riu-
nioni domenicali con insegnamento del cate-
chismo, formazione religiosa, giochi, m.rsi-
ca, divertimenti). Si inserì in un movimento
ecclesiale-educativo che presentava realizza-
zioni valide nella capitale del Piemonte. DB
non si limita ad aspettare i ragazzi all'orato-
rio. Si pone alla loro ricerca. Li incontra do-
ve essi si trovano (carceri, cantieri, botteghe,
contrade).

2.2. I fatlori della scelta

Nella scelta dei giovani, come destinatari del
Iavoro apostolico sono intervenuti fattori de-
cisivi: I'influsso di don Cafasso, il contatto
diretto con i carcerati e con i gruppi di ra-
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gazzi <<poveri e abbandonati» che, soprattut-
to nei giorni festivi, «vagano per le vie e per
le piazze»» della città (spazzacamini, murato-
ri, stuccatori, selciatori...). Questi incontri
contribuirono a maturare un interesse voca-
zionale che affondava le sue radici nelle pre-
coci esperienze catechistiche di DB il quale,
ancora fanciullo, insegnava il catechismo ai
coetanei e, giovane studente, organizzavala
«Società dell'allegria>> con scopi di dichia-
rata esemplarità religiosa.
Il fondatore della Congregazione salesiana si
sentì chiamato da Dio a una impegnativa mis-
sione a favore dei giovani, specialmente più
poveri e abbandonati. Si rese conto, sempre
più chiaramente, che la rigenerazione cristia-
na della società era condizionata dall'educa-
zione della gioventir: «Se la gioventù è ben
educata avremo col tempo una generazione
migliore; se non, fra poco sarà composta di
uomini sfrenati ai vizi, al furto, all'ubriachez-
za, al mal fare» (BS 1882, 8l).
In prospettiva schiettamente religiosa, la scel-
ta e l'impegno educativo di DB si fondava-
no pure su una salda «convinzione teologi-
ca», assimilata nel clima spirituale contem-
poraneo; è spronato ad agire con urgenza sui
giovani, perché è convinto che la «loro sal-
vezza eteffra dipende dal tempo della gioven-
tù». Ancora bambino, era rimasto colpito
dalle parole ascoltate in una missione popo-
lare: «necessità di darsi a Dio per tempo e

non differire la conversione»> (MO 34). Lo
stesso pensiero che, giovane prete, sviluppe-
rà nella sua fortunata opera Il giovane prov-
veduto (1847): Se « noi cominciamo una buo-
na vita ora che siamo giovani, buoni saremo
negli anni avanzati, buona la nostra morte
e principio di una eterna felicità» (Scritti,30).

3. PROPOSTA
EDUCATIVO.PASTORALE

D.B, uomo d'azione, non ha elaborato una
trattazione organica e completa del suo pen-
siero pedagogico né una metodologia pasto-
rale. E significativa pero la «sensibilità di don
Bosco a nuclei dottrinali di notevole pregnan-
za operativa>> (Srure, 1988, 32).

3.1. Fiducia nei giovani

Sono documentabili I'ottimismo educativo e

la fiducia nel giovane. I contatti iniziali con
i carcerati gli fecero conoscere «che in gene-
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rale la gioventù non è cattiva da per sé; ma
che per lo più diventa tale pel contatto dei
tristi e che gli stessi tristi gli uni separati da-
gli altri sono suscettibili di grandi cangiamen-
ti morali >> (Cenno, 39). Nuove esperienze,
vissute nel clima spirituale del suo tempo (con
una particolare sensibilità alle conseguenze
del peccato originale), mossero DB a parla-
re più volte della leggerezza e mobilità gio-
vanili, della mancanza di tenacia per porta-
re avanti gli impegni assunti, e, di conseguen-
za, della necessità dell'opera preventiva del-
l'educazione. Assumendo il paragone classi-
co della pianta che prende cattiva piega se
non è coltivata, scrisse: «così voi, miei cari
figliuoli, piegherete sicuramente al male se
non vi lasciate piegare da chi ha cura d'indi-
rizzarvi >> .

In questo contesto si comprende I'importanza
data alla « assistenza », cioè alla presenza de-
gli educatori in mezzo ai ragazzi, per impe-
dire il male. DB si mostrò però sempre con-
vinto che in ogni ragazzo, anche nel più di-
sgraziato, esiste «un punto accessibile al be-
ne», che l'educatore deve cercare di trova-
re. Alla radice di tale convinzione c'è pure
una visione di fede: il giovane, figlio di Dio,
caduto e redento da Cristo. DB non è vicino
alla concezione giansenista né a quella di
Rousseau; ma, realisticamente, e pur sempre
da un'ottica religiosa, riconosce gli influssi
(positivi e negativi) dell'ambiente sociale.

3.2. «Conoscere i nostri tempi»

« Bisogna che cerchiamo di conoscere i no-
stri tempi e cerchiamo di adattarvici>> (An-
nali l, 471).

Questo consiglio dato ai membri della sua
Congregazione (1883) costituisce un nucleo
dottrinale e, allo stesso tempo, un orienta-
mento pratico dell'opera di DB. Attento ai
bisogni del momento storico, cercò di darvi
una risposta efficace. L'opera salesiana, ini-
ziata come un «semplice catechismo» (1841),
si allargò progressivamente, rispondendo con
stile peculiare a necessità sempre più pressanti
nel campo educativo e pastorale: oratori fe-
stivi per ragazzi sradicati e immigrati senza
parrocchia, scuole domenicali, diurne e se-
rali per giovani anallabeti, laboratori per la
formazione dei giovani operai, collegi, ospi-
zi, convitti, centri missionari con prevalente
preoccupazione giovanile. In sintonia con il
proprio tempo, DB concepisce la stampa co-
me una vera missione: è direttore responsa-

bile del giornale « L'Amico della Gioventir »
(18a8); prepara testi scolastici: Storia eccle-
siastica sd uso delle scuole (1845), Storiq sa-
cra per I'uso delle scuole (1847); pubblica e

diffonde le « Letture cattoliche » a partire dal
1853, organizzala <<Biblioteca della gioven-
tù italiana», la collana di «classici latini pro-
fani e cristiani».

3.3. Schietta preoccupazione religiosa

Al centro dell'intera attività dr DB, c'è una
schietta preoccupazione religiosa. Il motto
scelto in occasione dell'ordinazione sacerdo-
tale (« Da mihi animas coetera tolle ») illumi-
na la motivazione profonda di tutto l'impe-
gno donboschiano, che acquista ancora spes-
sore se si tiene presente un altro motto, ri-
corrente nella letteratura ascetica del tempo:
«animam salvasti, animam tuam praedesti-
nasti ». In quest'orizzonte di riferimento tro-
va significato l'attività educativa e pastora-
le. L'obiettivo primario che si propone D-B
è 1'educazione cristiana del giovane, cioè del
credente maturo che mette al centro della sua
vita Dio elasalvezza eterna, ben istruito nelle
verità cattoliche, attento al magistero del pa-
pa, con vivo senso di Chiesa, esatto nei pro-
pri doveri, impegnato in opere di carità e apo-
stolato.
La religione, nel pensiero e nella prassi di DB,
non solo occupa un posto centrale nelle fi-
nalità da raggiungere, ma si colloca nel cuo-
re stesso dell'opera formativa come base e

fondamento di ogni educazione veramente
compiuta. Con il termine «religione» sono
intese le pratiche di pietà adatte alla condi-
zione dei ragazzi, ma anche il senso di Dio,
l'amicizia con Gesir e soprattutto una accu-
rata e autentica vita sacramentale. Anche per
DB, come per il mondo di cui fa parte, « i sa-
cramenti costituiscono il cuore dell'esisten-
za. la quale, per essere pienamente umana,
era impensabile fuori di un contesto religio-
so» (ScnErrNs, l6). L'esperienza educativa
gli fa poi scoprire, sempre piir chiaramente,
che la penitenza e l'eucaristia sono i fattori
più importanti per il progresso spirituale dei
giovani. Nello scritto sul sistema preventivo
D.B scrisse senza reticenze: <<La frequente
confessione, la frequente comunione, la mes-
sa quotidiana sono le colonne che devono
reggere un edificio educativo, da cui si vuole
tener lontano la minaccia e la sferza» (Scril-
/i,168).
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3.4. Integralità della proposta

Sottolineando le esigenze religiose e la dimen-
sione trascendente dell'educazione, non so-
no trascurati gli aspetti umani e la realtà sto-
rica del giovane: vitto, vestito, alloggio, cu-
ra del corpo, formazione intellettuale, valo-
ri etici, preparazione professionale, tempo li-
bero. Gli obiettivi da raggiungere, espressi
con formule semplici alla portata dei ragaz-
zi («salute, saggezza, santità»; «allegria, stu-
dio, pietà», «lavoro, istruzione, umanità»),
si inseriscono in un programma globale di im-
pegno umano e cristiano. Sensibile alle richie-
ste dei ragazzi, DB ama parlare di gioia, di
allegria, di divertimenti. Riconosce I'istanza
profondamente radicata nell'uomo alla feli-
cità. Crede però che la felicità non è in con-
trasto con la vita cristiana. Anzi, che soltan-
to la religione puo dare la «vera felicità».
Nel Giovane provveduto,l'autore vuole of-
frire alla gioventù « un metodo di vita cristia-
no>>, formulato sinteticamente con I'espres-
sione: «servire al Signore e stare sempre al-
legri». Realtà umane e valori trascendenti
trovano un orizzonte unitario nella prospet-
tiva scelta. Parlando delle origini del suo la-
voro tra i giovani abbandonati e pericolanti,
aveva scritto: « Quando mi sono dato a que-
sta parte di sacro ministero intesi di consa-
crare ogni mia fatica alla maggior gloria di
Dio ed a vantaggio delle anime, intesi di ado-
perarmi per fare buoni cittadini in questa ter-
ra, perché fossero poi un giorno degni abi-
tatori del cielo>> (Cenno, 38). Negli interventi
e negli scritti posteriori al Giovane provve-
duto ricorrerà spesso una formula sintetica
che diventerà espressione classica delle fina-
lità educative di DB: « onesti cittadini e buo-
ni cristiani ».
Opera pastorale e impegno educativo, forma-
zione personale e riforma della società si in-
trecciano unitariamente nella proposta: « La-
vorate intorno alla buona educazione della
gioventi.r, di quella specialmente più povera
e abbandonata, che è in maggior numero, e

voi riuscirete agevolmente a dare gloria a Dio,
a procurare il bene della religione, a salvare
molte anime e a cooperare efficacemente al-
la riforma, al bene della civile società» (BS
1883, 104).

3.5. Ragione, religione, amorevolezza

Oltre alla considerazione dell'integralità del
programma educativo-pastorale, DB ha la-
sciato preziosi orientamenti e indicazioni per
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metterlo in atto. Nel noto volumetto Il siste-
ma preventivo nell'educazione della gioven-
tit (1877), rifiuta il « sistema repressivo, e as-

sume il « sistema preventivo », scrivendo che
la pratica del medesimo è poggiata tutta sul-
le parole di san Paolo: « La carità è benigna
e paziente; soffre tutto, ma spera tutto e so-
stiene qualunque disturbo». Orientamenti,
mezzi e interventi si polarizzano attorno a un
trinomio caro a DB. Egli ama ripetere che il
suo sistema di educazione si basa su <<la ra-
gione, la religione e la amorevolezza>>.
Al centro, dal punto di vista metodologico,
si colloca I'amorevolezza, che non è solo sen-
timento umano né solo carità soprannatura-
le: essa esprime una realtà complessa sostan-
ziata di atteggiamenti, sentimenti, relazioni
e condotte caratteristici. L'amorevolezza pero
«non è debolezza, sentimentalismo, sensibi-
lità torbida, perché è costantemente illumi-
nata e purificata dalla ragione e dalla religio-
ne» (Bnar»o, 1981, 358). .DB usava anche i
termini <<dolcezza e carità» per esprimere
questo tratto fondamentale del suo stile edu-
cativo, che si esprime anzitutto nel rispetto
verso la persona dei giovani, specialmente
quando si tratta di proporre loro valori im-
portanti come quelli etici e religiosi. Dopo
aver parlato della confessione e della eucari-
stia come «colonne» dell' edifizio educati-
vo, DB aggiunge subito: «Non mai annoia-
re né obbligare i giovanetti alla frequenza de'
santi Sacramenti, ma porgere loro la como-
dità di approfittarne» (Soitti, 168).
DB ha pure un vivo senso della dignità dei
sacramenti, insistendo in particolare sulle di-
sposizioni richieste per accostarsi alla confes-
sione. Superata una certa « mentalità rigida »,
ancora diffusa nel suo ambiente (riscontra-
bile nei primi scritti), troverà un soluzione pa-
storalmente efficace nel clima di apertura e

di fiducia creato dal confessore educatore,
che aiuta il giovane a superare la paura e il
rispetto umano: «Accogliete con amorevo-
lezzaogni sorta di penitenti, ma specialmen-
te i giovanetti>> (Opere, XIII, l8l).

3.6. «Amare quello che piace ai giovani»

L'amorevolezza (sempre nell'orizzonte del-
la ragione e della religione) si esprime anco-
ra in gesti e comportamenti benevoli da par-
te dell'educatore, sempre presente in mezzo
ai giovani, disposto a qualsiasi sacrificio pur
di riuscire nel suo impegno: l'educazione
scientifica, civile, morale e religiosa del ra-
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gazzo. Non basterà però sacrificarsi e amare
i giovani. Sarà necessario, si legge nella nota
lettera da Roma, « che i giovani non solo sia-
no amati, ma che essi conoscano di essere
amati. [...] Che essendo amati in quelle cose
che loro piacciono col partecipare alle loro
inclinazioni infantili, imparino a veder I'amo-
re in quelle cose che naturalmente lor piac-
ciono poco; quali sono la disciplina, lo stu-
dio, la mortificazione di se stessi e queste cose
imparino a far con amore)) (Scritti,294).Per-
cio l'educatore deve essere solidale con il
mondo degli interessi, problemi e attività gio-
vanili; ma senza rinunciare al suo compito di
persona adulta matura, capace di proporre
obiettivi ragionevoli, di dialogare, di stimo-
lare iniziative valide, di correggere con amo-
revole fermezza condotte riprovevoli.
In questa prospettiva sono chiaramente pri-
vilegiate le relazioni personali. I responsabi-
Ii delle istituzioni formative devono compor-
tarsi come «padri, fratelli e amici» del gio-
vane. Già nei primi scritti, riflettendo sulle
prime tappe dell'oratorio e sugli svariati mez-
zi usati per attirare i ragazzi (giochi, regali,
musica, divertimenti) DB concludeva: « Ma
cio che più di tutto attrae i giovanetti sono
le buone accoglienze» (Cenni,67). Questa
constatazione divenne convinzione teorica e

soprattutto orientamento pratico della sua
azione educativa e pastorale: nel colloquio
personale coniragazzi, nel cortile, nella «pa-
rolina all'orecchio», nelle «buone notti»,
nella direzione spirituale, nella confessione.
Percio poteva ripetere autorevolmente ai suoi
più stretti collaboratori: « Studia di farti ama-
re prima di farti temere. La carità, lapazienza
ti accompagnino costantemente nel coman-
dare, nel correggere, e fà in modo che ognu-
no dai tuoi fatti e dalle tue parole conosca
che tu cerchi il bene delle anime » (Scritti,79).

3.7. In clima di famiglia

Per definire il rapporto corretto tra giovani
ed educatori, DB adopera il termine «fami-
gliarità ». Una lunga esperienza lo aveva por-
tato alla convinzione che senza familiarità
non si può dimostrare I'amore, e senza tale
dimostrazione è impossibile creare quel cli-
ma di confidenza che è presupposto indispen-
sabile per la accettazione dei valori proposti
dall'adulto. Il quadro delle finalità, il pro-
gramma, gli orientamenti metodologici tro-
vano concretezza ed efficacia precisamente in
istituzioni improntate a schietto spirito di fa-

miglia, cioè in ambienti sereni, gioiosi e sti-
molanti. E questa una delle istanze più vali-
de della pedagogia che DB seppe mettere in
pratica con stile personale nelle sue « case »
di educazione. Esse, ispirate al modello fa-
miliare, sono concepite e attuate come vere
comunità, in cui sono promossi il dialogo, la
corresponsabilità di tutti, I'impegno civile, la
crescita personale e la santità.

4. «PADRE E MAESTRO
DEI GIOVANI»

E il titolo della lettera di Giovanni Paolo II
pubblicata in occasione del centenario della
morte di DB (1888-1988) ed è un'espressio-
ne ormai classica che sintetizza felicemente
i tratti piir caratteristici della figura e dell'o-
pera del santo piemontese.

4.1. Santità e impegno educativo-pastorale

L'opzione preferenziale per i giovani attra-
versa e unifica l'inesauribile e multiforme at-
tività di DB (fondatore di congregazioni re-
ligiose, iniziatore e propulsore di opere mis-
sionarie, assimilatore e organizzatore di ini-
ziative benefiche e apostoliche, creatore di
istituzioni educative, predicatore, confesso-
re, scrittore popolare...). La sua sollecitudi-
ne pastorale trova la realizzazione più com-
pleta e privilegiata nell'ambito dell'educa-
zione.
Apostolato sacerdotale e lavoro educativo co-
stituiscono due aspetti qualificanti e insepa-
rabili nell'opera di DB, vissul"a come missio-
ne e strada di salvezza. Egli <<realizza la sua
personale santità mediante l'impegno educa-
tivo vissuto con zelo e cuore apostolico» e
« sa proporre, al tempo stesso, la santità qua-
le meta della sua pedagogia. Proprio un tale
interscambio tra "educazione" e "santità"
è I'aspetto caratteristico della sua figura » (1a-
venum patris, n. 5). DB, educatore santo,
formo giovani santi: san Domenico Savio.

4.2. Aspetti problematici

La proposta educativo-pastorale di DB ap-
pare condizionata dal tempo in cui egli visse
e dalla formazione ricevuta: un certo «mo-
ralismo>>, «esuberante devozionalismo»,
<< prevalenza di motivi di obbligazione, dove-
re, peccato, castighi e novissimi su quelli della
Grazia come realtà di presenza, di inabita-
zione, di inserzione nel Corpo Mistico ed in-
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fine accentuata insistenza sulla castità o "pu-
rità" e minore utilizzazione degli aspetti po-
sitivi di motivazione e di aiuto connessi con
una esplicita visione e presentazione delle vir-
tir cristiane della fede, della speranza e della
carità» (Bnuoo, 1965, XXXII). La sottoli-
neatura delle ombre non impedisce pero di
individuare gli aspetti luminosi e fecondi.

4.3. Significato e attualità
Testimonianze numerose e concordi metto-
no in risalto fatti ed elementi per spiegare il
segreto della riuscita dell'opera di DB: sacer-
dote di ricca umanità e di fede profondamen-
te radicata, personalità vigorosa e mite, uo-
mo dotato di simpatia e di bonaria furbizia,
straordinario or ganizzator e, capace di susci-
tare consensi e adesioni, tenace nel proseguire
gli scopi e flessibile di fronte alle situazioni
concrete, coraggioso nel proporre mete for-
mative e attento alle esigenze individuali del
giovane e ai bisogni del tempo. L'ampio spa-
zio dato alle relazioni interpersonali, al trat-
to amichevole, al clima di spontaneità e di fa-
miglia non ha perso per nulla significato e at-
tualità. Anche se il linguaggio appare talvol-
ta datato, ha ancora notevole pregnanza ope-
rativa il suo discorso religioso e pastorale
attento al processo educativo e inserito in un
quadro di salvezza totale. E questo discorso
di DB, padre e maestro dei giovani, non va
rivolto a piccoli gruppi privilegiati ma si al-
larga alle masse giovanili, per una rigenera-
zione cristiana della società: « Basta che sia-
te giovani perché io vi ami assai » (Scrilli, 30).
Sono privilegiati unicamente i «più poveri,
abbandonati e pericolanti ».
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1. VITA

Nacque ad Antiochia di Siria tra il 345 e il
355 da famiglia probabilmente cristiana e

agiata, e ricevette dall'ottima madre greca
Antusa, rimasta presto vedova, la prima ac-
curata educazione. studio filosofia presso
Andragazio, lettere e retorica presso il cele-
bre Libanio, che tanta stima ebbe per Gio-
vanni. A diciott'anni si mise a « correre le ar-
ringhe del foro e ad appassionarsi al teatro».
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Ma si diede tosto a una vita ritirata e asceti-
ca in famiglia e a vent'anni ricevette il batte-
simo. Frequentò I'asceterio di Diodoro, poi
vescovo di Tarso, illustre esegeta e in questo
ambiente-cenobio e centro di cultura fu ini-
ziato all'esegesi biblica.
Nel 372 salì al monte Silpio, presso Antio-
chia, ponendosi dapprima sotto la direzione
di un eremita. Dopo quattro anni si ritiro in
una caverna, dedito alla meditazione delle
Scritture, con un tenore di vita assai rigido,
per due anni. Ammalatosi, ritornò ad Antio-
chia, dove riprese le funzioni di Ìettore nella
comunità cristiana, divisa (scisma d'Antio-
chia). Nel 381 il suo vescovo Melezio lo or-
dinò diacono, nel 386 il nuovo vescovo Fla-
viano lo ordino prete. Per l2 anni predicò ad
Antiochia, divenendo celebre oratore (Boc-
ca d'oro).
L'improvvisa elezione a vescovo e patriarca
di Costantinopoli, morto il patriarca Netta-
rio, aprì 1o sventurato periodo della sua vi-
ta. Applicatosi con intransigenza alla rifor-
ma dei costumi del clero, dei monaci, dei laici
e della corte imperiale, pur benemerito per
molte iniziative caritativo-sociali e amato as-
sai dal popolo, finì vittima di una forte op-
posizione, specie dopo che egli depose in un
sinodo ad Efeso sei vescovi simoniaci. L'a-
zione convergente di alcuni vescovi, specie di
Teofilo di Alessandria, incapace di rassegnar-
si alla elevazione del Crisostomo al trono pa-
triarcale di Costantinopoli, e dell'ambiziosa
imperatrice Eudossia, più volte da lui ripre-
sa per la sua condotta, gli fu fatale. Nel si-
nodo della Quercia (a. 403), presieduto da
Teofilo e composto da 36 vescovi ostili al Cri-
sostomo, questi fu condannato in base a 29
capi d'accusa falsi, e deposto.
Subiti due duri esili, uno in Bitinia, un secon-
do a Cucuso in Armenia, destinato infine a
Pizio sul mar Nero orientale, nel viaggio per
giungervi, morì a Comana nel Ponto
(14.9.407). Nel 438 la sua salma fu traspor-
tata trionfalmente a Costantinopoli. Papa In-
nocenzo I, cui il Crisostomo si era rivolto pri-
ma di lasciare Costantinopoli, ne riconobbe
l'innocenza.

2. CONTESTO SOCIO-CULTURALE
E RELIGIOSO

Antiochia e Costantinopoli furono le due cit-
tà del Crisostomo.

2.1. Antiochia di Siria

Era splendida per posizione geografica, per
edifici come palazzi, teatri, terme, bagni, fori
e chiese, per il commercio intenso e per la cul-
tura oltre che per la sua bellezza, per cui fu
chiamata la Parigi, e per la sua cultura com-
posita, la Vienna orientale del IV secolo. La
sua popolazione, forse di 500.000 abitanti,
d'origine e di spirito greco, risultava tutta-
via composta di diversità etniche. Antiochia,
dove si parlava oltre il greco anche il siriaco,
era sede di una famosa scuola di retorica con
l'illustre Libanio; era pure centro d'intensa
vita commerciale e agricola, ma era anche ca-
ratterizzata da un profondo divario tra ric-
chi e poveri: da qui I'infuocata predicazione
di Crisostomo in materia. Il popolo era leg-
gero, ironico, ridanciano, irrequieto, spensie-
rato e dissoluto. La vita cristiana, anche dei
giovani, era condizionata ancora da forme di
paganesimo, specie sul fronte degli spettacoli.
Ma la vita liturgica fu intensamente svilup-
pata dal nostro pastore (catechesi battesima-
le, predicazione e celebrazione eucaristica,
pietà popolare con culto ai martiri, proces-
sioni e pellegrinaggi, non privi di forme spet-
tacolari). Il Crisostomo si sforzo di creare
uno stretto legame tra famiglia e chiesa, a Ii-
vello di educazione e formazione cristiana,
nonostante il disimpegno educativo e pasto-
rale dei genitori, preoccupati unicamente di
avviare i figli a una carriera umana redditi-
zia e onorevole.

2.2. Costantinopoli

Sede patriarcale e capitale dell'impero, com-
portava un contesto socio-culturale e religio-
so notevolmente diverso. La posizione geo-
grafica, anzitutto, era ancora più splendida
di quella di Antiochia, I'urbanistica era ric-
ca di palazzi (tra cui spiccava la sede impe-
riale), di ippodromi, di teatri, di bagni, di ter-
me, di fori e di chiese, di cui la più famosa
era quella di santa Sofia. La popolazione, for-
se di 400.000 o 500.000 abitanti circa, era co-
smopolita, ma lo spirito della città era greco,
anche se l'elemento gotico giocava un ruolo
rilevante sotto la guida di Gainas, cui si con-
trapponeva il partito dell'eunuco Eutropio, ca-
duto poi in disgrazia dell'imperatore Arcadio.
Il problema fu risolto, sotto Arcadio, con la
vittoria di Costantinopoli sui goti.
Qui la cultura era ellenistica; la vita econo-
mica, caratterizzata da scambi commerciali
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tra oriente e occidente, era segnata da un fer-
reo monopolio statale, che finiva per soffo-
care I'iniziativa privata: ricchi e poveri come
ad Antiochia. Il lusso e lo sfarzo della corte
imperiale e dei ricchi erano sfrontati. Non po-
chi erano gli schiavi. Il popolo si costituiva
anche come forza politico-militare; il ruolo
degli spettacoli, specie all'ippodromo, era ri-
levante. La vita cristiana era condizionata
dalla presenza di monaci, ecclesiastici, non
pochi dei quali non edificavano per la loro
condotta, priva di zelo apostolico, ambizio-
sa, intrigante e parassita.
L'azione pastorale di Crisostomo per i gio-
vani trovava maggiori ostacoli che ad Antio-
chia, specie a motivo dei molteplici impegni
di carattere socio-caritativo e anche politico
in cui il vescovo della capitale si trovava coin-
volto. L'ampliarsi dell'orizzonte pastorale e

sociale, l'impegno intenso di riforma a tutti
i livelli da lui intrapreso, non lo distolsero
dall'interessamento vigile per la pastorale dei
giovani.

3. LINEE DI PASTORALE GIOVANILE

Meraviglia lo scarso interesse dei Padri in ge-
nere circa il problema pastorale dei giovani,
attenti per 1o più al rapporto dei giovani con
Ia cultura pagana (cf Basilio, Lettera ai gio-
varl). Persisteva infatti il principio ellenisti-
co della formazione dell'uomo adulto (adul-
tismo) come fine educativo primario, che il
Marrou sirtetizza nella formula: «L'uomo
contro il fanciullo» (Storia dell'educqzione
nell'antichità, pp. 294s). Se ne sente I'eco in
san Paolo: « Per tutto il tempo che I'erede è
fanciullo, questi non differisce in nulla dal-
lo schiavo» (Gal 4,1). Vi fa eccezione il Cri-
sostomo. Il primato poi, così presente in lui,
dell'educazione morale rispetto all'istruzio-
ne, evidente nel fatto dell'evoluzione seman-
tica del termine pedagogo da schiavo accom-
pagnatore a educatore in senso pieno, già vi-
geva nell'educazione ellenistica.

3.1. In generale. Significato e «luoghi»
della pastorale giovanile nel Crisostomo

Egli ebbe un'attenzione speciale al problema
formativo giovanile, pur condizionato da
strutture ecclesiastiche prive di riferimento di-
retto ai giovani. Il fenomeno ecclesiastico-so-
ciale perdurerà per tutto il medioevo. Il do-
vere dei genitori cristiani a educare i figli se-
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condo il vangelo si basa su E/6,1-4. «Sor-
prende che i Padri, ad eccezione di Giovan-
ni Crisostomo, che su questo testo ha tenuto
un'omelia (In ep. ad Eplr. hom. 2l), non af-
frontino in rapporto con questo testo del NI
i problemi controversi dell'educazione cristia-
na» (M. L. W. Laistner).
Notiamo come il dialogo Sul sacerdozio
del Crisostomo costituisca anche una splen-
dida esposizione teorica della funzione edu-
cativo-pastorale del sacerdote e del ve-
scovo.
Per il Crisostomo la pastorale consiste nel-
l'aver cura di tutto il Corpo di Cristo (Sul sa-
cerdozio,IV,2). Il pastore, come un medico,
deve essere sollecito verso ognuno in base alle
sue peculiari necessità (ivi, Il,4).
La cura pastorale dei giovani, membra pri-
vilegiate del Corpo di Cristo, sono oggetto
di assidua preoccupazione del nostro pasto-
re, per il quale il sacerdote deve avere nei con-
fronti dei fedeli I'atteggiamento del padre
verso i figli (ivi, V,4).
Egli deve visitare le famiglie, stabilendo rap-
porti coi genitori che hanno figli da educare
(ivi, lll,l71, VI,4); in tal modo egli esercita
un'azione pastorale sui giovani, almeno in-
diretta (ivi, Y,4).
Due trattati pedagogici, Contro i detrattori
dello vita monastica e Sulla vanagloria e sul-
I'educazione dei fiqli offrono linee espositi-
ve sistematiche di carattere pastorale. Ambito
inoltre di cura pastorale diretta dei giovani
è quello catecumenale: il Crisostomo contrap-
pone la gioia, che pervade il rito battesimale
di chi lo riceve nel pieno vigore delle sue for-
ze, allatristezza di chi invece lo riceve sul letto
di morte (Cqt. agli illuminandi 1,1).
Nella sua catechesi il Crisostomo ha di fron-
te, oltre che adulti, anche giovani, come ci
mostrano le l2 catechesi, uniche rimasteci e

tenute ad Antiochia tra il 387 e 390 circa. La
struttura fondamentale di esse, cioè il nesso
inscindibile tra fede-sacramento-vita cristia-
na, offre un modello di formazione anche
giovanile estremamente valido (cf la nostra
voce Giovanni Crisostomo, in Dizionario di
Catechetica, pp. 185-6).
Il nostro pastore raggiunge i giovani abitual-
mente soprattutto nella liturgia della parola,
la prima parte della celebrazione eucaristica,
in cui essi, catecumeni o fedeli, sono mesco-
lati agli adulti: i riferimenti ai figli sono fre-
quenti, anche in rapporto alle fasi successi-
ve di maturazione, come vedremo.
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3.2. In particolare

Prendiamo in esame il pensiero pastorale sui
giovani nelle due operette citate e nelle ome-
lie del Crisostomo.

3.2.1. I due trattati
I due trattati offrono una esposizione orga-
nica circa la formazione cristiana dei giova-
ni. In primo luogo, il Contro i detrattori dellq
vita monastica (PG 47,319-386) sostiene la te-
si estremista, ossia la necessità d'inviare i fi-
gli, temporaneamente, nei monasteri in vista
di una educazione cristiana radicale, a moti-
vo dell'inadegualezza, a tale compito, dei ge-
nitori e della profonda corruzione dell'am-
biente urbano. Egli disapprova che ai figli
venga permesso di vivere lontano da casa per
attendere agli studi letterari o di alloggiare
in casa del maestro pur di apprendere I'arte
meccanica o una più vile, mentre si cerca di
affrettarne il ritorno in famiglia allorché si
tratti di educarli alla sapienza celeste (ivi,
III,l8). La permanenza dei giovani nei mo-
nasteri viene da lui stabilita dapprima da dieci
a vent'anni, poi a data indeterminata, fino
cioè alla maturità spirituale: ritroviamo qui
trasposto il criterio del ginnasio secondo cui
l'aumento della efficienza fisica è in rappor-
to diretto della durata delle esercitazioni cor-
porali (lvi, 1.c.). Egli ha così buon gioco nel
passaggio dal piano spirituale a quello fisico
e viceversa: la primarietà della formazione
cristiana ne esce in sé vincitrice, ma egli non
riesce a far breccia sugli ostinati padri (lvl,
III, I9),
I motivi della scelta del Crisostomo sono da
lui così elencati: « l'imperizia dei maestri, l'e-
ventuale ottusità del giovane, la negligenza
dei pedagoghi e dei padri, la penuria di de-
naro, la diversità di costumi e la cattiveria dei
condiscepoli, la smodata emulazione e molti
altri fattori, compromettenti il buon esito
educativo; nelle scuole monastiche invece ba-
sta I'impegno del giovane » (ivi, III,13). Ta-
le posizione verrà da lui abbandonata non ap-
pena l'esperienza pastorale antiochena 1o ren-
derà più realista.
Il secondo trattato, Sulla vana gloria e sul-
I'educqzione dei figli (§cft 188) che pare da-
tato al 396-397 (Max von Bonsdorff), rappre-
senta il superamento del primo: I'eduéazio-
ne cristiana è affidata ai genitori in famiglia
e I'istruzione alle pubbliche scuole. La fami-
glia appare qui di capitale importanza in
quanto cellula della società e della Chiesa. I

genitori vengono responsabilizzati a proteg-
gere e sviluppare I'originale bontà del fanciul-
1o. La prima parte, Sulla vana gloria (cc. 7-
l5), presenta i padri unicamente preoccupa-
ti della professione futura dei figli, finaliz-
zata alla ricerca e alla gloria umana. La se-
conda parte, Sull'educazione dei figli (cc. l6-
90), descritta la deprecabile situazione edu-
cativa (cc. l6-18), pone in termini positivi il
problema di una riuscita formazione cristia-
na dei figli (cc. 19-22), passando poi ad
esporre i criteri e i modi di soluzione del pro-
blema (cc. 23-90). Offre indicazioni circa i
metodi di educazione dei sensi esterni (cc. 27-
63) e quelli della formazione della vita spiri-
tuale (cc.68-87). Seguono, a conclusione,
istruzioni sul matrimonio e sulla formazio-
ne delle giovani (cc. 88-90).
Caratteristica è I'idea centrale secondo cui il
padre è come un re con il compito di edifica-
re una città, ossia I'animo del fanciullo. Es-
so è davvero una città con diversi pensieri ed
emozioni, che esigono leggi (cc. 23-25.27). I
membri poi della città corrispondono alle
parti deÌl'anima platonica: il coraggio, la bra-
ma, la ragione avente per sede rispettivamen-
te il cuore, il fegato e il cervello (cc. 64-65).
L'operetta, che non ha pretese scientifiche,
si presenta come una omelia o istruzione a
genitori.
E da notare che essa è la prima operetta di
un Padre della Chiesa che tratti in modo or-
ganico della formazione cristiana in famiglia.
Emerge la necessità dell'educazione morale:
« C'è bisogno di un diligente pedagogo, per-
ché si curi del fanciullo, e non di oro» (c. l6).
«Alleva un atleta per Cristo e, mentre è nel
mondo, educalo sin dalla prima età» (c. 19),
tanto più che il fanciullo è facilmente recet-
tivo: «Se i buoni insegnamenti si imprimo-
no nell'anima ancor tenera, nessuno potrà
poi cancellarli, quando diverranno duri co-
me impronte, proprio come avviene per la ce-
ra» (c. 20); importante prevenire: «L'intem-
peranza tenta straordinariamente le anime dei
giovani. Prima che il giovane ne faccia espe-
rienza, insegnagli ad essere sobrio, vigilan-
te>> (c.22).
Al padre viene detto: « Pensa di essere un re,
che ha come città sottomessa, l'anima del fi-
glio: una città è realmente l'anima » (c. 23);
«una città che ha cittadini stranieri, inesper-
ti di tutto. ... coloro che sono inesperti di tut-
to, facilmente sarebbero disposti ad accoglie-
re le leggi da te» (c.25). «Imponi dunque
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delle leggi e bada attentamente ad esse: la no-
stra legislazione infatti riguarda tutta la ter-
ra e noi oggi fondiamo una città. Siano dun-
que muri e porte i quattro sensi; tutto il re-
sto del corpo sia come una fortezza e le sue
porte gli occhi, la lingua, l'udito, I'olfatto,
se vuoi, anche il tatto, poiché attraverso que-
ste porte entrano ed escono i cittadini di que-
sta città, cioe i pensieri mediante queste por-
te hanno esito cattivo e buono» (c.27\.
Circa 1'udito, il Crisostomo propone l'ascolto
di racconti biblici: la storia di Caino e Abe-
le: «Narragli questo racconto in una sola se-

ra a cena », gli si chieda di ridirlo; la sua uti-
lità è di infondere in lui il timore di Dio
(c. 40). Se sarà condotto in Chiesa, quando
verrà letto questo racconto, egli ne gioirà,
perche lo conosce già: « Da quel momento il
fatto è riposto nella sua memoria» (c. al).
Si racconti poi la storia di Giacobbe e di Esaù
(cc. 43-45). Quando il giovane avrà 15 anni
o anche più senta parlare dell'inferno, quan-
do è piir giovane, del diluvio e di Sodoma e

dei fatti dell'Egitto: racconti tutti pieni di ca-
stighi. Quando sarà più maturo senta anche
i fatti del N7.
Pur nell'accentuazione del castigo, c'è posto
anche per il premio: « Così infatti anche Dio
regge il mondo col timore dell'inferno e la
promessa del regno» (c. 67). Alla castità, vir-
tù centrale, corrisponde da un lato la conti-
nenza e dall'altro la lussuria; bisogna far sì

che né si prostituisca, né si dia alla fornica-
zione (c. 76). Quanto al freno, egli asserisce:
« Non ne conosco altro, se non quello dell'in-
ferno» (iur). Il giovane eviti gli spettacoli con
I'aiuto di un coetaneo esemplare: «Nulla è

tanto educativo quanto I'emulazione »
(c. 77). « Inoltre ricorriamo per lui ad altri
piaceri non dannosi. Conduciamolo da uo-
mini santi, procuriamogli una distensione.
Onoriamolo con molti doni...: e al posto di
quegli spettacoli presenta dilettevoli raccon-
ti, praterie e magnifici edifici» (c. 78).
Al fanciullo non si avvicini nessuna fanciul-
la, ma solo la serva, anziana (c. 79). Si rechi
in chiesa. « Impari a pregare con grande cu-
ra e compunzione.... in breve, s'imprima nel
fanciullo il carattere di un uomo santo »
(c. 80). Il fidanzamento abbia luogo presto:
«Presentagli presto la sposa... Credi forse
che sia piccola cosa fare in modo che con le
nozze tn uomo vergine si unisca ad una ver-
gine? » (c. 8l). La saggezza poi è la cosa prin-
cipale per il fanciullo, essa fa capo alla ra-
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gione: « Per la sapienza di Dio basta il timo-
re e l'avere il discernimento per le cose degli
uomini quanto conviene averne.... Pensa
quale dono egli sarà per la sposa» (c. 87). Le
nozze siano celebrate con semplicità: «Chia-
miamo qui Cristo: ormai lo sposo è degno di
lui (c. 88).

3.2.2. Le omelie

Con le numerose omelie rivolte al popolo,
spesso nel contesto della celebrazione euca-
ristica, il Crisostomo raggiunge i giovani pre-
senti in chiesa in modo diretto. Talora anzi
ne rimprovera la scompostezza, I'atteggia-
mento distratto o sconveniente alla casa di
Dio. Non risparmia, però, rimproveri ai ge-

nitori che non hanno condotto in chiesa i pro-
pri figli (In illud, Si esurierit inimicus,3). Se

il pastore non tralascia di indirizzarsi diret-
tamente a loro, più spesso però si rivolge ai
loro genitori, affinché questi comunichino in
casa ai figli cio che hanno udito in chiesa. Il
Crisostomo, consapevole che la pastorale del-
la gioventù passa attraverso la liturgia e la
famiglia, intensifica il suo intervento nella
duplice direzione: i due canali sono stretta-
mente collegati.

3.2.2-1. L'educazione dei figli
è impegno prioritario dei genitori

«Si posponga tutto all'interessamento per i
figli e alla loro educazione nella disciplina e

nell'insegnamento del Signore» (In ep. ad
Eph. hom. 2l ,2) . lfiatti « non la sola pro-
creazione rende padre, ma anche la cura di
essa» (1n ep. 2 ad Cor. hom. 15,3). Non il
partorire rende madre, ma l'educare (De
Maccab. 1,3). « Tutta la cattiveria della gio-
ventù è dovuta allq nostra indolenza>> (In il-
lud, Vidua eligotur, l0). Percio i giovani
<(scorrazzano privi di castità, svilendosi in di-
sonestà, in giochi d'azzardo, in ritrovi e di-
vertimenti disonesti » (In Matth. hom. 59,7).
La strategia pastorale di Crisostomo nei con-
fronti dei giovani si basa sulla formazione dei
genitori, formatori a loro volta dei figli, cui
trasmettono l'insegnamento della Chiesa: il
padre in famiglia è come il vescovo nella dio-
cesi. Ma tutti in famiglia sono coralmente
coinvolti nella educazione cristiana dei figli,
anche gli schiavi. L'ambiente gioca un ruolo
determinante nella pastorale giovanile del
Crisostomo. Ciò non toglie il ruolo prima-
rio del padre, in particolare verso i figli ma-
schi (l Tm 3,4). « Sei maestro di tutta la fa-
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miglia » per mandato divino (1n illud, Vidua
eligatur 9). Ruolo subalterno tiene Ia madre,
discepola del marito; suo compito peculiare
è l'educazione delle figlie.

3.2.2.2. Dimensioni dell'intervento
pedagogico-pastorale

Pur nella sua visione accentuatamente esca-
tologica della vita, la concezione educativa
del Crisostomo è integrale e carica di signifi-
cato: «L'anima del giovane è la statua più
preziosa di tutte » (Contro i detrattori della
vita monastica lll,7). La dimensione corpo-
rale (nutrimento, sonno, vesti, bagni, ginna-
stica) è carattertzzata dalla temperanza, in
quanto il corpo è strumento dell'anima.
Il nostro pastore si muove con equilibrio e

vero umanesimo. La dimensione intellettua-
le, con la sofferta evoluzione già da noi de-
scritta, comporta non la proibizione della cul-
tura, ma solo quella « di aderire con l'animo
ai mali in essa presenti» (In ep. ad Eph. hom.
21,2). Dopo aver sostenuto che «i giovani
non solo avrebbero dovuto interessarsi di
quanto ascoltano in chiesa, che anzi questa
avrebbe dovuto essere la loro unica attrazio-
ne» aggiunge: «tuttavia non intendo preten-
dere tanto da voi, a causa della vostra debo-
lezza, né distogliere i vostri figli dalla fre-
quenza delle pubbliche scuole, né tanto me-
no impedirvi di compiere i vostri doveri di cit-
tadini» (In Joh. hom. 3,1). In fondo, il
rischio della frequenza della scuola pagana
induceva una più seria pastorale familiare ed
ecclesiale.
La dimension e religioso-morale (la « vera fi-
losofia»): nella misura in cui il Crisostomo
procede nella vita pastorale coglie l'urgenza
di immettere nella società cristiani animati dal
vangelo per essere luce agli altri. Essi sono
i veri filosofi portatori della sapienza del van-
gelo; sono le nuove generazioni che possono
rinnovare la società. Educatori ne sono i ge-
nitori, insieme alla Chiesa: la pastorale fa-
miliare è presenza, attenzione, ma anche in-
tervento attivo. Base di ogni azione pastora-
le è la fede, specie nella vita ultraterrena.
Centrale nella pastorale del Crisostomo è il
problema sessuale; I'impurità è alla radice di
altri peccati (In Gen. hom. 59,5). « Né il de-
siderio di denaro, né di gloria, né nessun al-
tro tormenta questa età quanto I'attrattiva dei
corpi» (In ep. ad Tit. hom. 4,2). Utile è ri-
presentare ai figli i modelli biblici di purez-
za, dal predicatore esposti nell'omelia. Si ri-

porti in casa il messaggio biblico ascoltato in
chiesa, si imbandiscano due mense, quella
spirituale e quella materiale: «Fa' della tua
casa una chiesa» (In Gen. sermo Yl,2).

3.2.2.3. Le fasi di sviluppo psicofisico-spi-
rituale del giovane

Infanzia-fanciullezza: il Crisostomo vi dedi-
ca la maggiore attenzione. La prima educa-
zione incide in modo determinante per l'in-
nata aspirazione alla virtù, la malleabilità del
fanciullo, per il quale I'abitudine sortisce a
legge (In ep. I ad Tim. hom.9,2).
Adolescenza-giovinezzo: si estende fino al fi-
danzamento: « All'infanzia segue il mare del-
I'adolescenza, dove i venti soffiano violenti,
come nell'Egeo, perché in noi cresce. .. la con-
cupiscenza >> (In Matth. hom. 81,5). L'inter-
vento educativo è necessario anche qui: «Per
certo il giovane da solo non è in grado di pra-
ticare la virtù»> (Ad pop. antioch.6,7). I gio-
vani sono come cavalli indomiti. Oltre I'im-
purità, anche il desiderio della ricchezza co-
mincia a prendere piede. L'educazione por-
ta benefici ai giovani, ai genitori e ai discen-
denti.
Fidanzamento-matrimonio: è la fase più cu-
rata dal Crisostomo, dopo quella della fan-
ciullezza. «Alla giovinezza succede l'età pro-
pria degli uomini adulti, nella quale soprag-
giungono gli impegni di famiglia: è il tempo
di cercar moglie» (In Matth. hom. 81,5). Il
fidanzamento sia in età appena matura per
un sollecito matrimonio: «Unite presto i fi-
gli giovani in matrimonio. ... nel periodo a
questo precedente adoperatevi per la loro
continenza...; giunta però l'ora di sposarsi
nessuno la differisca>> (In ep. I ad Thess.
hom. 5,3). Eccone la motivazione: « Se infatti
lo sposo accosterà da giovane una sposa ca-
sta, se avrà visto solo il corpo di lei, il desi-
derio di unirsi a lei sarà forte e maggiore il
timore di Dio: ... essi si doneranno recipro-
camente, non avendo sperimentato altre
unioni» (In ep. I od Thess. hom. 5,3).
Il matrimonio non procrastinato dà ai gio-
vani una sposa casta e saggia, in grado di al-
lontanarli da rapporti disonesti e di frenare
questi puledri. Ed ecco la concezione restrit-
tiva e negativa di matrimonio nel Crisosto-
mo, ben nota: « ll vantaggio del matrimonio
è di conservare puro il corpo. Se ciò non av-
viene, il matrimonio è inutile». I genitori in-
vece procrastinano il matrimonio dei figli (/r
Mqtth. hom. 59,7). Le madri poi preparino
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con cura le figlie al matrimonio sorveglian-
done la ritiratezza, la pietà, la modestia nel
vestire. Nello statuto familiare del Crisosto-
mo la sposa ha un ruolo decisivo quasi « fer-
mento nella massa)), ossia nella famiglia (1r
ep. I od Tim.hom.9,2).La celebrazione del-
le nozze infine avvenga sotto il segno della
modestia e della semplicità, senza canti e mu-
siche scomposte (De Anno sermo lll,4).

3.2.3. L'incidenza del vissuto ecclesiale
sui giovani
Accenniamo solo al dato primordiale e fon-
damentale per la vita cristiana dei giovani co-
stituito dal loro essere inseriti nella comuni-
tà ecclesiale in una interazione arricchente re-
ciproca, anche se essi non vi si trovano co-
me destinatari o agenti esclusivi. Ciò è tanto
piir vero e importante da notare per la Chie-
sa antica, priva com'era di strutture ecclesiali
specifiche in ordine a una pastorale dei gio-
vani. Ricordiamo appena «luoghi» o mo-
menti in cui i giovani insieme agli adulti ven-
gono raggiunti da azione pastorale non pri-
va di incisività: il cammino catecumenale,
tanto curato dal Crisostomo, la celebrazio-
ne eucaristica, il culto ai martiri e alle reli-
quie in forme attraenti, talora spettacolari da
lui promosse, i pellegrinaggi, le processioni
e l'elemento, così influente sui giovani, del
canto e della musica.
E noto lo sforzo pastorale di inculturazione
del Crisostomo tendente a offrire un sosti-
tutivo, sia pure improprio, agli spettacoli pa-
gani mediante lo sviluppo creativo di forme
liturgiche awincenti e anche spettacolari (tra-
sporto notturno di reliquie attraverso il ma-
re...). E scontato che tale pastorale coinvol-
geva anzitutto i giovani. Ciò però che puo
trasformarli in profondità è la partecipazio-
ne alla celebrazione eucaristica: qui «la Chie-
sa la I'eucaristia e I'eucaristia fa la Chiesa »;
vi agisce Cristo che « prende la mia carne per
santificarmi e dona il suo Spirito per salvar-
mi » (1r nqt. Christi 2). La celebrazione eu-
caristica era espressione e costruzione di
Chiesa, mediante la parola, a tutti destinata
e la stessa mensa posta davanti a tutti: « Noi
beviamo dal medesimo calice, simbolo della
più perfetta carità» (In Motth. hom. 32,7).
L'assemblea riunita (« Chi può dire la poten-
za di tutta la Chiesa riunita? »>, In ep. 2 ad
Cor. hom. 18,3) in preghiera universale, il ge-
sto di pace, il canto comune tendono a sta-
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bilire i fedeli in unità, aprendoli all'esercizio
del sacerdozio comune verso i prossimo, spe-
cie i poveri (i laici offrono il sacrificio, ossia
l'opera di carità, sull'altare che è Cristo nel-
la persona del povero). Essi si devono senti-
re missionari nel proprio ambiente (ogni ca-
tegoria di persone si interessi dei propri mem-
bri: « I giovani dei giovani », Adv. Jud. 1,8),
collaboratori della vita ecclesiale e del gover-
no della Chiesa.
La pastorale del Crisostomo tende a forma-
re i giovani a sentirsi e ad agire come
membra dell'organismo vivo ecclesiale; la
famiglia, piccola chiesa, rinvia alla grande
chiesa, che, prolungando l'impegno forma-
tivo della famiglia, accoglie i figli, ormai gio-
vani, quali catecumeni e in seguito quali fe-
deli tra il popolo di Dio: famiglia e chiesa,
in stretta e reciproca unione, esplicano il
comune compito pastorale in rapporto ai
giovani.
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1. LA VITA

Giovanni Battista de La Salle nasce a Reims
in Champagne il 30 Aprile 165l da una fa-
miglia agiata, legata all'aristocrazia della
Champagne. Il padre è un magistrato del Pre-
sidiale di Reims. La madre, Nicoletta Moèt,
proviene dalla nobile famiglia dei Moèt, an-
cor oggi ben conosciuta per la larga diffusio-
ne di uno « champagne » prodotto nelle « ca-
ves» Moèt-Chandon.
La famiglia mostra una notevole sensibilità
religiosa e il piccolo Jean-Baptiste, primoge-
nito di I I figli (di cui 4 morti in tenerissima
età) assorbe questo clima serio e impegnato,
tanto che a 1 I anni chiede di diventare sacer-
dote e riceve la tonsura. La famiglia cura an-
che molto la sua educazione intellettuale,
mandandolo prima al collegio dei « bons en-
fants» dipendente dall'università di Reims,
poi all'università della Sorbona di Parigi.
Mentre segue gli studi all'università della Sor-
bona, Jean-Baptiste risiede nel seminario di
San Sulpizio, che viveva allora uno dei suoi
periodi migliori di impegno religioso ed edu-
cativo. La spiritualità sulpiziana lascia un'im-
pronta indelebile nel de La Salle. Sembra che
proprio in questo periodo (1670) Giovanni
Battista abbia fatto le sue prime sistematiche
esperienze catechistiche tr a i r agazzi del bor-
go, ricevendo profonde impressioni della si-
tuazione sociale ed educativa, assolutamen-
te disastrosa, dei « figli degli artigiani e dei
poveri». Dopo appena un anno e mezzo di
esperienza parigina, Jean-Baptiste deve rien-
trare a Reims a causa della morte dei genito-
ri. Diventa il tutore dei suoi 6 fratellini e so-
relline. È una nuova esperienza, certamente
gravosa ma estremamente costruttiva: deve
occuparsi dell'educazione dei piccoli, del-
I'amministrazione della casa, mentre conti-
nua gli studi approdando al sacerdozio e al
dottorato in teologia, conseguito all'univer-
sità di Reims.

A meno di 16 anni era stato nominato cano-
nico della cattedrale di Reims, succedendo in
questo onorato ufficio allo zio Pierre Dozet,
già Cancelliere all'Università. Anche questa
è un'esperienza notevole per il giovanissimo
chierico: conosce proprio in questo ambito
il canonico Roland, fondatore delle Suore del
Bambino Gesù, che in punto di morte gli af-
fida la sua opera a favore delle ragazze po-
vere di Reims.
L'impegno del de La Salle a favore delle Suo-
re e delle loro scuole dura un anno e mezzo,
perché I'Arcivescovo ritiene troppo giovane
il successore del Roland: ma in questo breve
periodo il La Salle ottiene il riconoscimento
legale dell'opera del Roland e fa una provvi-
denziale esperienza di gestione di una gran-
de opera educativa.
E a questo punto che inizia la sua tipica ope-
ra di educatore e di fondatore. L'occasione
gli viene data dall'arrivo a Reims di uno spe-
rimentato maestro, Adriano Nyel, inviato da
una parente del La Salle per fondare nel ca-
poluogo della Champagne delle scuole di ca-
rità per ragazzi. Giovanni Battista si sente in
dovere di appoggiare I'iniziativa, poi di so-
stenere I'opera. Quando il successo dilata i
centri educativi, il numero di insegnanti, le
responsabilità nei confronti dei maestri...,
Adriano Nyel si rivela inadeguato e Giovan-
ni Battista de La Salle si trova di fronte al
drammatico dilemma di lasciar cadere I'opera
o di dedicarvi tutte le sue energie.
Si consiglia con un altro grande sostenitore
di opere educative, il padre Barré dei Mini-
mi, e spronato da questo generoso e austero
religioso, compie la scelta decisiva di abban-
donare il canonicato e la famiglia, di distri-
buire i suoi beni ai poveri durante una care-
stia, e infine di consacrarsi alle «scuole cri-
stiane ».
Lo caratterizza immediatamente la preoccu-
pazione della formazione dei maestri: egli
concepisce I'educazione cristiana come una
vocazione specifica e un autentico ministero,
per cui guida i suoi maestri, nonostante le
molte defezioni tra i primi collaboratori, al-
la consacrazione religiosa, giungendo a for-
mare la prima Congregazione religiosa costi-
tuita unicamente da laici, dedicati interamen-
te alla «scuola cristiana».
L'opera cresce e si diversifica, superando
grandi difficoltà: incomprensioni di molte au-
torità ecclesiastiche, avversione dei maestri
delle scuole a pagamento, opposizione gian-
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senista, imprudenze e fasi di scoraggiamen-
to dei discepoli. Vengono create progressiva-
mente scuole elementari, in cui si adotta l'in-
segnamento simultaneo, la divisione per fa-
sce di età, l'esclusione del latino per intensi-
ficare I'apprendimento della lingua naziona-
le, e si delinea una precisa metodologia co-
dificata poi nell'opera «La Conduite des
Ecoles»; vengono poi organizzati degli isti-
tuti magistrali, anche per i maestri delle cam-
pagne; seguono scuole serali e festive per ope-
rai e apprendisti; corsi professionali e com-
merciali nel nord, soprattutto a Rouen, do-
ve si costituisce un centro molto complesso,
comprendente varie istituzioni scolastiche ed
educative. Infatti nella casa di Saint-Yon, alla
periferia di Rouen, alla primitiva comunità
dei Fratelli e al noviziato che alimenta la Con-
gregazione si aggiungono progressivamente:
una scuola commerciale con convitto per i fi-
gli dei commercianti e artigiani della città; un
centro di rieducazione per ragazzi arrestati
per reati; attività professionali per altri reclu-
si, affidati dalle autorità cittadine; attività di
tirocinio e di formazione pedagogica per i
giovani Fratelli.
E in questa casa che Giovanni Battista scri-
ve gran parte delle sue opere, rispondendo ai
diversi bisogni che si vengono manifestando:
anzitutto opere ascetiche e spirituali per i suoi
Fratelli, ma poi scritti pedagogici e didatti-
ci, in cui e prevalente la dimensione catechi-
stica e di educazione cristiana. Oltre alle di-
verse redazioni della Conduite des Écoles, giìt
ricordata, segnaliamo le Meditazioni per il
tempo del Ritiro: l6 meditazioni sulla mis-
sione dell'educatore cristiano che formano
una piccola somma del pensiero pedagogico
del Santo. Molti altri aspetti del suo pensie-
ro educativo possono essere colti nelle medi-
tazioni e feste dell'anno, perché in tutti gli
scritti ascetici redatti per i suoi Fratelli, il La
Salle rivela la sua fondamentale preoccupa-
zione apostolica ed educativa come pure la
sua esperienza pedagogica.
Il Santo muore a Rouen il 7 aprile 1719. Le
<< scuole cristiane» sono ormai diffuse in mol-
te città di Francia e persino a Roma: il nu-
mero dei Fratelli non è ancora alto.,. 102 in
attività. L'opera si diffonderà notevolmente
nel secolo XVIII, influenzando profonda-
mente la scuola francese. Distrutta quasi to-
talmente dalla Rivoluzione di fine secolo,
avrà una ripresa sbalorditiva nel XIX seco-
lo, portando il pensiero e I'esperienza lasal-
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liana in varie parti del mondo. La sua dimen-
sione internazionale sarà ulteriormente stimo-
lata dalle leggi del 1904 contro gli Istituti re-
ligiosi in Francia.
Attualmente le intuizioni e le iniziative di
Giovanni Battista de La Salle sono portate
avanti non solo dai suoi Fratelli (circa 8500
in 8l paesi dei cinque continenti) ma dalla
realtà sempre più articolata della « Famiglia
Lasalliana», in cui sono presenti e attivi va-
ri movimenti di ispirazione lasalliana. Al cen-
tro dell'impegno lasalliano è sempre «la
scuola cristiana)), ma questa è concepita in
forme più articolate e diversificate per coprire
le nuove urgenze e prospettive dell'educazio-
ne di ispirazione cristiana.

2. IL CONTESTO DELL'OPERA
LASALLIANA

Il contesto in cui maturano le intuizioni e le
esperienze di Giovanni Battista de La Salle
è quello della Francia del tempo del Re Sole:
è dunque la seconda metà del secolo XVII,
periodo di splendore letterario e culturale, di
notevole sviluppo industriale e mercantile, di
contrasti religiosi e di continue guerre. Un pe-
riodo più drammatico che glorioso: con le sue
lacerazioni ha creato molte sofferenze nel po-
polo, provocando vistosi fenomeni di abban-
dono dei giovani, proprio mentre la crescita
industriale e lo sviluppo urbanistico poneva-
no urgenti problemi educativi e religiosi.
Abbiamo accennato alle prime esperienze ca-
techistiche del La Salle nel suo periodo di for-
mazione a Parigi intorno al 1670. Queste era-
no rivolte ai ragazzi del rione, spesso anal-
fabeti e semi-abbandonati: una prima scoper-
ta di un mondo lontano dalle precedenti espe-
rienze di Giovanni Battista, che aveva goduto
di una famiglia esemplare, di una bella casa,
di un'ottima educazione scolastica. Dopo I'e-
sperienza di tutore dei fratelli minori, viene
quella della direzione delle scuole fondate
dall'abate Roland, scuole che accoglievano
le ragazze povere e abbandonate di Reims,
per dar loro un'educazione morale, religio-
sa e professionale che consentisse un degno
inserimento nella società di Reims.
Reims era una delle città piir ricche e avan-
zate della Francia: aveva grandi tradizioni
culturali, religiose e nobiliari. Giovanni Bat-
tista vive acutamente il contrasto tra lo splen-
dore, vero o apparente, dei nobili di Reims,
e la realtà ben misera dei « figli degli artigia-
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ni e dei poveri » secondo I'espressione che ri-
torna spesso sotto la sua penna. Come già ab-
biamo accennato, Dio lo guida a lasciare la
sua situazione fortunata per abbracciare la
causa dei piccoli, trascurati dalla famiglia e

dalla società.
Ecco alcuni tratti della prima meditazione
sulla missione educativa (Méditations pour
le temps de la Retroite) in cui appaiono le sue
preoccupazioni e il suo impegno per Ia « scuo-
la cristiana ».
« È uno dei principali doveri dei genitori quel-
lo di allevare i loro figli in modo cristiano,
insegnando loro la religione. Ma la maggior
parte dei genitori non è istruita su ciò che la
riguarda; inoltre molti sono preoccupali per
i loro affari temporali e per la cura della fa-
miglia, altri si affannano continuamente per
guadagnare per sé e per i loro figli ciò che
è necessario alla vita; perciò non possono de-
dicarsi a insegnare loro cio che riguarda i do-
veri del cristiano.
E un dono della Provvidenza di Dio e della
sua attenzione alla condotta degli uomini il
sostituire ai genitori delle persone che abbia-
no conoscenze e zelo per guidare i piccoli al-
la conoscenza di Dio e dei suoi misteri, im-
pegnandosi con tutta I'applicazione possibi-
le a deporre nel cuore di questi ragazzi (che
in gran numero sarebbero abbandonati) il
fondamento della religione e della pietà cri-
stiana come buoni architetti, secondo la gra-
zia di Gestr Cristo che Dio ha loro concessa.
Voi dunque, che Dio ha chiamati a questo
ministero, valorizzate secondo la grazia che
vi è stata data il dono di istruire, insegnan-
do, e il dono di animare, stimolando quelli
che sono affidati alle vostre cure, guidando-
li con attenzione e vigilanza, per compiere
verso di loro il dovere principale dei genitori
riguardo ai loro tieli» (MTR 1,2).
« Questi ragazzi sono ignoranti e spesso alle-
vati male: bisogna dunque che quelli che li
aiutano a salvarsi, lo facciano in modo così
semplice che tutte le parole che dicono siano
chiare e facili a capirsi. Siate fedeli a questo
impegno, per poter contribuire quanto Dio
vi chiede alla salvezza di quelli che vi ha af-
fidati» (MTR 1,3).
«Osservate che è un'abitudine ben comune
degli artigiani e dei poveri quella di lasciar
vivere i loro figli in piena libertà come dei va-
gabondi che vanno da ogni parte, finché non
possono impegnarli in qualche professione,
e non si preoccupano minimamente di man-

darli a scuola, sia a causa della loro povertà
che non consente loro di pagare dei maestri,
sia perché devono cercar lavoro fuori, per cui
sono quasi nella necessità di abbandonarli.
Ma le conseguenze sono tristi: questi poveri
ragazzi, abituati per anni a una vita oziosa,
stentano molto ad abituarsi al lavoro. lnol-
Ire, frequentano cattive compagnie e impa-
rano a commettere molti peccati, che è poi
ben difficile lasciare in seguito, a causa delle
cattive abitudini acquistate in così lungo tem-
po. Dio ha avuto la bontà di offrire un ri-
medio a questo grave inconveniente con la
fondazione delle Scuole cristiane, in cui si in-
segna gratuitamente e solo per la gloria di
Dio. Qui iragazzi si fermano tutto il giorno,
imparano a leggere, a scrivere e la religione;
essendo sempre occupati, potranno dedicar-
si al lavoro, quando i loro genitori vorranno
impegnarli.
Ringraziate Dio della bontà che ha avuto di
servirsi di voi per procurare ai ragazzi dei
vantaggi così grandi. Siate fedeli e precisi a
farlo gratuitamente, per poter dire con san
Paolo: "Il motivo della mia consolazione è

che annuncio il vangelo gratuitamente, sen-
za chiedere nulla a chi mi ascolta" >> (MTR
2,t).

3. PASTORALE GIOVANILE
LASALLIANA

lspirandosi alle intuizioni del Fondatore e

prendendo a base le esperienze di trecento an-
ni di impegno in campo educativo, i Fratelli
delle Scuole Cristiane e tutta la Famiglia La-
salliana considerano prioritaria la loro dedi-
zione alla scuola cristiana, aprendosi però a
nuove prospettive di educazione e di evange-
lizzazione suggerite dall' evolversi della situa-
zione sociale e della condizione giovanile nei
diversi paesi del mondo in cui operano.
«Colpito dallo stato di abbandono dei "fi-
gli degli artigiani e dei poveri", Giovanni Bat-
tista de La Salle ha scoperto nella fede la mis-
sione del suo Istituto, come risposta concre-
ta alla sua contemplazione del piano di sal-
vezza di Dio. Per rispondere a questo piano
di salvezza e ad analoghe necessità, I'Istitu-
to vuol essere nel mondo d'oggi una presen-
za della Chiesa evangelizzatrice. Attento in
primo luogo alle necessità educative dei po-
veri, che aspirano a prendere coscienza della
loro dignità di uomini e di figli di Dio e cer-
cano di farla riconoscere, I'Istituto crea, rin-
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nova e diversifica le sue opere secondo le ne-
cessità del Regno di Dio.
"Ambasciatori e ministri di Gesù Cristo", i
Fratelli si inseriscono nella missione della
Chiesa consacrando la vita a Dio per porta-
re il Vangelo nel mondo dell'educazione. Nel-
la loro azione educativa, cercano di unire
I'impegno di progresso culturale e I'annun-
cio della Parola di Dio. Sono persuasi che
un'educazione rispettosa dell'uomo è aper-
tura alla grazia che dispone ad accogliere la
fede.
In virtir della loro missione, i Fratelli istitui-
scono scuole e collaborano all'animazione di
comunità educative ispirate al progetto di san
Giovanni Battista de La Salle. Le istituzioni
lasalliane e la loro pedagogia sono incentra-
te sui giovani, rispondono alle esigenze del-
I'epoca in cui vivono e si preoccupano di pre-
pararli a prendere il proprio posto nella so-
cietà. Si caratterizzano per la volontà di of-
frire ai giovani i mezzi della salvezza, con una
formazione umana qualificata e con I'annun-
cio esplicito di Gesù Cristo. Alla stessa atten-
zione per le persone i Fratelli si ispirano quan-
do si rivolgono agli adulti, adeguando oppor-
tunamente i loro metodi. I Fratelli conside-
rano la loro professione come un ministero.
Sono attenti a ognuno e in particolare a quelli
che hanno maggiori necessità. Si rendono di-
sponibili a tutti con un atteggiamento di ac-
compagnamento fraterno e li aiutano a sco-
prire, ad apprezzare e ad assimilare i valori
umani ed evangelici. Favoriscono la loro cre-
scita come persone chiamate a riconoscersi
sempre più figli di Dio» (Regola 1987, II,
l r-13).
L'opera lasalliana è sorta per « i figli degli ar-
tigiani e dei poveri»>. Ha una fondamentale
impronta popolare. L'evoluzione delle poli-
tiche scolastiche statali ha portato a un siste-
ma di rette, per cui vari istituti hanno piut-
tosto una clientela agiata. Questo è un pro-
blema molto sentito, su cui Ia nuova Regola
si pronuncia così: « Inviati dall'Istituto prin-
cipalmente ai poveri, i Fratelli prendono co-
scienza comunitariamente delle radici stesse
della povertà che li circonda e si impegnano
attivamente, con il servizio educativo, nella
promozione della giustizia e della dignità
umana. La medesima preoccupazione anima
I'attività dei Fratelli anche quando si rivolge
a un ceto sociale più agiato, che essi sensibi-
lizzano alle situazioni di ingiustizia di cui i
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poveri sono spesso vittime. Inserendosi effet-
tivamente nell'ambiente in cui lavorano, i
Fratelli si sforzano di comprenderne meglio
le aspirazioni profonde.
Colgono così il momento opportuno e il lin-
guaggio appropriato per annunciare Gesu
Cristo a coloro ai quali si rivolgono. In rap-
porto di reciprocità, si lasciano evangelizza-
re da loro.
I Fratelli considerano il lavoro di evangeliz-
zazione e di catechesi, mediante il quale col-
laborano alla crescita della fede dei battez-
zati e all'edificazione della comunità eccle-
siale, come "la loro principale funzione".
Tale convinzione guida Ia loro formazione e

la scelta dei compiti a cui sono destinati » (Re-
gola 1987, II, 14-15).
Una dimensione caratteristica dell'impegno
pastorale lasalliano è sempre stata la forma-
zione di educatori cristiani laici, insegnanti,
catechisti, animatori. La nuova Regola riba-
disce questo impegno: «Fin dalla fondazio-
ne i Fratelli hanno contribuito a promuove-
re il laicato cristiano, specialmente tra gli
educatori che desiderano fare della loro pro-
fessione un ministero evangelico. Associa-
no volentieri i laici alla loro missione edu-
cativa.
Offrono a coloro che lo desiderano i mezzi
per conoscere il Fondatore e vivere secondo
il suo spirito. I Fratelli cooperano alla for-
mazione di insegnanti cristiani. Contribuisco-
no così alla crescita della loro professionali-
tà e all'incremento del loro impegno nella
Chiesa e nel mondo dell'educazione>> (Regola
1987, II, l7).

Bibliografia

La fonte piu ricca e sicura per gli studi su Ciovanni
Battista de La Salle e la sua opera è la grande colle-
zione dei Canrrrs LeserurNs, che comprende oltre
50 volumi e continua a crescere. Vi si trovano tutte
le opere del Fondatore in riproduzione anastatica e

numerosi studi. E reperibile in tutti gli istituti lasal-
liani e in numerosi centri universitari.
In italiano è particolarmente utile la Rrvlsre Leslr-
LTANA, trimestrale di cultura lasalliana e pedagogica.
E iniziata nel 1934 ed è attenta alle dimensioni peda-
gogiche, catechistiche, pastorali, oltre che di storia la-
salliana. Vi si trovano spesso indicazioni bibliografi-
che. E reperibile in tutti gli istituti lasalliani italiani
e in alcuni centri universitari.
Per studi specializzati è bene prendere contatto con
la Biblioteca e l'Archivio della Casa Generalizia dei
Fratelli delle Scuole Cristiane (Via Aurelia 476, 00165
ROMA) che sono molto ricchi e bene organizzati.
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1. La vita

2. Le opere

2.1. Opere di carottere biblico
2.2. Opere di corattere dogmatico-polemico
2.3. Opere storico-agiografiche
2.4. Epistolario
2.5. Lavori di traduzione

3. Il Pensiero pedagogico-pastorale

i.l . Cenrralirà della Bibbia
3.2. Proposto di modelli di santità
3.3. Educazione integrale dello persona umana
1.4. Clima di serenità e fiducia
3.5. Preservazione dalle occosioni peccaminose
3.6. Prudente otteggiamento verso la cultura pro-

fana
3.7. Ruolo e responsabilità dei genitori

4. Conclusione

Girolamo mise al servizio della Chiesa la sua
vasta cultura e si distinse soprattutto come
traduttore latino di testi biblici. Si dedicò ad
una vita ascetica e seppe infondere entusia-
smo per gli ideali della perfezione evangeli-
ca e guidare varie anime elette per tale via.
Per il suo vivace talento artistico e per I'am-
pia produzione letteraria fu riconosciuto co-
me uno dei piir insigni rappresentanti della
letteratura latina cristiana.

1. LA VITA
Girolamo nacque a Stridone in Dalmazia ver-
so il 347 da una famiglia cristiana. Inviato
ben presto a Roma, completò brillantemen-
te gli studi letterari, in particolare apprese il
gusto per le opere classiche alla scuola del ce-
lebre grammatico Elio Donato. Sentì anche
l'attrattiva della vita mondana e degli amori
facili, ma in seguito orientò decisamente la
sua vita verso il cristianesimo, facendosi bat-
tezzare. In vista della carriera si recò a Tre-
viri, quindi ritornò in Italia, ad Aquileia, e

si inserì in un gruppo di ferventi cristiani e

di amici, tra cui Rufino e Cromazio, e ma-
turò il proposito di dedicarsi ad una vita asce-
tica. Per tensioni interne ed esterne, il grup-
po si sciolse e Girolamo partì per il vicino
Oriente monastico.
Si fermò ad Antiochia di Siria, poi si ritiro
nel deserto di Calcide, a sud di Aleppo (nel

375-76), vivendo da eremita e dedicandosi al-
lo studio dell'ebraico e delle opere bibliche.
Egli trasse indubbi vantaggi culturali e spiri-
tuali da questa esperienza di deserto, affino
la sua sensibilità religiosa, avvertì il contra-
sto tra esigenze di vita autenticamente cristia-
na e la sua passione per la cultura pagana:
dopo un famoso sogno, raccontalo con vi-
vacità e drammaticità, espresse il proposito
di essere cristiano e non più «ciceroniano»
(cf Ep. 22,30). Ritornato ad Antiochia, ac-
cettò I'ordinazione sacerdotale e frequentò la
scuola esegetica di Apollinare di Laodicea;
passo poi a Costantinopoli, ove fu affasci-
nato dall'eloquenza di Gregorio di Nazian-
zo e infine si trasferì a Roma, nel 382.
La sua fama di asceta, la sua competenza di
studioso, Ia sua agile penna Io segnalarono
all'attenzione di molte persone influenti. Il
papa Damaso lo fece suo segretario, ebbe per
lui profonda stima e lo assecondò nel suo
progetto di revisione e di una nuova tradu-
zione latina della Bibbia. Molte nobili dame,
desiderose di comprendere le Scritture e di in-
traprendere la via della perfezione evangeli-
ca, lo scelsero come maestro e direttore spi-
rituale. Dopo pochi anni I'opposizione degli
avversari, le sue critiche mordaci, il suo zelo
a volte intemperante gli resero vita difficile.
Alla morte del papa Damaso, ritenne oppor-
tuno abbandonare la capitale e dirigersi nuo-
vamente verso l'Oriente nel 385. Lo seguiro-
no varie nobildonne, che con lui condivide-
vano ideali di vita ascetica e di studio.
Dopo un pio pellegrinaggio ai Luoghi santi
e in Egitto, si stabilì definitivamente a Be-
tlemme, ove, per la generosità della nobile
Paola, furono f,ondati vari monasteri e un
ospizio per i pellegrini. Fino alla morte, Gi-
rolamo svolse un'intensa attività come mae-
stro e come formatore di anime. Continuò
le traduzioni bibliche e gli studi esegetici.
Spiego la Scrittura e tenne varie esortazioni
al popolo e alle comunità religiose femmini-
li e maschili. Si occupò dell'istruzione ai ca-
tecumeni e insegnò grammatica e letteratura
latina ai fanciulli nella scuola annessa al mo-
nastero. Mantenendo frequenti contatti con
gli amici di Roma e di altre località, prese
parte a varie polemiche. Confutò sarcastica-
mente le tesi di Elvidio, che denigrava la ver-
ginità. Ravvisando pericoli per la teologia ne-
gli scritti di Origene - da lui precedentemen-
te ammirato - si schierò decisamente contro
gli origenisti, alimentando accuse e incom-
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prensioni (soprattutto contro Rufino, che era
stato suo amico e compagno).
A fianco di Agostino, egli contrasto gli er-
rori dei Pelagiani, che si vendicarono, deva-
stando i monasteri betlemiti. Varie malattie,
incursioni di barbari e lutti funestarono gli
ultimi anni di vita dello Stridonense, che si
spense il 30 settembre del 419/420.

2. LE OPERE

2.1. Opere di carattere biblico
La fama di Girolamo è legata soprattutto ai
suoi lavori di revisione (dei Vangeli e dei te-
sti sapienziali), di traduzione (dell'Antico Te-
stamento) e, in misura minore, di esegesi dei
testi biblici (tra cui i Profeti e il vangelo di
Matteo). La sua traduzione è abbastanza ade-
rente al testo originale nelle preghiere e negli
oracoli biblici, più libera invece nei brani nar-
rativi. Nonostante qualche difetto, essa su-
pero di valore tutte le precedenti traduzioni
latine e s'impose nell'uso liturgico. La sua
esegesi è prevalentemente storico-letterale,
senza però trascurare il senso allegorico-spi-
rituale.

2.2. Opere di carattere
dogmatico-polemico

In tali scritti Girolamo, con vivacità di stile
e con un'abile tecnica satirica, demolì le tesi
degli avversari; ribadì con vigore I'ortodos-
sia, anche se non sempre colse chiaramente
e approfondì il significato dottrinale delle va-
rie controversie. Contro l'integralismo antia-
riano dei seguaci di Lucifero di Cagliari,
scrisse l',4//ercatio Luciferiani et Orthodoxi;
contro Elvidio difese la perpetua verginità di
Maria (Adversus Helvidiun), contro Giovi-
niano fece I'apologia del celibato e della vita
monastica (Adversus Iovinictnum). Durante
la controversia origenista attaccò violente-
mente il vescovo Giovanni di Gerusalemme
(Contra lohannem Hierosolymitanum) e F.u-
fino (Contra Rufinum) col pretesto di pre-
sunte deviazioni dogmatiche nella dottrina di
Origene da essi sostenuta. Stigmatizzò le af-
fermazioni di Vigilanzio, che si opponeva al
culto dei martiri e delle reliquie (Contra Vi-
gilantium). Respinse Ie idee pelagiane, affer-
mando la necessità della grazia per vivere i
precetti evangelici (Dialogus adversus Pela-
gionos\.
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2.3. Opere storico-agiografiche

Girolamo, nel De viris illustribas, presentò
una serie di scrittori cristiani o connessi col
cristianesimo: è un'opera che si rivela un'u-
tile guida ed un prezioso documento per tra-
mandare ai posteri I'attività letteraria dei cri-
stiani nei primi secoli. Questo libro mostrò
I'importanza e l'ampiezza di questa nuova
<<letteratura>», che conservava i valori posi-
tivi della classicità pagana e si arricchiva de-
gli apporti della cultura biblica. In tre scritti
agiografici, raccontò la vita di tre monaci
(Paolo, Malco e Ilarione), dando libero sfo-
go alla sua fantasia e al gusto del meraviglio-
so. Volle tracciare un ideale monastico e de-
scrivere in forma romanzata l'epopea di que-
sti eroici campioni del deserto.

2.4. Epistolario
Nelle Lettere (154, di cù 122 dello stesso Gi-
rolamo), emergono le caratteristiche del
«personaggio» Girolamo: il vigoroso asce-
ta, il ricercato plasmatore di coscienze, il dot-
to maestro, lo sferzante polemista, il tenero
amico e l'implacabile nemico. Esse trattano
i più svariati argomenti: alcune forniscono
notizie di carattere personale, molte svilup-
pano temi esegetici e dottrinali, altre danno
consigli per una vita di perfezione e per un'e-
ducazione cristiana (v. dopo), altre ancora -sotto forma di elogio funebre - additano
esempi di virtù cristiane.

2.5. Lavori di traduzione
Garantendo la sostanziale integrità del testo
originale e sforzandosi di rendere il pensiero
più che le parole dell'autore - secondo le re-
gole di interpretazione del tempo! - Girola-
mo tradusse vari testi di Origene (molte Ome-
/re su testi biblici e i\ Peri Archòn (traduzione
non pervenutaci); di Eusebio, aggiungendo-
vi ulteriori informazioni (ll Chronicon, ri-
guardante la storia el'Onomosticol?, un elen-
co di notizie sulla Palestina); di Didimo (il
trattato Sullo Spirito Santo). Tradusse anche
documenti pacomiani dal copto (regole e ca-
techesi, che formano la cosiddetta Pachomia-
na latina).

3. IL PENSIERO
PEDAGOGICO-PASTORALE

Dal punto di vista pedagogico pastorale, Gi-
rolamo nei suoi scritti curo particolarmente
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la formazione della fanciulla destinata ad una
vita ascetica. Conla Ep. 107 suggerisce a Leta
norme pratiche per educare cristianamente la
figlia Paola, consacrata a Dio fin dalla na-
scita. Ripete sostanzialmente gli stessi consi-
gli, con più apertura e mitezza, nella Ep. 128
diretta a Pacatula, figlioletta di Gaudenzio.
Questi scritti sono piccoli trattati di pedago-
gia pratica: da essi traspaiono I'esperienza e

la saggezza dell' autore.
Il fine che egli si propone è quello di forma-
re un'<<onima che deve diventqre il tempio del
Signore>> (Ep. 107 ,4): si dovrà dunque tener
conto di questa fondamentale prospettiva nel
valutare Ia lettera. Le principali linee di me-
tologia pedagogico-pastorale che emergono
dai due scritti citati (e da altri) sono le se-

guenti:

3.1. Centralità della Bibbia

Per Girolamo le Scritture sono la sorgente e

lo stimolo della vita cristiana a tutti i livelli.
Esse infatti sono «/o strumento con cui Dio
ogni giorno parla ai fedeli» (Ep. 133,13).
Leggere la Bibbia è conversare con Dio (cf
Ep. 22,25). Colui che la studia e la medita
diventa saggio e sereno (cf In Eph., prol.).
Per questo Ia fanciulla ogni giorno ne dovrà
recitare alla madre un brano determinato (cf
Ep. 107,9). Per Ia sua formazione intellettua-
le e morale essa si servirà della Bibbia (cf Ep.
107 ,12\, che compendia un curriculum di stu-
di simile a quello adottato dai filosofi (cf Ep.
30,1). Soprattutto poi Girolamo raccoman-
da: <<olla preghiera deve far seguire la lettu-
rq e alla letturq la preghiera»> (Ep. 107,9; cf
anche Ep.22,17; Ep. 52,7; In Tit. 3,9). Con
un'applicazione progressiva e perseverante e

solo dopo aver tradotto in vita vissuta i pre-
cetti divini, si acquista una più profonda
comprensione delle Scritture (cf Ep. 127,4).
All'operatore pastorale - particolarmente a
colui che annuncia la Parola di Dio - il no-
stro Autore richiama l'obbligo di accordare
la propria vita a questa Parola: in caso con-
trario le sue azioni, discordanti rispetto ai di-
scorsi, lo mettono inimbarazzo (cf Ep. 52,7-8
ed Ep. 64,22).

3.2. Proposta di modelli di santità

Cirolamo, consapevole del valore e dell'ef-
ficacia degli esempi, propone modelli di san-
tità ed esorta ad imitarli: in primo luogo Cri-
sto e la Vergine Maria (cf Ep. 107 ,7). Si com-

piace poi di delineare figure di persone che
hanno incarnato eroicamente gli ideali del cri-
stianesimo, hanno rinunziato al mondo ed
hanno vissuto nel perfetto amore di Dio e del
prossimo (cf 8p.24.74. 108. 127. 130). Con
appassionato entusiasmo esalta il monache-
simo (cf Ep. 14 e 58), la verginità (cf Ep.22
e 130) e conferma nel loro proposito di tota-
le consacrazione a Dio coloro che si consi-
gliano con lui, adducendo anche gli esempi
di altri che, in precedenza, avevano intrapre-
so la via della perfezione evangelica.

3.3. Educazione integrale
della persona umana

Girolamo si sofferma su vari aspetti che con-
corrono ad una completa formazione della
fanciulla. Anzitutto la preghiera: dovrà es-
sere incessante e continua. Poi lo studio: la
fanciulla imparerà il latino e il greco e utiliz-
zeràla Bibbia come testo fondamentale, ma
non trascurerà altri testi classici e cristiani (cf
Ep. 107,4.9.12). Infine il lavoro: si esercite-
rà nelle faccende domestiche e nei lavori mu-
liebri propri del suo tempo (filare la lana,
confezionare vestiti: cf Ep. 107,10). Avrà pe-
rò ampio spazio per il gioco e per momenti
di distensione. Il regime di vita sarà appro-
priato alla sua età e alle sue forze; pratiche-
rà anche astinenze e digiuni, ma sempre con
ragionevole moderazione (cf Ep. 107,8.10).
II suo abbigliamento sarà dignitoso, ma non
ricercato e sfarzoso; il suo comportamento
in diverse occasioni familiari e sociali sarà
consono con la sua futura scelta di vita. Al-
cune norme sono dettate da prudenza, da
esperienza personale, da comprensione; altre
riecheggiano lo spirito delle regole monasti-
che; altre, riguardanti la metodologia dello
studio, sono riprese da Quintiliano. Il nostro
Autore ha saputo farle proprie, integrarle in
una visione cristiana e presentarle in uno sti-
le ora solenne ora dimesso e con un'intensi-
tà espressiva molto vivace.

3.4. Clima di serenità e di fiducia

Girolamo esorta gli educatori (in primo luo-
go i genitori) a creare un'atmosfera di gioia
e di serenità attorno alla bambina, a farsi
amare e a dimostrare il loro affetto per lei
(cf Ep. 107 ,4 e 128,1). Ella sia stimolata allo
studio con la lode, con I'emulazione e con il
premio, mai avvilita per gli insuccessi; sia ini-
ziatain modo attivo e piacevole alla lettura
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e alla calligrafia (cf iA.). Girolamo vuole in-
culcare I'amore allo studio e sa che le diffi-
coltà irrisolte rischiano di par alizzar e l'entu-
siasmo del discepolo.

3.5. Preservazione
dalle occasioni peccaminose

Girolamo enumera tutta una serie di precau-
zioni e di divieti per evitare alla fanciulla di
cadere nel peccato e per salvaguardarla dal
male fin dalla più tenera infanzia. Quindi ri-
tiratezza, rinuncia ad ogni mondanità, esclu-
sione di compagnie equivoche o anche solo
dissipanti, vigile modestia, temperanza nel
vitro (cf 4p. 107,4.8-9 e 128,3-4). Alcune nor-
me, piuttosto rigorose e severe, sarebbero
spiegabili per i seguenti motivi: Girolamo si
rivolge ad una fanciulla consacrata a Cristo,
essa deve quindi acquisire una sensibilità spi-
rituale pitr marcata; inoltre il paganesimo, an-
cor vivo e dilagante in quei tempi, non favo-
riva la moralità; infine tra gli stessi cristiani
non tutti brillavano per serietà di vita (cf .qp.
107,13 e 128,4-5; cf anche Ep.22,28).

3.6. Prudente atteggiamento verso
la cultura profana

Girolamo riconobbe il valore della cultura
profana, sia dal punto di vista formale, sia
anche per certi contenuti e cercò di armoniz-
zarla con i nuovi ed elevati ideali apportati
dalla religione cristiana. Il rigorismo o il giu-
dizio negativo da lui espressi in alcune pagi-
ne scaturiscono non da una indiscriminata
condanna della tradizione classica, ma da
particolari circostanze, da pericoli di idola-
tria o di immoralità o da riserve per i desti-
natari, dediti all'ascetismo. Girolamo contri-
buì ad assicurare alla nascente cultura cristia-
na i valori positivi e validi, ereditati da quel-
la antica.

3.7. Ruolo e responsabilità dei genitori

Sono questi i primi educatori alla fede e alla
vita cristiana. Rivolgendosi alla madre e poi
al padre, Girolamo scrive: « (La bimba) de-
ve avere te come suo maestra, a te deve guar-
dare con meraviglia la sua inesperta fanciul-
lezza. Né in te, né in suo padre deve moi scor-
gere atteggiamenti che la portino al peccato,
se li imita. Ricordatevi che siete i genitori di
uno vergine e che riuscirete ad educarla più
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con l'esempio che con le parole>> (Ep. 107,9).
Essi devono scegliere come maestri e precet-
tori persone fidate per età, condotta e sape-
re (cf Ep. 107 ,4 e 128,4): la loro opera infat-
ti assume una portata religiosa e può stimo-
lare ad un incessante perfezionamento mo-
rale. Conoscendo poi il profondo influsso
delle compagnie e delle amicizie, Girolamo
consiglia i genitori ad essere molto attenti nel
selezionarle e nel favorirle per i loro figli (cf
Ep. 101,9 e 128,4).

4. CONCLUSIONE

Tra le intuizioni e i meriti di Cirolamo, par-
ticolarmente alcuni possono essere evidenzia-
ti, proprio nei confronti di aspetti che al suo
tempo erano abbastanza disattesi.
Anzitutto I'importanza data alla educazione
fin dalla prima infanzia, creando un ambien-
te adatto per lo sviluppo armonico della per-
sonalità del bambino. Poi il richiamo ad una
seria formazione religiosa e morale e ad una
disciplina scolastica, fondata sulla compren-
sione e sullo stimolo.
In particolare si deve sottolineare il valore che
egli attribuisce esplicitamente alla educazio-
ne della donna, riconoscendole il diritto di
avere una completa formazione in tutti i cam-
pi. Infine I'esigenza che anche la donna si de-
dichi allo studio e alle attività intellettuali, po-
nendo così le basi per una maggior promo-
zione umana ed una più elevata spiritualità.
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S. GREGORIO MAGNO
(c. 540-604)

VrxcrNzo RsccHra

1. La figura

2. La vila e le opere prima del pontificato

3. Il pontificato
3.1. Personaggi giovanili dei Dialoghi
3.2. Mete educative
3.3. I contenuli educativi

4. La predicazione e la catechesi

5. La scienza profana

1. LA FIGURA

Gregorio Magno, papa (590-604), è figura di
massimo risalto dell'alto medioevo. La com-
plessità della sua opera e I'incidenza che que-
sta ebbe nei secoli posteriori fanno di lui I'i-
spiratore del medioevo cristiano. Testimone
dell'ultima grande invasione barbarica, quel-
la longobarda, e spettatore del declino di Ro-
ma, egli vive coscientemente la fine di un'e-
poca storica e, con le sue scelte di politica ci-
vile e religiosa, si pone come precursore di
una nuova èra basata totalmente su principi
cristiani. Legato come scrittore all'età patri-
stica, si dischiude, con le sue opere, a una
nuova cultura, la quale rifiuta espressamen-
te le idee del mondo classico che gli altri pa-
dri della Chiesa avevano tentato di concilia-
re con i dettami del Vangelo, ma utilizza di
questo mondo le forme espressive. Intera-
mente raccolto sulla Bibbia, pur richiaman-
dosi costantemente agli ideali monastici, si ri-
volge con le sue opere a uomini di ogni sta-
to, di ogni livello culturale e di ogni condi-
zione sociale per istradarli sulla via che con-
duce dalla riforma morale ai più alti livelli
di vita cristiana nella contemplazione di Dio

e dei beni eterni. Si può considerare quindi
il fondatore di una nuova cultura, quella me-
dievale, basata tutta sui valori del cristiane-
simo come sono enunciati nelle fonti scrittu-
ristiche, senza una diversa mediazione cultu-
rale. Per questo si giustifica la presentazio-
ne del suo profilo nel presente dizionario.
Gli studi su Gregorio in questi ultimi anni si
sono ampliati e approfonditi, essendo cadu-
ti i limiti e le riserve risultanti da una cono-
scenza limitata del personaggio già conside-
rato quasi esclusivamente, alla luce del suo
Registrum Epistularum, come uomo di azio-
ne. Oggi si guarda al grande mistico, al mae-
stro di esegesi biblica, di teologia, di diritto
canonico, di spiritualità, al grande scrittore,
al riformatore del clero, al fondatore di mo-
nasteri, all'uomo politico che modera i rap-
porti tra Romani e Barbari, Oriente e Occi-
dente, al riformatore dell'amministrazione
dei beni temporali della Chiesa.

2. LA VITA E LE OPERE PRIMA
DEL PONTIFICATO

Nato in Roma da famiglia di patrizi (Grego-
rio di Tours, Hist. Franc. X l) della cerchia
degli Anici, ebbe tra i suoi antenati il papa
Felice III (483-492; Dial. IY l7), i\ clericus
Gordiano (Liber Pont. LIII 5), perito agli ini-
zi del sec. VI nei tumulti sorti in Roma tra
le fazioni di papa Simmaco (498-514) e l'an-
tipapa Lorenzo (498-501), e il figlio di que-
sti papa Agapito (535-536; Liber pont. LYlll
1). Si tratta di uomini impegnati, come la
gens Anicia, dall'apertura dello scisma aca-
ciano (484-518), provocato appunto da Feli-
ce III, al Sinodo Costantinopolitano del 536,
preparato proprio dal papa Agapito, nella
lotta antimonofisita e contrari alla suprema-
zia del patriarcato di Costantinopoli nell'O-
riente cattolico.
Gregorio fu educato nel clima di rinnovamen-
to culturale inaugurato in Italia dalla prog-
mqtica sonctio di Giustiniano superando, se-
condo la testimonianza di Gregorio di Tours
(Hist. Franc. X 1), nello studio della gram-
matica, della dialettica e della retorica, i suoi
coetanei. Divenuto verso il 563 proefectus ur-
bi acquisì e perfezionò nella funzione pub-
blica I'esperienza nell'amministrazione che ri-
velo poi come apocrisario o rappresentante
pontificio a Costantinopoli e come papa nel
disbrigo degli affari ecclesiastici e civili e nella
riforma del patrimonio pontificio. Conver-
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titosi dopo lunga meditazione alla vita mo-
nacale, trasformò in monastero la casa di fa-
miglia al Clivus Scouri sul Celio, quella casa
che papa Agapito e Cassiodoro avrebbero vo-
luta sede di una scuola di catechetica e di ese-
gesi biblica in Roma: un progetto andato a
monte per l'infuriare della guerra gotica (535-
553; De Rossi, Inscrpt.ll28; Cassiod. Inslil.
praef. l).
Papa Benedetto I (575-579), ma più proba-
bilmente Pelagio II (579-590) ordinò Grego-
rio diacono. Pelagio II lo inviò come suo apo-
crisario a Costantinopoli. Qui il futuro pon-
tefice rimase sino alla fine del 585 o l'inizio
del 586. In questo periodo commentò ai mo-
naci, che si era condotti da Roma per instau-
rare nel palazzo di Placidia la regolarità del-
la vita monastica, il libro di Giobbe. Ne ri-
sultò un vastissimo e articolato commenta-
rio in 35 libri, i Moraliq in lob (Mor), una
vera enciclopedia del sapere cristiano che
esercitò un grandissimo influsso sulla cultu-
ra del medioevo; un'opera nata dalle conver-
sazioni spirituali tenute ai monaci, continuata
poi dictando e profondamente rielaborata
dall'autore tra gli anni 586-600.

3. IL PONTIFICATO

Ritornato a Roma, Gregorio assunse le fun-
zioni di consigliere e segretario di Pelagio II,
al quale successe, anche se riluttante, quan-
do questi morì di peste il 7 febbraio 590. I
suoi primi anni di pontificato furono molto
fecondi per la sua attività di scrittore. Subi-
to dettò la Regula pastorolis (RP) indirizza-
ta a Giovanni, vescovo di Ravenna (Ep.l,
24a: ad Ewald-Hartmann) che lo aveva rim-
proverato per la sua riluttanza ad assumere
il compito di pastore. Essa si compone di
quattro parti, di cui la terza, di gran lunga
la più ampia delle altre, tratta del modo di
dirigere sulla via della perfezione cristiana le
varie categorie di fedeli distinti secondo la Io-
ro diversa caratterizzazione sociale, morale
e psichica, dal momento, egli dice, che I'e-
sortazione del direttore di spirito va propor-
zionata ai vari tipi di situazione umana e se-
condo le diverse tendenze che allontanano le
anime dalla virtù.
L'autore, attingendo largamente alle fonti
scritturistiche e rifacendosi anche all' Oratio
apologetico di Gregorio Nazianzeno, intesse
un ampio trattato, per così dire, di pedago-
gia cristiana.

S. GREGORIO MAGNO

Il suo discorso si rivolge di volta in volta agli
uomini e alle donne, ai giovani e ai vecchi,
ai poveri e ai ricchi, ai soddisfatti e agli scon-
tenti, ai superiori e ai sudditi, agli orgogliosi
e ai pusillanimi, ai pazienti e agli impazien-
ti, ai benevoli e agli invidiosi, ai semplici e

ai perfidi, ai sani e agli ammalati, a quelli che
temono i castighi e conducono per questo una
vita innocente e a quelli talmente ostinati nel
male che neppure i flagelli riescono a farli
ravvedere... (RP 3,1). La Regula pastorolis
ebbe una grandissima diffusione nel medioe-
vo ed è letta anche oggi con frutto dai pasto-
ri di anime. Costituì per il clero quello che
la Regulo Benedicti fu per i monaci.
Negli anni 591-592 Gregorio compose le qua-
ranta Homiliae in Evangelium (HEv). Di es-
se venti furono dettate dal pontefice impedi-
to a parlare in pubblico dalle cattive condi-
zioni di salute e poi lette in Chiesa alla sua
presenza da un notaio; venti furono pronun-
ziate direttamente da lui e raccolte dalla sua
viva voce dai tachigrafi. Nel 593 riordinò
questa materia in due libri, la cui copia au-
tentica fu conservata nello scrinium del La-
terano. Sono prediche indirizzate nella mag-
gior parte al popolo, dense di insegnamento
morale e mistico esposto in forma semplice
e naturale, awalorato spesso dalla forza del-
l'exemplum. Gregorio si serviva dell'esempio
per educare alla virtu i simplices: « Quanto
ai dotti - scrisse nella .RP -, torna utile il
superarli nella dialettica, i semplici invece re-
stano convinti dal racconto delle egregie azio-
ni compiute... Con i primi san Paolo usava
quindi laforza delle argomentazioni, con gli
altri riteneva più facile condurli al bene
ricordando gli esempi lasciati dai santi »
(RP 3,6).

3.1. Personaggi giovanili dei Dialoghi

È questo il principio che presiede alla stesu-
ra dei quattro libri dei Dialoghi, scritti o per-
fezionati nel 593 (Ep.3,50): un'opera singo-
lare nella quale il pontefice attesta la santità
di molti vescovi, monaci, preti e anche uo-
mini e donne della nobiltà e del popolo d'I-
talia a lui contemporanei o quasi, confermata
dai miracoli, dalle profezie e dalle visioni. Il
secondo libro di qluesti Dialoglti è dedicato
interamente a Benedetto di Norcia e si può
affermare che contribuì in modo rilevantis-
simo, se non determinante, alla fortuna del-
l'opera benedettina nei secoli posteriori; men-
tre il quarto evoca quelle manifestazioni mi-
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racolose che dimostrano l'immortalità dell'a-
nima umana.
L'attenzione degli studiosi si è concentrata in
questi ultimi anni sui vari problemi che que-
st'opera suscita: si è esaminato il valore sto-
rico dei personaggi dei Dialoghi e dei suoi
racconti, ci si è interessati alle fonti da cui
Gregorio assunse le notizie riportate, alle
ascendenze con le quali l'opera si collega, ai
rapporti dei singoli episodi con la Scrittura,
all'insegnamento ascetico e mistico che si in-
tende trasmettere, al valore letterario e a quel-
lo simbolico dell'opera... La nostra attenzio-
ne si sofferma, sia pure brevemente, su al-
cuni personaggi giovanili di quest'opera o sul-
la giovinezza di qualche eroe di essa.
Il fine dell'opera è fondamentalmente edu-
cativo: essa si rivolge a coloro che sono sol-
lecitati all'amore della patria celeste piir da-
gli esempi che dalle argomentazioni. Nell'a-
nimo di colui che ascolta - fa dire Gregorio
dal suo interlocutore, il diacono Pietro -I'elfetto dell'esempio dei Padri è duplice: ac-
cende nell'animo l'amore della vita futura,
e induce all'umiltà chi ha una qualche stima
di sé nel confronto con chi ha agito meglio
di lui (D I Prol.9). E un principio di meto-
dologia educativa sul quale l'autore ritorna
spesso nelle sue opere: Mor 30,37; HEv
38,15; 39,10; HEzll,7,3,e che vale per i sim-
plices e, naturalmente, per gli adolescenti e
per i giovani. E vero che nell'opera gregoria-
na non si riscontra una netta distinzione tra
le varie età dell'uomo: il puer,l'odulescens,
1o iuvenis, il vir... È una nomenclatura che
già di per sé non ha perfetta rispondenza con
i nostri corrispettivi termini, ma che in lui as-
sume la connotazione più dell'età psicologi-
ca che di quella fisica.
Onorato, figlio di un colono del patrizio Ve-
nanzio, mostrò già ab annis puerilibus un
grande amore per la patria celeste che si con-
cr elizzav a nell' esercizio dell' astinenza e nel-
la pratica del silenzio interiore ed esterno (D
l,l,l). Anche Benedetto fin dal tempo della
sua puerizia mostrò un cuore da vegliardo,
precorrendo gli anni con il suo tenore di vita
(D II Prol. l). Egli fu religiosus et pius puer,
religioso e pio fin da ragazzo, legato alla sua
nutrice, portato sulla via della santità da una
straordinaria virtù (D II,1,2). Ma quando
prese l'abito della consacrazione a Dio e si
ritirò nell'angustissimo speco di Subiaco, di-
venne vir Del, uomo di Dio (D II,1,4). E co-
si è chiamato nel seguito della sua biografia.

Dei due discepoli piir giovani di Benedetto,
Mauro, già grandicello (iuvenis) e ben costu-
mato, cominciò ad aiutare il suo maestro;
Placido viveva ancora da quel bambino che
era (D II,3,4). Egli rimarrà a lungo vt puer
o un puerulus (D 11,5,2; 7,1).
Puerulus monachus è anche quel discepolo
di Benedetto che fugge dal monastero perché
legato ancora molto all'amore dei suoi pa-
renti (D ll,24,l). L'altro Benedetto che vive
in Campania, a quaranta miglia da Roma,
è giovane di età, ma carico di anni quanto
alla condotta (D III,l8,l).
Musa, sorella del monaco Probo, intimo ami-
co di Gregorio era una parva puella quando
le apparve la Madonna attorniata da un grup-
po di coetanee in vesti bianche. La fanciulla
chiese alla vergine Maria di unirsi ad esse e

di porsi al suo servizio, e questa le raccoman-
dò di non compiere più nulla che sapesse di
leggerezza infantile, assicurandole che in ca-
po a un mese sarebbe stata associata alle fan-
ciulle contemplate in visione.
Dopo questa visione la piccola cambiò com-
pletamente condotta e deterse da sé con ma-
no severa ogruleggerezza propria di una bam-
bina (D IV,l8,l-3). Nel sottolineare il fatto
che questi suoi eroi - specialmente Musa -
superano le legger ezze dell' età giovanile, I' au-
tore si rifà a quanto è detto di Tobia nella
Scrittura, secondo la Yulgala: « Nihil pueri-
le gessit in opere» (Tb 1,4).
Il nostro autore sembra molto severo nel giu-
dicare e condannare la condotta dei bambi-
ni piccoli, anche se mostra di volere con que-
sto mettere in guardia i genitori e gli educa-
tori dall'essere accondiscendenti verso le lo-
ro cattiverie (cf Ep. 7,23; Expos. in lib. pri-
mum Regum, V, 55). Nel c. 19 del libro IV
dei Dialoghi descrive a colori molto vivi la
morte di un bimbo di cinque anni che aveva
preso I'abitudine di bestemmiare Dio se in-
contrava qualche ostacolo nella giornata. Egli
morì nella peste del 590 sulle ginocchia del
padre, mentre ai suoi occhi apparvero degli
uomini dalla pelle oscura (Mauri) che tenta-
vano di strapparlo dalle braccia paterne. Spi-
rò bestemmiando ancora Dio, perché fosse
chiaro il male commesso dal padre nell'esse-
re stato indulgente verso la condotta del fi-
glio. Gregorio, del resto, sulla base di Gb
l5 ,14; Gv 3 ,5; Ef 2,3 , pensa destinati al sup-
plizio eterno i bimbi morti senza battesimo
(Mor 9,32).
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3.2. Mete educative

Se, come abbiamo visto, egli guarda alla cre-
scita e maturazione dello spirito che può av-
venire anche in tenera età, ci chiediamo qual
è il segno del raggiungimento di questa me-
ta. Intanto c'è da sottolineare il fatto che il
processo di educazione dello spirito - per-
ché di questo si occupa il nostro autore - av-
viene ordinariamente sotto la guida di un
maestro. Onorato ha eretto un monastero a
Fondi ed è divenuto padre e maestro di qua-
si duecento monaci, ai quali la sua vita fu mo-
dello di sublime condotta. Egli non ha avu-
to, a sua volta, un maestro, ma e-stato gui-
dato direttamente dallo Spirito. E un'ecce-
zione da non imitarsi dai deboli, perché è leg-
ge che non presuma di mettersi al comando
degli altri chi non ha imparato a obbedire.
La sicurezza dell'autentica conduzione dello
Spirito Santo è data dal dono dei miracoli e

dall'umiltà: ce lo confermano le figure bibli-
che di Mosè e Giovanni Battista (D 1,1 ,5 ,7\ .

D'altra parte, Gregorio non si nasconde che
ci sono situazioni obiettive che non possono
essere affrontate da chi è al di sotto di una
certa età: poiché la vita dei monaci è parti-
colarmente dura nelle isole, come nell'isola
Pqlmaria (Parmarola), il pontefice interdice
I'accesso ad essa ai pueri al di sotto dei 18
anni. Se vi sono aspiranti che non hanno rag-
giunto l'età canonica, essi siano indirizzati a
Roma (,8p. I,48). Nel continente, come a Cas-
sino, ci potevano essere anche dei pueruli mo-
nochi (D 11,5,2; 24,1).
Ma, riprendendo il discorso delle mete edu-
cative, queste si commisurano naturalmente,
secondo i singoli individui, alla vocazione
personale e ai doni dello Spirito. Benedetto
prende le mosse già da una grande perfezio-
ne (D II,l,2). Dopo aver superato la tenta-
zione della carne, meritò di divenire maestro
di virtù. I leviti, spiega Gregorio rifacendosi
ai valori biblici, dai cinquant'anni in su era-
no posti a custodia dei vasi sacri, che sono
il simbolo delle anime, da affidarsi soltanto
a coloro la cui mente è tranquilla e libera dal-
I'impulso della tentazione (D 1I,2,2-4).
Un altro segno della raggiunta maturità del-
lo spirito è quello di poter «abitare con se
stesso». A questo punto l'anima non depo-
ne la calma abituale e non distoglie l'occhio
della mente dalla luce della contemplazione.
Quando, spiega Gregorio, qualche pensiero
ci porta troppo fuori di noi, siamo ancora
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noi, ma non siamo con noi, poiché, vagan-
do altrove, non vediamo più noi stessi. « Di-
co quindi - prosegue I'autore dei Dialoghi

- che Benedetto abitava con se stesso, per-
ché, sempre attento e vigilante su di sé, ve-
dendosi sempre sotto lo sguardo del creato-
re, ed esaminandosi senza posa, non lasciò
vagare l'occhio della mente fuori di sé». E
porta, a chiarimento del suo pensiero, gli
esempi del figlio prodigo, che rientra in se

stesso dopo la dissipazione della colpa (Zc
15,1 1-17), e di Pietro che ritorna in se stesso
e si accorge di essere stato liberato per virtù
divina dalle mani di Erode (-4l 12,11), per di-
re che in due modi usciamo fuori di noi:
quando, macchiando I'anima con il peccato,
cadiamo al di sotto di noi, o quando con la
grazia della contemplazione ci eleviamo al di
sopra di noi (D II,3,5-9).

3.3. I contenuti educativi

L' habitare secum è per Benedetto - e qui il
nostro discorso si sposta dalle mete ai conte-
nuti educativi che Gregorio intende trasmet-
tere nelle sue opere - un punto di arrivo nel-
la sua ascesi, ma anche un punto di partenza
nell'approfondimento del suo rapporto con
Dio e nella conseguente rea"lizzazione in sé dei
valori biblici di cui l'uomo perfetto, secon-
do la concezione pedagogica di Benedetto, è

portatore. Nei cc. 3-8 del secondo libro dei
Dialoghi l'autore sottolinea la rispondenza
tra la figura di Benedetto e i tipi biblici co-
me Mose (Nm 20,11), Eliseo (2 Re 6,5-7),
Pietro (Mt 14,29\, Elia (/ Re 17,6), Davide
(2 Cr l,ll; 18,3).
Nei capitoli seguenti prende a descrivere la
lotta di Benedetto contro il demonio (cc. 8-
1l),1o spirito di profezia del santo (cc. ll-
22), la sintonia tra la forza della sua parola
e quella del suo potere taumaturgico (cc. 22-
30). Alla parola nei cc. 30-35 succedono i mi-
racoli compiuti aut potestate aut prece, cioè
con il suo potere interiore e la sua preghiera.
Ci si avvicina così al silenzio esterno al qua-
le corrisponde I'apertura massima della men-
te e del cuore fino alla visione cosmica che
Benedetto ebbe in occasione della morte di
Germano di Capua (c. 35,3). Dopo la descri-
zione di questa esperienza Gregorio si soffer-
ma, negli ultimi tre capitoli del secondo li-
bro dei Dialoghi, sulla espansione della pa-
rola - e qui si parla della Regula monqcho-
rum - e sulla presenza taumaturgica di Be-
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nedetto oltre ogni confine dello spazio e del
tempo (cc. 36-38).
Mi sono soffermato sui particolari della vita
di Benedetto in quanto essa sintetizza, per
exempla, il disegno educativo che Gregorio
tende a delineare anche nelle sue opere ese-
getiche. Viva lectio est vita bonorum: la vita
dei santi è meditazione viva della Scrittura,
sentenzia il nostro autore in Mor 24,16. Le
virtutes patrum, i miracoli dei padri attua-
Itzzano gli aspetti infiniti della figura di Cri-
sto - la chiave di volta di tutta la Scrittura
-, e il commento che se ne intesse può ricon-
durre a sua volta alle fonti scritturistiche. Be-
nedetto, come ho ricordato, ripropone le fi-
gure di Mosè, Eliseo, Pietro, Elia, Davide.
Egli è grande santo perché ha assimilato e re-
so attuali, con i suoi prodigi, molti valori bi-
blici. Sono soltanto questi, per Gregorio, i
contenuti da trasmettere con la parola e con
l'esempio nella predicazione o nell'azione
educativa cristiana.
I1 nostro autore segna un deciso distacco dal
mondo culturale a lui precedente sul piano
dei contenuti educativi, che pure conosce e

con i quali si è formato nella sua giovinezza.
I Padri dai quali attinge nella sua esegesi bi-
blica, come Ambrogio, Girolamo, Agostino,
avevano tentato una fusione tra gli insegna-
menti degli autori pagani e quelli propri del
cristianesimo. Egli invece rifiuta per princi-
pio i postulati della filosofia e della morale
del mondo greco-romano per rifarsi intera-
mente ai dettami scritturistici. Per questo, co-
me dicevo, egli è il fondatore di una nuova
cultura, quella del medioevo cristiano. In tut-
te le sue opere fa riferimento a un modello
di uomo e di società che attinge alle fonti del
Nuovo e Antico Testamento.

4. LA PREDICAZIONE
E LA CATECHESI

Tra la fine del 593 e l'inizio del 594, mentre
Roma era sotto la minaccia dell'assedio da
parte dei Longobardi, comandati da Agilul-
fo, Gregorio fece il commento del profeta
Ezechiele (HEz).Si tratta di 22 omelie di cui
le prime 12, del primo libro, dirette partico-
larmente ai proedicotores e ai pastori di ani-
me, ci presentano l'esegesi di Ez l,l-4,3,la
teofania del profeta, e le ultime dieci, del se-
condo libro, ci danno il significato delle mi-
sure e delle varie parti che compongono il
tempio contemplato in visione dal profeta e

descritto nel c. 40 del suo libro. L'orienta-
mento del commentario ci offre con chiarezza
I'impostazione metodologica della predica-
zione e della catechesi di Gregorio. Nella pri-
ma omelia, infatti, parla di profezia: ne dà
la delinizione essenziale e ne descrive con
molta esattezza le qualità temporali e spaziali
con una classificazione precisa ed esaurien-
te. Ma alla fine di questa omelia, Gregorio
dice di aver fatto un esercizio di navigazione
nel recinto di un porto, mentre si accinge. con
il commento diretto del testo sacro, a uscire
nell'immensità dell'oceano.
Egli rifiuta così le quaestiones infinitae, il
propositum o la tesi del metodo proprio del-
le scuole filosofiche, per affrontare invece le
c i rcu m s ta n t iae pe rso no rum che appartengo-
no alla impostazione retorica del discorso:
ama parlare non tanto di profezia quanto del
profeta. La sua attenzione si concentra così
sulla cousa o sull'ipotesi il cui obietto sono
le persone e i fatti storici - Ie circumstontiae
personorum, come si soleva dire nelle scuole
di retorica -; nel caso specifico, la figura di
Ezechiele che preannunzia negli infiniti aspet-
ti e atteggiamenti della sua persona il Cristo,
e i\ praedicator o il maestro di spirito che at-
tualizza il Cristo nella storia. La meditazio-
ne di Gregorio si fa articolata e ricchissima
di spunti atti ad alimentare la spiritualità de-
gli ascoltarori che, nel caso delle omelie su
Ezechiele, dovevano essere più selezionati nei
confronti dei destinatari delle omelie sui Van-
geli.
Egli, come ho detto, segue il metodo dei re-
tori. Dopo aver impostatola coniectura, cioè,
dopo aver accertato I'esistenza della identità
Ezechiele-Cristo, proprio come aweniva nelle
cause forensi, si concentra sul Cristo per dar-
cene una definizione nozionale o descrittiva
in tutti i particolari che gli offre la lettura sim-
bolica dei vari aspetti della profezia di Eze-
chiele. Passa quindi alla determinazione delle
qualitates dello spirito di profezia. Nei dibat-
titi forensi e nelle scuole di retorica le parti
avverse potevano convenire sulla coniectura,
I'esistenza del fatto o sull'identità di una per-
sona, e anche sullay'nitio dell'uno o dell'al-
tra, ma divergevano completamente sulla
qualificazione, per la quale il dibattito dive-
niva quanto mai teso tra gli oratori di parte
contraria, sul giusto e l'ingiusto, il convenien-
te e lo sconveniente, l'utile e il dannoso...
Nel discorso cristiano la prospettiva cambia
nei confronti del comune discorso umano: le
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oppositoe quolitates si armonizzano in uni-
tà. Lo spirito di profezia è contemporanea-
mente (simul) luminoso e oscuro, presente e

assente, eterno e passeggero (discurrens), im-
partito ai singoli e presente in tutti... Gli ani-
mali di Ezechiele ayar,zano e tornano indie-
tro, ma sono continuamente protesi in avanti.
Il nostro esegeta insiste particolarmente nel-
la quinta omelia sull'armonizzazione delle
opp osi t ae qua I i t o t es nel discorso catechetico
ai livelli più elevati. Se si prescinde da que-
sta caratterizzazione peculiare, il discorso cri-
stiano decade al livello dei dibattiti umani.

5. LA SCIENZA PROFANA

Non si sa con precisione quando Gregorio ab-
bia pronunziato l'Expositio in Canticum
Canticorum e i sei libri dell'Expositio in li-
brum primum Regum. Probabilmente que-
ste Expositior?€.r appartengono al periodo del
suo ritiro nel monastero di sant'Andrea al
Celio. Si tratta di prediche non raccolte, co-
me le omelie su Ezechiele, dalla viva voce di
Gregorio, ma dettate dal monaco Claudio,
il quale riportava a memoria quanto aveva
udito dal nostro autore. Il testo dettato da
Claudio fu richiesto dal pontefice per la re-
visione nel gennaio del 602 a Giovanni, Apo-
crisario pontificio a Ravenna (Ep. Xll 6).
Non sappiamo se Gregorio abbia effettiva-
mente corretto e pubblicato le cartuloe di
Claudio; tuttavia nel testo a noi giunto si ri-
conosce con sufliciente chiarezza il pensiero
e lo stile del nostro autore.
Le 848 lettere che possediamo ci sono tra-
smesse dal Registrum Epistularum composto
da l4 libri corrispondenti agli anni del suo
pontificato. Sono soltanto una parte delle let-
tere del pontefice, ma ci documentano la sua
grande attività. Ci sono lettere della comu-
nicazione spirituale; quelle ufficiali da legger-
si in pubblico che si distinguono per la rego-
Iarità del cursus; gliindiculi, che sono appun-
ti di governo indirizzati, per lo più, ai defen-
sores e ai rectores dei patrimoni pontifici e

ai delegati del papa; formulari per le nomi-
ne, gli incarichi, le autorizzazioni, i privilegi
che ripetono le formule in uso nella cancel-
leria pontificia.
Per il tema che ci interessa, dalle lettere e dal-
1'Expositio in librum primum Regum si rica-
vano dati che ci permettono di ipotizzare i
rapporti del pensiero e dell'opera letteraria
di Gregorio con la scienza profana e la cul-
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tura classica trasmessa dalla scuola di stato,
riorganizzata in Italia, come ho detto sopra,
dalla Pragmatica sanctio. Si tratta di un te-
ma approfondito in studi recenti. Nella let-
teraindirizzata a Leandro di Siviglia, che fa
da introduzio\e ai Moralia (Ep.V 53a, ed.
Ewald-Hartmann) Gregorio dice di trascura-
re le regole di Donato. In un'altra lettera (Ep.
XI 34) indirizzata al vescovo Desiderio di
Vienne, rimprovera duramente quel vescovo
che si dedicava all'insegnamento della gram-
matica, come era già d'uso, sulla base della
poesia pagana. D'altra parte nell'Expositio
in librum primum Regum (V 84) egli affer-
ma chiaramente che la saeculariorum libro-
rum eruditio e indispensabile a una più pro-
fonda comprensione della Scrittura e a una
più efficace comunicazione dell'esperienza re-
ligiosa fino al punto che chi trascura tale eru-
ditio si presta al gioco del demonio.
In realtà, oltre a esprimere ìa sua reazione a
quanti valutavano la Bibbia in base a criteri
grammaticali e stilistici e facevano, ai suoi
tempi, della preziosità del linguaggio la som-
ma di ogni ricerca intellettuale, pare che egli
sostenga l'impostazione di una paideia cri-
stiana in cui l'istruzione grammaticale, dia-
lettica e retorica si basasse non sui testi pro-
fani, come avveniva ai suoi tempi e faceva
Desiderio di Vienne, ma sui testi sacri. Ed è
quanto si nota in seguito in Isidoro di Sivi-
glia, Giuliano di Toledo, Beda. Occorre di-
stinguere il piano della metodica e quello dei
contenuti. «L'erudizione dei libri secolari -
si dice nel brano citato del commento al li-
bro dei Re -, sebbene non giovi alle spiri-
tuali battaglie fl'autore fa riferimento a I Re
13,19-201, se si congiunge con la Sacra Scrit-
tura, ci mette in condizione di approfondire
la nostra conoscenza della stessa Scrittura. Le
arti liberali bisogna apprenderle soltanto a
questo scopo, per comprendere pit.r a fondo
la parola divina».
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1. Vita

2. Profilo
2.1 . Metodo postorale
2.2. Discernimento postorole
2.3. Gioia come segno e atmosfera pastorale

3. Conclusione

Maria DomenicaMazzarello è una figura di
donna consacrata educatrice, così semplice
che rischia di trarre in inganno. Pio XI sot-
tolineò di lei proprio la semplicità « pari -
disse - a quella dell'oro: uno di quei corpi
più semplici, ma preziosi». Maria Mazzarello
attingeva infatti alla semplicità di Dio per-
ché aveva il cuore unificato dall'amore per
Dio e per le giovani.

1. VITA
Nacque il 9 maggio 1837 a Mornese (Alessan-
dria). Fin da bambina fu plasmata dalle real-
tà agresti e da ben calibrati interventi educa-
tivi specialmente da parte del padre e di don
Pestarino. Questo zelante sacerdote di Mor-
nese, per i suoi frequenti contatti con don
Frassinetti, figura eminente del clero geno-
vese in fama di santità, comunico allaMaz-
zarello quel che di meglio offriva la spiritua-
lità del tempo.
Vivace di temperamento e robusta di brac-
cia, la giovane lavorò nei campi fino a quan-
do, nel 1859, scoppiò a Mornese il tifo. Con-
tratta la malattia per essersi assunto l'onere
di curare un'intera famiglia di parenti, fu
stroncata nelle forze fisiche. Durante la lun-
ga e penosa convalescenza Maria Domenica

capì di essere chiamata da Dio a tempo pie-
no per le giovani.
Con Petronilla, sua intima amica e aderente
con lei all'associazione delle Figlie dell'Im-
macolata, decise di imparare il mestiere di
sarta e aprì un laboratorio che divenne poi
anche ospizio per ragazze povere e orfane.
Quando già si occupava dell'educazione e

della catechesi anche mediante una specie di
oratorio festivo, la sua strada incrociò quel-
la di san Giovanni Bosco.
Il 5 agosto 1872, emettendo con alcune com-
pagne i voti di castità, povertà e obbedien-
za, divenne la pietra angolare dell'Istituto
delle Figlie di Maria Ausiliatrice che don Bo-
sco fondò quando, su indicazioni provviden-
ziali, capì di dover fare per le giovani quan-
to aveva fatto per i giovani.
Come superiora generale, resse l'Istituto dap-
prima a Mornese e poi a Nizza Monferrato
dove morì il 14 maggio 1881.

2. PROFILO

Per uno di quei provvidenziali eventi di gra-
zia che manifestano il filo misterioso ma reale
della storia, la Mazzarello, non affatto col-
ta, anche se intelligente, sagace e radicata nel
<<sì» a Dio, nutriva le stesse propensioni di
un uomo del calibro di san Giovanni Bosco,
chiamato, per antonomasia, I'apostolo dei
giovani.
«Salesiana per istinto» dice di lei A. Cavi-
glia (L'eredità spirituale di sr. M. Mazzarel-
/o, Torino, Ist. FMA 1932, p. 2). Infatti, in
un'epoca in cui I'educazione della donna era
ancora largamente disattesa, ella sentì, gio-
vanissima, l'ispirazione di radunare molte ra-
gazze per « larle buone», com'è detto negli
Atti del Processo di Beatificazione, ((una ma-
gnifica disponibilità al ministero dell'educa-
zione» come scrive il cardinal G. M. Garro-
ne (Perfettamente disponibile al ministero
dell'educazione delle giovani, in Osser. Ro-
mono 13.5.81). E tutto questo dentro «pro-
fonde affinità, parallelismi e segni precurso-
ri dello spirito salesiano», come nota anco-
ra il Caviglia (op. cit.,7s).
Pur essendo la piir giovane aderente alla Pia
Unione delle Figlie dell'Immacolata, diede il
suo vivace apporto a questo tipo di associa-
zione che era innovativa per quei tempi per-
ché, restando nel mondo, le associate s'im-
pegnavano a vivere fino in londo il proprio
«credo>> «a costo di qualsiasi persecuzione
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di parenti, amici, popolo», come diceva il
Regolamento.
Fu la Mazzarello a cambiare le destinatarie
dell'apostolato delle Figlie dell'Immacolata,
raggiungendo non più comunque le donne,
ma soltanto giovani e fanciulle.
« Gli uomini mi possono togliere tutto, tran-
ne il cuore per amare Dio », diceva (Ma,cco-
No F., II 194). E fu questo suo appassionato
cuore di donna innamorata di Dio a sinto-
nizzarsi sulla lunghezza d'onda delle giova-
ni. Così in lei, nel suo modo di essere e di la-
sciarsi plasmare dallo Spirito Santo, trova-
va piena accoglienza il segreto pastorale di
don Bosco: «Ricordatevi - dice il santo -
che l'educazione è cosa del cuore e che solo
Dio ne è padrone, e noi non potremo riusci-
re a cosa alcuna se Dio non ce ne insegna I'ar-
te e non ce ne mette in mano le chiavi » (Me-
morie Biografiche di san G. Bosco, XYl,
447). Fu I'autenticità del suo essere donna
« vera )) nel suo amore a Cristo e alle giovani
a darle autorevolezza presso di loro. Lei, che
da giovane s'era accusata di essere stata un
quarto d'ora senza pensare a Dio, acquistò
sempre più consapevolezza di quanto, nell'o-
pera educativa, sia anzitutto la coerenza quel-
lo che conta: «Se io amerò Gesù con tutto
il cuore - diceva - sapro farlo amare anche
dalle altre» (Pos,o.oe M. E., Lettere,9.79).
Per questo poté prodigarsi perché il « sembra-
re)) non fosse a scapito dell'«essere». Non a
caso asseriva che «le virtù devono essere più
interne che esterne» ((vi,6.69) e che ci si de-
ve guardare dal fare della stessa comunione
«un coperchio» alla propria mediocrità.
Ma la forza spirituale della sua testimonian-
za era anche frutto d'un lungo tirocinio di pa-
zienza nelle difficoltà. Quando decise di met-
tere su il laboratorio, dovette affrontare dif-
ficoltà d'ogni tipo: da quella di ottenere l'ap-
prendistato - a quei tempi! - presso l'uni-
co sarto del paese (lei donna con un'altra
donna), a quella di lasciare Ia casa paterna
per vivere con l'amica e collaboratrice Petro-
nilla, offrendo un clima di famiglia a ragaz-
ze orfane o povere e nei guai.
Dovette pure far fronte alle mormorazioni di
alcune Figlie dell'Immacolata a cui I'idea del-
laMazzarello di lasciare il tetto paterno sem-
brava una stranezza, a quei tempi e in quel-
I'ambiente contadino.
Né ebbe giorni facili più tardi, quando il na-
scente istituto delle Figlie di Maria Ausilia-
trice, per un malinteso con la curia vescovile
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di Acqui, dovette insediarsi in un caseggiato
che gli abitanti di Mornese avevano eretto co-
me collegio per i loro ragazzi che speravano
di affidare ai Salesiani.
Mentre I'incomprensione, le rappresaglie e le
ingiurie la radicavano sempre più nel miste-
ro pasquale, la Mazzarello rinvigoriva nell'a-
more di Dio che connotò tutta la sua vita, ra-
dice e alimento del suo impegno pastorale.
Non a caso, poco prima di morire, scrisse:
<< Gesù, voi siete tutta la mia forza. Con voi
i pesi diventano leggeri, le fatiche soavi, le
spine si convertono in dolcezze» (lvi,64.5).

2.1. Metodo pastorale

Quel che intravide fin dai primordi del suo
impegno educativo, MariaMazzarello lo ven-
ne focalizzando già da quando precisò il pro-
getto del laboratorio a Petronilla: « Ricordati
che il fine principale dev'essere quello di to-
gliere le tagazze dai pericoli, di aiutarle a mi-
gliorarsi e specialmente d'insegnar loro a co-
noscere il Signore».
Lo stile di Mornese prima e poi di Nizza
Monferrato, dove la comunità fu animata e

diretta dallaMazzarello, emerge dalle norme
che Don Bosco affido a lei e alle sue prime
compagne fin dal 1869: «Farsi amare dalle
fanciulle più che temere; avere vigilanza so-
lerte e continua, amorosa, non pesante non
diffidente; tenerle sempre occupate tra la pre-
ghiera, il lavoro, la ricreazione; formarle a
una pietà veramente seria, combattendo in es-

se la menzogna, la vanità, la leggerezza»>
(Cronistorio | 225).
Il suo tratto, proprio perché attinge continua-
mente alla infinita duttilità dello Spirito San-
to, è molto personalizzato, adattandosi all'in-
dole di ciascuna giovane.
La pazienza dell'attesa che usa con Emilia
Mosca, la giovane contessina venuta a Mor-
nese a insegnare francese, non è il tratto vi-
goroso con cui si rapporta a Rosalia Pestari-
no, una vivace giovane di Mornese.
La tolleranza che usa con Corinna Arrigot-
ti, orfana di madre e figlia di un impresario
di strade, arrivista e mondano, e in lei virtir
che, radicata nella Speranza teologale, dà
grande frutto.
LaMazzarello vigilò infatti perché le altre ra-
gazze non prendessero scandalo alle strava-
ganze di Corinna, e pregò molto, circondan-
dola di cure affettuose e proponendole stimo-
lazioni di fede. Corinna non solo s'arrese, ma
visse lei stessa il « sì » della « sequela » tenen-
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do testa alla violenta persecuzione (e non è

termine esagerato!) di suo padre.
Con Maria Belletti, la ribelle ad ogni disci-
plina, la Madre temporeggia decidendo, con-
tro il parere di altre suore, che non deve es-
sere allontanata. Così, guadagnatone il cuo-
re, commisura alle possibilità psichiche e spi-
rituali le richieste d'emendamento dei molti
difetti, fino al giorno in cui I'educanda, no-
toriamente spregiudicata ma sincera e molto
ardente, chiede e ottiene di essere Figlia di
Maria Ausiliatrice.
Di Emma Ferrero, dopo aver sventato un pia-
no di fuga romantico, la Madre sa accapar-
rarsi I'affezione, dosando varie rotture con
le cose del suo passato, proponendo gradua-
li salti di qualità nella crescita spirituale fino
a che, sconfessati vanità e idoli di varia spe-
cie,la ragazza si consegna liberamente e del
tutto a Cristo Gesù.

2.2. Discernimento pastorale

In situazioni pastorali difficili e complesse la
Mazzarello rivelò grande spirito di discerni-
mento.
Con Caterina Daghero, la giovane postulante
che è immersa in tali nostalgie e perplessità
circa la propria vocazione da voler trattene-
re in portineria la valigia, pronostica che que-
ste prove passeranno e che Caterina da suo-
ra realizzerà una vita di luce. La cosa si av-
vera a tal punto che proprio questa giovane,
alla morte dellaMazzarello, le succede nella
guida dell'intero istituto. Anche di Marietta
Rossi, quasi ancora adolescente, saggia le ca-
pacità del cuore e l'incoraggia ad assecondare
quel che lei pensa sia una vera chiamata di
Dio e non un qualsiasi entusiasmo adolescen-
ziale.
Invece è intransigente nell'accomiatare dal-
l'istituto Agostina Simbeni, anche se I'eccen-
tricità spirituale della ragazza, che sembra
(ma non è) dotata di particolari doni misti-
ci, riesce ad ammaliare per qualche tempo
suore, ragazze e perfino il direttore salesia-
no del collegio.
La Mazzare\lo nei confronti delle sue figlie
e allieve ama definirsi « colei che tanto vi ama
nel Signore»; ma proprio perché ama nella
verità è decisa e vigorosa nel correggere sen-
timentalismi, pigrizie, vanità, rivalse orgo-
gliose, e soprattutto ogni tipo di falsità.
« Non vogliamo figlie senza difetti - diceva

- ma nemmeno che abbiano fatto pace con

essi» (MaccoNo F., III 299).La sua è la ma-
no ferma e soave di chi corregge perché ama,
non il randello di chi sfoga la propria irrita-
zione. Perciò, a proposito di una giovane
suora considerata immatura, scrisse: «Mi pa-
re che, se la saprete prendere, riuscirà bene.
Così delle altre. Ciascuna ha i suoi difetti: bi-
sogna correggerle con carità, ma non preten-
dere che siano senza e nemmeno pretendere
che si emendino di tutto in una volta, questo
no!» (Pos,r.o.t M. E., Lettere 22,109).

2.3. Gioia come segno
e atmosfera pastorale

Accanto a questa pazienza dell'attesa, a que-
sto rispetto dei tempi di crescita nutrì, da un
capo all'altro della sua esperienza pastorale,
un grande senso della gioia cristiana.
Dal suo epistolario 1'allegria (per usare il ter-
mine che nell'Ottocento sostituiva general-
mente quello di gioia) risulta una specie di
leit-motiv interpretativo di tutto il suo esse-
re e agire. Secondo quanto la Madre ne scri-
ve, l'allegria per lei è frutto di rettitudine nel
pensiero e nella vita, espressione di carità
oblativa, segno di alacre impegno nell'itine-
rario spirituale, conseguenza di quella speran-
za teologale che sostiene nella fatica quoti-
diana e nella prova.
La Mazzarello, che già prima di conoscere
don Bosco escogitava perfino balli carneva-
leschi pur di canalizzare positivamente la vi-
talità delle ragazze, intuì a tal punto il signi-
ficato della gioia nella propria esistenza e nel-
I'approccio pastorale che evidenziò in essa « il
segno di un cuore che ama tanto il Signore»,
per esprimerci con le sue parole (Pos,r.oa M.
E.,Lettere 60, 195). Per questo sia a Morne-
se che a Nizza, nel pieno vigore delle forze
e quando fu stroncata dapprima dal tifo e
poi, a 44 anni dal male che la condusse alla
tomba, lasciò che la gioia diventasse sempre
più il frutto del sicuro anche se umile inte-
grarsi d'ogni dimensione della sua persona in
quel Dio che è pastore e padre perché « fon-
te della vita e della gioia».

3. CONCLUSIONE

Proprio dal clima di festa e di profonda se-
renità che seppe creare attorno a sé nelle gio-
vani, si può «leggere» anche oggi la validità
e la serietà del suo forte stile pastorale.
Uno stile di concretezza e di essenzialità che,
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muovendo da Dio-Amore, forza e movente
di tutto il suo essere e agire, a lui conduce le
giovani, con tatto, rispetto della libertà, dol-
cezza materna, gradualità e insieme con gran-
de vigore.
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1. CENNI BIOGRAFICI

Vincenzo de' Paoli (o Depaul, o de Paul,
1581-1660) nacque a Pouy vicino a Dax, nelle
Lande (sud-ovest della Francia) nell'aprile del
1581. Era il terzo di 6 figli di Jean Depaul
e Bertrande de Moras (o Demoras). Studiò
presso i francescani di Dax a cominciare dal
1594 o 1595, all'età di 15 anni; vi rimase fi-
no alla sua partenza per Tolosa nel 1597, ove
proseguì gli studi fino all'ordinazione sacer-
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dotale (settembre 1600; dunque aveva 19 an-
ni) e forse anche dopo.
Vincenzo è stato un uomo normale, un prete
che si è incamminato nel presbiterato con mo-
tivazioni umane, per fare carriera. Non è pro-
vato fosse un prete cattivo. Era un prete che
aveva cessato di puntare alla santità, o, più
probabilmente, che mai vi aveva aspirato. Lo
si ricava dalla lettera alla madre in cui con-
fessa di desiderare due cose: sistemare sé e
la famiglia: «... Mi affligge il dover rimane-
re ancora in questa città per riaver I'occasio-
ne di un mio avanzamento (che i disastri mi
hanno tolto) perché non posso venir da voi
ad usarvi quei servigi che vi devo. Ma spero
tanto nella grazia di Dio, ch'egli benedirà la
mia fatica e mi darà presto il modo di riti-
rarmi onoratamente e passare il resto dei miei
giorni con voi».
Aveva bisogno di « convertirsi »: Vincenzo ha
dovuto riscoprire il senso del suo essere sa-

cerdote, non come occasione di promozione
umana, di realizzazione personale, ma come
incontro con il Cristo sacerdote, realizzando
una vita sacerdotale credibile.
Questo avvenne attorno al 1610-l6ll. Vin-
cenzo non ne ha mai parlato. Ma sono elo-
quenti i fatti. Abbandonò I'ambiente ambi-
guo e non molto dignitoso della vecchia ma-
dama reale, Margherita di Valois, la prima
moglie di Enrico IV, la protagonista della fa-
mosa «notte di sangue», in quanto proprio
in occasione delle sue nozze ci fu il massacro
della notte di san Bartolomeo (24 agosto
1s72).
Giunto a Parigi nel 1608, Vincenzo aveva tro-
vato posto fra i suoi servi con l'incarico di
elemosiniere. Il suo compito era di dare una
moneta o un pezzo di pane alle centinaia di
poveri che bussavano al palazzo dell'ex-re-
gina. Faceva elemosine, non la carità. Riem-
piva le mani, non i cuori. Era stata una si-
stemazione, non una trasformazione, che in-
vece avvenne dopo.
In quel tempo Vincenzo aveva come suo con-
sigliere Pierre de Bérulle. Questi aveva appe-
na riunito un gruppo di preti, tutte persone
di spicco, dottori della Sorbona che s'impe-
gnavano a vivere le ricchezze del sacerdozio.
Intendevano formare come una comunità re-
ligiosa, ma senza essere religiosi. I1 loro ideale
era la comunità apostolica del Cristo con i
suoi apostoli. Erano dell'Ordine di Gesù, il
suo «Oratorio». A indurli ad aspirare alla
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santità non erano i voti religiosi, ma il loro
essere preti. A santificare non è un atto uma-
no, come i voti, ma un sacramento: l'ordine
sacro.

2. VERSO LA CONVERSIONE

Vincenzo non fece il passo che forse qualcu-
no desiderava. In compenso visse alcune de-
cisive esperienze interiori che lo purificaro-
no e che costituirono la sua notte, per usare
un linguaggio mistico. Come l'accusa di fur-
to, la tentazione contro la fede, che gli fece-
ro sperimentare la condizione dei poveri, in-
difesi e abbandonati, la condizione del Cri-
sto sulla croce nel suo essere abbandonato dal
Padre.
La grande teologia, di fronte alle prove di fe-
de, è incapace di venire incontro al grido del
misero tentato. La tentazione durò fra i 3 e
i 4 anni. Allora Vincenzo fece la risoluzione
di visitare i malati dell'ospedale della Chari-
té, e tutto si dissolse. I poveri avevano vinto
e lo avevano liberato.
Invece di entrare nell'Oratorio, volle essere
parroco. Gli affidarono nel 1612 la parroc-
chia dei SS. Salvatore e Medardo di Clichy,
di 600 anime, vicino a Parigi. Si gettò nella
nuova esperienza con entusiasmo. La gente
non era abituata a preti simili. Lo ricambio.
Nella sua esperienza pastorale insistette su tre
punti: il canto «liturgico» (cioè il gregoria-
no e non quello popolare, come invece fece
Grignion de Montfort); la catechesi; la scuola
clericale, composta da 12 giovani, fra i quali
uno di circa vent'anni, Antoine Portail, che
sarà il suo primo compagno.
Dopo un anno, dietro consiglio di Bérulle,
Vincenzo accetto di diventare cappellano di
una famiglia dell'aristocrazia: i Gondi, una
di quelle famiglie che contavano.
La carica per Vincenzo non era molto grati-
ficante, ma importante. Si trattava di consi-
gliare una delle prime famiglie del regno. Tut-
to cio rispondeva a uno degli orientamenti
della Controriforma che voleva penetrare ne-
gli ambienti di coloro che avevano Ie leve del
potere.
Più che sui figli, I'insegnamento di Vincen-
zo incise sui genitori. Filippo Emanuele, il ge-
nerale delle galere, rinuncio a un duello; la
madre, Francesca Margherita de Silly, una
donna molto fine, sensibile, religiosa, venne
guidata con mano ferma e rispettosa dal
santo.

Fu durante la permanenza in casa Gondi che
si ebbe la svolta fondamentale della vita del
santo.
Nel gennaio 16l:7 Yincenzo e i Gondi erano
in Piccardia, vicino ad Amiens, nel feudo di
Folleville. Un tale, ritenuto una persona per
bene, in punto di morte, chiese di confessar-
si. Aprì il suo cuore nella confessione gene-
rale che gli era stata consigliata da Vincen-
zo. Fu una rivelazione della miseria spirituale
dei poveri. Le anime si perdevano perché i
sacerdoti, alla ricerca di una onesta sistema-
zione, non li curavano.
Vincenzo capì che non erano i preti che man-
cavano, ma la carità pastorale. Preferivano
badare a se stessi, curare la propria sistema-
zione. Entrare nel clero non significava in-
traprendere fatiche e disagi, ma entrare nel
«primo ordine del regno».
Il 25 gennaio 1617 fece una predica nella chie-
sa di Folleville, in cui esorto alla confessio-
ne generale. Questo discorso fu sempre con-
siderato da lui come il primo discorso della
missione.

3. LE FONDAZIONI

Si allontano dapalazzo Gondi per cercare di
realizzare le sue aspirazioni nel ministero tra-
dizionale di un buon parroco a Chàtillon-les-
Dombes, vicino a Lione. Era il 20 agosto.
Parlò alla sua gente della situazione di una
famiglia in cui tutti erano malati e non ave-
vano nulla con cui sostenersi. Fece una pre-
dica molto convincente. La popolazione s'im-
pegnò coralmente. Vincenzo capì che non ba-
stava I'emozione di un momento. Non orga-
nizzare è come abbandonare. Venuto a con-
tatto con I'altra faccia della miseria, la
povertà materiale, ebbe la percezione che non
bastasse più la solidarietà contadina, che non
era venuta mai meno, e nemmeno il ricorso
all'elemosina. Penso che fosse dovere della
Chiesa I'assunzione di un impegno di lotta
contro la miseria, organizzando gruppi di lai-
ci impegnati ad assistere i poveri malati. Na-
scevano le « Compagnie della Carità ». Era-
no gruppi a base parrocchiale (dunque un
nuovo modo d'intendere la Chiesa come luo-
go di carità); a base laicale (dunque un nuo-
vo modo d'intendere il laicato: nel battesi-
mo c'è la vocazione al servizio); a base vo-
lontaria (dunque un nuovo modo d'intende-
re i rapporti fra le iniziative pubbliche e quelle
private: queste devono precedere, esplorare
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gli ambiti inediti, e colmare i bisogni radica-
li dell'uomo: bisogno di compagnia, di con-
divisione).
Dall'esperienza di Folleville ricavo I'idea di
fondare un gruppo di lavoro per predicare le
missioni; da quella di Chàtillon la necessità
di fondare gruppi di servizio per i poveri.
Nacquero così le Carità (1617) e, qualche an-
no dopo dallo sviluppo delle missioni, nac-
que la Congregazione della Missione (1625).
Essa assunse un duplice compito; evangeliz-
zarele campagne e formare i preti con i riti-
ri, i seminari e gli incontri formativi. Dalle
Carità (1633) si svilupparono le Figlie della
Carità, suore di vita attiva, senza clausura,
con voti annuali privati, esenti dagli ordina-
ri ma anche con una regola che rimase a lun-
go senza alcuna approvazione da parte della
S. Sede. Il nodo principale da sciogliere era
quello della clausura. San Francesco di Sa-
les, pur con un progetto diverso da quello
vincenziano, in quanto la Visitazione era per
lui essenzialmente una comunità contempla-
tiva, con un quadro di vita meno rigoroso e

duro di quello tradizionale, aveva dovuto pie-
garsi alle esigenze canonistiche del dopo-
Trento. Vincenzo voleva che le <<ragazze di
campagna » da lui raccolte con I'aiuto di Lui-
sa de Marillac fossero in grado di praticare
il servizio dei poveri «signori e padroni». Il
servizio era al primo posto, tanto che si ipo-
tizzava la possibilità di anteporre il soccorso
ai poveri alle stesse pratiche di pietà, in quan-
to era un «lasciare Dio per Iddio».
« Per quel che riguarda al temporale, nel ser-
vizio dei poveri infermi e nel governo dell'o-
spedale, le suore saranno in tutto soggette al-
l'autorità e dipendenza dei signori ammini-
stratori, i quali percio ordineranno quello che
loro piacerà, ed esse obbediranno loro inte-
ramente, in modo che saran tenute d'inter-
rompere l'ordine dei loro spirituali esercizi,
e di anticiparli o differirli, quando la neces-
sità o il servizio dei poveri 1o richiederanno,
ed anche di ometterli, se non li possono ri-
prendere». I poveri dovevano essere serviti
direttamente dalle suore. La suora incarica-
ta di ricevere i malati doveva considerarsi loro
serva ed essi suoi «signori e padroni; ed in
questo spirito laverà loro le gambe con ac-
qua calda, li monderà degli insetti e taglierà
loro anche i capelli se è necessario, lei cam-
bierà di camicia e darà loro dei berrettini o
delle cuffie bianche, poi li metterà a letto
avendo prima riscaldato le lenzuola che de-
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ve dar loro e farà dar loro un brodo e un bic-
chiere per bere».
Agli inizi erano previste comunità molto pic-
cole, per una presenza articolata sul territo-
rio. Così in ogni villaggio oltre alla superio-
ra si prevedeva la presenza di una suora per
la scuola del villaggio, ma solo per insegna-
re alle ragazze povere e non ai maschi, e

un'altra per i malati a domicilio o nell'ospe-
dale locale. II primo ospedale consistente fu
quello di Angers; ma sia il fondatore che il
suo immediato successore furono cauti nel-
l'impegnarsi nei grandi ospedali, che proprio
nella seconda metà del '600 assumevano un
ruolo sempre più accurato. Le esigenze dei
grandi ospedali assorbirono molto persona-
le, per cui I'assistenza a domicilio venne sem-
pre più sacrificata alla presenza nelle corsie.
La suora comunque ebbe un ruolo essenzia-
le negli ospedali nei secoli XVII e XVIIL
Con questi strumenti, e utilizzando Ie aderen-
ze a corte e presso I'aristocrazia, iniziò un'a-
zione vastissima. S'impegnò nell'assistenza
dei galeotti, negli ospedali, nell'assistenza dei
trovatelli. lnvitato dalle sue dame a prende-
re la direzione dell'Ospedale generale, si de-
filò preferendo piuttosto impegnarsi in una
istituzione ospedaliera, I'Ospizio del Nome
di Gesù, che raccoglieva 20 uomini e 20 don-
ne che venivano volontariamente.
Un problema particolare fu rappresentato
dalla guerra e dalle rivolte. Soprattutto con
I'ingresso della Francia nella guerra dei Tren-
t'anni e con la Fronda, le condizioni di so-
pravvivenza dei poveri si fecero disperate: la
popolazione fu decimata dalla carestia e dalle
epidemie, sempre connesse con il fenomeno
della fame e della guerra; interi villaggi fu-
rono dati alle fiamme o al saccheggio indi-
scriminato, ci furono casi di antropofagia e

necrofagia. Il governo, dissanguato dallo
sforzo di finanziare la guerra, non riuscì ad
assicurare nessun aiuto alle provincie deva-
state (Lorena, Piccardia, Champagne, Ile-de-
France). Vincenzo cerco di indurre prima Ri-
chelieu epoiMazzarino alla pace; organizzò
una rete d'aiuti: fece aprire una fitta trama
di ospedali al nord e una serie di centri di aiu-
to immediato.

4. LA PASTORALE GIOVANILE

Per quanto concerne la pastorale giovanile,
dobbiamo esplicitare il discorso del santo.
Non parla ai giovani propriamente. In un'e-
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poca di cristianità, il suo appello è per tutti.
I giovani nel seicento non avevano un ruolo
particolare. E pertanto non esisteva una pa-
storale adatta ad essi. Come del resto non esi-
steva una pastorale per l'infanzia. I piccoli
erano degli adulti in miniatura.
Eppure nel suo insegnamento c'è un enorme
potenziale per la pastorale giovanile.
Anzitutto è da rilevare che la sua spiritualità
non è teorica, ma nasce dall'esperienza, dal-
la duplice esperienza di Cristo e dei poveri.
Le sue fonti ispiratrici sono pertanto il van-
gelo e la vita. Il Cristo che ama e che nutre
la sua preghiera non è il Gesù Bambino, così
vivo nella spiritualità berulliana, e nemme-
no il Crocifisso, ma il Cristo evangelizzato-
re dei poveri. Il testo programmatico della
sua vita è Luca 4,18-19:
« Lo Spirito del Signore è sopra di me; / per
questo mi ha consacrato con l'unzione, ,/ e

mi ha mandato per annunziare ai poveri un
lieto messaggio, / per proclamare ai prigio-
nieri la liberazione,/ e ai ciechi la vista; ,/ per
rimettere in libertà gli oppressi / e predicare
un anno di grazia del Signore».
Il tratto saliente della sua spiritualità è nella
percezione dell'inscindibile unità fra evange-
lizzazione e carità. La sua attività e il suo pen-
siero non avranno altro scopo che «evange-
lizzare it parole e in opere ». La coerenza in-
terna del suo pensiero e della sua azione de-
riva proprio dall'unione di carità e vangelo.
Dato che il povero popolo era sferzato da fa-
me e ignoranza, ecco le missioni. Era convin-
to che fosse necessario trasmettere ai conta-
dini cio che è necessario alla salvezza. Orga-
nizzò la missione attorno al « piccolo meto-
do» per assicurare una predicazione adatta
alle possibilità degli ascoltatori, grazie al ca-
techismo: «Tutti sono d'accordo nel ritene-
re che il frutto della missione dipende dal ca-
techismo » (S V I,429). L'insegnamento sem-
plice, la pedagogia catechistica, che rende dif-
ferenti le missioni dei lazzaristi da quelle pre-
dicate da altre comunità, come i gesuiti, i
cappuccini o in voga in altre nazioni, era fi-
nalizzata a realizzare la sua missione di evan-
gelizzatore dei poveri, come il Cristo nella si-

lagoga di Nazaret.
E a partire da questa esigenza di evangeliz-
zazione che il santo ordinò un organico pro-
getto di servizio. Dato che i poveri avevano
bisogno di essere aiutati da un clero efficiente
e presente nelle campagne, pensò ai semina-
ri. Creò le «Charités>>, gruppi di laici per il

servizio. Da esse derivarono le Figlie della
Carità.
Riflettendo su questo dato si vede come pri-
mordiale fu per il santo il bisogno di creare
istituzioni stabili per la diakonia, tipiche del
mondo cattolico della Controriforma, in cui
si ebbe questo fenomeno: ogni appello gene-
rò una risposta operativa, che nel tempo si
cristallizzo e divenne comunità religiosa.
È poi partendo da queste istituzioni che san
Vincenzo de' Paoli realizzò una complessa se-
rie di interventi in favore della povertà.
La sua pastorale per i malati fu di coinvolgi-
mento. Per i malati negli ospedali indusse in
un primo tempo la Dame di Carità a visitarli
e a prendersi cura di loro. Per ovviare alla
frammentarietà dell'impegno delle dame,
fondò le Figte della Carità, che dovevano es-
sere essenzialmente inserite nel mondo, ve-
stire come la gente umile, ed essere uno stru-
mento duttile per il servizio. Non si limitò agli
ospedali, ma volle occuparsi dei malati che
rimanevano in casa. La loro assistenza è sta-
ta giudicata « il fulcro del metodo vincenzia-
no di servire i poveri».
Per quanto concerne gli anziani poveri, è da
rilevare il rifiuto di entrare nella logica della
grande reclusione. I missionari di Saint-
Lazare erano stati nominati cappellani per at-
tendere allasalvezza dei poveri (art. 23), con
la carica di superiori, ma sotto I'autorità della
direzione dell'ospedale (art. 25). San Vincen-
zo non volle accettare la nomina, peraltro ri-
chiesta dalle dame. Con la fondazione del-
I'ospedale del Nome di Gesir aveva dato una
risposta eloquente, creando un'istituzione che
non aveva nulla della prigione.
Un altro degli obiettivi della sua azione fu
I'assistenza dei galeotti, cioè delle persone
condannate al remo (non esistevano prigio-
ni come luogo di detenzione). Il regolamen-
to dato da san Vincenzo metteva a fuoco be-
ne i due ambiti del servizio verso di loro: as-
sistenza spirituale (celebrazioni, preghiera,
catechesi, cura dei convertiti) e corporale dei
malati. Oltre a preoccuparsi dei malati, i cap-
pellani dovevano vigilare se essi venivano vi-
sitati dai medici e « se si dà loro da bere, del-
la carne e del pane».
Con il 1640 le Figlie della Carità vennero im-
pegnate a Parigi ove si formava la « catena »
per Marsiglia. In un'epoca di evidente subor-
dinazione della donna, non ebbe difficoltà a
immettere delle ragazze nelle prigioni. Esse
scrissero pagine memorabili.
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Per le province devastate il santo organizzò
una triplice campagna: di informazione, di
mobilitazione e di organizzazione. Ancora
una volta trovò molte forze disponibili sia a
Parigi, con elemosine e aiuti, sia in provin-
cia. Organizzò poi una fitta rete di ospedali,
di carità e mandò missionari e suore.
In sostanza la sua pastorale rispecchia la tri-
plice missione di Cristo: la missione creatri-
ce, salvatrice, glorificatrice. Valorizzo il la-
voro, l'impegno umano; incitò a un impegno
che fosse di liberazione e di sevizio per i più
poveri, orientato però all'esercizio della vo-
lontà di Dio.

5. CONCLUSIONE

Che cosa è rimasto di tutto il suo insegnamen-
to oggi? La sua missione è continuata oggi
da oltre 4.000 sacerdoti e 35.000 Figlie della
Carità. Ad esse pero dovrebbero essere ag-
giunte le numerosissime comunità che sono
nate da antiche Figlie della Carità (come le
Suore della Carità di santa Giovanna Anti-
da Thouret) o che si sono ispirate alle regole
di san Vincenzo (canossiane, suore di Maria
Bambina, del Cottolengo...). Tali norme
hanno plasmato piil o meno quasi tutte le co-
munità femminili di servizio.
Il movimento laicale vincenziano è imponen-
te. In primo luogo ci sono le antiche Dame,
che hanno trasformato il nome e la tipolo-
gia del servizio assumendo la qualifica di Vo-
lontariato Vincenziano. Oggi sono diffuse in
47 paesi e sono circa mezzo milione. Uno dei
discepoli più geniali del santo è stato Federi-
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co Ozanam, fondatore nel 1833 delle Confe-
renze di san Vincenzo. Con un gruppo di gio-
vani amici universitari aveva organizzato del-
le «conferenze di storia». Per rispondere al-
l'obiezione di alcuni sansimoniani che rim-
proveravano ai cristiani lo scarso impegno so-
ciale, volle impegnarsi con i suoi amici nei
quartieri piir poveri di Parigi. Dalla memo-
ria storica, nacque un impegno per il presen-
te, che dura tutt'oggi. I suoi continuatori oggi
sono diffusi in 109 paesi e sono oltre 650.000.
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TEATRO -) animazione l.l.l.
TECNICHE formative -> animazione 1.1.5; 2.3.4.

TECNOLOGIE --+ lavoro 1.4.; 3.3. - modelli antro-
pologici 4.3.: 7 .3.

TEMPO --+ anno ligurgico - giovani 4.2.;6.3.4. - li-
turgia e tempo l. - mondo 1.3.:2. - simbolo 5.1. -

storia - storicità - storia e salvezza.

TEMPO LIBERO
Enrruo BurrunrNr

1. Concetto e realtà del tempo libero nella tradi-
zione culturale dell'Occidente

l.l . « Memoria » del riposo di Dio e occasione di
iberazione dell'uomo nella tradizione ebraico-
cristiano

1.2. Un privilegio per pochi nella tradizione greco
| .3 . La persistente concezione elitaria nell'età ro-

mana e nella società medievale e moderna
1.4. Rivoluzione industriale e origine dell'attuale

concezione del tempo libero
1.5. La critica marxiana in direzione <<ulopico>)

e « riformistica >>

1.6. Neocapitalismo e sviluppo del tempo della
<< conoscenza »» e del << consumo >>

1.7 . Il tempo libero come momento di separazio-
ne e di omologazione

2. Giovani e tempo libero
2.1. La moderna concezione e realtò dell'età gio-

vanile
2.2. Il forte aumento di tempo libero per i giovani
2.3. La societò adulta e il tempo libero giovanile

3. Per un diverso modo di intendere e vivere il rap-
porto fra il tempo di studio e di lavoro e il tem-
po libero

3.1. Per una concezione più libera e costruttiva del
tempo libero

3.2. Educare i giovani all'uso del tempo, specie nt-
troverso la scuola

3 .3. Favorire usi alternativi del tempo libero gio-
vonile attraverso uno <<strategia delle intercon-
nessioni>>

1. CONCETTO E REALTÀ DEL
TEMPO LIBERO NELLA
TRADIZIONE CULTURALE
DELL'OCCIDENTE

1.1. «Memoria» del riposo di Dio e

occasione di liberazione dell'uomo nella
tradizione ebraico-cristiana

Possiamo definire il tempo libero un tempo
non lavorativo (direttamente o indirettamente
destinato alla produzione del reddito) né
« biologico » (destinato alla riproduzione del-
la vita nelle sue esigenze fondamentali), un
tempo - per dirla con HuIZINGl. (Homo lu-
dens, 34 e 229) - situato al di fuori della ra-
zionalità della vita pratica, al di fuori della
sfera del bisogno e dell'utile. Si potrebbe
identificarlo con il tempo del gioco, intenden-
do per gioco un momento categoriale « au-
tonomo» e «libero» della personalità, un
momento fondamentale di espressione dell'u-
manità, dato che « l'uomo gioca unicamente
quando è uomo nel senso pieno della parola
ed è pienamente uomo unicamente quando
gioca» (Scruurn F., Lettere sull'educazio-
ne esteticq dell'uomo, Armando, Roma 1971,
174). E questo sia nel gioco infantile, dove
è dato vedere il massimo di concentrazione
e di creatività, sia nell'attività ludica degli
adulti, dove è possibile riscontrare una par-
ticolare disponibilità ad accettare gli altri dav-
vero come «ugualmente umani,,, come no-
ta EnrrsoN E. H. (1 giocattoli del bambino
e le ragioni dell'adulto, Armando, Roma
1981, 42 e 55-56).
Grande il rilievo anche nella tradizione bibli-
ca della «festa» e del «gioco», che «pren-
dono senso e luce - come scrive MaccroNI
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B. (Festività, gioco e tempo libero, CEM-
Mondialità, 1978, l-2,8) - dal riposo di Dio
di cui sono un'imitazione e dal riposo futu-
ro di cui sono un anticipo». In Isaia (58,13-
14) il sabato appare come «delizia dell'uo-
mo nel Signore » e nella visione di Ezechiele
(1,4-28;10,1-22) vi è il volo, del tutto simile
a un gioco, dei fiammeggianti Cherubini; co-
me li chiamò GuenorNr R. (Io spirito della
I i tu r gia, Morcelliana, Brescia 193 5, 125 -126),
mentre nei Proverbi (8,30-3 l) è la stessa
« Eterna Sapienza » che si ricrea ogni momen-
to nella presenza di Dio, «dilettandosi» sul-
la superficie della terra e ponendo le sue de-
lizie tra i figli dell'uomo.
Festa e gioco sono manifestazione e celebra-
zione dei doni ricevuti da Dio, della vita an-
zitutto e poi della liberazione dal faraone, che
aveva imposto un lavoro da schiavi. «Sono
fannulloni - diceva il faraone - per questo
protestano: vogliamo partire, dobbiamo sa-
crificare al nostro Dio! Pesi dunque il lavo-
ro su questi uomini... non diano retta a pa-
role false» (Es 5,8-9).
La polemica contro il riposo sabbatico come
espressione di pigrizia si ritroverà in vari au-
tori greci e latini, che vedranno in essa la per-
dita della settima parte della vita (<<Septimam

fere partem aetatis suae perdunt vacando>>,
SrNrcr, De Superst., frg. XII,4l in Acosu-
No, De Civitqte Dei, Yl, I 1), per non parla-
re dell'anno sabbatico aggiunto al riposo set-
timanale blandiente inertio, al dire di Tacr-
ro (Historiae, V, 4. Cf Gto\.ENArE, XIV, 105-
106), anche se GrusEppE Fravro (Contra
Apionem,II,39) osserverà che «non c'è cit-
tà greca o barbara dove non sia penetrata la
pratica del settimo giorno».
La tradizione cristiana si inserisce su quella
ebraica ribadendo I'osservanza del « sabato »,
o meglio della domenica, a ricordo dell'even-
to centrale della storia della salvezza: la ri-
surrezione di Cristo. Continua infatti la con-
cezione ebraica del tempo, lineare e non ci-
clica come quella greca, e la visione appunto
di una storia della salvezza, ben diversa da
ogni metafisica dell'«Aldilà», ma con una
nuova «divisione del tempo», che pone il
centro della storia non pitr nell'avvenire ma
nel passato, nella venuta del Regno attraverso
la vita, la morte e la risurrezione del Signo-
re, anche se rimane l'attesa della «parusia»
e del pieno compimento della salvezza (cf
CurrueNN O., Cristo e il tempo,Il Mulino,
Bologna 1965, 106-1 19).

Vi è poi nel cristianesimo una maggiore sot-
tolineatura del riposo come liberazione del-
l'uomo («Il sabato è stato fatto per I'uomo
e non I'uomo per il sabato », Mc 2,27) e del-
la dignità del lavoro anche manuale. Si pen-
si a Gestr /aà er e filius fabri o alla sua atten-
zione al lavoro umano in tante parabole, al
lavoro manuale di Paolo e al suo invito a la-
vorare per aver diritto di mangiare e poter
aiutare i bisognosi, al chiaro riconoscimen-
to della piena dignità del lavoro manuale,
contenuto in tanti testi dei padri della chie-
sa, i quali considerano, ad esempio, come un
segno distintivo del cristianesimo il fatto che
« Cristo non ha, come Socrate, soltanto fi-
losofi o uomini dotti per discepoli, ma an-
che operai e persone di poca cultura>>, come
scriveva nel II secolo il filosofo e martire Gru-
srrNo (II Apologia, 10. Cf anche Didaché,12;
Exue., Pastore, 27; ArnNecoxd, Supplica per
i cristiani, ll; Trnrurrrl.No, Apologeticus,
46,9; L.a.rrrNzto, Divinae Institutiones, ll,
25,2-5; IIl, 16,16 ecc.).
Si cita, come per ribadire che anche nel van-
gelo vi è un qualche riconoscimento della ine-
vitabile divisione fra attività manuale e intel-
lettuale, I'episodio di Marta e Maria (Lc
10,38-42), ma questo ha un significato spe-
cificamente religioso, con il richiamo a non
disperdersi in mille faccende per concentrar-
si su ciò che è più importante e dà senso e
unità ad ogni altra cosa. Gesù, come avevar
ben capito la tradizione patristica, non ave-
va inteso avallare la divisione del lavoro, fa-
cendo delle due sorelle, come invece è avve-
nuto nel pensiero scolastico, i simboli di due
diverse «professioni». Per la coscienza cri-
stiana non esistono due categorie di uomini,
l' homo faber destinato al lavoro e l' homo sq-
piens destinato alla contemplazione, ma uno
stesso uomo che èfober e sapiens ad un tem-
po, essendo tutti chiamati alla libertà dei fi-
gli di Dio (cf Nrcnr A. Le travail dans lq nou-
velle conscience chrétienne, « Notes et Docu-
ments», ll-12, 1985, 104).

1.2. Un privilegio per pochi nella
tradizione greca

Ben diversa è la concezione della tradizione
classica, caratterizzata da una netta divari-
cazione fra la classe lavoratrice che deve la-
vorare per vivere e la classe agiata che è libe-
ra da questa necessità ed ha «agio»
(:scholé, dalla radice del verbo écho, ho,
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possiedo la libertà di disporre del mio tem-
po) di dedicarsi ad altre attività. PraroNr nel-
l'Apologio di Socrate (23'), mette un signi-
ficativo riconoscimento in bocca al suo mae-
stro, che cioè sono i figli delle famiglie più
ricche a cercare la sua compagnia e il suo ma-
gistero, semplicemente perché essi hanno piir
tempo, piìt scholé degli altri. E che non sia
una battuta irrilevante viene confermato da
un passo del Teeteto (172 - 173"), in cui l'a-
vere o no tempo viene assunto esplicitamen-
te come il tratto discriminante fra i veri uo-
mini liberi (qui identificati con i filosofi) e

gli avvocati o causidici che sembrano aver
avuto una « educazione da schiavi ». « Gli uo-
mini liberi - spiega il Socrate del dialogo
platonico - hanno sempre gran tempo a lo-
ro agio e i loro discorsi fanno agiatamente
e in pace; e, come noi che mutiamo ora ar-
gomento perlaterza volta, così anch'essi, se

d'improvviso un argomento nuovo li attiri
più di quello che hanno in mano; e di con-
durre il discorso più o meno in lungo non si
preoccupano affatto, pur di toccare la veri-
tà. Gli altri, al contrario, non solo parlano
sempre in grande affanno, incalzati come so-
no dall'acqua che scorre giù dalla clessidra,
ma nemmeno hanno libertà di svolgere i lo-
ro argomenti come vogliono».
In modo forse più mistificato, Aristotele con-
sidera che solo in pochi la ragione agisce dav-
vero come legge di vita; nei più predomina-
no funzioni vegetali o animali o, al massimo,
una razionalità strumentale che rende capa-
ci di eseguire gli ordini dei padroni. Il riferi-
mento del filosofo non è solo per gli schiavi,
ma anche per i mercanti, i contadini, gli ar-
tigiani i bànausoi (che da «lavoranti alla fu-
cina » finì per indicare tutti i lavoratori ma-
nuali e assumere il significato di « rozzo » e

di «ignobile») ammettendo una netta divi-
sione delle classi, specchio della rigida divi-
sione fra lavoro intellettuale e lavoro ma-
nuale.
« Si devono ritenere ignobili - dice Aristo-
tele (Politicq, VIII, 1337) - tutte le opere,
i mestieri, gli insegnamenti che rendono ina-
datti alle azioni della virtù il corpo o l'intel-
ligenza degli uomini. Perciò tutti i mestieri
che per loro natura deteriorano la condizio-
ne del corpo li chiamiamo ignobili, come pure
i lavori a mercede, perché tolgono alla men-
te l'ozio e la rendono gretta. Riguardo alle
scienze liberali, poi, interessarsi di qualcuna
entro certi limiti non è indegno di un uomo
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libero, ma I'occuparsene troppo comporta i
danni ricordati». «Altro è I'azione - scrive
nell'Eticq Nicomacheq (IV, 114ff") - e altro
è il lavoro, fosse pure quello del più grande
artista; di quest'ultimo vi è un fine diverso
da perseguire: il prodotto, mentre dell'azio-
ne non vi può essere; il fine infatti è la stessa
bontà dell'azione... la perfezione nel lavoro
è arte (téchne), nell'azione è virtù (areté)>».

Per Aristotele non è il tempo libero la fine
del lavoro, ma è il lavoro Ia fine del tempo
libero e « la natura stessa cerca non solo di
poter operare come si deve ma prima ancora
di stare in ozio nobilmente, ed è comunque
sempre preferibile l'ozio all'azione, anzi I'o-
zio è il fine dell'azione»> (Politica, VIII,
I 337').
Pur ricordando sempre che questa nobile e

creativa concezione del tempo libero dei po-
chi era possibile proprio grazie alla schiavi-
tù dei più e allo sfruttamento del disprezza-
to lavoro manuale, possiamo riconoscere co-
me intuizione profonda e valida anche oggi
quella di Aristotele relativa alla inalienabili-
tà del tempo dell'uomo. Il filosofo greco, an-
zi, supera per un momento quella che sem-
brava essere una naturale divisione tra liberi
e schiavi, ipotizzando che « se ogni strumen-
to riuscisse a compiere la sua funzione o die-
tro un comando o prevedendolo in anticipo
... se le spole tessessero da sé e i plettri toc-
cassero la cetra da soli, allora i capi non
avrebbero più bisogno di subordinati né i pa-
droni di schiavi » (Politica, I,l253o).

1.3. La persistente concezione elitaria
nell'età romana e nella società medievale
e moderna.

La concezione aristocratico-contemplativa
fondata sul primato del tempo libero e sul
privilegio di pochi passerà non solo dalla Gre-
cia a Roma, ma durerà a lungo anche in epo-
ca cristiana. Per la tradizione culturale roma-
na si ricordi almeno la contrapposizione
otium e negotium, come nel greco scholé e

aschol{a, con I'accezione positiva del primo
termine otium, che indica il meglio che si può
avere nella vita. Si ricordi anche I'otium cum
dignitate di Crcrnowp (Pro Sestio,45,98), do-
ve vi è un collegamento fra otium e disponi-
bilità alla dignitos, cioè all'impegno politico
che, in parte, differenzia da quella aristote-
lica la posizione di Cicerone. Quest'ultimo ri-
badisce il disprezzo per il lavoro manovale
«nel quale nulla può esservi di degno per un
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uomo libero)) e per i lavoratori (opifices), i
quali tutti <<in sordidq arte versantur>> (De
officiis,l,42,l50) e riafferma la superiore bel-
lezzadelle azioni di un clyrs excellens rispet-
to alle opere, anche di valore artistico, di un
opifex che si tende invece a privilegiare, mossi
dalla passione, non dalla ragione (De finibus,
ll,34,ll5). Sulla scia poi dell'antico Pitago-
ra, paragona la vita umana alle olimpiadi,
dove alcuni gareggiano per la gloria, altri per
il guadagno e altri si limitano a far da spet-
tatori, e definisce questi ultimi, <<qui nec
plausum nec lucrum quaererent sed visendi
causa yenirent studioseque perspicerent quid
ageretur et quomodo ... genus vel moxime in-
genuum>>, poiché la contemplazione e la co-
noscenza sono preferibili a qualsiasi attività
pratica (Tusculanae disputationes, V,3,9), co-
me ribadirà Touuaso (5. Th.,II-II, q. 182)
confermando con citazioni bibliche le otto ra-
gioni addotte da Aristotele.
Questa concezione resta dominante infatti nel
medioevo cristiano, nonostante l'esperienza
monastica occidentale che possiamo sintetiz-
zare con l'Ora et laborq benedettino e nono-
stante la rivendicazione dell'uguaglianza de-
gli uomini e della dignità del lavoro manua-
le, contenuta nella tradizione cristiana dei pri-
mi secoli, che ha determinato, fra I'altro, il
prevalere dell'accezione negativa del termi-
Le otium fino a farlo divenire il « padre dei
vizi» o il «nemico dell'anima» di cui parla
la Regola (cap. 48) di san BENr»rrro.
La società medievale prima, nella cui caval-
leria rivive emblematicamente l'idea del la-
voro indegno dell'uomo, e quella moderna
poi, fino alla rivoluzione industriale inglese
e alla rivoluzione francese, furono rigidamen-
te divise in classi e gerarchizzate, sia pure con
caratteristiche diverse, sia rispetto all'antichi-
tà che all'epoca attuale. Si trattava infatti di
una gerarchizzazione legata più a funzioni sa-
crali di tipo politico o religioso che a diverse
funzioni sociali in senso lato, come era nel-
l'antichità, o a funzioni derivanti dalla divi-
sione tecnica e sociale del lavoro come è og-
gi. Non mancano percio nell'età medievale
e moderna caratteristiche contraddittorie che
esprimono aspetti di vita comunitaria inten-
samente vissuta con l'attenuazione, invece
che con l'accentuazione, delle divisioni sociali
e delle divisioni generazionali, maggiore vi-
cinanza tra vecchi e giovani, nobili e popo-
lani.
Allora ben poco diviso era il tempo libero dal

tempo di studio e di lavoro, e la collettività
partecipava in massa ritualmente, ma come
protagonista, a numerose feste, giochi, rap-
presentazioni drammatiche, analogamente a
quanto poteva avvenire nell'epoca arcaica
greca, ma non avvenne piir nell'epoca elle-
nistico-romana e non avviene piÌr oggi, a cau-
sa della divisione del lavoro e dei ruoli (i pro-
fessionisti recitano o giocano, mentre la mas-
sa assiste, più o meno rumorosamente, a ciò
che per essa è divenuto solo uno spettacolo).
I1 cambiamento poi, avvenuto verso la fine
del 1700, non è stato preparato solo dalla ri-
voluzione economica, scientifica e tecnologi-
ca dei secoli precedenti, ma anche dalla ri-
voluzione culturale e spirituale iniziata a par-
tire dalla Riforma protestante, che stimolò,
fra l'altro, a portare I'ascesi cristiana e la vi-
ta metodica fuori dai chiostri, dentro la vita
mondana, specialmente dentro il lavoro e la
professione, visti come occasione privilegia-
ta di effusione della grazia divina. (Si ricor-
di il concetto di Bewcihrung, di cui parla Wn-
BER M., L'etica protestante e lo spirito del
capitalismo, Sansoni, Firenze 1977, 138-163,
come « esperimento soggettivo a conferma
del proprio stato di grazia>> legato al proprio
impegno di lavoro).
Mezzo per vivere in modo gradito a Dio non
e tanto l'ascesi monastica quanto l'adempi-
mento dei doveri del proprio stato compiuti
sotto il segno di un'etica dell'iniziativa indi-
viduale e della coesione familiare. Questo
avrebbe, in particolare, portato a quella che
Weber ha chiamato « costrizione ascetica al
risparmio », perfettamente interiorizzata, a
una trasformazione, per dirla con linguaggio
marxiano, di tutta la legge e i profeti nell'u-
nico imperativo di accumulare e di cercare il
massimo profitto, da un lato, in vista non del
suo godimento, ma del suo reinvestimento e
di lavorare, dall'altro, non per pressioni
esterne, ma anche qui per una costrizione in-
teriore che finiva per obbligare più di un
qualsiasi padrone.

1.4. Rivoluzione industriale e origine
dell'attuale concezione del tempo libero

Con la rivoluzione industriale cambia anche
il concetto di tempo, iniziandosi il passaggio
dal ritmo agricolo stagionale, contrassegna-
to da precise cerimonie religiose (le << tempo-
ra>>,le « rogazioni », ecc.) al ritmo sempre piir
frenetico della macchina e del commercio in-
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dustriale, dal « tempo-ripetizione », al
«tempo-produttività». «Il tempo è dena-
ro!». Prima di Paperon de' Paperoni lo di-
ceva Beniamino Franklin e altri rappresen-
tanti del nascente capitalismo, come docu-
menta ancora l'opera citata di Weber (99-
113). Da allora «gli orologi delle piazze co-
minciarono a suonare i quarti d'ora » e << l'a-
vere tanti giorni festivi comincio a sembrare
una sfortuna» (Fnolrau, Fuga dalla libertà,
58) e si diffuse quello che Nietzsche chiamo
il vero vizio del mondo moderno, la frenesia
del lavoro, il pensare con I'orologio alla ma-
no, vivere come se si temesse continuamente
di perdere un affare (cf NmrzscHr F., La
gaia scienza, Casini, Roma 1955, 289).
È con I'avvento dell'organizzazione indu-
striale del lavoro che vengono accantonate
progressivamente le feste e al loro posto si è

venuto insediando il tempo libero, essendosi
realizzate le due condizioni che hanno reso
ciò possibile: le attività sociali non sono più
regolate interamente dagli obblighi comuni-
tari; il tempo di lavoro è nettamente separa-
to e separabile dal tempo libero (DutrlezÉ-
orEn, Sociologia del tempo libero, 37).
Nella prima fase del processo di industrializ-
zazione, già colta in alcune sue linee fonda-
mentali nell'opera di Adam Smith, vi è tutto
lo sforzo di delineare e far sorgere la nuova
divisione tecnica del lavoro, cui corrisponde
una divisione sociale che ben riecheggia l'an-
tica. Smith giunge a parlare di razze diverse
di uomini quando, ad esempio, sostiene che
vi è un livello di salario sotto cui non con-
viene andare ed è quello che deve permettere
non solo la sopravvivenza del lavoratore, ma
anche quella della sua famiglia, altrimenti « la
stirpe di questi lavoratori non potrebbe du-
rare oltre la prima generazione » (La ricchez-
za delle nozioni,I,8). Smith anzi riconosce
che da una tale divisione del lavoro deriva-
no grossi svantaggi per i lavoratori, perché
« chi passa tutta la sua vita a eseguire poche
semplici operazioni, i cui effetti sono sempre
gli stessi o quasi, non ha occasione di eserci-
tare I'intelletto o la sua inventiva nell'esco-
gitare espedienti per superare difficoltà che
non si presentano quasi mai; percio egli per-
de naturalmente I'attitudine di questo eser-
cizio e generalmente diventa tanto stupido e

ignorante quanto può diventarlo una creatura
umana» (V,1, parte II, art. 2).
Di tempo libero allora ce n'era ben poco, dati
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i massacranti orari di lavoro cui venivano sot-
toposti i lavoratori, in prevalenza donne e

bambini, come è proprio di ogni fase inizia-
le delf industrializzazione. E caratteristica di
questa fase la tendenza a emarginare quelli
che Marx chiama i « lavoratori maschi adul-
ti», «indisciplinati», «con abitudini irrego-
lari di lavoro » - quelle legate alla vita libe-
ra dei campi o delle botteghe artigiane, con
una rigidità minore nei ruoli, nei ritmi di la-
voro - e a sostituirli con donne da millenni
abituate a ruoli esecutivi, ripetitivi e subor-
dinati, e da fanciulli, « dallo sguardo pronto
e dalle dita sciolte » (cf Menx K., Miseria del-
la filosofio, Ed. Riuniti, Roma 1950,
l 19-121).
Per gli adulti di allora il tempo libero era mol-
to spesso tempo vuoto, tempo disoccupato,
impiegato sovente a <<Eavazzare nelle betto-
le », come diceva la retorica piccolo-borghese
della scuola per pochi di quel tempo, igno-
rando fra l'altro, o sapendo fin troppo bene
cosa significassero le bettole per le nascenti
organizzazioni del movimento operaio di vari
paesi. Per gli altri uomini poi, per le donne
e i bambini inseriti nel lavoro, di tempo libe-
ro proprio non ne restava, dato che la classe
dominante lo riservava per sé, « trasforman-
do in tempo di lavoro tutto il tempo che le
masse avevano a disposizione per vivere »
(Mnnx K.,Il Capitale,l,2, cap. 15, Avanzi-
ni e Torraca, Roma 1965,224).

1.5. La critica maniana in direzione «uto-
pica» e «riformistica»
Contro queste inumane condizioni di lavoro
si appunta la critica marxiana, sia come ri-
vendicazione di un effettivo tempo libero an-
che per i lavoratori, attraverso la riduzione
della giornata lavorativa, sia come tensione
utopica verso un lavoro libero per tutti, «ver-
so una attività libera e produttiva cosciente
che è il carattere specifico dell'uomo così co-
ma la vita produttiva è il carattere della spe-
cie >> (Manoscrit t i eco nomico-fi losofic i, Ei-
naudi, Torino 1949, 77 -'78).

Un tale lavoro libero potrà realizzarsi nella
società comunista, dove « ciascuno non ha
una sfera di attività esclusiva, ma può perfe-
zionarsi in qualsiasi ramo a piacere, mentre
la società regola la produzione generale e ap-
punto in tal modo mi rende possibile di far
questo oggi, domani quello, la mattina an-
dare a caccia, il pomeriggio a pescare, la se-
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ra allevare il bestiame, dopo il pranzo criti-
care, così come mi viene voglia, senza diven-
tare né cacciatore, né pescatore, né critico »
(L'ideologia tedesco, Ed. Riuniti, Roma
1958, 24), quasi si potesse prolungare una pri-
vilegiata condizione giovanile nella quale
«tutto piace e varietà e quantità bastano ad
appagare», come scrisse Goethe (Lehrjahre,
I,7-8), in passi che Marx doveva ben cono-
scere.
« Il regno della libertà - aggiunge pero Marx

- inizia solo dove termina il lavoro coman-
dato dalla necessità e dalla finalità estrinse-
ca; per questo si trova al di fuori della sfera
della produzione materiale propriamente det-
ta... Al di fuori di essa inizia lo sviluppo delle
facoltà umane, che è fine a se stesso, la reale
slera della libertà, che può sorgere tuttavia
solo fondandosi su quella sfera della neces-
sità. Condizione preliminare allora è la ridu-
zione della giornata lavorativa » (Il Capita-
le , lll,48 ,396-397) .

Anche in questo passo famoso Marx, pur rie-
cheggiando motivi propri del pensiero di Ari-
stotele, definisce sì il tempo libero in rapporto
al tempo di lavoro, ma sempre nella tensio-
ne verso il superamento dell'antitesi fra la-
voro e tempo libero. Il lavoro non è solo mer-
ce da contrattare con i padroni, ma anche
«attività vitale propria del lavoratore, espres-
sione personale della sua vita», che egli è co-
stretto a sacrificare nel sistema capitalista, co-
me nota in Lavoro salariato e capitale (Ed.
Riuniti, Roma 1949, 34), e che puo invece
realizzare come obiettivo fondamentaÌe, in-
sieme con il superamento della divisione del
lavoro e con lo sviluppo onnidimensionale
degli individui, in una fase pii.r avanzata del-
la società comunista, come scrive nella Crr-
tica del progromma di Gotha (in Ma-nx K.,
Eucprs F.,Il Portito e I'Internozionale,Ed.
Riuniti, Roma 1948, 232).
Ritorna insomma in Marx il « mito » tipico
della tradizione culturale tedesca (Schiller,
Goethe, Burckhardt) del Ganzmenscy'r (l'uo-
mo totale), contrapposto al Teilmensch
(l'homme fractionnoire dei francesi), inevi-
tabilmente contrassegnato dall'unilateralità
(Einseitigkeit), con la chiara consapevolezza
pero delle ragioni storiche che avevano por-
tato alla divisione del lavoro e della conse-
guente necessità di lottare anche per obietti-
vi limitati come quelli suggeriti nella conclu-
sione della II parte del Manifesto.
Era questa anche la lezione del Guglielmo di

Goethe (o dell'Emilio di Rousseau, Ed. La
Scuola, Brescia 1965,243-263) che alla fine
si rassegna a un'attività determinata (cf Wil-
helm Meisters Wanderjahre del 1829, col si-
gnificativo sottotitolo Die Entsagenden, <<l

rinuncianti »), a cui si era ribellato, in nome
della «formazione generale»> (Allgemeine o
harmonische Bildung) nei Lehrjahre del 1795-
1796, poiché - come scrive alla fine del II
Iibro dei Wanderjahre (cf La provincia pe-
dagogico, a cura di Nrcru A., Armando, Ro-
ma 1974,28) - quello che conta per essere
«uomini utili>> (brauchbaren Menschen) è
che «si comprenda con sicurezza assoluta
qualcosa e lo si sappia compiere opportuna-
mente ».

1.6. Neocapitalismo e sviluppo del tempo
della «conoscenza)) e del «consumo»

L'ulteriore progresso dell'evoluzione tecno-
logica, anche in direzione di una economia
del tempo di lavoro domestico, e le lotte del
movimento operaio, a cui si sono poi aggiun-
te quelle del movimento femminile, non senza
nuovi contrasti e nuove tensioni (talora con
le stesse organizzazioni operaie), portano a
modificare ulteriormente, specie a partire dai
primi decenni del 1900, il rapporto fra tem-
po libero e tempo di lavoro, anche domesti-
co: è la fase che si può schematicamente chia-
mare neo-capitalistica o di capitalismo avan-
zato, comprendendovi però dentro, per molti
aspetti, anche i paesi del «socialismo reale>>.
Ora in questa fase, accanto a una divisione
del lavoro per certi versi ulteriormente accen-
tuata per la centralizzazione dei processi di
progettazione, informazione e controllo, esi-
ste la tendenza ad elevare il livello culturale
e professionale dei lavoratori, chiamati a far
funzionare macchine sempre più complesse
e a introiettarne in qualche misura il capita-
le tecnologico. Di qui - oltre che dalla con-
tinua diminuzione della domanda di lavoro

- il fenomeno della « esplosione della scola-
rità», non privo di aspetti positivi, come la
diffusione della cultura umanistica e scienti-
fica, che si affianca alla cultura popolare e

dei mass-media, con la «possibilità» di es-
serne il filtro critico e il superamento del pre-
giudizio che lo studio debba essere privilegio
di pochi.
In particolare si nota che è aumentato sì pro-
gressivamente il tempo libero, ma che que-
sto fenomeno è anche il frutto di una logica
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interna all'attuale fase del processo di indu-
strializzazione, che tende a inglobare i lavo-
ratori nel proprio mercato, fornendo loro
non più solo un tempo di riposo e di ricupe-
ro per la produzione della forza lavoro, ma
anche maggiori elementi di conoscenza, da
spendere generalmente al di fuori dell'am-
biente di lavoro, e maggior tempo da dedi-
care ai consumi. La tendenza è quella di to-
gliere spazi di decisione e di reale partecipa-
zione nel tempo di lavoro trasferendo il na-
turale desiderio di scegliere e di vivere libe-
ramente nel tempo libero e facendo di
quest'ultimo il punto di riferimento privile-
giato per I'espressione della personalità « che
si va sempre piir sviluppando - come nota
un classico della sociologia degli anni cin-
quanta - in funzione del tempo libero e du-
rante il tempo libero » (cf RInsuaN D. r er-
rw, Lofollo solitaria,300). In realtà in que-
sto tempo si finisce per essere « scelti » dalla
pubblicità (dei padroni e/o dello stato) e dai
modelli di vita, amplificati dai mass-media
e presentati come ideali, rispetto ad altri la-
sciati nel silenzio e per fare Ie scelte più con-
formistiche e consumistiche, sperimentando
come velleitaria o illusoria la « differenza »

(nel senso di spazio offerto alla libertà o alla
creatività) del tempo libero rispetto alla ine-
ludibile «indifferenza» del tempo di lavoro
(cf CnarrNINtG., Verso una società dell'in-
differenzo?, « Aggiornamenti Sociali » 1985,
9-10, 601-616).

1.7. Il tempo libero come momento di
separazione e di omologazione

L'ambiguità del concetto e della realtà del
tempo libero si è venuta così accentuando, es-

sendo aumentato, per dirla con Fromm (Fa-
ga dalla libertà,40), lo sfasamento «tra li-
bertà da... » e « libertà di... ». È aumentata
cioè la libertà dai condizionamenti esterni ma
non è aumenlata la libertà espressiva, la li-
bertà di esprimersi per qualche cosa che va-
le. Nel sistema oggi dominante nei paesi ca-
pitalistici o del «socialismo reale» due sem-
brano gli obiettivi perseguiti: accentuare la
separazione fra tempo di lavoro e tempo li-
bero, fare del tempo libero un tempo di omo-
logazione, di standardizzazrote.
Col primo obiettivo si mira ad allargare la
separazione fra il « momento etico » del la-
voro e dello studio, accettato anche come luo-
go di contrattazione e quindi di conflitto so-
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ciale e ideologico, e il «momento estetico»
del tempo libero concepito privatisticamen-
te ed edonisticamente, ridotto all'evasione,
al dilettantismo superficiale, e quindi a una
maggiore subordinazione, piit o meno avver-
tita, all'ideologia dominante. Staccando gli
individui dai problemi del proprio tempo di
studio e di lavoro, si mascherano le differenze
sociali e si pongono le basi per il raggiungi-
mento del secondo obiettivo: I'omologazio-
ne. Il conformismo di massa mira a far pas-

sare la cultura (linguaggi, comportamenti, va-
lori) che, pure con qualche tentativo di cor-
rezione, domina nelle istituzioni (famiglia,
scuola, mondo del lavoro, ecc.) secondo la
funzione./medium indicata da Frabboni per
I'attuale tempo libero accanto alla funzio-
ne,/premio per l'assolvimento dei doveri isti-
tuzionali e alla funzione/scarico, con cui si

delega ad alcuni «eroi» (cantanti, attori, atle-
ti, politici...) la realizzazione di istanze esi-
stenziali (bellezza, celebrità, successo. . . ) per
trasferire e,/o sopire così i propri insuccessi
o fallimenti, le proprie frustrazioni o ribel-
lioni (cf Il tempo libero giovanile tro porte-
cipazione ed emarginazione, 42-43,47).
Le stesse attività che pure manifestano l'in-
tenzione almeno di non rassegnarsi a ruoli
passivi di spettatori e consumatori o di non
farsi «catturare dal tempo libero organizza-
to» (cf Lrvorsl M., Identità e progetto, La
Nuova Italia, Firenze 1987, 135) finiscono
spesso per essere segnate in vari modi dal con-
formismo. Si è proposto da parte di alcuni
settori sindacali di diminuire ulteriormente il
tempo di lavoro, senza diminuire il salario co-
sì da dare ai lavoratori più tempo libero e da
«racimolare>» nuovi posti di lavoro. Proba-
bilmente, a prescindere da considerazioni sul
costo del lavoro e sulla competitività dei no-
stri prodotti, i lavoratori non saprebbero che
fare del tempo libero in piir e finirebbero per
incrementare il fenomeno del secondo o del
terzo lavoro, rendendo ancora una volta ve-
ro il motto apparentemente paradossale
<<Less work, less leisure>>: «Meno lavoro,
meno tempo libero». Il fatto è che per un
tempo libero veramente alternativo occorre-
rebbero non gli stessi soldi, ma molti di più
e, soprattutto, una diversa cultura (il che ri-
chiede di nuovo altre risorse e tempi lunghi)
e, a monte, una diversa organizzazione del
lavoro e del rapporto fra questo e il tempo
Iibero.
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2. GIOVANI E TEMPO LIBERO

2.1. La moderna concezione e realtà
dell'età giovanile

A differenza dei Paesi del Terzo Mondo, do-
ve rappresentano la maggioranza della popo-
lazione, nei nostri paesi sviluppati le fasce
giovanili rappresentano una minoranza che
si restringe sempre più, non senza rilevanti
conseguenze sull'identità generazionale e sui
rapporti col mondo degli adulti.
Ma per giovinezza cosa si intende? Possia-
mo ancora intenderla conlo Zibaldoneleo-
pardiano (30 giugno 1828) come quell'età
«ineguagliabile» quasi «divina» che va «dai
sedici ai diciotto anni»? Senza volerci met-
tere in complesse discussioni sulle classifica-
zioni degli stadi di età, diverse a seconda delle
diverse discipline, possiamo limitarci ad as-
sumere il termine «giovanile» con un'acce-
zione molto elastica, confortati dal fatto che
questa accezione, oltre ad essere stata accol-
ta da varie discipline, è ormai di dominio co-
mune.
Sempre più comune sta infatti diventando
una realtà «giovanile», che tende a coprire
l'arco dell'adolescenza, da un lato, e quello
della prima età adulta, dall'altro (la Legge
285/1977, ad esempio, sull'occupazione gio-
vanile riguarda la fascia l5-29 anni), anche
se è diffusa I'abitudine di continuare a chia-
mare e considerare giovani anche uomini di
30 o più anni e se non mancano studiosi che
tendono a vedere anche gli adolescenti con
meno di quindici anni come « adulti margi-
nali », per l'influsso di strutture socio-
economiche fondate sul profitto e sul potere
di minoranze privilegiate (cf Lurrr G., Psl-
cologia degli adolescenti e dei giovani, Il Mu-
lino, Bologna 1981, 54-56).
Pur essendo adolescenza e giovinezza concetti
antichi, essi non coprivano lo stesso arco di
tempo (l'adulescentia poteva andare anche ol-
tre i trent'anni elajuventus toccare i cinquan-
ta!) e, soprattutto, non indicavano la stessa
realtà. E solo negli ultimi secoli - a partire,
forse, da\\'Emilio di Rousseau (1762) e dal-
lo Sturm und Drong de I dolori del giovane
Werter di Goethe (1774) - che è nato il mi-
to della giovinezza, che vi è stata cioè la mi-
tizzazione di un'età caratterizzata dalla
« esperienza dell'inesperienza >>, dalla tenden-
za non tanto a operare concretamente nel
mondo, quanto a ridurlo al « mondo nella te-

sta», dalla sensazione che la felicità si rag-
giunge piuttosto attraverso il compiaciuto e
prolungato presentimento di tutto quello che
si potrebbe fare anziché attraverso il lavoro
compiuto (cf Scnnsxv H., Gli equivoci di
uno speranzo, Armando, Roma 1984,
92-rt6).
Contestualmente a questa nuova concezione
nasceva la moderna istituzione scolastica, ca-
ratterizzata da una tipica concentrazione
spazio-temporale e da una peculiare attività
di trasmissione di contenuti, considerati di
valore universale, attraverso specifiche for-
me di « rappresentazione simbolica » o di « si-
mulazione » della realtà, come appare emble-
maticamente dalle fonti storiche e da quelle
letterarie, a partire almeno dalla provincia pe-
dagogica goethiana. Questa concezione e
questa istituzione, proprie all'inizio di ristret-
te minoranze della nuova borghesia intellet-
tuale pifi che dalla vecchia aristocrazia, si so-
no progressivamente diffuse in tutti i ceti e

coinvolgono oggi di fatto, nelle società post-
industriali, la maggioranza dei giovani.

2.2. ll forte aumento di tempo libero per
i giovani

Il problema del tempo libero interessa in mo-
do particolare i giovani, sempre pii.r esclusi
dal mondo del lavoro e indirizzati in massa
verso la scuola, sia pure una scuola nettamen-
te difflerenziata, come in Italia, fra livello del-
I'obbligo e livello successivo e con una sud-
divisione oggettivamente classista degli ordi-
namenti in questo secondo livello o, nel ca-
so di una scuola unica fino alle soglie dell'u-
niversità, come negli USA, con una diffe-
renziazione dei curricoli e/o delle scuole pub-
bliche da quelle elitarie private. A partire co-
munque dagli anni '30 negli USA e dagli ul-
timi anni '50 in Italia la scuola ha finito per
riempirsi di studenti non solo e non tanto per
ragioni culturali diapprezzamento di essa co-
me fattore di mobilità sociale, ma anche e so-
prattutto per ragioni strutturali di carattere
socio-economico che hanno portato a una co-
stante diminuzione della forza attiva palese.
Dopo l'era primaria della società contadina
dove quasi tutti lavoravano, compresi vecchi
e bambini, e dopo I'era secondaria della so-
cietà industriale e I'era terziaria dei servizi,
si sta entrando anche nel nostro paese in una
nuova era, quella quaternaria, dove i più non
Iavorano, specie fra i giovani, costretti a re-
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stare a lungo «in attesa di una prima occu-
pazione ».
Se è vero che la complessità della società at-
tuale rende piir diflicile l'adattamento al
mondo adulto, è anche vero che il lungo tem-
po di preparazione è tecnicamente in ecces-
so rispetto alle esigenze effettive del lavoro
che la stragrande maggioranza è chiamata a

compiere. La scuola « parcheggio della disoc-
cupazione giovanile » (e della sottoccupazione
adulta) è una realtà oggettiva, che deve pero
essere analizzata in modo articolato, a secon-
da del sesso, della classe sociale e della zona
geografica di appartenenza. Infatti, sebbene
alcuni indicatori, piir di carattere culturale
che socio-economico, portino a identificare
la fascia generazionale quasi con una nuova
classe sociale, permangono discriminazioni
tra effettive opportunità lavorative offerte a
giovani maschi e quelle offerte alle femmi-
ne, tra diplomati e laureati e giovani privi di
tali titoli, e anche fra diplomati e laureati di
diversa estrazione sociale, dovendo spesso
quelli di estrazione sociale modesta acconten-
tarsi di posizioni lavorative meno prestigio-
se e lasciare generalmente le posizioni migliori
ai figli di coloro che già le occupano.
La conseguenza è quella di un grande incre-
mento, specie per i giovani, del tempo libe-
ro, che rischia però di ridursi per molti a
« tempo vuoto », come è tipico dei giovani del
Terzo Mondo o, comunque, degli emarginati.
Parallelamente alla caduta dei meccanismi
costrittivi nell'ambito familiare, scolastico,
sociale in genere, i giovani si sono trovati di
fronte al problema dell'impiego di un tem-
po che veniva progressivamente liberandosi
non solo dopo il titolo di studio (disoccupa-
zione o semidisoccupazione intellettuale), ma
già durante il tempo di scuola, sempre più la-
sciato alla discrezione degli studenti (crescen-
te assenteismo, in genere concordato, alme-
no con la famiglia, diffusione di forme più
o meno istituzionali di autogestione, ecc.).
Nonostante che oggi più di ieri sia possibile
per un numero più ampio di persone un la-
voro libero, «un lavoro - per dirla con Mills
W. (Colletti bionchi, Einaudi, Torino 1966)

- sempre più apprezzato secondo i criteri del
tempo libero >>, è chiaro che tale obiettivo non
può tradursi subito e pienamente in realtà per
tutti, mentre cominciano a divenire massa i
figli di lavoratori subordinati che hanno fat-
to Ia scuola secondaria superiore o universi-
taria e tendono a riliutare la condizione di
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lavoro e di vita dei loro genitori, generalmen-
te incoraggiati da questi ultimi, che continua-
no a farsi carico del loro mantenimento. Esi-
ste cioe una reale contraddizione fra un dif-
fusa aspirazione - rafforzata anche da una
dominante cultura del « narcisismo » o della
« liberazione dei desideri » - a fare di tutto
il proprio tempo di vita un tempo di auto-
realizzazione e Ia domanda di lavoro, che
continua ad essere espressa con ben pochi
spazi di libertà, con una netta separazione fra
tempo di lavoro e tempo libero e una profon-
da disarmonia tra sviluppo produttivo e svi-
luppo della scolarizzazione e della cultura
giovanile. Di fronte ai giovani che rifiutano
un certo tipo di lavoro, il sistema non si e mo-
dificato, ma ha tendenzialmente emarginato
i giovani, chiamando ad assumere i ruoli da
loro rifiutati altri lavoratori, provenienti in
genere dal Terzo Mondo, così come era av-
venuto nella Germania federale con gli Ita-
Iiani, gli Spagnoli o i Turchi o negli USA con
i negri.

2.3. La società adulta e il tempo libero
giovanile

Da quando si comincio a porre il problema
del tempo libero giovanile, a partire dal se-
colo scorso, non mancarono iniziative pro-
mosse da adulti per giovani, dapprima solo
nell'ambito aristocratico e borghese, dato che
per gli altri ceti il problema si poneva in ter-
mini del tutto marginali. Fra i primi a inte-
ressarsi del problema anche per i ceti popo-
lari furono i cattolici (il primo « oratorio » di
don Bosco è del 1841), impegnati general-
mente in istituzioni come i collegi, gli orato-
ri, i ricreatori, con l'organizzaziote di atti-
vità ricreative, teatrali, musicali, sportive (nel
l906la Gioventù Cattolica fondò la FASCI,
Federazione Associazioni Sportive Cattoliche
Italiane). Si trattava di attività con esplicita
intenzionalità educativo-religiosa, in alterna-
tiva alle borghesi «società ginnastiche» o an-
che ai primi circoli ricreativi e sportivi azien-
dali, mentre in area socialista non si tentò
neppure di proseguire e sviluppare le inizia-
tive promosse dalle società di mutuo soccor-
so di ispirazione mazziniarra e ancora nel con-
gresso di Firenze dei giovani socialisti (1909)
si negò «il diritto di cittadinanza a seziori
sportive non avendo bisogno le nostre idea-
lità di nessuna réclame»> (cf OnreNor G., in
Il tempo libero giovanile tra partecipqzione,
53-56).
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Si puo dire che nel nostro secolo da parte del-
le istituzioni pubbliche si sia seguita una du-
plice politica, con fini di fatto convergenti:
quella del lassismo, che abbandona spazi,
contenuti e modalità di impiego del tempo li-
bero alla speculazione dei privati, con scar-
so o inesistente coinvolgimento pubblico;
quella della irreggimentazione della gente in
un uso del tempo libero in gran parte estra-
neo alla realizzazione delle singole persona-
lità e imposta dallo stato.
Pur essendo queste due politiche in qualche
misura complementari, si può dire che la pri-
ma sia caratteristica dei paesi occidentali, a
cominciare dagli USA degli anni '30, e la se-

conda sia riscontrabile nei paesi del cosiddet-
to socialismo reale e sia stata da noi una ma-
croscopica realtà al tempo del fascismo, del-
le sue associazioni giovanili e no (l'Opera Na-
zionale Dopolavoro e I'Opera Nazionale Ba-
lilla del 1926, poi, dal 1937, la Gioventir
Italiana del Littorio), che peraltro divenne-
ro un effettivo punto di riferimento, anche
nel Mezzogiorno, dove gli unici circoli esi-
stenti erano in genere di nobili o borghesi.
Ciò segnò la fine o l'integrazione o, comun-
que, l'emarginazione di tutte le altre inizia-
tive, comprese quelle cattoliche, come mo-
strarono le vicende degli Scouts (1927-28) e

della stessa Azione Cattolica (specie nel 1931,
con «l'epilogo poco dignitoso e rassicuran-
te», secondo 1'allora assistente centrale del-
la FUCI mons. Montini, del nuovo accordo
di settembre che riservava all'Azione Catto-
lica solo « trattenimenti d'indole ricreativa ed
educativa con finalità religiose»).
Nel secondo dopoguerra vi sarà - accanto
alla sopravvivenza di istituzioni governative
come I'ENAL, il CONI o la GI - la ripresa
dell'associazionismo laico e cattolico, lega-
to ai partiti, con i circoli «Libertas» della
DC, i circoli UISP legati a PCI e PSI e, dal
1957, I'ARCI , caratterizzata, fra I'altro, da
una progressiva rivendicazione di autonomia
del tempo libero non solo dalla «industria
culturale », ma dagli stessi partiti o I'associa-
zionismo legato alla Azione Cattolica (CSI,
CTG, FARI, ecc.), con significative evolu-
zioni dopo il Concilio, nel senso di maggio-
re autonomia e di concezioni meno strumen-
tali delle attività ricreative o sportive.
Ma sarà alla fine degli anni '50 e all'inizio
degli anni '60 (gli anni del « miracolo econo-
mico») che anche nel nostro paese si affer-
merà un tempo libero tipico da società indu-

striali di massa con il progressivo emergere
di quelli che Frabboni chiama i nuovi «pa-
droni » o sponsor del tempo libero, general-
mente privati che offrono i loro servizi a pa-
gamento, differenziati e «differenzianti » sul
piano sociale, con un'ambigua funzione di
supplenza rispetto ad un intervento pubbli-
co inesistente o carente o, comunque, in ri-
tardo rispetto alle richieste dei cittadini. Men-
tre i vecchi padroni (famiglia, scuola, mon-
do del lavoro) decidevano sul «quando-dove-
con chi» impiegare il tempo libero, lascian-
do nelle mani del soggetto la determinazio-
ne del «cosa», i nuovi padroni pretendono
di invadere anche i contenuti, aumentando
passività e conformismo. « L'immagine per-
versa » che ne emerge è quella di « un soggetto
(i ragazzi in particolare) impacchettato nei
tempi pomeridiani e depositato su una cate-
na di montaggio del loisir, dove tutto è già
prefissato: la successione delle ore (il quan-
do) e delle sedi (il dove), la formazione dei
gruppi (il con chi), la sequenza delle attività
da svolgere nelle singole sedute (il cosa)»
(FnennoNr F., it Il tempo libero tra parteci-
pazione, 44-45), con i genitori - si potreb-
be aggiungere - che si limitano a fare da ac-
compagnatori (taxisti) dei figli nelle varie
agenzie.

3.1. Per una concezione più libera e

costruttiva del tempo libero

Non si può negare a questo punto Ia validità
teorica profonda delle posizioni di coloro
che, specialmente tra i giovani, tendono og-
gi non tanto a un aumento di tempo libero
quanto a un lavoro libero, «liberato cioè -
come dice Cox H. (La città secolore, Vallec-
chi, Firenze 1968, 191) - dalla schiavitù del
mercato, libero di divenire qualcosa di mol-
to vicino a ciò che oggi chiamiamo tempo li-
bero, cioè il fare qualcosa perché lo si desi-
dera». Questa tendenza richiama, in modo
più o meno consapevole, l'antica utopia ari-
stotelica, sia pure dimenticando, per un mo-
mento, che essa era fondata sul supersfrut-
tamento delle masse da parte dei pochi, o la
più recente utopia marxiana, tesa al supera-
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mento dell'antitesi tempo di lavoro/tempo li-
bero.
Di fatto, pero, anche oggi, una minoranza
privilegiata monopolizza il diritto di avere un
lavoro non alienato, espressivo, libero da ora-
ri, regole, subordinazioni gerarchiche ecc.,
amministrando e clientelizzando gli altri uo-
mini, costretti alla condizione di lavoratori
subordinati, con un lavoro che non li espri-
me né li realizza, consistendo nella esecuzio-
ne passiva di quanto è ordinato, né è mezzo
di effettiva socializzazione, dovendo ciascu-
no lavorare alla propria macchina (o compu-
ler), mentre il rumore, la distanza, la fretfa
stessa di scappare da una tale situazione im-
pediscono ogni forma autentica di comuni-
cazione. Il corrispettivo pressoché ineludibi-
le di una tale forma alienante di lavoro è una
forma altrettanto alienante di consumo del
tempo libero, o, meglio, di un tempo vuoto,
di fatto in continuo crescendo. Ciò non to-
glie che divenga sempre più generalizzatal'a-
spettativa di un lavoro libero, della possibi-
lità aperta a tutti di fare del proprio tempo
di vita un tempo di autorealizzazione e di sod-
disfazione creativa.
Del resto, se c'è una costante nella riflessio-
ne pedagogica su questo problema è I'affer-
mazione dell'unicità del tempo umano che è
appunto «unico o tendente ad unificarsi nella
misura in cui I'uomo cerca di realizzare in es-
so la propria umanità» (Laronre R.,Il tem-
po libero giovanile, l5), per cui gioco e la-
voro, necessità e libertà non devono opporsi
ma integrarsi e « durante l'età evolutiva il sog-
getto deve essere educato a trovare nella vita
la loro complementarità, per essere pronto da
adulto a vivere con libertà le necessità di la-
voro e gli obblighi sociali e con disciplina le
attività di riposo e di svago » (Vrorro P ., Pe-
dagogia e politica del tempo libero, 17l).
Apprezzando gandhianamente sia la bellez-
za dell'ideale che illumina e orienta ogni azio-
ne, sia la <<bellezza del compromesso», che
permette di fare il primo passo concreto ver-
so I'ideale, è necessario ricercare elementi per
una concezione più valida e creativa di un
tempo libero, sia pure sempre « separato » dal
tempo di lavoro e con il rischio quindi di
« dissociazioni schizofreniche» e di appiatti-
mento delle programmazioni per un futuro
come « semplice estrapolazione del presente »
(BrnrrN G. M. in BurrunrNr E., Per un im-
piego alternotivo del tempo libero giovanile,
102-105). In questa prospettiva, più realisti-
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ca che profetica, si pone anche I'insegnamen-
to conciliare (GS 61) con l'invito a impiega-
re il tempo libero «per distendere lo spirito,
per fortificare la salute dell'anima e del cor-
po, mediante attività e studi di libera scelta,
mediante viaggi... esercizi e manifestazioni
sportive, che giovano a mantenere I'equilibrio
dello spirito anche nella comunità ed offro-
no un aiuto per stabilire fraterne relazioni fra
gli uomini».
Secondo DurvrezÉorrr J. (Sociologio del tem-
po libero,95-101) si possono assegnare tre
scopi fondamentali al tempo libero: la disten-
sione (délassement) come riposo dalla fatica
fisica e,/o psichica, il divertimento (divertis-
sement) nel senso di liberarsi dalla noia, dal-
la routine quotidiana, e il développement o
sviluppo della personalità.
Yiotto (Pedagogio e politico, 81-82), sulla scia
di Laloup e di altri, propone di aggiungere
alla tre « d » di Dumazédier una quarta, il dé-
possement, il superamento del piano sociale
e culturale in quello religioso, ma non per
contrapposizione o sovrapposizione, poiché
il tempo libero è un anticipo della gratuità,
della libertà creatrice e della gioiosa comu-
nione degli uomini fra di loro e con Dio.
Occorre evitare anche il rischio rilevato da
Laporta (Il tempo libero giovanile,2l-22) di
escludere dal tempo libero ogni momento del-
la vita familiare, professionale, sociale e po-
litica, quasi che essa, oltre a obblighi e ne-
cessità, non offrisse anche numerose occasio-
ni di «autorealizzaztone>>, di « arricchimento
della personalità », nonché di « divertimento »
e di «riposo».
Di fatto Dumazédier si limita a riconoscere
la radicale ambiguità del tempo libero che
può favorire il progresso o il regresso di una
nuova cultura, che può stimolare alla parte-
cipazione o all'evasione, equilibrando 1a stes-
sa vita di lavoro o distruggendo ogni interesse
per i problemi posti dal lavoro fino a diveni-
re «un possibile fattore di depoliticizzazio-
ne, un nuovo oppio dei popoli» (op. cit.,56.
Cl per [o sviluppo dell'ipotesi «regressiva»
il recente libro di PosrueN N., Divertirsi da
morire). Per uscire da questa ambiguità egli
propone di potenziare motivazioni e interes-
si per la cultura e l'educazione, promuoven-
do nuove forme di animazione socio-culturale
che pongano come obiettivo primario la par-
tecipazione dei cittadini alla gestione del pro-
prio tempo di vita.
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3.2. Educare i giovani all'uso del tempo,
specie attraverso la scuola

Quello che Dumazédier propone in generale
va applicato in modo particolare ai giovani
a cominciare dalla famiglia e dalla scuola. La
scuola specialmente non può continuare a
preparare I'uomo per un terzo della sua gior-
nata (quello dedicato al lavoro), col rischio
di collaborare a ridurlo a questo terzo. An-
che un rappresentante della pedagogia mar-
xista, SucnoDoLSKr B. (Trottato di pedago-
gia generale, Armando, Roma 1964, 148-152)
lamenta che si sia «concentrata l'attenzione
sulla formazione professionale>», non avver-
tendo I'importanza sociale di favorire il pro-
cesso di «evoluzione delle tendenze ludiche
in capacità creative», in modo da mantener-
ne <<l'essenziale funzione e il contenuto per
tutto I'arco della vita umana».
Dire che la scuola deve anche educare al tem-
po libero non significa fare della scuola I'u-
nica «agenzia educativa» o negare I'oppor-
tunità di un « terzo ambiente educativo », do-
ve abbia una funzione fondamentale il libe-
ro associazionismo giovanile. A ragione Viot-
to (Pedagogia e politica,178-195) osserva che
« la scuola educa al tempo libero ma non è

un'istituzione di tempo libero » e che « I'au-
tentico tempo libero dello studente deve es-
sere libero anche dalla scuola». Si puo an-
che ammettere che nella scuola prevalga ine-
vitabilmente il tempo obbligato in misura
tanto maggiore quanto più ci si rivolge a
«personalità in via di strutturazione», per le
quali «ogni istante di esperienza può essere
essenziale per il futuro dell'individuo, ogni
istante dovrebbe essere controllato» (Leron-
rr, Il tempo libero giovanile, 45), tenendo,
comunque, ben presente che non si educa al
tempo libero parlando di tempo libero, ma
facendo vivere esperienze positive di esso an-
che nelle ore di scuola.
Educare al tempo libero vorrà allora dire an-
zitutto rispettare il tempo libero degli allie-
vi, non sovraccaricarli di lavoro quasi si trat-
tasse di «mere unità scolastiche», non ren-
dere pesanti e noiose le lezioni, sapendo at-
tivare quei « momenti di sosta, in cui tutta la
classe si distende in serenità e allegria » (Brn-
rrN G. M., Educozione olla socialità, 172-
173), che altrimenti sarebbero provocati ine-
vitabilmente dagli allievi, con minori possi-
bilità di far fare anche di questi momenti
esperienze gratificanti e formative. Così co-
me gli adulti tendono a ritagliarsi spazi, piir

o meno legittimi, di libertà nell'ambito del
lavoro, a maggior ragione iragazzi hanno un
bisogno fisiologico di momenti di distensio-
ne, di divertimento, di libera espressione della
propria personalità, «ritagliati » nell'ambito
degli obblighi scolastici, familiari e sociali,
i cosiddetti «tempi liberi di origine psicolo-
gica », di cui parla Laponre (Il tempo libero
dai sei agli undici anni, La Nuova Italia, Fi-
renze 1968, 10-15). Educare al tempo libero
vorrà in particolare dire aiutare i giovani a
divenire capaci di organizzare il loro tempo
di vita, facendo acquisire una « temporalità »

adeguata per ogni azione, attraverso la con-
vinzione - maturata in esperienze concrete

- che vi è un tempo dello studio che non si
identifica con quello della lezione o un tem-
po della conversazione e del dialogo diverso
da quello dell'assemblea o del lavoro nei
gruppi e nelle associazioni. Si tratterà di fa-
vorire I'autorealizzazione e la libera socializ-
zazione dei giovani, troppo spesso carente in
questi ultimi tempi per il non adeguato im-
pegno di autenticità e di comunicazione de-
gli educatori adulti e per la mancata trasfor-
mazione in momenti di socializzazione edu-
cativa delle varie occasioni di «gestione so-
ciale » o, comunque, « partecipativa » previ-
sta dalla recente legislazione, non solo in
ambito scolastico.
Si tratta di riuscire a fare dei vari « spezzo-
ni » di vita momenti ugualmente espressivi di
un unico tempo dell'uomo e per l'uomo, di
vivere, in particolare, il tempo libero come
occasione sì di recupero, ma anche e, prima
ancora, di espressione di nuove e diverse ener-
gie o di quella che Bertin ama chiamare la
« vitalità personale », v alorizzata e raffinata
in se stessa e « in direzione di disponibilità so-
ciale>> (Educazione alla socialità, 167). « Di-
vertirsi» non dovrà voler dire «evadere», di-
menticare le contraddizioni e i conflitti, di-
strarsi insomma dalla vita e dai suoi proble-
mi più seri, ma imparare anche a sorridere
di essi, a sdrammatizzarli, a coglierne la par-
zialitìt, per aprirsi a nuove possibilità, per ten-
dere ad essere davvero, in misura crescente,
«liberi a tempo pieno».

3.3. Favorire usi alternativi del tempo
libero giovanile attraverso una «strategia
delle interconnessioni »

Perché infine famiglia e scuola riescano a
educare i loro figli/allievi a un uso alternati-
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vo del tempo libero, occorre coinvolgere tutte
le realtà operanti sul territorio del settore
pubblico e privato e del «privato sociale»,
quelle almeno disponibili a lasciarsi coinvol-
gere in un «progetto educativo>>, che indivi-
dui luoghi e momenti di positiva interrelazio-
ne fra tempo di lavoro e di scuola e tempo
libero, anzitutto per superarne I'attuale re-
ciproca impenetrabilità. Proprio perché non
possono realizzarsi in uno studio e in un la-
voro liberi, i giovani tendono a ritagliarsi an-
goli di libertà e di parziale rea\izzazione di
tali valori in momenti e spazi « separati », non
estesi a tutto I'arco della vita o della giorna-
ta, dove di fatto sono spesso costretti a ri-
solvere simbolicamente la loro «voglia» di
libertà e di autonomia nell'effimero di scelte
consumistiche (cf Marnov Cn., Rueuoy D.,
Les jeunes et lq consommation, 359-360).
Si tratta di superare I'ottica delle «chiese di-
verse», con la disponibilità a confrontarsi sui
problemi, attraverso una « strategia delle in-
terconnessioni» e la riattivazione della re-
sponsabilità delle società adulte di essere per
ragazzi e giovani « comunità educanti », piut-
tosto che istituzioni preoccupate di rivendi-
care posizioni ideologiche o spazi di potere.
Più che «buttare» nuovi servizi addosso al-
le persone, occorre aprire circuiti nei quali si
possano esprimere e/o maturare conoscenze,
abilità, capacità di scelta, senza immediate
preoccupazioni di burocratiche valutazioni,
stimolando, magari, nuove possibilità di stu-
dio e di lavoro e nuove forme di integrazio-
ne fra tutti i ragazzi e i giovani.
Se c'è una pedagogia da privilegiare è quella
della relazione o della comunicazione educa-
tiva, che contrasti con Ia tendenza di molti
adulti a « lasciar fare » più che a « lasciar es-
sere)), a non coinvolgersi nel processo di iden-
tificazione e di crescita dei giovani, i quali
hanno bisogno di punti di riferimento edu-
cativo, con cui confrontarsi e magari anche
scontrarsi. È necessario saper coniugare l'e-
sigenza di protagonismo di ragazzi e giovani
con il coinvolgimento di adulti non permis-
sivi né autoritari, capaci di intendere il tem-
po libero proprio e dei giovani non come tem-
po di evasione o di omologazione, ma nep-
pure solo come tempo di impegno oblativo,
con tutte le ambiguità che deriverebbero dal
«sacrificio» della propria gioia di vivere o
dell'espressione autentica della propria per-
sonalità. Si ricordi I'umana saggezza del pre-
cetto evangelico: «Ama il prossimo tuo co-
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/rze te stesso)» o dell'indicazione kantiana di
non trattare l'umanità, in se stessi e negli al-
tri, mai solo come mezzo, poiché I'eccesso di
oblatività potrebbe nascondere la mancata
soluzione di problemi personali e indurre, ta-
lora, a forme di chiusura e di intolleranza.
Mi pare che alcune delle iniziative promosse
attualmente da enti locali, gruppi e associa-
zioni tendano a muoversi su questa linea, sia
pure con la difficoltà a «federare insieme»
risorse e opportunità del settore pubblico e

dell'associazionismo laico e cattolico, nella
prospettiva di un « sistema formativo integra-
to», capace di fare interagire la socializza-
zione formalizzata della scuola o del mondo
del lavoro con quella opzionale e autonoma
delle altre agenzie educative e dei contesti in-
formali, non istituzion alizzati (cf MoNrnNenl
F., FnensoNr F., Politiche giovanili, 8-9).
Forse nel « privato-sociale » vi sono maggio-
ri opportunità di offrire proposte più strut-
turate, con una storia alle spalle e un progetto
proiettato nel futuro, simili alle stanze del pa-
lazzo di Saint-Exupéry, nelle quali «tutti i
passi avevano un senso)) e dove esisteva un
cuore della casa «in mondo che ci si potesse
avvicinare e allontanare... uscire e rientrare»
e si potesse così evitare il rischio di non esse-
re in nessun posto, mentre «essere liberi non
significa non essere » (cf or SeINr-ExupÉnv
4., Cittadello, Borla, Roma 1978, 27-29).
D'altra parte, il servizio pubblico dovrebbe
poter garantire maggiore continuità e profes-
sionalità, una distribuzione più capillare e

una effettiva accessibilità a tutti, per il rispet-
to e la promozione dei valori nati dalla piat-
talorma di «convergenze e reciproci ricono-
scimenti» della nostra Costituzione, da cui
dovrebbe essere contraddistinto. All'ente
pubblico dovrebbe perciò ancora spettare la
titolarità della ricerca e raccolta dei bisogni,
della proposta e verifica degli interventi, del
coordinamento delle risorse e delle iniziati-
ve, non limitandosi al gioco delle deleghe e

delle «convenzioni», da un lato, e rispettan-
do, dall'altro, i principi di una cooperazio-
ne democratica fra pubblico e privato.

--+ animazione l l. - gioco - giovani 5.4. - identifi-
cazione 3.2. - lavoro 1.3.;2.5.
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TEMPO LIBERO (Pastorale)
Gruspppr Cosr.q.

l. L'attenzione della comunità ecclesiale

1.1. Orientamenti per la paslorale del tempo libero
e del turismo

1.2. Carechismo dei giovani
1.3. La Chiesa e la mobilità umsna
1.4. Riflessioni sulla pastorale del turismo

2. Orientamenti attuali

1. L'ATTENZIONE DELLA
COMUNITÀ ECCLESIALE

L'attenzione della comunità ecclesiale al tem-
po libero è un fatto alquanto diffuso, costan-
te, e in evoluzione. Fra I'altro, attraverso un

atto formale del Consiglio Permanente (12
novembre 1987), la Conferenza Episcopale
Italiana ha istituito un Ufficio Nazionale per
la Pastorale del tempo libero, turismo e sport
con il compito specifico di promuovere ini-
ziative pastorali coinvolgendo i non pochi en-
ti, movimenti e associazioni che si ripromet-
tono per statuto e non, I'animazione cristia-
na e la promozione di ambiti culturali tanto
emergenti quanto diffusi nell'attuale società.
Si tratta di un'attenzione che viene da lonta-
no, anche se non è stata sempre scevra da at-
teggiamenti manichei e da dualismi cartesia-
ni, manifestatisi soprattutto con strumenta-
lizzazioni dello stesso tempo libero fruito e

fruibile al fine di vna aggregazione religiosa
o come gestione di spazi sociali. In numero-
se occasioni poi il Magistero non ha manca-
to di sottolineare gli aspetti positivi del tem-
po libero, soprattutto quello legato alle atti-
vità sportive. Si segnalano a tal proposito i
numerosi discorsi che da Pio XII in poi so-
no stati fatti dai papi in particolari circostan-
ze. È comunque con i cambiamenti culturali
ed ecclesiologici provocati dal Concilio Va-
ticano II che I'atteggiamento della Chiesa su-
bisce una profonda trasformazione.
La Costituzione pastorale Za Chiesa nel mon-
do contemporaneo (Gaudium et spes) accen-
na tre volte al tempo libero: al paragrafo 54,
elencandolo tra i nuovi stili di vita provocati
da industrializzazior,e, urbanesimo e da «al-
tre cause che favoriscono la vita comunita-
ria»; al paragrafo 61, intitolato «l'educazio-
ne dell'uomo ad una cultura integrale», in
cui è detto che il tempo libet'o deve <(essere
impiegato per distendere lo spirito, per for-
tificare la santità dell'anima e del corpo, me-
diante attività e studi di libera scelta», turi-
smo, sport; al paragrafo 67, infine, intitola-
to <<lavoro, condizioni di lavoro e tempo li-
bero», ove al punto c) si parla del diritto dei
lavoratori a «godere di sufficiente riposo e

tempo libero», da dedicare alla cura della
« vita familiare, culturale, sociale e reli-
giosa ».
Nel paragrafo l3 del decreto sull'Apostola-
to dei laici si afferma che il tempo libero è

un « campo » assieme a quelli del lavoro, della
professione o dello studio, dell'abitazione e

delle associazioni, in cui i laici «sono i più
adatti ad aiutare i propri fratelli».
Il 30 aprile 1969 la Congregazione per il Cle-
ro ha pubblicato il Direttorio generale per la
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postorale del turismo (Peregrinans in terra).
Oggetto del documento sono i punti dottri-
nali e problemi pastorali implicati e posti dal
turismo. Ed ecco altri richiami al problema.

1.1. Orientamenti per la pastorale del
tempo libero e del turismo

È un documento pubblicato il 2 febbraio 1980
dalla Comissione della CEI per le migrazio-
ni e il turismo. E diviso in sette parti, intro-
dotte da una premessa in cui sono richiama-
ti precedenti interventi pastorali sia della San-
ta Sede che dello stesso episcopato italiano.
I titoli degli argomenti trattati nel documen-
to: motivazioni (dello stesso), linee pastorali
e indicazioni operative, il turismo come ser-
vizio sociale, nuove forme di turismo, pasto-
rale e turismo culturale, turismo religioso
(pellegrinaggio), turismo e giorno del Si-
gnore.

1.2. Catechismo dei giovani
(«Non di solo pone», CEI, Roma 1979).

Nel paragrafo dedicato al lavoro e al tempo
libero questo « costituisce una possibilità nuo-
va per la libertà dell'uomo » anche se, di fat-
to, non è poi certo che la possibilità di go-
derne si traduca davvero in una crescita di li-
bertà.

1.3. La Chiesa e la mobilità umana

Presentato alla stampa il 26 maggio 1978,
questo documento, preparato dalla Pontifi-
cia Commissione per la pastorale delle migra-
zioni e del turismo e inviato a tutte le Confe-
renze episcopali, si occupa di tutte le mani-
festazioni della mobilità umana e delle per-
sone che ne sono protagoniste: emigranti,
marittimi, aeronaviganti, nomadi e, infine,
turisti. Se ne occupa sia dal punto di vista
dottrinale che da quello operativo.

1.4. Riflessioni sulla pastorale del turismo

Il 3l maggio 1984 la Commissione Regiona-
le Triveneta per la Pastorale del Turismo ha
pubblicato alcune « osservazioni », scaturite
da un convegno tenutosi a Mestre. La pre-
messa da cui muovono è questa: «È il tem-
po libero che giustifica il cosiddetto "turismo
di massa" »; e « sul "diritto al tempo libero"
si fonda il riconosciuto diritto al turismo dei
lavoratori ».

TEMPo LTBERo (resronerr)

A livello di strutture centrali di coordinamen-
to c'è infine da ricordare I'apposita Commis-
sione Pontificla istituita col motu proprio
Apostolicae coritatis del 19 marzo 1970. Es-
sa ha il compito di collegare in un unico or-
ganismo i vari uffici che si dedicavano alla
pastorale della mobilità, «di incoraggiare,
promuovere e coordinare le energie locali,
nella visione tipica di una realtà universale,
qual è la Chiesa cattolica». Dipende dalla
Congregazione per i Vescovi.
Sulla scia delle organizzazioni elitarie che tra
la fine dell'Ottocento e gli inizi del Novecento
avviarono i primi clubs, anche la Chiesa ha
avuto, e ha tuttora, organizzazioni ed enti che
provvedono alla funzione del tempo libero
nelle sue forme pitr varie.

2. ORIENTAMENTI ATTUALI

Oggi è chiaro che una pastorale del tempo li-
bero non può essere una supplenza a livello
di territorio per una promozione che appare
sempre più come un normale servizio delle
società civili più avanzate; né una pastorale
specifica può essere separata da una visione
globale non soltanto della stessa pastorale ec-
clesiale ma anche della vita; non è nemmeno
possibile fare una corretta pastorale senza
una centralità della persona pienamente con-
sapevole della gestione del suo tempo. La
possibilità educativo-pastorale nel tempo li-
bero si gioca essenzialmente nella consape-
volezza che il giovane riesce ad acquisire della
sua stessa esperienza.
Del resto è ormai comune il convincimento
che il tempo libero, il turismo e lo sport, fe-
nomeni in continua e differenziata espansio-
ne, non rappresentino segmenti marginali e

residuali del vissuto personale e comunitario,
ma entrino a pieno titolo a comporre la stra-
tegia tesa a realizzare, come si usa dire, I'in-
tegrità della persona, secondo I'espressione
di Giovanni Paolo II: « Il tempo libero e da-
to a ciascuno di noi per diventare più uomi-
ni, per guadagnare. Questa veramente è una
vocazione, un compito: guadagnare il tem-
po libero, diventare più uomini, crescere più
umanamente, spiritualmente in questo perio-
do» (al Centro Turistico Giovanile [CTG],
3 settembre 1982).
La Chiesa dunque non invade campi inido-
nei rispetto alla sua missione e alla sua fina-
lità di salvezza quando sceglie, con oculato
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discernimento, di porsi a servizio dell'uomo
anche nel suo tempo libero, se è vero che in
questo tempo la persona viene sollecitata e

aiutata a ridefinire e attuare più compiuta-
mente la propria identità, come di fatto si
propone la visione cristiana della vita. Non
vi è soluzione di continuità tra la richiesta di
impegno per il tempo del lavoro e la richie-
sta di impegno per il tempo del non-lavoro,
per la ragione che tutto il tempo dell'uomo
« deve essere visto come un dono meraviglio-
so di Dio per la globale e integrale umaniz-
zazione>> (Giovanni Paolo II, l8 novembre
l 983).
D'altra parte anche dall'analisi dei processi
sociali, inerenti alla maturazione di conoscen-
ze e di esperienze, si evince l'impressione che
va crescendo una nuova coscienza del valore
unitario attribuito al tempo libero e al tem-
po occupato nella soddisfazione dei bisogni
e delle attese proprie dell'uomo che vive in
società post-industriali e post-moderne.
È anche evidente che una pastorale del tem-
po libero non può ignorare la complessità og-
gettiva e sperimentabile del vivere quotidia-
no, produttore spesso di incertezza e di pau-
ra, così come c'è sempre il rischio di una ca-
duta di tensione progettuale e di un rifugiar-
si individualisticamente in un bene immedia-
tamente godibile.
In questa fase si affaccia lo scotto di un con-
sumismo distruttore giunto a livelli di guar-
dia impensabili nelle conseguenze comporta-
mentali. Questo vuoto non può essere colma-
to se non nella prospettiva di una diversa di-
rezione delle politiche sociali e di una pasto-
rale dal grande spessore etico e politico.
Quindi l'associazionismo cattolico del tem-
po libero stenta a non lasciarsi assorbire in
modi di mera supplenza e di sopravvivenza
gestionale in cui è capace di dare spazio alla
libera determinazione della persona mentre
ricerca di riempire di senso la propria esisten-
za e di proporre stili e modelli di vita ade-
guati al Vangelo e al momento culturale che
viviamo. Qui esiste un particolare spazio per
la proposta di itinerari educativo-formativi
capaci di tradursi in esperienze non di gene-
rica socialità ma amicali e fraterne. Non se-
condarie appaiono sotto questo profilo le ri-
chieste di svago e di divertimento che affio-
rano continuamente ed esprimono la dimen-
sione di gioco, di festa, di gioia liberamente
insite nella natura umana.

Ricca di stimoli appare anche la prospettiva
di un volontariato giovanile e solidale che de-
ve animare l'impegno di una comunità atten-
ta alle possibilità offerte dal tempo libero e

capace di offrire, raccordandole, iniziative
dal forte spessore etico e sociale, indirizza*
do energie che investono i problemi reali delle
persone e favorendo lo sviluppo delle abili-
tà, delle competenze, della fantasia creatrice
dei giovani.

---) tempo libero.
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1.3.1. Necessità di una catalogazione aperta
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3. L'itinerario metodologico
3.1 . Il metodo applicativo
3.2. Il metodo <<vedere giudicare agire»
3.3. Metodo teologico, empirico-critico
3.4. Una proposta
3.4.1 . La fase kairologica
3.4.2. La fase progettuale
3 .4.3 . La fase strategica
3.4.4. Itinerario teologico empirico-critico

4. La connotazione pastorale o pratica

4.1 . Autocoscienza scientifico di un processo pras-
sico

4.2. Ropporti con istanze autorevoli e decisionali

5. La qualifica teologica
5.1. Superamento di una contestazione
5.2. Mutua implicanzo di prassi credente e teoria

teologico
5.3. Riferimento specifico ai luoghi teologici

6. Il carattere scientifico
6.1. Inadeguatezza del modello scolastico
6.2. Utilizzo di una concezione moderna di scienza
6.3. L'istanza veritativa e l'esigenza di senso

7. Conclusione

La teologia pastorale è pure denominata teo-
logia pratica (specialmente nei contesti di lin-
gua tedesca) quando allarga il suo orizzonte
di ricerca dal pastore alla comunità cristiana
e al più vasto fenomeno della religione. La
sua attuale configurazione è fatta in base ai
seguenti punti di riferimento qualificanti:
l) l'ambito materiale; 2) I'oggetto formale;
3) I'itinerario metodologico; 4) la connota-
zione pastorale o pratica; 5) la qualifica teo-
logica; 6) il carattere scientifico.

1. L'AMBITO MATERIALE

1.1. Ricognizione storica

Storicamente attorno al termine « pastorale »
usato per designare I'ambito di studio di que-
sta disciplina teologica si sono radunati, in
sostanza, tre gruppi di significati: l) la deli-
mitazione e fissazione del codice morale del
pastore d'anime el'organizzazione delle at-
tività ecclesiastiche che a lui fanno capo;2) la
tematica riguardante il « ministero >) pastorale
considerato come esercizio di una « potestas »
e la connessa sistemazione della capacità di
iniziativa nella costruzione e conduzione della
Chiesa; 3) la problematica attinente la con-
figurazione storica dell'agire animato dalla
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fede in Gesù Cristo e, quindi, dell'azione del-
la Chiesa nel suo divenire e modellarsi più o
meno diversilicato nella storia.
Attualmente sono rilevabili tre distinti punti
di vista: essi convergono nel riferirsi all'azio-
ne o alla prassi o all'esperienza; divergono
nel delimitare la maggiore o minore ampiez-
za di tale azione o prassi o esperienza.
Secondo l'orientamento tuttora prevalente
nei documenti ecclesiastici, l'ambito di que-
sta disciplina è il campo d'azione proprio dei
postori, considerato pero in un'ampia pro-
spettiva comprendente il rapporto Chiesa-
mondo.
Per un consistente numero di autori cattoli-
ci e protestanti, I'oggetto materiale è piutto-
sto I'azione o lo prossi dell'intera comunità
ecclesiale, vista nel suo insopprimibile inne-
sto nella società contemporanea e con parti-
colare riferimento all'amplissima area dell'e-
sperienza, intesa come realtà inglobante I'e-
sistenza umana nel suo complesso.
Alcuni qualificati pastoralisti protestanti e

cattolici allargano questa sfera di intervento
della Chiesa alla prassi religiosa extrq-
ecclesiale o al più vasto e differenziato feno-
meno religioso.
Se per i precedenti il centro di interesse è ri-
spettivamente «il pastore» o la «Chiesa» o
il «rapporto Chiesa-mondo», per questi ul-
timi è la «religione» o il «rapporto religione-
chiesa-società ».
Ognuna delle tre posizioni risponde a istan-
ze che non si possono disattendere e poggia-
no su ragioni plausibili. D'altra parte la de-
limitazione di tale ambito non puo essere fat-
ta in base a una presunta concezione pre-
valente, tanto meno a una scelta conven-
zionale e arbitraria. Va piuttosto vagliata
criticamente.

1.2. Vaglio critico
In un'impostazione sufficientemente ampia,
coerente e attenta a tutto questo, I'ambito og-
gettuale della disciplina dovrebbe abbracciare
la problematica concernente il rapporto reli-
gione-chiesa-società per 1e seguenti ragioni di
fondo:

- tale scelta è quella maggiormente rispon-
dente all'attuale realtà socio-culturale e re-
ligioso-ecclesiale assai pluralista e differen-
ziala;

- è coerente con il messaggio biblico circa
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il primato e la maggiore estensione del Re-
gno di Dio rispetto alla Chiesa, che di tale
Regnoègermeesegno;

- si colloca nella linea aperta dal magistero
pastorale del Vaticano II riguardante la pro-
mozione del dialogo della Chiesa cattolica
con le altre Chiese e comunità cristiane, con
le religioni non cristiane e con la società con-
temporanea;

- consente di superare un presunto ecclesio-
centrismo, una visione conflittuale tra pras-
si sociale e prassi ecclesiale, una contrappo-
sizione tra concentrazione su tematiche intra-
ecclesiali e apertura alla più vasta realtà
socio-religiosa: questa tensione ad intra - ad
extra attrayersa il vissuto della Chiesa duran-
te l'intera sua storia, per cui non è giustifi-
cata la scelta della tematica ad intra con esclu-
sione di quella ad extre, e viceversa.
All'interno di tale vasto orizzonte e in fedel-
tà a un'irrinunciabile ottica cattolica (è nota
la minore attenzione del mondo evangelico
alla tematica della Chiesa e il suo maggiore
interesse alla realtà «religione»), soggetto
portante e protagonista dell'intera azione cri-
stiana e pastorale è sicuramente la Chiesa,
popolo di Dio, comprendente pastori e fede-
li nel senso del capitolo II della Lumen Gen-
tium. Senza dubbio, tale azione va rappor-
tata al fenomeno religioso presente al di là
dei confini verificabili del cristianesimo e va
considerata nel suo impatto nella società, se-

condo le prospettive aperte dal Vaticano II.
Il posto e il ruolo specifico e insostituibile di
coloro che, nella e per la Chiesa, sono rive-
stiti di un ministero ordinato va ormai inqua-
drato in una rinnovata ecclesiologia di
comunione-partecipazione, che sviluppi alcu-
ni asserti del recente Concilio e renda ragio-
ne del fatto che tutti i membri del popolo di
Dio sono chiamati a essere soggetti attivi del-
l'intera azione ecclesiale, per altro da attua-
re con modalità e competenze distinte in forza
di carismi e ministeri differenti.

1.3. La tematica

1.3.1. Necessità
di una catologazione qperta

Le proposte attuali rispecchiano le tre diffe-
renti delimitazioni appena segnalate e, nel lo-
ro insieme, offrono una caleidoscopica va-
rietà di remi, che è difficile per non dire im-
possibile unificare.

Va rilevata la radicale insufficienza di ogni
descrizione rigida della realtà oggetto di stu-
dio di questa disciplina, specie se condotta
secondo schemi classici precostituiti com'è ad
es. quello delle tre funzioni: profetica, sacer-
dotale, regale, o quello delle quattro azioni
ecclesiali: annuncio della parola (kerigmo),
culto (leitourgla), rapporti ecclesiali (koino-
nia) e impegno sociale (diokonìa). Tali sche-
mi rilevano alcuni aspetti significativi dell'a-
zione o prassi religiosa cristiana ed ecclesia-
le, ma si dimostrano insufficienti a coglierla
e inquadrarla nel suo insieme in modo sod-
disfacente.
Redigere un catalogo esauriente delle tema-
tiche teologico-pastorali o teologico-pratiche
è un'impresa di fatto impraticabile, attesi il
divenire e il cambio storico della prassi stu-
diata da questa disciplina.
Di conseguenza, ogri catalogazione attenta
a tale dato deve rimanere aperta, per essere
in grado di assumere, in modo organico, pro-
blematiche variamente nuove e successiva-
mente emergenti tanto nei campi tradiziona-
li dell'agire ecclesiale, quanto in nuovi pro-
getti umani.

1.3.2. Un elenco essenziale e indicativo
In ogni caso, pur nella complessità e dispa-
rità delle proposte, è possibile individuare al-
cunip/essl tematici attorno ai quali, storica-
mente, si sono radunati i vari problemi. Toc-
cano elementi o fattori costitutivi dell'azio-
ne o della prassi, vista nella sua struttura
statica e nel suo divenire dinamico. Concre-
tamente essi riguardano:

- la questione generale e fondante attinen-
te il rapporto teoria-prassi in ambito teolo-
gico pratico;

- i soggetti individuali e collettivi dell'azio-
ne o della prassi, con particolare attenzione
alla loro differente qualifica antropologica,
rispettivamente maschile o femminile, alla lo-
ro diversa competenza ministeriale (vescovi,
presbiteri, diaconi, laici), alla loro forma spe-
cifica di vita (matrimonio cristiano, varie for-
me di vita consacrata) e ai vari modelli di in-
terazione (ad es. i vari tipi di comunità);

- i referenti di tale azione o prassi, conside-
rati in rapporto all'età, alle diverse forme esi-
stenziali di vita (celibi o sposati, operai, in-
tellettuali, professionisti, anziani, malati...),
a differenti ambienti sociali (familiare, rurale,
urbano, cosmopolita), a particolari situazioni
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socio-economiche o politico-culturali (poveri,
emarginati, emigrati, borghesia, aristocra-
zia);

- i tipi generalissimi di tole ozione o prassi:
l'annuncio della parola, la celebrazione litur-
gica, l'interazione ecclesiale, il servizio so-
ciale;

- i modelli di azione pastorale:\a pastorale
di cristianità stabilita oppure di nuova cristia-
nità; la pastorale della maturità della fede;
la pastorale profetica o evangelizzatrice; la
pastorale estensiva o di massa; la pastorale
intensiva o di élite; la pastorale a scacchiera
che ricopre un'intera zona, oppure la pasto-
rale a poli di nuova evangelizzazione di tipo
dialogale;

- le dimensioni che sono vitalmente inner-
vate in ogni forma di azione o prassi religio-
sa cristiana ed ecclesiale e che ne attraversa-
no ogni momento: la comunicqzione tanto
nel rapporto personale io-tu (comunicazione
personale), come nell'esperienza di gruppo
(comunicazione gruppale), come nella comu-
nicazione di massa (comunicazione sociale);
l'educqzione o la formazione; la consulenza
attuata specialmente nel rapporto interperso-
nale; il servizio considerato soprattutto nel
suo aspetto sociale;

- le forme istituzionali e organizzative che
strutturano tutti gli aspetti dell'azione e del-
la prassi finora elencati;

- i campi d'azione (ad es. la pastorale gio-
vanile, la predicazione, la catechesi, la pasto-
rale liturgica, l'animazione comunitaria...)
compresi come un insieme di attività colle-
gate tra loro: essi corrispondono ai vari re-
ferenti, ai tipi d'azione, alle dimensioni del-
la prassi, alle sue forme istituzionali, e van-
no mantenuti aperti alla problematica che
emerge sempre di nuovo;

- i differenti contesti socio-culturali e reli-
gioso-ecclesiali in cui tutti questi aspetti so-
no inseriti, con la connessa problematica ge-
nerale concernente f inculturazione e/ol'ac-
culturazione propria delle aree afro-asiatiche;
l'identità cristiana nell'ambiente post-cri-
stiano e/o post-religioso che caratterizza l' oc-
cidente; la dipendenza, la cattività e la li-
berazione che attraversano il cristianesimo
dell'America Latina e di altri paesi del terzo
mondo.
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1.3.3. Legittimità e limiti dell'qrticoluzione
in discipline particolari

La diversità e la complessità di tale tematica
giustificano I'articolazione di questa discipli-
na in teologia pastorale o praticafondamen-
tole e in discipline teologico-pastorali porti-
co lari (catechetica, omiletica, pastorale litur-
gica, odegetica, pedagogia religiosa, pasto-
rale giovanile, pastorale sociale, pastorale fa-
miliare...).
Il fatto che tale tematica è fortemente intrec-
ciata e inscindibile mette in evidenza i limiti
o l'aspetto relqtivo di tali discipline partico-
lari: esse producono conoscenze che rileva-
no settori limitati della prassi e, di conseguen-
za, non possono esibire un discorso comple-
to e tanto meno esauriente. Sono esposte al
rischio di isolarsi, di costituirsi in discipline
a se stanti e chiuse in se stesse, impedendo
di affrontare questioni che richiedono un più
ampio contesto.
Per superare tali limiti ed evitare tali rischi,
in cui di fatto sono incorse lungo la loro sto-
ria, occorre che rimangano costantemente
aperte agli apporti delle altre discipline e della
riflessione teologico-pastorale di tipo gene-
rale e fondante.

2. L'OGGETTO FORMALE

L'ambito dell'azione o della prassi religiosa
cristiana ed ecclesiale, così delimitato, può es-

sere accostato da differenti punti di vista: ad
es. per stabilirne la previa giustificazione (teo-
logia fondamentale); per approfondirne Ia
natura o I'essenza teologale (teologia biblica
storica e sistematica); per coglierne gli aspetti
etici (teologia morale); per descriverne e va-
lutarne 1'evoluzione storica nel passato (sto-
ria delle religioni, del cristianesimo e della
Chiesa).
Da parte sua la teologia pastorale o teologia
pratica ne rileva determinate dimensioni e ciò
costituisce il suo compito o oggetto specifi-
co, anche se al riguardo vi sono tuttora po-
sizioni differenti.
Come per l'ambito materiale, così per l'og-
getto formale non ci si può attenere alla con-
cezione prevalente o affidare a una scelta con-
venzionale.
Occorre coglierlo storicamente e vagliarlo cri-
ticamente.
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2.1. Richiamo storico

Secondo una lunga (ma non ininterrotta) tra-
dizione tanto cattolica quanto evangelica,
questa disciplina riflette sull' attuqle diveni-
re storico della Chiesa in vista della sua
realizzazione nell'oggi. Cio è stato espresso
con varie formule: « l'autorealizzazione del-
la Chiesa nel presente>> (K. Rahner), e il
suo <<rinnovamento permanente)> (Liégé),
la sua «attuazione vitale» (Klostermann),
la sua mediazione della salvezza più aderen-
te al qui-ora della situazione storica (Carda-
ropoli).
Per i fautori di una configurazione della teo-
logia pastorale o teologia pratica nell'ottica
di una « teologia dell'azione o della prassi »,
è compito di tale scienza non semplicemente
rilevare e orientare I'attuale divenire della
prassi credente cristiana ed ecclesiale, quan-
to piuttosto definirne, con una teoria,le leg-
gi (ad es. la gradualità, la comunione, la con-
flittualità) ei modelli di cambio (ad es. il mo-
dello cibernetico autoregolativo della prassi,
il modello di pastorale intensiva oppure di pa-
storale estensiva, il modello a scacchiera op-
pure quello a poli di evangelizzazione) (M.
Lefebvre, Zerfass).
I sostenitori delle varie teologie della libera-
zione prendono in considerazione la prassi
storica (economica, politica, culturale, socia-
le, religiosa ed ecclesiale) in quanto è deter-
minata da concreti contesti socio-culturali.
Per essi, questa disciplina elabora una rifles-
sione teologica al servizio della prassi cristia-
na liberante da situazioni di dipendenza e cat-
tività che attraversano il cristianesimo lati-
no-americano e vaste zone del cosiddetto ter-
zo mondo.

2.2. Delimitazione critica

Benché lormulate in distinti momenti storici
e in riferimento a differenti situazioni socio-
culturali e religioso-ecclesiali, le tre posizio-
ni non sono inconciliabili. Si completano, an-
zi, a vicenda pur nella loro diversità.
Ad ogni modo, per tener conto delle istanze
in esse mergenti e delle motivazioni da esse
addotte, I'oggetto formale di questa discipli-
na può essere così delimitato: rilevare, valu-
tare e orientare, alla luce della fede e con l'au-
silio di principi unificatori, di leggi, di mo-
delli e di categorie interpretative, il divenire
della religione, del cristianesimo e della Chie-

sa, considerato nell'oggi e nei differenti con-
testi umani, cristiqni ed ecclesioli.
I principi unificatori dell'intera riflessione
teologico-pratica sulla prassi religiosa cristia-
na ed ecclesiale sono, ad es. il principio d'in-
carnazione (Arnold), il principio dell'evento
Gesù (H. Schuster), il principio dell'autorea-
lizzazione della Chiesa (K. Rahner), il prin-
cipio di correlazione tra chiamata divina e ri-
sposta umana (Tillich)...
I modelli interpretativi di tali prassi sono, ad
es., il modello cibernetico proposto dallo Zer-
lass, i modelli di comunicazione prospettati
dai cultori delle scienze della comunica-
zione...
Le prospettive o le categorie con cui vengo-
no studiati tutti i fattori della prassi finora
segnalati sono, ad es. la prospettiva sociolo-
gica, ermeneutica, critica, ideologica, simbo-
logica, didattica, retorica, giuridica, pedago-
gica, comunicativa: si possono ricordare al
riguardo le suggestioni di S. Hiltner e di Ot-
to Gert.

3. L'ITINERARIO METODOLOGICO

L'oggetto di questa disciplina cosi definito è

studiato con un proprio metodo o, meglio,
con un proprio itinerario metodologico, per-
che si tratta di prendere in considerazione non
un fatto puntuale, ma una prassi nel suo pas-
saggio dalla situazione data a quella deside-
rata. Anche su questo argomento vi è attual-
mente una pluralità di proposte.

3.1. il metodo applicativo

Nel suo cammino storico la teologia pasto-
rale o pratica è stata sovente ridotta sempli-
cemente a scienza applicativa, cioè a una
somma di corollari di tesi dogmatiche, di leg-
gi morali, di norme canoniche, di indicazio-
ni liturgiche da applicare appunto nella prassi
del pastore o dell'azione ecclesiale. In tale vi-
suale il procedimento metodologico è sempli-
ce: occorre elaborare una dottrina o delimi-
tare dei principi o chiarire delle norme da ap-
plicare all'azione o alla prassi.
Si tratta di un procedimento metodico pie-
namente legittimo, in quanto è diretto a evi-
denziare le implicanze pratiche di asserti dot-
trinali, di principi morali e di norme canoni-
che, oppure a motivare teologicamente deter-
minate scelte operative. Il Vaticano II l'ha
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ampiamente praticato nei suoi decreti e ha in-
vitato i teologi a rielaborare i contenuti delle
loro discipline in modo da evidenziarne la di-
mensione pastorale o pratica.
Assodato questo, va però riconosciuto che ta-
le metodo presenta vistosi limiti segnalati da
numerosi pastoralisti che nell'ultimo venten-
nio hanno affrontato l'argomento. Essi cri-
ticano una comprensione del sapere teologi-
co incline a identificarlo con la teologia dog-
matica o sistematica e a ridurre la teologia
pastorale o pratica a sapere applicativo nel
senso appena indicato. Nel fare ciò, gli au-
tori cattolici hanno presenti concezioni e
prassi purtroppo ancora prevalenti in non po-
chi contesti ecclesiali; gli autori evangelici si
riferiscono principalmente alla teologia del-
la Parola promossa da K. Barth e alle varie
teologie esistenzialiste e personaliste degli ul-
timi decenni.
Va precisato, a scanso di dannosi equivoci,
che con tale critica non si è voluto né si vuo-
le negare la legittimità di tale metodo. Si è

inteso e s'intende rifiutare una posizione acri-
tica che propone una derivazione unilaterale
della prassi dalla teoria: tale posizione è in-
capace di cogliere il sapere o la teoria (spes-
so prescientifica) presente in ogni prassi cre-
dente cristiana ed ecclesiale, e di percepire la
funzione di verifica empirica che tale prassi
puo svolgere nei confronti dellateorizzazio-
ne, come si chiarirà più oltre (vedi n. 6.2).
E soprattutto si è voluto e si vuole afferma-
re che la teologia pastorale o pratica non può
essere ridotta a tale operazione: il suo cam-
mino conoscitivo volto a rilevare, valutare e
orientare la prassi è assai più complesso e ar-
ticolato.

3.2. Il metodo «vedere giudicare agire»

Come è noto, in alcuni suoi documenti e spe-
cialmente nella Gqudium et spes, il Vatica-
no II ha adottato un procedimento che parte
dalla rilevazione e valutazione di una situa-
zione, ad es. della persona, della società e del-
I'attività umana nel mondo contemporaneo,
al fine di definire la missione della Chiesa nel-
l'attuale epoca storica. Cio è rilevabile in mo-
do particolare nello slorzo compiuto dal
Concilio nel cogliere e valutare i segni dei
tempi, da esso considerati altrettanti impe-
rativi per la Chiesa, cioè altrettanti impegni,
che essa deve fronteggiare per essere fedele
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alla presenza dello Spirito di Dio rivelantesi
nell'attuale situazione storica.
Tale modo di riflettere, qualificato a ragio-
ne come «pastorale» (e in tale senso la co-
stituzione Gaudium et spes venne denominata
«pastorale»), è stato ampiamente adottato
da successivi documenti del magistero sia
pontificio (ne è un esempio recentissimo I'en-
ciclica Solicitudo rei socialis) sia episcopale,
ad es. i documenti di Puebla dell'episcopato
Iatino-americano.
Si è pure imposto in numerosi contesti eccle-
siali e in pubblicazioni pastorali per lo più di
tipo divulgativo, che lo mettono a tema at-
torno al trinomio <<vedere giudicare agire».
Tale metodo aiuta indubbiamente a cogliere
alcuni aspetti importanti del divenire della
prassi credente cristiana ed ecclesiale, come
sono: la descrizione (: vedere) e la valuta-
zione (: giudicare) di una determinata situa-
zione socio-religiosa in base a un quadro di
riferimento (= dottrina o criter) e le indi-
cazioni operative per il suo miglioramento
(: agire). Tuttavia lascia in ombra o non ri-
leva riflessamente altri aspetti imprescindibili
del divenire della prassi. Più precisamente,
presenta in modo globale e non tematizza suf-
ficientemente la fase progettuale e quella stra-
tegica, come tosto si spiegherà.

3.3. Metodo teologico, empirico-critico
Nel tentativo di superare i limiti di questi due
metodi, vari progetti di teologia pastorale o
pratica, prodotti specialmente nell'area di lin-
gua tedesca e inglese, si ispirano al metodo
empirico critico proprio delle scienze della
prassi o dell'azione. Ma all'atto di configu-
rarlo o di attuarlo presentano assieme a si-
cure convergenze anche palesi divergenze.
Convergono, in linea di massima, nell'indi-
viduare alcuni punti qualificanti, come sono:
I'analisi della situazione o della prassi vigen-
te, gli obiettivi da raggiungere per rinnovar-
la, l'esigenza di programmare il passare dal-
la prassi rilevata a quella prospettata, e tut-
to questo alla luce della fede o in una pro-
spettiva teologica, cioè in base a un'adegua-
ta criteriologia teologica.
Si differenziano nel descrivere le distinte fa-
si e i connessi momenti dell'intero cammino
metodologico: alcuni ad es. lasciano in om-
bra la fase programmatica o strategica; altri
non tematizzano in modo adeguato il mo-

1053



TEOLOGIA PASTORALE

mento criteriologico cioè i criteri teologici uti-
lizzati nell'intero itinerario metodologico.
A dire il vero, nessuna proposta prospetta un
cammino completo e ben articolato in ogni
suo momento indispensabile e insopprimibi-
le. L'attuazione pratica poi di tale itinerario
metodologico comporta il riferimento alle al-
tre discipline teologiche e alle scienze uma-
ne; e ciò è diversamente concepito dai vari
pastoralisti.

3.4. Una proposta

Per sopperire a tale lacuna, personalmente ho
prospettato in forma telegrafica un itinera-
rio metodologico, che integra in modo uni-
tario e articolato le suggestioni avanzate dalle
recenti correnti di teologia pastorale o teo-
logia pratica. Esso comprende le tre fasi di-
stinte della prassi: l'analisi valutativa della si-
tuazione data (o fase kairologica); la fase pro-
gettativa della prassi desiderata (o fase pro-
gettuale); la fase programmatrice del passag-
gio dalla prassi vigente alla nuova prassi (o
fase strategica). Ognuna di esse comprende
vari momenti da concepire non come sepa-
rati tra loro, ma come mutuamente implica-
ti gli uni negli altri. In ognuna di queste fasi
sono presi in considerazione gli elementi co-
stitutivi della prassi.
Ciò che caratterizza questo itinerario meto-
dologico, chiaramente empirico-critico, ri-
spetto a quello percorso da analoghe scienze
dell'azione è il suo riferimento alla fede, ov-
vero a criteri teologici ricavati dal Vangelo,
dalla Tradizione cristiana e dalla lettura ec-

clesiale dai segni dei tempi. Tale riferimento
qualifica appunto questo tipo di riflessione
e la fa essere «teologica» o, come si dice co-
munemente, « pastorale ».

3.4.1. La fase kairologica

In questa prima fase si tratta di analizzare o
descrivere (momento fenomenologico-de-
scrittivo) e d'interpretare e valutare (momen-
to ermeneutico e critico) una determinata si-
tuazione o prassi con l'ausilio sia delle scienze

umane e sia della fede (momento criteriolo-
gico), al fine di cogliere le indicazioni che lo
Spirito Santo offre alla comunità credente in
una determinata congiuntura storica (rno-
mento kairologico).I vari momenti in cui si

articola tale analisi valutativa della situazio-
ne rivestono un valore diverso.

Il momento fenomenologico corrisponde al
«vedere>> del secondo metodo. Esso riguar-
da l'analisi o la descrizione di una determi-
nata situazione attuale della religione, della
Chiesa e della società nei suoi molteplici
aspetti. Per lo più comprende anche il richia-
mo retrospettivo a dati del passato, da cui tale
situazione puo variamente dipendere.
Concretamente e a grandi linee essa prevede
distinti passaggi:

- innanzi tutto la descrizione della società
con particolare riferimento al rapporto tra
persona e società e, inoltre, alle vicendevoli
relazioni tra le principali situazioni sociali;

- in tale contesto viene chiarito lo s/alus so-
ciale della religione e della Chiesa;

- in connessione con tutto ciò viene quindi
rilevata la relazione intercorrente tra cittadi-
no-religione-Chiesa;

- infine, dato che religione-Chiesa-società
sono grandezze non statiche ma dinamiche,
va descritto il cambio dello s/alrzs sociale della
Chiesa come della religione in tutte le loro
componenti col mutare della realtà sociale;

- e siccome le situazioni socio-religiose ed

ecclesiali differiscono da luogo a luogo e da
un sistema sociale all'altro, cio fa parte di tale
descrizione fenomenologica.
Più in particolare, s'intende generalmente in-
dicare questo momento descrittivo quando si

ricorre alle seguenti formule sintetiche: dati
della situazione, congiuntura storica, feno-
meni socio-culturali e/o economico-politici,
fenomeni strutturali e,/o congiunturali, situa-
zione o domanda religiosa, situazione eccle-
siale, condizione umana, condizione femmi-
nile, condizione giovanile.
Tale analisi fenomenologica viene condotta
sulla base di una griglia di lettura offerta dalle
scienze interessate all'azione e con il ricorso
a criteri teologici nella prospettiva di un ben
inteso dialogo interdisciplinare e, all'occor-
renza, transdisciplinare.

Il momento critico o interpretotivo corrispon-
de al «giudicare» del secondo metodo. Di
fronte all'attuale prassi religiosa cristiana ed
ecclesiale, la teologia pastorale o pratica non
si limita a descriverla, né tanto meno assu-
me un atteggiamento di acritica accettazio-
ne dello stotu quo. Mira invece a interpretarla
e a valutarla criticamente. Essa è espressio-
ne qualificata di una legittima e corretta opi-
nione pubblica nella Chiesa e per la Chiesa.
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Tale interpretazione è diretta alla formula-
zione di giudizi di fede sulla situazione o a
una valutazione «pastorale» della medesima.
È volta, cioè, a stabilire se e in che misura
una determinata situazione è conforme a va-
lori evangelici e rispondente a legittime atte-
se umane riconducibili alla presenza di Dio
nella storia attuale: sono i cosiddetti giudizi
« pastorali ».
È necessariamente condotta con criteri teo-
logici, utilizzati in collaborazione con le scien-
ze umane interessate, che vanno considerate
come scienze non puramente fenomenologi-
che, ma anche valorative.
L'interpretazione critica della prassi attuale
concerne sia la tradizione in essa presente e

sia la problematica da essa emergente.
In riferiment o alla t rad i zio ne v ige nt e, la teo-
logia pastorale o teologia pratica sviluppa
una riflessione retrospettiva volta a valutare
criticamente un'eredità del passato che spes-
so ritarda I'impegno nel costruire il futuro.
Ciò awiene con un approccio che prevede va-
ri passaggi: collocazione di fatti, norme, mo-
delli di comportamento, strutture, usi, costu-
mi, ecc. nel loro contesto storico d'origine;
esplicitazione, tramite I'analisi storico-socio-
logica e teologica, della continuità o discon-
tinuità fra il contesto socio-culturale e reli-
gioso-ecclesiale di tale passato e quello attua-
le; riesame dei valori evangelici e della tradi-
zione cristiana pertinenti; delimitazione di
spazi attualmente praticabili, perché Iiberati
da condizionamenti di ieri e non più rispon-
denti a legittime esigenze dell'oggi.
Il riferimento alla problematica oggi emer-
gente, la teologia pastorale o teologia prati-
ca è attenta agli interrogativi e ai sospetti
avarzati dalle scienze umane e produce un di-
scorso diretto a valutarla criticamente rispetto
tanto alla tradizione debitamente vagliata
quanto alle attuali istanze irrinunciabili.
Di più, questa disciplina pone costantemen-
te in discussione il dato attuale e forme sto-
riche in cui si è strutturata ed espressa la pras-
si sociale religiosa ed ecclesiale. E ciò non cer-
to per attaccamento a una volontà di critica,
a sua volta criticabile e inaccettabile, ma al-
lo scopo di favorire un miglioramento di ta-
le prassi.

Il momento criteriologico corrisponde alla
«dotrina» del metodo applicativo, che però
viene rielaborata in criteriologia. La descri-
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zione fenomenologica e I'interpretazione cri-
tica della situazione sono attuate non a pia-
cimento o, peggio, arbitrariamente, ma in ba-
se a un determinato « quadro di riferimento »
o a una « scala di valori » o a una « griglia di
lettura» o - come si è già accennato - a de-
terminati « criteri » di ragione e di fede, rica-
vati in dialogo interdisciplinare rispettiva-
mente dalle scienze dell'azione e dalle scien-
ze teologiche.
I criteri teologici possono essere, secondo i
casi, principi dottrinali, valori evangelici,
norme morali, modelli ecclesiali, comporta-
menti operativi, aspirazioni pronfonde... Sa-
ranno, quindi, di volta in volta criteri cristo-
logici, pneumatologici, ecclesiologici, antro-
pologici, storico-salvifici, considerati nelle lo-
ro successive formulazioni storiche e tenuto
conto specialmente di quelle attuali.
Nel cammino metodologico in esame non so-
no assunti (come nel metodo applicativo) per
essere applicati alla situazione, ma utilizzati
piuttosto per analizzarè o descriyere e per va-
lutare o interpretore la situazione. Le due
prospettive sono palesemente diverse e non
vanno identificate. Altra cosa è ad es. utiliz-
zare i concetti di Chiesa-comunione e Chiesa-
servizio come criteri per descrivere e giudi-
care se e in che modo una determinata co-
munità li realizzi, e altra cosa è applicarli al-
la vita di una comunità col supporre che es-
sa li realizzi o debba realizzarli.
Questo momento criteriologico è determinan-
te rispetto ai due precedenti, in quanto da es-
so dipende il tipo di analisi e di valutazione
di una determinata prassi e il suo valore. In
effetti, in base ai criteri razionali e teologici
invocati, tale analisi valutativa risulterà pu-
ramente umana o teologico-pratica, completa
o incompleta, unilaterale o riduttiva, seletti-
va o funzionale a istanze ad es. di manteni-
mento dello stotu quo oppure di rinnovamen-
to. Per queste stesse ragioni, il momento cri-
teriologico è determinante anche per quello
kairologico.

Il momento kairologico. La descrizione e I'in-
terpretazione della situazione, attuate con cri-
teri teologici mirano a cogliere valori da con-
servare o da riattualizzare, aspetti da abban-
donare, attese e aspirazioni a cui risponde-
re, problemi da risolvere, nuovi valori o
espressioni culturali da recepire, fenomeni o
eventi da denunciare, criticare, rigettare, se-
condo i casi.
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In definitiva, si prefiggono di interpretare
I'attuale realtà storica, religiosa sociale ed ec-

clesiale, come storia rispettivamente di sal-
vezza (kairòs) o non salvezza, in cui la Chie-
sa è chiamata da Dio a operare. È il discor-
so, in particolare, sui segni dei tempi. E il ri-
conoscimento dell'irruzione carismatica, fi-
no al paradosso, nella storia umana, nelle
varie forme religiose, nella vita del cristiane-
simo. E il "discernimento" pastorale.

3.4.2. Lo fase progettuale

In questa seconda fase, a partire dal «disa-
gio» nella Chiesa (elemento soggettivo) si
tratta d'identificare gli obiettivi o le mete a
lungo termine, generali e settoriali, da rag-
giungere per ottenere una prassi rinnovata o
riorientata (momento normativo), avvalen-
dosi in tutto questo di criteri razionali e teo-
logic\ (momento crite rio loglco). Rientra qui,
in certo modo, l'<<agire» del secondo me-
todo.

L'elemento soggettivo. L'esigenza progettua-
le nasce dall'insoddisfazione o dal disagio
soggettivo di singoli, di élites, di gruppi, di
intere comunità, di una o più Chiese parti-
colari nei confronti della situazione fattuale
rilevata e valutata.
Entra qui in giuoco la cosiddetta «critica nel-
la e della Chiesa », che sorge ed è alimentata
dalla «crisi nella e della Chiesa»». La prima
consiste sostanzialmente in un atteggiamen-
to sia spontaneo (per lo più negli operatori,
nei gruppi, nei responsabili ai vari livelli) sia
riflesso (proprio generalmente dei leqders
qualificati, dei pastoralisti, ecc.) di non pie-
na accettazione della situazione concreta e di
volontà di migliorarla. La seconda consiste
nel fatto che una data situazione socio-reli-
giosa e cristiano-ecclesiale è colta, secondo
i casi, come imperfetta o lacunosa o inade-
guata o variamente criticabile o decisamente
da riformare. La teologia pastorale o teolo-
gia pratica (lo si è rilevato nella precedente
fase) sviluppa un discorso critico circa la si-
tuazione data e mette a tema in modo critico
tale situazione di insoddisfazione, di disagio
e di critica spontanea.

Il momento normativo è costituito dalle me-
te, dagli imperativi morali che si prospetta-
no per migliorare la prassi. Tali imperativi
riguardano tutte le componenti della prassi
cristiana ed ecclesiale rilevata e valutata.

E siccome a monte di tali mete vi sono sem-
pre determinate visioni e scelte teologiche,
cristologiche, pneumatologiche, ecclesiologi-
che e antropologiche, è necessario esplicitarle.
In caso contrario, c'è il rischio di compren-
derle in maniera assai differente. E ciò osta-
cola l'intervento operativo nella prassi. In tale
esplicitazione si dovrebbe rispondere, in mo-
do adeguato e aderente alla situazione rile-
vata, ai seguenti interrogativi di fondo: qua-
le Cristo vogliamo annunciare? Quale visio-
ne dello Spirito e della sua azione nella sto-
ria abbiamo? Quale esperienza ecclesiale
vogliamo promuovere? Quali modelli di co-
munità vogliamo attuare? Quale servizio al-
I'uomo, nelle situazioni attuali, vogliamo of-
frire? Quali cambi della società vogliamo
promuovere, seguendo il Vangelo?
Nell'attuale periodo post-conciliare, Ie grandi
mete sono quelle segnalate dal Vaticano II,
aggiornate dai successivi documenti pontifi-
ci ed episcopali in riferimento ai differenti
contesti. Sono, ad es. I'attuazione del rinno-
vamento ecclesiale di tipo spirituale, morale,
operativo dottrinale e strutturale; la promo-
zione del dialogo con le altre Chiese e comu-
nità cristiane, con le religioni non cristiane;
l' ev angelizzazione dell e culture, della politi -
ca e dell'ideologia, della religiosità popola-
re; I'impegno per la giustizia e per la pace;
lavalorizzazione dei bisogni umani primari.
Tali mete non vanno identificate conluna dot-
trina attirrcyfie gli obiettivi indicati. Altra cosa
è una dottrina ad es. circa la natura teologa-
le dell'evangelizzazione, ed altra cosa sono
le mete dell'evangelizzazione in una determi-
nata situazione: la prima ne chiarisce la na-
tura o I'essenza, le seconde ne indicano i tra-
guardi storici da raggiungere.

Il momento criteriologico corrisponde alla
«dottrina» del metodo applicativo, ma rie-
laborata in criteriologia progettuale. L'iden-
tificazione di tali obiettivi o imperativi non
puo essere lasciata alle pur rispettabili pre-
ferenze personali o di gruppo, ma va vaglia-
ta con l'aiuto di criteri il più possibile obiet-
tivi. Altrimenti c'è il pericolo di sostituire un
criticabile clericalismo della conservazione o.
della restaurazione con un altrettanto criti-
cabile clericalismo della contestazione e del
cambio, e viceversa.
A livello di riflessione puramente razionale,
tali criteri sono derivati dalle acquisizioni at-
tendibili delle scienze cosiddette progettuali:
in parte la psicologia e la sociologia; in mo-
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do particolare la metodologia pedagogica, la
futurologia e la politica.
A livello di riflessione teologico-pastorale o
pratica, essi sono attinti, in dialogo con tali
scienze, a una ricognizione, sempre rinnovata
e aggiornata, delle mete assegnate dal mes-
saggio della Bibbia e della Tradizione al fat-
to religioso cristiano ed ecclesiale: I'attualiz-
zazione dell'evento Gesù e dell'esperienza
fondante della comunità cristiana primitiva.
Sono ricavati, inoltre e sempre nel confron-
to dialogico con le scienze progettuali, dalle
indicazioni emerse dall'analisi valutativa della
situazione effettuata nella prima fase. In ef-
fetti, gli imperativi sono ricavati tanto dalla
memoria critica del passato cristiano ed ec-
clesiale, quanto dalla lettura critica e profe-
tica del presente religioso, cristiano ed eccle-
siale e, cioè dal momento kairologico.
E compito della teologia pastorale o teolo-
gia pratica non semplicemente accostare que-
sti due ordini di criteri, ma operarne un con-
fronto: si tratta, in sintesi, di decodificarli in
riferimento alla prassi biblica e storica pas-
sata, e di ricodificarli in riferimento alle pre-
senti differenti congiunture ambientali e re-
gionali. E il rapporto dialettico e ineludibile
tra memoria e profezia, collocato a livello di
riflessione teologica scientifica.
Anche in questa fase, il momento criteriolo-
gico è decisivo ai fini delf identificazione e

comprensione di quello normativo.

3.4.3. Lo fose strategica

Il vocabolo «strategia», oggi sovente abusa-
to, può essere utilizzato in non pochi sensi.
In questa sede lo s'intende come complesso
di elementi e fattori necessari per consentire
di passare dalla situazione data a quella de-
siderata, delineata nelle mete generali e set-
toriali appena indicate. Non va quindi affret-
tatamente identificata con espedienti tattici,
con tecniche operative o con ricette pratiche
per altro utili e rispettabili, ma che non rien-
trano in questo discorso metodologico.
Viene attuata mediante la cosiddetta « pro-
grammazione » pastorale comprendente ad
es. piani annuali, biennali, pluriennali. Que-
sta va elaborata criticamente (momento cri-
tico) ttllizzando determinati criteri di ragio-
ne e di fede (momento criteriologico). Que-
sta fase esplicita l'«agire» del secondo me-
todo recensito.

Il momento descrittivo-critico. Per essere fe-
dele alla struttura e alla dinamica dell'azio-
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ne, la strategia deve prendere in considera-
zione, criticamente, almeno i seguenti ele-
menti:

- gli operatori interessati, ai vari livelli, al
raggiungimento delle mete: delimitato il ruolo
tanto dei singoli come di organismi e di isti-
tuzioni, va pure specificato il tipo d'intera-
zione attuato da singoli agenti fra loro e nel-
l'ambito dei vari organismi e istituzioni a ciò
deputate; quindi, i tipi di comunicazione, le
sedi decisionali o di ricorso, ecc.;

- i referenti coinvolti nella prassi rilevata e

nelle mete identificate: di essi va definito ad
es. il tipo di collaborazione o di co-protago-
nismo che sono chiamati ad assumere con gli
operatori;

- le modalità di qttuazione attinenti ad es.
gli obiettivi prioritari, le possibilità sicure o
probabili, gli ostacoli o le difficoltà prevedi-
bili o immancabili e come e in quali sedi su-
perarle; i possibili imprevisti e come e dove
provvedervi per risolverli; le nuove urgenze
e come e dove affrontarle per potervi rispon-
dere con tempestività; le inevitabili forme di
tensione e conflittualità e come e dove tro-
varne un esito positivo; le possibili espressioni
di autoritarismo o di democraticismo e co-
me comportarsi in merito...;
* i tempi di attuazione concernenti ad es. gli
obiettivi a breve o a medio termine, la dura-
ta dei possibili piani d'azione, i momenti per
la necessaria personalizzazione delle mete da
raggiungere, per la verifica e la rettifica del-
I'itinerario compiuto;

- i mezzi necessqri al conseguimento delle
mete: mezzi di comunicazione, mezzi finan-
ziari, istituzioni addette a illuminare, accom-
pagnare e sostenere I'intero cammino di rin-
novamento della prassi: esperti, centri di ri-
cerca, di consulenza, di formazione e di ri-
qualificazione;

- la sperimentazione: siccome I'agire eccle-
siale e pastorale acquista determinatezza tra-
mite la << decisione », i cui risultati non sono
previamente assicurati ma solo desiderati, si
rende necessario sperimentare nelle debite
forme (generalmente limitate), in modo da
aprire vie fondatamente agibili e proficue alla
prassi credente e all'azione ecclesiale;

- la periodica verifica e l'eventuale rettifico
tanto dell'analisi valutativa della situazione,
quanto delle mete generali e settoriali come
pure dell'intera strategia intrapresa: cio è im-
prescindibile per fare in modo che l'azione
avviata sia sempre rispondente agli impera-
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tivi proposti, pur essi periodicamente verifi-
cati e aggiornati; in tale compito di verifica
e rettifica è importante attuare un processo
di cosiddetta «onda di ritorno» (feed-back),
che sia corretto e ispirato ai più aggiornati
e attendibili sistemi cibernetici (ad es. quello
proposto dallo Zerfass);

- la personalizzazione: la lettura critica della
situazione, gli imperativi proposti e la stra-
tegia programmata vanno conosciuti e rece-
piti da parte di tutti gli agenti interessati o
comunque in ciò implicati: senza consenso di-
venta oggi assai difficile raggiungere le mete
fissate.

Il momento criteriologico corrisponde alla
«dottrina» del metodo applicativo, ma rie-
laborata in criteriologia strategica. Allo stu-
dio di una strategia d'azione, dei suoi fatto-
ri e della loro composizione di tipo operati-
vo si dedicano in modo speciale alcune scien-
ze: ad es. la metodologia pedagogica, la di-
dattica, la politica. Vi è pure interessata, a
titolo proprio, la teologia pastorale o prati-
ca, benché questo aspetto sia sovente disat-
teso dalla letteratura in merito, anche recente.
Di fatto, nell'attuazione di una strategia so-
no implicati imperativi da raggiungere, com-
portamenti morali da assumere, valori evan-
gelici da rispettare: realtà tutte teologali e mo-
rali che vanno messe a tema e chiarite, in mo-
do riflesso e rigoroso, appunto da una rifles-
sione teologico-pastorale.
A titolo esemplificativo, la delimitazione dei
ruoli degli agenti e dei referenti e dei modelli
d'interazioone può essere rispettosa, oppure
no, dei loro diritti, può valorizzare o meno
le loro capacità, può favorire o limitare la co-
municazione e la partecipazione. La defini-
zione delle modalità d'intervento può essere
conforme a imprescindibili esigenze evange-
liche di comunione, comunicazione, parteci-
pazione, oppure può essere variamente diffor-
me da esse. La statuazione di determinati tem-
pi d'intervento può condurre a disattendere
esigenze rilevanti, e ciò può essere valutato
fondatamente negativo da un punto di vista
morale. Un discorso analogo vale per I'impie-
go dei mezzi, per la verifica, la rettifica e la
personalizzaaone del progetto pastorale. In
breve, il passaggio strategico dalla prassi da-
ta a quella desiderata comporta una riflessio-
ne teologico-pratica assai impegnativa ai fini
di un pilotaggio, ispirato dal Vangelo ed effi-
cace, dell'azione ecclesiale verso il consegui-
mento dei traguardi programmati.

Questo delicato e nevralgico ingranaggio del-
l'agire cristiano ed ecclesiale non può essere
lasciato all'inventiva e all'esperienza, pure ne-
cessarie, degli operatori oppure demandato
alle libere scelte politiche o diplomatiche, da
tenere nel dovuto conto, dei responsabili ai
vari livelli. Va cioè sottratto alla riflessione
spontanea, al pragmatismo, al «si è sempre
fatto così».
Occorre tematizzarlo scientificamente e svi-
lupparlo rigorosamente, anche per portare al-
la luce precomprensioni presenti in esso, che
possono rivelarsi non conformi al Vangelo o
ispirate da interessi molto umani e non sem-
pre giustificabili come, ad es. il desiderio di
possesso, la ricerca di prestigio o di potere...
Tra le cause per cui, nel periodo postconci-
liare, nonostante le migliori buone intenzio-
ni e le energie profuse in non poche genero-
se iniziative apostoliche, non si sono raggiunti
gli sperati obiettivi di rinnovamento, con ogni
probabilità vi è la messa in opera di una ca-
rente strategia pastorale, perché non vaglia-
ta con rigore scientifico.

3.4.4. Itinerario teologico empirico-critico
Dal rapido esposto dovrebbe apparire ormai
abbastanza palese che l'itinerario metodolo-
gico descritto non può essere ricondotto al
metodo applicativo e a quello «vedere giu-
dicare agire>>. Di questi due metodi recepi-
sce le istanze irrinunciabili. Tuttavia, rispet-
to ad essi, è assai più complesso e piÌr rigo-
rosamente articolato nel tentativo di coglie-
re gli elementi costitutivi dell'azione o prassi
nel suo divenire concreto.
Può essere connotato con fondamento come
itinerario metodologico empirico-critico e

teologico.
E empirico perché prende le mosse dall'em-
peirìa cioè dalla prassi, dall'azione, dalla si-
tuazione fattuale; perché è finalizzato a ri-
progettare una prassi o un'azione rinnovata
e riorientata; perché accompagna in modo ri-
flesso il cammino strategico che va dalla pras-
si vigente alla prassi prospettata,
E critico perché elaborato in maniera rigo-
rosa e autocontrollata; perché sviluppa una
riflessione critica attinente I'interpretazione
e valutazione della situazione data, la fissa-
zione delle mete desiderate e la definizione
della strategia d'intervento; perché vaglia cri-
ticamente, nel dialogo interdisciplinare o nel
discorso transdisciplinare, le informazioni
che gli provengono dalle altre discipline teo-
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logiche e dalle scienze interessate all'azione.
E teologico perché in ognuna delle sue tre fasi
di attuazione e dei connessi momenti proce-
de facendo riferimento esplicito a criteri di
fede e producendo giudizi di fede (vedi n. 5).

4. LA CONNOTAZIONE PASTORALE
O PRATICA

Nel corso della sua storia plurisecolare, la ca-
ratteristica pastorale o pratica di questa di-
sciplina teologica è stata diversamente con-
cepita. Le posizioni vanno da coloro (per lo
più persone di azione o pastoralisti con preoc-
cupazioni pragmatiche) che I'hanno giudicata
troppo teorica e poco protica, perche perce-
pita più o meno distante dalle problematiche
e attese degli operatori pastorali, a coloro
(per lo più teologi dogmatici e pastoralisti ac-
cademici) che l'anno reputata troppo prati-
ca e poco teorica, fino al punto da non an-
noverarla tra le discipline teologiche e da re-
legarla al rango di arte o sapere prescientifi-
co di competenza non della ricerca universi-
taria, ma degli ecclesiastici responsabili ultimi
delle rispettive Chiese. Tra queste due posi-
zioni estreme vi è una variegata gamma di al-
tre concezioni intermedie.
Negli ultimi tempi, in seguito a una pifi ap-
profondita comprensione del rapporto inscin-
dibile tra teoria e prassi, si è raggiunto un
consistente consenso attorno ad alcuni asserti
rilevanti. Sicché, al di là delle presentazioni
più o meno complete e delle differenti accen-
tuazioni riscontrabili nei singoli autori, è pos-
sibile individuare i seguenti tratti pratici o pa-
storali caratt erizzanti questa disciplina.

4.1. Autocoscienza scientifica di un proces-
so prassico

La teologia pastorale o teologia pratica ha
numerosi e peculiari legami con la prassi. In-
fatti, la prassi religiosa e l'azione del popolo
di Dio, ivi compresi i pastori, sono il suo am-
bito di ricerca; e il divenire storico attuale,
concreto e differenziato, secondo i diversi
contesti socio-culturali e religioso-ecclesiali di
tale prassi, è il suo oggetto formale di studio.
Di più, essa è un momento qualificante di tale
prassi: ne èl'autocoscienza scientifica. In ef-
fetti, in ogni prassi credente cristiana ed ec-
clesiale è sempre innervata vitalmente, come
suo costitutivo insopprimibile, una teoria: so-
no le motivazioni e i contenuti della propria
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scelta religiosa o del proprio credere cristia-
no e cattolico; sono le comprensioni che si
hanno della situazione sociale, culturale, po-
Iitica, religiosa ed ecclesiale; sono i progetti
che si coltivano guardando al proprio futu-
ro; è la strategia che si pensa di mettere in
opera per raggiungerli. Tale teoria è general-
mente spontanea, ma può essere già abba-
stanza riflessa e critica. Mossa dall'esigenza
di penetrare in modo razionale e rigoroso tale
teoria spontanea, la teologia pastorale o teo-
logia pratica si propone di sottoporre a va-
glio critico le mediazioni culturali, ideologi-
che, politiche e teologiche operanti in essa.
Di conseguenza si configura come riflessio-
ne scientifica, cioè rigorosa, controllata e ve-
rificabile, di tale teoria quotidiana per lo più
prescientifica.
Inoltre, in quanto è proposta da pastoralisti,
membri della Chiesa e organicamente colle-
gati ad essa, si autocomprende non come va-
riamente staccata dalla prassi o dall'esperien-
za credente, ma come speciale momento cri-
tico e profetico: tende infatti a cogliere il mo-
mento di grazia (kairos) e il mistero di ini-
quità operante in esso.
Senza dubbio la prassi e la connessa rifles-
sione teologica dei credenti, dei cristiani, degli
operatori e responsabili pastorali, ai vari li-
velli, è otto primo rispetto alla teologia scien-
tifica elaborata dai pastoralisti, che è quindi
atto secondo. Tuttavia, entrambe fanno parte
di un unico processo esperienziale o prassi-
co: tale è infatti il fenomeno religioso, il cri-
stianesimo vissuto e I'esperienza ecclesiale
quotidiana. In tale processo, la teologia pa-
storale o teologia pratica risponde a un'esi-
genza umana ineliminabile, perché costituti-
va della razionalità della persona: I'esigenza
di una prassi illuminata e orientata critica-
mente da una consapevolezza controllata, ve-
rificata e sistematizzata. È ciò che si propo-
ne appunto di offrire un sapere teologico
scientifico.

4.2. Rapporti con istanze autorevoli
e decisionali

In questa visuale generale vanno pure com-
presi i rapporti dei pastoralisti con gli ope-
ratori pastorali e con i responsabili dell'azio-
ne ecclesiale ai vari livelli.
È criticabile e inaccettabile un agire cristia-
no delle comunità e dei loro pastori, che pre-
scinde da una riflessione teologico-pratica
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(quando non la disattende volutamente) e
procede autonomamente, senza verificare se-
riamente le comprensioni che sono a monte
delle proprie scelte pastorali. L'azione cristia-
na ed ecclesiale non può essere lasciata in ba-
lia della pur lodevole iniziativa di singoli o
di gruppi, o essere improntata a improvvisa-
zione, a dilettantismo, a empirismo pratico:
comportamenti tutti degni di attenzione e ri-
spettabili, ma inadeguati ai fini di un'agire
cristiano ed ecclesiale rispondente a esigenze
di criticità e il più possibile di completezza.
Nell'attuale contesto sociale e culturale, es-
sa deve ormai valersi degli apporti seri e ag-
giornati della teologia pastorale o teologia
pratica.
D'altra parte è criticabile e inaccettabile una
teologia pastorale o teologia pratica tenden-
te a sostituirsi alle libere scelte degli opera-
tori e dei responsabili pastorali, primi pro-
tagonisti dell'azione cristiana ed ecclesiale, o
a sviluppare un magistero pastorale paralle-
lo: ciò esula dalle sue competenze di sapere
teologico scientifico. A ragione tale fenome-
no è stato denunciato e criticato dalle auto-
rità ecclesiastiche.
I rapporti dei pastoralisti con tali istanze ope-
rative e autorevoli sono per alcuni aspetti di
dipendenza e per altri di anticipazione e, in
ogni caso, di servizio responsabile e qualifi-
cato. Data l'origine e la finalità esperienzia-
le e prassica del sapere da loro prodotto, que-
sto è volto al servizio degli agenti e referenti
pastorali: prende le mosse dal loro mondo di
vita e d'azione (e in ciò dipende da loro), per
riflettervi sopra scientificamente, per illu-
minarlo e per offrire indicazioni progettuali
e strategiche atte a un suo miglioramento (e
in ciò anticipa un loro possibile futuro mi-
gliore).
In tale modo questa disciplina teologica fa-
vorisce la creazione e la maturazione di più
corretti processi comunicativi e di più vasti
spazi di motivato consenso, senza per altro
disattendere i benefici che possono derivare
da una ben intesa e controllata dinamica con-
flittuale, tanto all'interno della comunità cri-
stiana, quanto tra questa e la società.
Più precisamente, col suo sapere scientifico
essa contribuisce a intensificare la «compe-
tenza pratica o pastorale» degli operatori e
dei responsabili ai vari livelli. Tale competen-
za pastorale va intesa come capacità di de-
terminarsi alla decisione ragionevole e fon-
data, da collegarsi a ut apprezzamento rea-

listico delle possibilità effettive dell'agire cri-
stiano in una determinata situazione e in rap-
porto a un agibile progetto di futuro.
Tale competenza va ricondotta non alla fi-
gura dell'homo faber cristiano ed ecclesiale
(il praticone, il faccendiere) e neppure a quel-
la dell'homo sapiens (il teorico puro, astrat-
to), ma piuttosto alla figura dell'homo lu-
dens, abilitato e impegnato all'invenzione di
modelli atti a animare e orientare sapiente-
mente ed efficacemente l'azione.
Tutto questo praticamente è possibile solo a
una condizione di fondo: la messa in opera,
dove mancasse, e l'incentivazione, dove già
esistesse, di rapporti tra pastoralisti da un la-
to e operatori pastorali e autorità ecclesiasti-
che dall'altro, improntari a sincero e costan-
te dialogo e a franca e permanente collabo-
razione, attuati nel rispettoso riconoscimen-
to delle distinte competenze.

5. LA QUALIFICA TEOLOGICA

A motivo del suo riferimento all'azione, al-
l'esperienza, alla prassi e del conseguente suo
livellamento su un piano operativo, la teolo-
gia pastorale o teologia pratica ha sofferto
storicamente una persistente contestazione
della sua natura teologica e ha subito la ten-
tazione di autoemarginarsi dalla teologia.

5.1. Superamento di una contestazione

Questo annoso divario tra teologia pastora-
le e teologia in generale va attribuito a una
determinata concezione di teologia, in cui
pensiero ed esperienza, teoria e pratica sono
contrapposti.
Quando tale disciplina, per avvicinarsi il pirì
possibile alla pratica, assume la figura di tec-
nologia o di ricettario operativo cessa di es-
sere teoria teologica e viene rigettata dal con-
senso delle scienze teologiche.
Quando, al contrario, prende più o meno le
distanze dalla pratica e si costituisce in teo-
ria, si configura sovente come semplice va-
riazione del sapere teologico di tipo biblico,
storico, sistematico specialmente ecclesiolo-
gico.
Solo di recente, grazie a una più approfon-
dita comprensione degli stretti legami che in-
tercorrono tra teoria e prassi, tra pensiero ed
esperienza, tra riflessione ed azione si è riu-
sciti ad esplicitare e definire in maniera me-
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no problematica e inadeguata del passato la
compatibilità teologica di questa disciplina.

5.2. Mutua implicanza di prassi credente
e teoria teologica

Occorre ormai superare inveterate concezio-
ni dualiste che separano azione e fede, e fare
propria una visione integrale della prassi re-
ligiosa, cristiana ed ecclesiale in cui agire e

credere sono implicati costituzionalmente I'u-
no nell'altro.
Cio è rilevabile nelle azioni elementari del te-
stimoniare e del confessare la fede e nelle at-
tività sorrette dalla speranza cristiana e dal-
la carità evangelica: non sono semplici azio-
ni umane o impegni temporali e filantropici,
ma agire credente, testimoniante, confessan-
te, sperante e amante.
Più precisamente ancora, per essere autenti-
camente cristiana ed ecclesiaÌe, un'esistenza
umana dev'essere illuminata dalla fede tan-
to nella sua comprensione per lo più sponta-
nea della situazione, come nella sua proget-
tazione anch'essa generalmente irriflessa di
mete da raggiungere, come pure nella defi-
nizione variamente esplicita della strategia da
impiegare per conseguire gli obiettivi deside-
rati. In ogni prassi credente ed ecclesiale, con-
siderata nella sua dinamica concreta, è neces-
sariamente immanente un sapere teologale.
La teologia pastorale o teologia pratica met-
te a tema in maniera sistematica e controlla-
ta tale sapere teologale prescientifico: essa
formula giudizi di fede sulla situazione; de-
limita imperativi evangelici per l'agire eccle-
siale e pastorale; elabora strategie d'interven-
to vagliate col ricorso a criteri difede. In bre-
ve, essa produce un sapere scientifico della
fede : è originariamente intelligen za della fe -
de, cioè teologia.
E 1o è in un modo particolare a lei proprio,
dovuto al suo approccio specifico alla pras-
si: infatti è intelligenza della fede in riferi-
mento alle tre fasi costitutive (situazione, pro-
getto, strategia) della prassi credente e del-
I'azione ecclesiale. Essa invoca I'evento Ge-
sù e la presenza dello Spirito nella storia per
valutare se, in che modo e in quale misura
questi sono operanti oggi nella prassi creden-
te, cristiana ed ecclesiale, allo scopo di pro-
gettare una prassi del cristianesimo e della
Chiesa più conforme e fedele ad essi e di pro-
grammare una strategia atta a raggiungere ta-
li traguardi evangelici.
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La verità da essa ottenuta è, dunque, di na-
tura teologica. Non risulta da pura evidenza
teorica, né può essere verificata semplicemen-
te con criteri di efficienza. Rivela la sua effi-
cacia nell'esperienza di fede, speranza e amo-
re. In essa fa trasparire la presenza del Signo-
re e del suo Spirito e, insieme, riconosce la
distanza tra essa e I'evento Gesù e I'azione
dello Spirito Santo: in tal modo rende possi-
bile un loro concreto accoglimento più fede-
le e sempre da rinnovare.

5.3. Riferimento specifico
ai luoghi teologici

Alla pari di ogni riflessione teologica, la teo-
logia pastorale o teologia pratica fa riferi-
mento ai luoghi teologici tradizionali, ma con
modalità corrispondenti al proprio oggetto
materiale e formale e al proprio itinerario me-
tologico. In concreto, vi ricorre per disporre
di criteri teologici con cui formulare giudizi
di fede sulla prassi vigente, identificare e va-
gliare valori e imperativi morali da persegui-
re, programmare adeguate strategie confor-
mi alla fede cristiana.
Ricorre alla Bibbia a partire dall'attuale con-
creta situazione di vita e d'azione e in dialo-
go con le scienze bibliche: ne rilegge il con-
testo sociale, culturale, politico e religioso;
ne ricomprende il messaggio veritativo e i va-
lori da attualizzarq, ne circoscrive i limiti e

le mediazioni da non assolutizzare e da su-
perare; ne coglie possibili risposte a proble-
mi posti dalla prassi attuale contestata o da
quella riprogettata.
Ricorre in maniera analoga alla Tradizione
passata, considerata come portatrice di va-
lori e di un senso che possono e debbono es-
sere fatti valere per il qui-ora del cristianesi-
mo e della Chiesa. In tale ottica, il motivato
abbandono di forme storiche ritenute cadu-
che e ormai da abbandonare è espressione di
fedeltà dinamica alla Tradizione; e il mante-
nimento della memoria del passato è garan-
zia di fedeltà e coerenza nel progettare il fu-
turo.
Ricorre alle indicazioni autorevoli del Magi-
stero postorale vivente come a luogo teolo-
gico irrinunciabile. Lo fa nella prospettiva di
un corretto rapporto di dialogo e di collabo-
razione, e nella consapevolezza della comu-
ne responsabilità e della distinta competen-
za di fronte all'inculturazione e acculturazio-
ne del Vangelo e della Chiesa nel vivere e ope-
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rare umano di un oggi proteso verso il suo
domani.
Ricorre alla prassi credente cristiana e posto-
rale considerata anch'essa come luogo teo-
logico: tale ricorso, anzi, costituisce il com-
pito determinante di una ricerca teologi-
co-pratica, in quanto ne è il momento kairo-
logico.

6. IL CARATTERE SCIENTIFICO

La domanda di una riflessione di tipo scien-
tifico è ricorrente nella storia della discipli-
na, specialmente in riferimento a una situa-
zione ecclesiale dominata dal pragmatismo
pastorale e da una concezione puramente ap-
plicativa di questa branchia del sapere teo-
logico.
Storicamente la risposta a tale domanda è sta-
ta offerta seguendo due differenti tracciati:
l'uno, di ispirazione aristotelico-tomista, uti-
lizzail modello scolastico di scienza; l'altro
fa propria la figura di scienza maturata dal-
le moderne scienze sperimentali specialmen-
te dell'azione.

6.1. Inadeguatezza del modello scolastico

Secondo il modello scolastico, la scienza è un
sapere apodittico, il cui nerbo è costituito dal-
la dimostrazione, cioè dalla coerenza logica
tra premesse e conclusioni: a partire da prin-
cipi sicuramente appurati procede in modo
rigorosamente deduttivo (in forma di sillo-
gismo) fino a scoprire nuove verità nelle con-
clusioni.
Nel caso specifico, la qualifica scientifica del-
la teologia pastorale o teologia pratica è as-
sicurata assumendo il comando missionario
di Cristo come principio rivelato circa I'agi-
re della Chiesa e deducendo da esso I'intero
agire pastorale.
I limiti di questa concezione sono dovuti al
fatto che la scientificità è ristretta alla coe-
renza logica tra premesse e conclusioni, e col-
locata a livello di sapere universale e neces-
sario. Il singolare, la situazione fattuale non
è raggiunta da tale conoscenza. Per poter lare
ciò essa deve ricorrere a un'altra componen-
te, la virtù della prudenza, che si pone fuori
dal proprio ambito di conoscenza e che of-
lre apporti distinti da essa.
In tale modo le mediazioni necessarie per pas-
sare da un sapere universale e necessario al-
l'intervento operativo sono demandate all'in-

ventiva dell'operatore pastorale, alle sue doti
e alla sua esperienza: sono quindi situate fuo-
ri dal campo proprio di un sapere teologico-
pratico di tipo scientifico. Coerentemente, ac-
canto a una scienza pastorale è esigita tn'orte
pastorale.
In questa impostazione, teoria e prassi sono
considerate come separate e il loro raccordo
è puramente estrinseco in quanto attuato dal-
la prudenza.
Alla radice di tale concezione vi è la manca-
ta tematizzazione dell'esperienza e della pras-
si, tale da consentire di superare il dualismo
soggetto-oggetto nel processo conoscitivo; ta-
le cioè da non giudicare scientificamente spu-
rio ogni conoscere alla cui costituzione con-
corre anche il soggetto; e tale da non ridurre
l'intrinseca connessione tra conoscenza teo-
rica ed esperienza vissuta a pura argomenta-
zione di convenienza.
Questi limiti hanno condotto a un più o me-
no generalizzato abbandono di una teologia
pastorale o teologia pratica concepita come
scienza delle conclusioni attuata secondo il
metodo applicativo, e hanno stimolato il pro-
gressivo ricorso a una concezione moderna
di scienza, capace di assumere in modo rifles-
so la prassi nel suo divenire storico con I'uti-
lizzo del metodo empirico-critico.

6.2. Utilizzo di una concezione moderna
di scienza

Riferendosi allo sviluppo della concezione di
scienza impostosi nell'epoca moderna e con-
temporanea, la teologia pastorale o teologia
pratica mira a produrre una riflessione scien-
tifica intesa come sapere rigoroso, control-
Iato, falsificabile perché verificabile.
Tale verifica è duplice. L'una è logica e con-
cerne la consistenza degli asserti teologici
quanto alla loro spiegazione, sistemazione,
e validità delle ragioni pro e contro addotte
a sostegno. L'altra è empirica e riguarda la
corrispondenza o meno degli asserti teologi-
ci attinenti Ia prassi religiosa cristiana ed ec-
clesiale, compresa come comunicazione inter-
personale, e l'esperienza vissuta o progetta-
ta delle persone.
L'itinerario metodologico precedentemente
proposto assume appunto tale concetto di
scienza in ognuna delle sue fasi costitutive.
In effetti, mira a produrre una riflessione or-
ganica, riflessa e verificabile tanto nella de-
scrizione valutativa della situazione, quanto
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nella delimitazione delle mete e della strate-
gia d'intervento.
Esso prevede il ricorso, in un discorso inter-
disciplinare e transdisciplinare, alle scienze in-
teressate a ciascuna di tali operazioni cono-
scitive. A tale scopo elabora reorle intese co-
me insieme coerente di asserti circa la realtà
rilevata, riprogettata e riprogrammata in mo-
do strategico. Sia che ciò avvenga nella dire-
zione razionalistico-critica, che evidenzia la
funzione integrativa della teoria nei confronti
del sistema sociale, oppure nella direzione
della «teoria critica» della società, che sot-
tolinea invece la funzione critica della teoria
nei confronti dell'assetto sociale vigente.
Essendo teorie verificabili e falsificabili, i loro
asserti rivestono il carattere di lpolesi: sono
affermazioni ottenute mediante un'analisi re-
golata, rivedibile in base al controllo della lo-
ro capacità di spiegare la realtà rilevata e di
prevedere il possibile andamento dei fatti so-
cio-religiosi.
Allo stesso scopo ricorre pure allo strumen-
to conoscitivo offerto du modelli, ad es. di
Chiesa, di società, di intervento generale o
settoriale nella prassi: modelli di catechesi,
di pastorale giovanile, di pastorale liturgica,
di impegno sociale... Essi sono rappresenta-
zioni teoriche della realtà fenomenica; in es-
si sono individuate le variabili caratterizzan-
ti una prassi; sono catalogate le interdipen-
denze; il tutto al fine di programmare inter-
venti migliorativi nel campo dell'azione o del-
la prassi.
Un ampio consenso riscuote oggi, fondata-
mente, I'utilizzo del modello cibernetico di
autoregolazione della prassi, proprio del si-
stema comunicativo cosiddetto dell'onda di
ritorno (feed-back): esso è diretto ad assicu-
rare le condizioni ottimali in vista di una co-
stante verifica dell'efficacia dell'intervento
rapportato al raggiungimento delle mete pro-
gettate.
Il ricorso a teorie e a modelli, intesi come
strumenti scientifici atti ad aggredire la real-
tà o la prassi per orientarla nel senso deside-
rato, si prefigge di conferire agli operatori o
responsabili pastorali una competenza ope-
rativa nel campo dell'agire credente, cristia-
no ed ecclesiale.
Secondo le differenti impostazioni, tale com-
petenza sarà capacità di autoregolarel'azio-
ne, nel senso inteso dal razionalismo critico;
oppure capacità di denuncia e di smaschera-
mento delle strutture sociali repressive, nel-

la linea della teoria critica della società; op-
pure capacità critica e insieme costruttiva del-
la prassi, nella prospettiva pitr accettabile del-
le due precedenti, perché ne supera il duali-
smo (o costruttiva o critica) con cui designa-
no la funzione della teologia pastorale o teo-
logia pratica.

6.3. L'istanza veritativa e I'esigenza
di senso

La critica mossa, specialmente da parte dei
teologi sistematici evangelici, alla recezione
del concetto moderno di scienza parte dal
presupposto che la teologia è scienza sui ge-
nerrs rispetto alle altre scienze: essa è dotata
di una propria figura in quanto si autocom-
prende come intelligenza della fede, e cio non
è adeguatamente riconducibile ad altri gene-
ri di sapere umano. Inoltre è inerente ad es-
sa una specifica istanza veritativa e di senso.
Al riguardo va chiarito che Ia configurazio-
ne finora proposta di questa disciplina tiene
debitamente conto di tale duplice esigenza ve-
ritativa e di senso. Lo fa non nella linea di
alcuni autori protestanti e cattolici che pro-
pongono una combinazione di metodi e, pre-
cisamente, I'integrazione di metodi analitici
propri delle scienze positive e di sapere erme-
neutico proprio delle discipline teologiche, bi-
bliche, storiche e sistematiche. Se ciò risponde
all'esigenza di accostare con metodi diversi-
ficati aspetti diversi dell'oggetto di studio, si
risolve di fatto in un eclettismo metodico, che
esige di essere ulteriormente giustificato, per
non scadere in accostamento soltanto sincre-
tico delle componenti che prende in conside-
razione.
La soluzione precedentemente avanzata e

motivata è quella di un itinerario metodolo-
gico che, nel suo insieme, è empirico-critico.
Il ricorso alla fede come orizzonte ultimo di
verità e di senso è debitamente integrato in
ognuna delle tre fasi di tale itinerario. Tutte
e tre, infatti, sono condotte sulla base di cri-
teri evangelici e sono volte, rispettivamente,
quella kairologica a percepire il senso, alla
luce della fede, di una determinata situazio-
ne; quella progettuale a definire gli impera-
tivi di lede da raggiungere e, quindi, il senso
cristiano del futuro; quella strategica a iden-
tificare e valutare in base a criteri di fede i
vari elementi che la compongono e, quindi,
il senso di un itinerario cristiano di rinnova-
mento.
Si tenga presente la distinzione fondamenta-

1 063

TEOLOGIA PASTORA.LE



le tra significati o contenuti di fede e loro for-
mulazioni culturali tanto prescientifiche che
scientifiche, e tra verità propria dei signifi-
cati di fede e verità delle loro formulazioni
culturali.
I contenuti di fede sono assunti dalla teolo-
gia come principi non dimostrabili: sono sem-
plicemente creduti. In quanto intelligenza del-
la fede, la teologia verifica e falsifica (nel sen-
so appena spiegato) le mediazioni culturali
prescientifiche e scientifiche in cui vengono
espressi tali contenuti di fede.
Al riguardo, occorre premunirsi contro il ri-
schio di trasferire alla teologia, intesa come
sapere umano scientifico, prerogative di ve-
rità e di assolutezza che sono esclusive della
fede. Ciò è indispensabile se si vuole rendere
un servizio corretto sia alla verità di fede e

sia alle possibilità del sapere teologico di ac-
cedervi con i propri strumenti umani, sem-
pre limitati e inadeguati.
In breve, non si deve identificare la teologia
con la fede, il sapere teologico, frutto della
ricerca umana, con il senso teologale, dono
dello Spirito di Dio, la verità e il valore della
fede con la verità e il valore della teologia:
la teologia è intelligenza verificabile della fede
e non s'identifica con la fede.
Tale distinzione, già basilare nell'ambito del-
la teologia sistematica, è ancor più importan-
te in sede di teologia pastorale o teologia pra-
tica. Infatti, questa mira a formulare giudizi
di fede su situazioni concrete, su mete futu-
re, su itinerari strategici da seguire per rag-
giungerle. Tali valutazioni formulate alla luce
della fede e tramite un complesso e delicato
discernimento teologale, riguardano aspetti
contingenti della realtà; rivestono senza dub-
bio un senso e un valore veritativo, ma in mi-
sura diversa da quelli ad es. inerenti a for-
mule bibliche e dogmatiche di fede che si ri-
feriscono a realtà assolute. È quanto viene
dichiarato dalla nota esplicativa annessa al-
I'introduzione della Gaudium et spes del Va-
ticano II.

7. CONCLUSIONE

Il modello di teologia pastorale delineato co-
stituisce un progetto di massima piuttosto
ambizioso. Senza dubbio la sua rigorosa at-
tuazione, a raggio di riflessione generale e

fondante e a raggio di singole discipline par-
ticolari, richiede dal pastoralista I'acquisizio-
ne di una solida informazione di base in non

poche scienze teologiche e umane interessa-
te al medesimo oggetto di studio. Al pari de-
gli altri modelli di teologia esige dai suoi cul-
tori non un sapere enciclopedico, oggi impen.
sabile e irrealizzabile, ma una specifica com-
petelza teologico-pastorale capace di dialo-
gare con le scienze segnalate.

--+ comunicazione 1.3; 5. - fede (sguardo di) - fidan-
zamento 7.2. - pastorale giovanile 2. l - teologia pa-
storale (correnti) - teologia pastorale (storia) - teo-
rialprassi 7.
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1. MODELLI DI RAPPORTI
TRA TEOLOGIA PASTORALE
E ALTRE SCIENZE

Per descrivere i rapporti della teologia pasto-
rale con le altre scienze dell'uomo, si è ricor-
so a modelli di pensiero o a paradigmi o a

tipologie, con la consapevolezza che ogni
schematizzazione espone al rischio di sempli-
ficare le posizioni degli autori e di disatten-
dere qualche aspetto della tematica.

1.1. Modello ancillare o gerarchico

Questo modello di pensiero si radica in una
tradizione plurisecolare, in cui la filosofia è

stata concepita come oncilla della teologia,
ritenuta scienza suprema, il cui ambito co-
noscitivo abbraccia I'intera realtà.
Secondo questo modello, nella sua ricerca
della verità la teologia utilizza a piacere co-
noscenze di altre scienze; l'aspetto noetico
della fede e della rivelazione è un a priori on-
tologico e storico preordinato, anche se mo-
dificabile con I'acquisizione di nuovi dati. Di
conseguenza, tutte le conoscenze delle scien-
ze dell'uomo sono selezionate in base alla
prospettiva-interesse della teologia.
Tale concezione teologica, con tutte le varia-
zioni in cui storicamente si è presentata an-
che nella recente vicenda, decide quali cono-
scenze delle scienze dell'uomo sono utili e

quali dannose.
Questo modello si è rivelato non corretto dal
punto di vista epistemologico e non piir pra-
ticabile, perché strumentalizza variamente le
altre scienze al sapere teologico e ai suoi scopi
a volte ideologici.

1. 2. Modello dell' utilizzazione f unzionale

Questo modello compreso nel senso general-
mente sotteso alle formule (antica l'una e re-
cente I'altra) « rapporto tra scienza subalter-
nante e scienza subalternata >) o « rapporto tra
scienze ausiliarie e scienza principale», può
essere considerato un'utile propedeutica a un
futuro dialogo tra loro, ed è quindi legitti-
mo e fecondo.
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In esso viene attivata una forma di comuni-
cazione unidirezionale: la teologia pastorale
o pratica consulta le altre scienze teologiche
e umane, senza che queste escano dal loro
ruolo di semplici informatrici ed essa dal ruo-
lo di ascoltatrice; non vengono poste doman-
de di ritorno, che potrebbero determinare
uno scambio di ruoli e avviare un dialogo ef-
fettivo da entrambe le parti, anche se ciò non
è escluso.
Questo procedimento è, come s'è detto, le-
gittimo e fecondo, ma a patto che non scada
in forme criticabili di strumentalizzazione
delle scienze utllizzate e non si trasformi sur-
rettizialmente in tipi inaccettabili di rappor-
to gerarchico. Molte pubblicazioni teologi-
co-pastorali prodotte nel postconcilio si muo-
vono in tale ottica, ma il modo concreto con
cui ricorrono alle scienze umane non sempre
è corretto dal punto di vista epistemologico.

1.3. Il modello «profezia profana»

Quest'altro modello è, in certo modo, com-
plementare ai due precedenti: la teologia su-
bisce l'incanto di un'altra scienza dell'uomo
e ne recepisce I'intero impianto ideologico,
il metodo di ricerca, il patrimonio scientifi-
co assieme ai valori, alle acquisizioni fonda-
mentali e all'immagine di uomo in essa im-
plicati.
In questo contesto l'espressioneproJezia pro-
fana indica che la teologia riscopre, nei va-
lori di metodi e saperi profani, acquisizioni
presenti nella sua tradizione giudeo-cristia-
na ma ormai dimenticate, o più semplicemen-
te che essa s'imbatte in ideali non solo com-
patibili con i propri, ma anche valutabili co-
me un arricchimento, ùrra nuovo verità, una
rivelazione. Profezia va intesa, quindi, in sen-

so classico come indicazione proveniente da

fuori da un'altra realtà.
Vanno collocati in questo modello, ad es., la
recezione della psicanalisi da parte della psi-
cologia pastorale, I'influsso della psicologia
clinica nel movimento denominato pastoral
counseling (consulenza pastorale), e I'ampia
accoglienza che concetti e metodi della psi-
cologia umanistica hanno avuto ed hanno
nella pratica del dialogo pastorale.
In reazione a una casistica plurisecolare e uni-
laterale e a una pedagogia ecclesiale mora-
leggiante, la teologia pastorale, Ia pastorale
giovanile, la pastorale sociale e la formazio-
ne teologia degli adulti hanno rawisato in tali
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concezioni psicologiche e sociologiche accen-
tuazioni nuove, importanti e normative. In
generale, a livello di operatori pastorali e di
pastoralisti, la fascinazione per la profezia
profana supera largamente la critica verso la
medesima centrata specialmente sull'ottimi-
smo della visione rogeriana dell'uomo.
D'altra parte, non va disatteso il fatto che,
in tali subculture e subsistemi ecclesiali, a mo-
tivo del suo entusiasmo per nuove « dottrine
salvifiche», la riflessione pastorale corre il ri-
schio di perdere la propria identità e il suo
potenziale critico.

1.4. Modello multidisciplinare

Si ha una riflessione di tipo multi- o pluridi-
sciplinare quando la soluzione di un proble-
ma non è possibile senza un complesso di in-
formazioni ricavate da due o piir discipline.
La recezione di tali informazioni non com-
porta un confronto tra le scienze interessa-
te, che restano immutate, e le conoscenze da
esse mutuate vengono semplicemente giustap-
poste.
Non poche pubblicazioni teologico-pastora-
li recenti, espressione della collaborazione di
esperti in differenti discipline, addttano tale
modello, spesso qualificandolo erroneamente
con l'appellativo «interdisciplinare». In ef-
fetti, praticano un indifferenziato accosta-
mento di contributi teologici, psicologici, so-
ciologici, antropologici, metodologici, ecc.
L'utilizzo di questo procedimento è legittimo
e utile nella misura in cui rientra, in pratica,
nel modello dell' utllizzazion e fu nzi on ale dell e
altre discipline da parte della teologia pasto-
rale.

1.5. Modello interdisciplinare

I limiti e le difficoltà dell'approccio pluridi-
sciplinare hanno stimolato, tra l'altro, il ri-
corso al modello interdisciplinare. Esso è ca-
r atter izzalo dall' interazione, cioè dai rapporti
di reciprocità, dal confronto vicendevole che
stabilisce tra differenti discipline, le quali ri-
sultano in tal modo modificate e arricchite.
Il suo asse portante è il dialogo, che non è
senz'altro diretto a promuovere un comune
lavoro armonioso e privo di conflitti, ma è
volto piuttosto a favorire la consapevolezza
di compiere un lavoro di gruppo, e di dover-
ne analizzare e valutare criticamente lo svol-
gimento e i risultati. Postula, quindi, un con-
fronto critico permanente.

II dialogo interdisciplinare richiede un pre-
vio chiarimento dei presupposti ideologici
delle scienze interlocutrici: l'empirismo o il
positivismo o il razionalismo critico, posizio-
ni fideiste (appello alla fede) e,/o cherigma-
tiche (appello alla parola di Dio) e/o magt-
steriali (appello al magistero).
Richiede inoltre un previo accertamento de-
gÌi aspetti normativi presenti nelle scienze in-
terlocutrici della teologia pastorale e, in ge-
nerale, il loro riferimento a un quadro di va-
lori. Cio può avvenire rilevando diversi tipi
di approccio: quello ermeneutico derivante da
un interesse cognitivo, oppure quello empi-
rico scaturente da un interesse cognitivo tec-
nico, oppure quello teorico-critico proma-
nante da un interesse cognitivo emancipato-
rio volto alla liberazione da svariate forme
oppressive. La convergenza di differenti
scienze su questo punto consente di svilup-
pare favorevolmente il dialogo interdiscipli-
nare.
Richiede ancora di precisare le distinte im-
postazioni dei problemi da parte delle varie
scienze e l'orizzonte in cui sono collocate o
da cui sono derivate. La distanza linguistica
esibita dai rispettivi sistemi di pensiero (ad
es. psicologico, sociologico, filosofico, antro-
pologico, ecc.) non può essere colmata sen-
za un'adeguata riflessione scientifica, cioè
senza il confronto dialogico.
Richiede pure che vengano vagliati i metodi,
le tecniche e i procedimenti utilizzati per ot-
tenere adeguate risposte agli interrogativi sol-
levati. Un settore questo in cui occorre sape-
re relativizzare. lnfatti non tutti i metodi e
le tecniche psicologiche e sociologiche sono
adeguati per la ricerca teologico-pastorale:
per cogliere esperienze umane e religiose so-
no più indicati approcci di tipo qualitativo
(ad es. racconti di vita); per verificare ipote-
si, ad es. circa la pratica o la domanda reli-
giosa, sono più indicati metodi quantitativi.
Il dialogo interdisciplinare richiede infine la
comune discussione dei risultati ottenuti. Oc-
corre interrogarsi circa i loro contenuti e la
loro rilevanza; occorre accertare criticamen-
te a quali domande possono o devono dare
una risposta.
E un programma ambizioso ma esigente e ir-
to di difficoltà legate innanzitutto al lavoro
di gruppo, sovente segnato da incomprensio-
ni e frustrazioni, da eccessiva esigenza di au-
toaffermazione oppure da abnormi complessi
di timidezza. Un'altra serie di difficoltà è do-
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vuta alla specificità della riflessione scienti-
fica: ogni specialista possiede una propria
strumentazione linguistica, che rende difficile
la vicendevole comprensione. Il dialogo in-
terdisciplinare e possibile e proficuo solo se
gli interlocutori posseggono un'effettiva com-
petenza nella propria disciplina e un'adeguata
informazione di quelle con cui ci si confron-
tano.
Di conseguenza, il modello interdisciplinare
suppone e postula l' intradisciplinarità da in-
tendere come allargamento, all'interno del-
la teologia in generale e della teologia pasto-
rale in particolare, del suo apparato metodo-
logico alle altre scienze dell'uomo.

1.6. Modello metadisciplinare

Col modello metadisciplinare o transdiscipli-
nare si mira a superare l'interazione e il con-
fronto tra teologia pastorale e altre scienze.
Il suo punto di interesse non sono più le di-
scipline e i loro specifici approcci a una de-
terminata realtà, ma i problemi la cui solu-
zione esige di convogliare tutti i mezzi cogni-
tivi possibili.
La metadisciplinarità consiste appunto nel-
l'oltrepassare i confini delle differenti disci-
pline, nel cogliere i collegamenti logici e con-
cettuali che le percorrono e nell'unificarle in
un sistema di pensiero atto a cogliere, in mo-
do globale, un determinato problema e ad av-
viarne un'adeguata soluzione unitaria.
Questo modello è quello più convincente
quando si tratta non di rilevare un aspetto li-
mitato della complessa realtà umana, ma di
raggiungere una comprensione globale di una
determinata problematica religiosa od eccle-
siale e di elaborare progetti operativi unitari.
Di fatto, però, è quello tuttora meno esplo-
rato a livello di produzione scientifica.

1.7. Freferenziali rapporti
interdisciplinari e metadisciplinari

Dei modelli elencati, quello interdisciplinare
e metadisciplinare sono da preferire in sede
di riflessione teologico-pastorale, perché ri-
spondono meglio alle esigenze proprie di que-
sto tipo di sapere. Il ricorso agli altri model-
li, di fatto, lascia senza risposte non poche
questioni.
Senza dubbio i due modelli non sono di fa-
cilerealizzazione, e tale difficoltà è aggrava-
ta dal fatto che si è agli inizi di una loro messa
in opera soddisfacente. Tuttavia, a giudica-
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re anche solo dai pur limitati risultati finora
ottenuti in pubblicazioni che si sono cimen-
tate nella difficile impresa, ci sono fondate
ragioni di sperare che un loro allargato e per-
fezionato impiego possa condurre a conside-
revoli acquisizioni scientifiche, certamente
utili, in definitiva, per migliorare in modo il-
luminato e sicuro I'attuale prassi religiosa,
cristiana ed ecclesiale.

2. SPECIFICI RAPPORTI
CON LE ALTRE DISCPLINE
TEOLOGICHE

Nel corso della sua storia la teologia pasto-
rale o pratica si è trovata nella necessità di
lare opera di supplenza rispetto alle altre di-
scipline teologiche, nel senso di doverle rie-
laborare, in misura più o meno radicale, in
riferimento alla prassi pastorale attuale, al fi-
ne di poter confrontare con esse la propria
riflessione specifica. Basti ricordare al riguar-
do il noto tentativo compiuto negli anni '30
dalla cosiddetta «teologia kerigmatica».
Tale opera di supplenza si è imposta anche
in un passato recente. E emblematico al ri-
guardo il caso del Manuale di teologia pasto-
rale come teologia pratico pubblicato tra il
1960 e il 1970: non pochi dei suoi contributi
sono, di fatto, una rielaborazione di temati-
che bibliche, teologico-dogmatiche, liturgiche
e morali in modo da essere utilizzabili in una
specifica riflessione teologico-pastorale o teo-
logico-pratica.
Vari pastoralisti, e personalmente ne condi-
vido il parere, ritengono che tale servizio sup-
pletivo non debba perpetuarsi, in quanto è

ormai ineludibile compito dei cultori delle va-
rie discipline teologiche produrre un sapere
con un inequivocabile orientamento pastorale
nel senso sopra spiegato.
Fortunatamente nel periodo postconciliare
sono stati fatti tentativi in tale direzione in
campo tanto europeo che latino-americano.
In ambito europeo fanno propria tale visua-
le ad es. i manuali Mysterium solutis e La pra-
tique de la théologie, inoltre i dizionari Sa-
cramentum mundi e il Dizionario teologico
interdisciplinare.
Nel contesto latino-americano rientra in tale
prospettiva dichiaratamente pastorale la mag-
gior parte della letteratura prodotta da alcu-
ne correnti di teologia della liberazione, che
si prefiggono di rielaborare il messaggio cri-
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stiano ad es. su Dio, Cristo, la Chiesa, l'im-
pegno morale, la pratica liturgica..., ricava-
bile dalla Scrittura e dalla Tradizione, par-
tendo dall'attuale prassi cristiana liberatrice
in vista di illuminare, accompagnare e orien-
tare tale prassi.
Non è questa la sede per valutare la prospet-
tiva pastorale in cui si muovono tali tentati-
vi e per giudicare se e in che misura essi sia-
no riusciti; è sufficiente aver rilevato I'esisten-
za di sforzi compiuti di recente in tale dire-
zione a partire da situazioni socio-culturali
e religioso-ecclesiali differenti.
Numerosi progetti di teologia pastorale o teo-
logia pratica di tipo fondante dell'ultimo ven-
tennio si collocano nell'orizzonte di una teo-
logia configurata ormai nel suo complesso
come teologia orientata alla prassi religiosa,
cristiana ed ecclesiale. E in tale orizzonte pro-
spettano una riflessione teologico-pastorale
o teologico-pratica nel senso finora illustrato.
Le discipline teologiche che si servono del me-
todo storico-critico (esegesi, teologia biblica,
storia, teologia sistematica, teologia liturgi-
ca, morale) sviluppano un'interpretazione
critica dell'esperienza di fede della comuni-
tà cristiana, quale si ricava dalla specificità
dei linguaggi che la esprimono nel corso del-
la storia, in vista dell'identificazione della fe-
de o dell'unità del messaggio cristiano, della
sua validità universale, della sua credibilità
e permanenza nella diversità delle culture. Per
assolvere tale compito, esse devono necessa-
riamente riferirsi alla prassi attuale ed essere
finalizzate ad essa, allo scopo di illuminarla
e orientarla con i propri apporti di tipo sa-
pienziale e dottrinale, secondo quanto è in-
dicato ad es. nei modelli narrativo, sapien-
ziale, scientifico-veritativo e prassico. Come
tali esse interessano certamente I'attuale pras-
si religiosa, cristiana ed ecclesiale, ma solo
mediatamente o indirettamente.
Non sono quindi immediatamente utilizzabili
per l'azione o per la prassi; esigono un'ulte-
riore mediazione compiuta appunto dalla teo-
logia pastorale o pratica.
Quest'ultima non solo parte dalla prassi ed
è orientata ad essa, ma ha il compito preciso
di riflettere sulla prassi al fine di modificar-
la. Parte dalla prassi non semplicemente per
formulare una dottrina dalla validità univer-
sale, quanto piuttosto per elaborare criteri
immediatamente innervabili nella prassi e ca-
paci di rinnovarla secondo l'itinerario meto-
dologico precedentemente descritto.

Essa si confronta con i risultati delle disci-
pline teologiche indicate, ma in maniera pro-
pria, rispondente al metodo empirico-critico
che la differenzia dalle medesime. Piir preci-
samente, essa dialoga con tali discipline per
identificare e definire criteri teologici (dog-
matici, biblici, morali, giuridici...) o una.rca-
la di valori evangelici o un quodro di moti-
vqzioni di fede, necessari per leggere e inter-
pretare teologicamente la prassi vigente, per
valutare gli imperativi da essa emergenti, in
base ai quali formula il progetto globale d'a-
zione, e per elaborare un'adeguata strategia
di intervento guidata dalla fede.

3. IMPRESCINDIBILE CONFRONTO
CON IL PENSIERO FILOSOFICO

Storicamente la teologia pastorale è stata for-
temente influenzata dal pensiero filosofico
dominante in una determinata epoca. Una
configurazione attuale della disciplina non
può assolutamente prescindere da un proprio
costante confronto con la riflessione filoso-
fica. Ciò è determinante già per vagliare cri-
ticamente le precomprensioni che sono a
monte del linguaggio impiegato da essa e dal-
le altre discipline teologiche e umane con cui
essa intrattiene rapporti dialogici. Per essa è

indispensabile, in particolare, un confronto
permanente con la filosofia della scienza, al
fine di chiarire comuni problemi di natura
epistemologica.
Tale suo confronto è inoltre orientato di pre-
ferenza verso le filosofie della religione, le fi-
Iosofie dell'azione o della prassi, le filosofie
della persona e le filosofie della storia, per-
ché in esse puo Lrovare principi, criteri e in-
tenzionalità omogenei al proprio progetto.
Ciò spiega perché le filosofie fenomenologi-
che, esistenzialiste e personaliste dell'ultimo
mezzo secolo hanno riscosso il favore dei pa-
storalisti. Ciò spiega perché varie correnti di
teologia della liberazione abbiano fatto am-
pio ricorso alla riflessione filosofica attinen-
te la storia, la prassi, I'ideologia, la politica.
In ogni caso, la collaborazione con tali scien-
ze esige di essere più adeguatamente valoriz-
zata e attvata con maggiore rigore di quanto
avvenga di frequente, senza per altro far di-
pendere in modo preponderante, per non di-
re esclusivo (come a volte è avvenuto in un
passato anche recente), dal pensiero filoso-
fico dominante la riflessione propria di que-
sto sapere teologico-pratico.
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4. PECULIARI RAPPORTI
CON LE ALTRE DISCIPLINE
DELL'UOMO

Gli autori recenti che si sono interessati espli-
citamente della questione si trovano presso-
che unanimi nel ritenere necessario, per una
riflessione teologico-pastorale o pratica fon-
data e aggiornata, il ricorso oltre che alla fi-
losofia, alle seguenti scienze dell'uomo: scien-
ze psicologiche, sociologiche, metodologiche,
antropologiche, scienze del linguaggio e del-
la comunicazione, scienze politiche, ciberne-
tica e futurologia.
Non pochi di loro rigettano, motivatamen-
te, concezioni che tendono a considerare al-
cune di tali scienze come puramente fenome-
nologiche; rivendicano ad esse un ruolo va-
lorativo, perché le ritengono capaci d'inter-
pretare e valutare strutture, situazioni, feno-
meni, individuali e/o collettivi, nel senso che
ne individuano, nel proprio ambito di ricer-
ca, le cause, le dinamiche, le linee di tenden-
za, ad es. storiche, sociologiche, psicologiche.
Vi è pure un ampio consenso nel rilevare che
le scienze elencate interessano la teologia pa-
storale in misure e forme differenti: alcune
entrano in un discorso di intonazione gene-
rale, altre in un discorso settoriale o partico-
lare come può essere quello della catecheti-
ca, della predicazione, della relazione pasto-
rale, della pedagogia religiosa, dell'animazio-
ne della comunità, del servizio ecclesiale al-
I'uomo... Alcune sono giudicate essenziali
nella fase kairologica; altre in quella proget-
tuale; altre in quella strategica.
Ricusano ancora di ridurre questa disciplina
alla semplice recezione dei risultati di tali
scienze e criticano i pastoralisti e gli opera-
tori che, in pratica, fanno tale scelta. Riten-
gono invece che essa debba collaborare con
tali scienze, per lo meno collocandosi in una
prospettiva teologicq, cioè in una prospetti-
va illuminata dalla fede.
Il punto nodale su cui divergono abbastanza
profondamente riguarda I'impianto culturale
generale utilizzato nell'intero discorso teolo-
gico-pratico e, di conseguenza, il tipo di con-
fronto con tali scienze considerate sia in se
stesse, sia in rapporto alle discipline teologi-
che. Le differenti posizioni sono riconduci-
bili alle tre seguenti:
1. Alcune correnti (ad es. K. Ranher, C. Flo-
ristén, G. Ceriani), plur valorizzando gli ap-
porti delle varie scienze interessate all'azio-
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ne, sviluppano un discorso pastorale secon-
do categorie culturali mutuate dalle discipli-
ne teologiche, le cui matrici sono tuttora pre-
valentemente filosofiche e giuridiche.
2. Altre correnti (ad es. S. Hiltner, autori del
Pastoral Counseling, alcuni fautori della teo-
logia della liberazione) assumono come im-
pianto culturale quello offerto dalle attuali
scienze dell'uomo (particolarmente la socio-
logia, la psicologia, le scienze ermeneutiche,
politiche, della comunicazione) e all'interno
di esse propongono la riflessione teologico-
pratica.
3. Altre correnti (ad es. R. Zerfass, C. Baùm-
ler, J. A. Van der Ven) sono del parere che
questa disciplina debba collaborare sia con
le altre scienze teologiche, sia con le scienze
umane ed elaborare un impianto culturale che
da un lato rispecchi queste due provenienze
e, dall'altro, disponga di una propria teoria
teologica variamente desunta dalle une come
dalle altre.
Attesi i rilievi critici mossi da più parti ai pri-
mi due impianti perché privilegiano o l'im-
pianto filosofico o quello delle scienze uma-
ne, a mio parere, il terzo impianto è quello
in cui va oggi configurata Ia riflessione teolo-
gico-pastorale o pratica. Esso, infatti, è quel-
lo che attualmente viene incontro in modo
più appropriato alle esigenze dell'oggetto spe-
cifico di tale disciplina. In questa visuale, la
teologia pastorale o pratica appare come
scienza di confine tra le altre discipline teo-
logiche da un lato, e le scienze dell'uomo dal-
I'altro.

--+ fede (sguardo di) 1.2. - teologia pastorale (cor-
renti) 4.4. - teologia pastorale (storia) l.-8. - teo-
ria/prassi 6.; 7.
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1.3. L'oggetto formale
1.4. Il metodo
1.5. Rilievi valutativi

2. Superamento della prospettiva ecclesiologica
dell'« Handbuch »

2.1 . Il ri.ferimento al Cristo << storico »» secondo G.
Biemer e P. Siller

2.2. Lo prospettiva «cristicq» di H. Schuster
2.3. La ripresa del principio d'incarnazione secon-

do J. Goldbrunner

3. Comunità, Chiesa del futuro, secondo F. Klo-
stermann

3.1 . Il « principio comunità »
3.2. Lo stotuto epistemologico della teologia pct-

storale
3.3. Lo teologio pastorole fondamentale
3.4. Rilievi valutotivi

4. Teologia del cambio ecclesiale, secondo P.-4.
Liégé

4.1 . Il concetto di teologia pastorale
4.2. La concentrazione ecclesiologica e il vissuto

ecclesiale
4.3. Funzioni e campo della teologia pastorale
4.4. Rapporti cctn le altre discipline
4.5. Annotszioni valutotive

5. Riflessione pastorale come «interpretazione del-
I'esperienza »

5.1 . La proposta di M. Van Caster
5.2. La proposta di G. Ceriani

6. Teologia pastorale e formazione clinica del pa-
store in campo europeo

6.1 . Il colloquio pastorale e I'itinerario formati-
vo del pastore

6.2. Comprensione europea della proposta norda-
mericana

6.3. Piste di approJondimenlo teologico-pastorale

7. Teologia pratica come «scienza dell'azione»
7 .l . Configuraxione << prasseologica »
1.2. Configurazione in un sistema di <<autorego-

lazione>>
7 .3. Configurazione in riferimento alla « prassi co-

municativa>>
7.4. Configurnzione cenlrata su uno criteriologia

e una kairologia

8. Sviluppi della recente teologia pratica evangelica

8.1 . Il mutato contesto sociole ed ecclesiale
8.2. Critica del metodo storico-critico e necessità

del metodo empirico-critico
8.3. Il ricorso a formulazioni di teorie e modelli

9, Teologia pastorale nel contesto delle teologie
della liberazione

9.1. Modelli di azione pastorale
9.2. Pastorale o evangelizzazione liberatrice
9.3. Il dibotlito teologico-pastorale ottorno a

Puebla
9.4. Rilievi volutativi

Nel periodo che va dagli anni '60 agli anni
'80, dietro il forte impulso impresso dal Va-
ticano II, ma anche per le notevoli sollecita-
zioni provenienti da situazioni socio-cultura-
li e religioso-ecclesiali in movimento, si è re-
gistrato un considerevole sforzo di ricerca e
di approfondimento nell'ambito della teolo-
gia pastorale, riconducibile a correnti di pen-
siero, a progetti proposti, a problemi solle-
vati, a piste per I'ulteriore studio. Qui di se-
guito se ne offre una visione di sintesi ristretta
alla teologia pastorale fondamentale.

1. LA PROPOSTA
DELL,«HANDBUCH
DER PASTORALTHEOLOGIE»

Nel mondo teologico tedesco degli anni '60
avviene un intenso confronto con la proble-
matica teologico-pastorale, nella r ealizzazio-
ne del noto Msnuale di teologia pastorale. La
teologia protica della Chiesa nel suo presen-
le, curato da F. X. Arnold, F. Klostermann,
K. Rahner, V. Schurr e L. M. Weber. Esso
costituisce un notevole tentativo di reimpo-
stare in modo scientifico e teologico f intera
problematica pastorale, per sottrarla all'im-
provvisazione, a impostazioni unilaterali,
conservaLive o innovative, e a una carente
fondazione teologica.
La teologia pastorale proposta è, in sostan-
za, ui ecclesiologia esistenziale perché st:udia
l'attuale esistenza storica della Chiesa, da di-
stinguere, quindi, da un'ecclesiologia essen-
ziale attinente l'essenza della Chiesa. Il prin-
cipio su cui è fondata è «l'autorealizzazione
della Chiesa nell'oggi ». Questa proposta, ela-
borata da K. Rahner, si ricollega alla tradi-
zione della scuola di Tubinga (e in particola-
re ad A. Graf), rispecchia il clima caratteri-
stico del periodo conciliare e indica I'ogget-
to materiale e formale proprio della « teolo-
gia pastorale», denominata pure «teologia
pratica», in quanto allarga il suo orizzonte
dal pastore d'anime all'azione dell'intera co-
munità ecclesiale.

1.1. Delimitazione e fondazione
dell'oggetto

L'oggetto materiale della teologia pastorale
è I'autorealizzozione della Chiesa attraverso
I'insieme delle sue attivilà. Questa scelta è
giustificata in base a una ricognizione stori-
ca e a una rielaborazione dell'ecclesiologia

1070



volta a superare quelle disponibili, ritenute
insufficienti (in cio la teologia pastorale fa
opera di supplenza), e ad ap-rire valide pro-
spettive teologico-pastorali. E condensata in
questo asserto: « la Chiesa è la comunità, le-
gittimamente organizzata come società, nel-
Ia quale, mediante la fede, la speranza e l'a-
more, la rivelazione di Dio (come sua auto-
comunicazione), escatologicamente comple-
ta in Cristo, rimane presente come realtà e

verità per il mondo».
La Chiesa così definita si costruisce nella slo-
rio e altraverso scelte storiche. Cio consente
di evidenziare la dialettica tra la sua essenza
permanente e le forme storiche contingenti
del tempo presente, che sono appunto oggetto
di studio della teologia pastorale. E cio che
caratterizza tale storicità non è « il permane-
re, ma i\ realizzarsi sempre di nuovo».
Essendo di sua natura correlata all'autoco-
municazione divina, l'autorealizzarsi della
Chiesa avviene in una duplice direzione: in
quella della verità creduta con I'ascolto del-
la Parola annunciata e insegnata, e in quella
dell'qmore divino accettalo e donato nella vi-
ta cristiana, nei sacramenti e nella preghie-
ra. Le tre virtù teologali esprimono questo
attorealizzarsi della Chiesa come verità e

amore, e le diverse attività ecclesiali devono
tendere a concretizzarlo.
Questa delimitazione dell'oggetto proprio
della teologia pastorale è giudicata più ori-
ginaria rispetto a quella tradizionale, incen-
trata sui tre uffici di Cristo e riconducibile
ai due poteri di ordine e di giurisdizione, che
manifestano soltanto il realizzarsi giuridi-
co-sacrale della Chiesa.

1.2. La tematica materiale

La tematica materiale affrontata ricopre l'in-
tera ecclesiologia essenziale e non pochi te-
mi di dogmatica, che vengono trascritti in
chiave teologico-pastorale per fare da solido
fondamento alla disciplina. In concreto ven-
gono trattati i seguenti argomenti:

- I soggetti dell'qutorealizzqzione: tutti i
membri della Chiesa; tutte le funzioni e i ruoli
che esercitano come soggetti della sua auto-
realizzazione: la funzione propria del singo-
lo cristiano e di ogni comunità, la ricompren-
sione, alla luce dell'unità del ministero e della
collegialità, della figura del vescovo e della
diocesi, del presbitero e del parroco, delle
funzioni diaconali, del papato e della curia
romana.
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- Le funzioni fondamentali della Chieso ri-
conducibili alle sue attività verificate per ren-
derle conformi alla sua essenza e aderenti alla
situazione contemporanea: Ia predicazione
della parola, la liturgia e l'amministrazione
dei sacramenti, la disciplina ecclesiastica, l'at-
tuazione concreta della vita cristiana e il ser-
vizio al mondo, la caritas come assistenza isti-
tuzionalizzata.

- Gli aspetti sociali dell'autoreqlizzazione
collegati con la dimensione sociale della Chie-
sa e con la situazione umana e storica dei suoi
membri: l'istituzionalizzazione ecclesiale, i
modelli di verità, di comportamento morale
e di controllo sociale, il ruolo delle ideolo-
gie, i meccanismi di integrazione, i processi
di interiorizzazione e di comunicazione, la
propaganda ecclesiale.

- I presupposti antropologlci radunati attor-
no all'«esistenziale soprannaturale» e irrti-
colati secondo le varie dimensioni dell esse-
re umano, con particolare riferimento alla
dualità sessuale e al differente apporto del-
I'uomo e della donna nella vita della Chiesa.

- Le strutture formoli fondamentoli quali-
ficanti la reahzzazione della Chiesa: la distin-
zione tra «processo di salvezza» e «media-
zione di salvezza>>; le diverse forme di pietà;
il rapporto tra élite e massa; la partnership
e la struttura dialogale di comunicazione; la
struttura formale della predicazione del mes-
saggio (distinzione tra kerigma e dogma);
I'interiorità del fatto religioso e le caratteri-
stiche della propaganda cristiana; la differen-
za tra morale vissuta e morale annunciata;
le strutture «tattiche» della cura d'anime.

1.3. L'oggetto formale

Il punto di vista formale dal quale è consi-
derata questa tematica è il legame costituti-
vo che la realizzazione della Chiesa ha con
la situazione attuale comprendente le realtà
sociali, culturali e politiche. Superando cri-
ticamente visioni clericali che reputano tali
realtà come variamente estranee alla Chiesa,
il manuale valuta il mondo presente come
l'ambiente voluto da Dio per la sua Chiesa,
come I'appello di Dio al suo popolo. Trami-
te il mondo Dio richiama la Chiesa al suo
compito, sempre nuovo, di formulare e an-
nunciare il vangelo per e non contro I'uma-
nità attuale, amata da Dio con amore inde-
fettibile.
I1 presente o I'oggi è inteso, quindi, come la
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concretizzazione dello sfondo permanente-
mente storico e perciò mutevole, sul quale av-
vengono l'offerta e I'accoglienza della libe-
ra autocomunicazione della verità e dell'amo-
re di Dio a ogni generazione umana. Come
tale, la siruazione presente caratterizza in mo-
do decisivo I'umanità, al quale la Chiesa de-
ve comunicare il vangelo; caratterizza pure
in modo profondo la missione della Chiesa
e dei suoi responsabili e con ciò la sua natu-
ra storica.

1.4. Il metodo

Il metodo esibito prevede vari momenti. Un
primo momento riguarda il reperimento di
principi teologici sempre validi ad es. riguar-
danti l'essenza permanente della Chiesa, ne-
cessari per analizzare, valutare e orientare
teolo gicam ente l' attuale r e alizzaziorle della
comunità cristiana.
Il secondo momento è critico e consiste nell'a-
nalisi socio-religiosa della situazione sociale
ed ecclesiale, attuata con l'ausilio delle scien-
ze sociologiche e confrontata con un'analisi
teologica, che colloca i risultati della ricerca
sociologica in un orizzonte di storia della sal-
vezza e li trasforma da semplici dati « esisten-
ziali» in dati «prowidenziali» o «storico-sal-
vifici» per la Chiesa.
ll terzo momento è normativo ed è indiriz-
zato all'identificazione di una duplice serie
congiunta di «imperativi» per I'agire eccle-
siale: le norme « più alte » ricavate dall'essen-
za permanente della Chiesa che assicurano al-
la sua realizzazione « la confbrmità all'essen-
za>>; le norme secondarie o di « minor peso »,
ma non per questo meno importanti, che tra-
ducono i dati storico-salvifici desunti dall'a-
nalisi teologica della situazione in norme di
azione. Il rinvenimento di tali imperativi e
compiuto con il ricorso alle libere decisioni
della comunità e dei suoi responsabili, frut-
to di un «discernimento degli spiriti».
L'ultimo momento è quello strategico e cor,-
siste nell'elaborazione di un piano o proget-
to pastorale complessivo e unitario, in cui
confluiscano gli imperativi indicati, in mo-
do da superare visioni tattiche di semplice
adattamento o parziali e inadeguate, e da at-
tuare una pianificazione aperta della realiz-
zazione della Chiesa rispondente all'attuale
situazione.
Questo procedimento conoscitivo teologico
in larga parte nuovo e non privo di difficol-
tà è giustificato con il richiamo all'istinto di

fede del popolo di Dio (sensrzs fide). Esso in-
clude sempre, assieme a conoscenze ed espe-
rienze profane, un sapere teologale, cioe una
comprensione teologica, per lo più sponta-
nea o atematica, della situazione e del da far-
si. La teologia pastorale può tematizzare, al-
meno in modo limitato e sempre problema-
tico, tale sapere atematico: la sua riflessione
è scientifica perché critica e metodica, è teo-
logica perché è intelligenza dell'istinto di
fede.

1.5. Rilievi valutativi

L'impostazione ecclesiologica del manuale
costituisce la sua forza e il suo limite. Per il
fatto di essere un'ecclesiologia esistenziale
non giunge ancora a essere veramente una
teologia della prassi cristiana ed ecclesiale nel
senso proposto da altri pastoralisti contem-
poranei. Le obiezioni mosse all'opera verto-
no su tutti i suoi punti qualificanti e rifletto-
no, evidentemente, le comprensioni di teolo-
gia pastorale proprie dei recensori.
Viene denunciata la mancanza di scientifici-
tà in quanto l'identificazione degli imperati-
vi è frutto non della riflessione teologica, ma
della coscienza ecclesiale e delle sue decisioni.
Viene criti cata la f orm u la << attor ealizzazio -
ne della Chiesa », perché assieme a un'inter-
pretazione corretta, si presta a comprensio-
ni ideologiche e clericali della Chiesa come
l'introversione su se stessa e la minore atten-
zione al servizio al mondo; inoltre perché po-
stula una subordinazione dell'ecclesiologia
esistenziale a quella essenziale e, quindi, della
teologia pastorale alla dogmatica.
Viene ritenuto non soddisfacente il modo con
cui è spiegato il rapporto tra essenza perma-
nente della Chiesa e sua realizzazione stori-
ca: la Chiesa si troverebbe a dover semplice-
mente rispondere alle sollecitazioni della si-
tuazione socio-culturale; un'ecclesiologia esi-
stenziale alleggerita di dati storici e arricchita
di dati sociologici non è ancora una teologia
pastorale plausibile; il modo con cui si effet-
tua il confronto tra norme più alte e norme
subordinate non è indicato.
Anche per la mancanza di ricerche in meri-
to, il manuale offre solo spunti circa I'anali-
si teologica della situazione, che resta tutta
da fare. Inoltre, I'analisi sociologica sembra
solo giustapposta all'interpretazione teologi-
ca e considerata come sua «ancella».
La successiva riflessione supera la proposta
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del manuale su argomenti rilevanti: I'im-
postazione ecclesiologica, il rapporto teo-
ria-prassi, I' u.tilizzazione del metodo empiri -
co-critico, il rapporto tra teologia pratica e

scienze umane.
Ammessi questi limiti, va detto che il progetto
conserva una sua validità e attualità da rife-
rire non tanto ai suoi contenuti concreti,
quanto piuttosto alla problematica solleva-
ta, alla tematica proposta, alle sue intuizio-
ni portanti e alle piste aperte all'ulteriore ri-
cerca.

2. SUPERAMENTO
DELLA PROSPETTIVA
ECCLESIOLOGICA
DELL,«HANDBUCH»

Il contesto dei primi anni del postconcilio, ca-
ratterizzato dai noti fenomeni contestativi
delle istituzioni ecclesiastiche, e I'attenzione
alle nuove acquisizioni della cristologia ed ec-
clesiologia di tipo critico portano a superare
la prospettiva ecclesiologica dell' Handbuc h,
con la proposta di porre a fondamento della
teologia pastorale o teologia pratica un prin-
cipio cristologico. La formula «teologia pra-
tica » si impone anche in campo cattolico e

la disciplina viene ormai elaborata secondo
le esigenze del dialogo ecumenico.

2.1. il riferimento al Cristo «storico»
secondo G. Biemer e P. Siller

Un primo tracciato percorso da G. Biemer
e P. Siller si prefigge di produrre una rifles-
sione scientifica di direttive difendibili e con-
trollabili del servizio ecclesiale, che è diretto
a testimoniare e mediare la fede e la speran-
za per l'uomo contemporaneo. La teologia
pratica si costruisce appunto come riflessio-
ne «critica» di tale servizio ecclesiale.
Nel fare cio, si riferisce al Gesù di Nazaret
considerato «principio della comunità», per-
ché all'origine del discepolato biblico e dei
connessi comportamenti, e considerato insie-
me « principio concreto della teologia prati-
ca », perché interpreta criticamente l'esperien-
za del Gesù storico in riferimento alla pro-
blematica ecclesiale attuale.
Questa riguarda il conflitto tra norme eccle-
siali date e agire ecclesiale sensibile alla con-
tinua novità della situazione. La sua corretta
soluzione va ricercata nell'interpretazione cri-
tica dei processi storici, alla luce dell'«even-
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to Gesù », della sua esperienza del contrasto
e della sua storia di critica dei modelli esisten-
ti e di apertura a un futuro assoluto che vie-
ne da Dio. Va ricercata insieme nell'adatta-
mento alla situazione presente accompagna-
to dall'apertwa al futuro, in modo da concre-
tizzare nell'oggi il discepolato biblico. Il che
va operato con il ricorso alle scienze umane.
In questa visuale, la fede della comunità cri-
stiana conduce a una rottura nei confronti di
sistemi di bisogni sociali esistenti. E la teo-
logia pratica mira a un mutamento del siste-
ma, dato che la storia del NI è storia di
emancipazione.

2.2. La prospettiva « cristica »
di H. Schuster

H. Schuster, collaboratore dell'Handbuch e

discepolo di K. Rahner, sposta I'accento dal-
l'ecclesiologia a un'aggiornata comprensio-
ne dell'«evento Gesù» (Die Sache Jesu), ri-
tenuto criterio ultimo dell'essere e dover es-
sere della Chiesa.
La formula « evento Gesù » è connessa con
quelle di « vangelo di Gesù » e « regno di Dio »
nella misura in cui queste indicano inscindi-
bilmente Gesù stesso, la rilevanza della sua
azione e della sua dottrina per i suoi disce-
poli, I'interpretazione che tutto ciò ha avuto
nelle primitive comunità cristiane mediante
la parola (ad es. tradizioni e scritti) e le atti-
vità (ad es. le strutture comunitarie).
L'evento Gesù è inseparabilmente «evento
dell'uomo» perché dà senso e rilevanza al-
l'esistenza umana, e « evento di Dio » perché
rivelativo della realtà da lui chiamata « Pa-
dre»>. L'evento Gesil così inteso è normati-
vo per I'intera azione ecclesiale e quindi per
la teologia pastorale o teologia pratica.
In effetti, l'esperienza di fede nel Cristo, vis-
suta dalla comunità dei discepoli, è il moti-
vo della fondazione della Chiesa e il punto
di partenza per la fondazione e la vita di al-
tre comunità ecclesiali. Sicché la Chiesa esi-
ste solo dove vi sono persone che vivono l'e-
vento Gesù e testimoniano per gli altri la lo-
ro speranza.
La teologia pratica deve assumere come « fon-
damenti ecclesiologici » questi dati raggiunti
dalla recente ecclesiologia critica, e non de-
finire l'essenza della Chiesa appellandosi a
una sua strutturazione storica, di per sé le-
gittima, ma di un periodo posteriore (come
fa l'Handbuch).
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Distinguendo tra « motivazioni cristiane » co-
stituite dall'evento Gesù continuamente ope-
rante nella storia, e « strutture ecclesiali » ri-
conducibili alle forme di pensiero, di orga-
nizzazione e di vita che la Chiesa si è data lun-
go i secoli, e compito della teologia pratica:
essere sensibile e rendere sensibile alle diffe-
renti motivazioni rilevabili nelle concrete si-
tuazioni umane e aiutarne la loro successiva
concretizzazione in strutture che siano genui-
namente cristiane e al servizio della persona
nel suo divenire storico; svolgere un servizio
critico rispetto alle strutture ecclesiali, tradi-
zionali e nuove, per verificare se favorisco-
no o non piuttosto ostacolano l'accesso al-
l'evento Gesù, se cioè sono a parole e di fat-
to espressione di quell'amore, di quella spe-
ranza, giustizia e libertà che gli uomini han-
no sperimentato nel Cristo, come dono e

impegno del Padre.
Nel fare ciò dovrà ascoltare non solo il van-
gelo, ma anche le persone per cogliere i mo-
tivi cristiani che le guidano. La prassi dei cri-
stiani, confrontata con la prassi di Gesù, di-
venta luogo teologico principale per la teo-
logia pratica, e questa a sua volta si colloca
sempre più nell'orbita ellittica i cui due fuo-
chi sono la prassi e la teoria.

2.3. La ripresa del principio
d'incarnazione secondo J. Goldbrunner
ll principio d'incarnazione, già illustrato dal-
l'Arnold, viene ripreso da J. Goldbrunner per
valutare le recenti proposte pastorali (che sa-
ranno presentate più oltre) e per rispondere
alle seguenti esigenze irrinunciabili della teo-
\ogia pastorale.
E un principio teologico che unifica altri prin-
cipi prevalentemente sociologici e incomple-
ti, proposti da sostenitori di una teologia pra-
tica come scienza dell'azione. Illumina Ie
coordinate fondamentali fede e non-fede, che
car atterizzano molti contesti socio-culturali
attuali e che sarebbero carenti nel|Hondbuch
essendo centrato sulla Chiesa. E un princi-
pio specificamente cristiano che coglie insie-
me teocentrismo e cristocentrismo ed eviden-
zia lo specifico cristiano disatteso da qualche
pastoralista attuale (ad es. G. Otto). Salva-
guardia il primato della persona nella comu-
nità contro tendenze collettiviste e comuni-
tariste. Rende possibile il superamento del
verticalismo e dell'orizzontalismo e salva la
dualità natura-soprannatura. È capace di uni-

re teoria e prassi nella concretezza delle si-
tuazioni storiche: la storicità, la legge della
croce e la riserva escatologica consentono di
cogliere il divenire storico, la conflittualità e
la relatività delle realizzazioni umane. Ren-
de possibile un atteggiamento unitario tra vita
intraecclesiale e impegno verso il mondo.

3. COMUNITÀ, CHIESA
DEL FUTURO, SECONDO
F. KLOSTERMANN

Ferdinando Klostermann (1907-1983), noto
pastoralista di Vienna, approfondisce la pro-
spettiva cristologica ed ecclesiologica del-
l'Handbuch attorno al «principio comuni-
tà». È particolarmente sensibile agli aspetti
strutturali e istituzionali della Chiesa, fonte
di disagio e oggetto di contestazione, e ne
prospetta con disarmante audacia il cambio.
Si confronta con i pastoralisti contempora-
nei e oflre un proprio apporto critico e in-
novativo.

3.1. il «principio comunità»

Egli ravvisa nel « carattere comunitario del-
la vita ecclesiale » il principio informatore e
unificatore delle molteplici attività della co-
munità e lo assume come motivo dominante
della teologia pastorale. Per raggiungere ta-
le obiettivo si riferisce alla « comunità di Ge-
sù » e ne definisce i lineamenti essenziali re-
cependo i risultati della recente ecclesiologia
critica.
La comunità di Gesir è caratterizzata dalla
tensione escatologica e dall'essenziale dimen-
sione comunitaria. Si costruisce in funzione
del regno di Dio presente in essa, ma che non
s'identifica con essa, e nell'intrinseca corre-
lazione tra singolo e comunità. È segnata dal
rapporto dialettico tra la sua componente di-
vina e misterica e la sua componente umana
e visibile. Di conseguenza, è attraversata dal-
I'esigenza del continuo «aggiornamento»,
cioè dalla necessità di confrontare le sue for-
me storiche con il dettato della rivelazione cir-
ca Ia natura, la costituzione interna e i com-
piti assegnatile da Gesù. Questo suo riferi-
mento a Cristo è determinante, per cui la di-
mensione istituzionale della Chiesa va valu-
tata in base alla parola di Cristo espressa nel
servizio o «diaconia>). In concreto, il fatto
che si entra nella comunità per libera scelta
comporta che i suoi membri siano sempre di
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nuovo messi di fronte alla propria decisione.
Tra Chiesa e mondo vi è, da un punto di vi-
sta umano, una radicale disfunzionalità, che
fa apparire la Chiesa come straniera; tutta-
via, la sua missione universale la orienta al-
I'evangelizzazione e la lega vitalmente all'u-
manità. In questa visuale si situa il rapporto
tra discepolato e apostolato, tra vita di co-
munione e azione evangelizzatrice.
Sono « elementi costitutivi » della comunità
di Gesù: il suo riferimento originario allo Spi-
rito che la costruisce; I'accoglienza della pa-
rola del Signore e la celebrazione del culto del
Signore, mediante i quali si edifica come co-
munità; l'amore fraterno nel Cristo, che ne
costituisce I'aspetto completivo e perfeziona-
tore.
Sono suoi «elementi strutturali»: la fonda-
mentale uguaglianza dovuta alla pienezza del-
lo Spirito e all'amore di Cristo; la disugua-
glianza data dalla presenza di uffici e cari-
smi distinti e correlati; la storicità connessa,
da un lato, con la distribuzione di compiti e
ruoli rispondenti a esigenze del tempo e, dal-
I'altro, con il condizionamento storico del-
l'immagine sociale della Chiesa; la necessa-
ria revisione permanente delle strutture co-
munitarie facendo riferimento alle comuni-
tà neotestamentarie e alle strutture sociali di
ogni epoca.
Il principio comunità presiede I'opera di ag-
giornamento strutturale della Chiesa: il cri-
stianesimo può esistere erealizzarsi solo co-
me comunità e in comunità; va superato,
quindi, lo schema attivo-passivo nei rappor-
ti intraecclesiali e va affermato che I'intera
comunità è soggetto attivo dell'azione eccle-
siale ; l' e c c I e sra neotestamentaria si r ealizza
e attualizza solo in riferimento a un determi-
nato spazio umano, cioè in « comunità loca-
li o particolari», legate alla legge della vicen-
devole comunicazione nel contesto della « co-
munità universale».
Questi asserti vengono verificati in rapporto
alle forme storiche in cui la comunità di Ge-
sù si realizza e si manifesta: la Chiesa uni-
versale e le questioni attinenti la collegialità
e la partecipazione; la Chiesa episcopale e la
problematica riguardante gli organismi di
collaborazione e le dinrensioni della diocesi;
la comunità parrocchiale e i problemi delle
sue dimensioni ottimali e della partecipazio-
ne responsabile dei laici; altre forme di co-
munità locali, tradizionali o nuove; il rappor-
to tra singolo e comunità che dev'essere at-
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tento alle successive fasi di crescita cristiana
delle singole persone e mirare alla loro ma-
turità.

3.2. Lo statuto epistemologico
della teologia pastorale

In forza del principio comunità, la teologia
pastorale si costituisce come «teologia del-
I'attuazione vitale della Chiesa» (formula
preferita rispetto a quella dell'Hondbuch,
perché ne evita Ie note critiche). Essa studia
« come la rivelazione e la fede si atttalizza-
no nella comunità di Gesù, che si costruisce
sempre di nuovo nel futuro, animata dalla
continua presenza dello Spirito di Dio e di
Cristo ».
Il suo punto di vista formale è il riferimento
al «qui-ora» della comunità e, quindi, I'at-
tuale congiuntura storica della Chiesa. Ciò
è dovuto alla storicità della comunità di Ge-
sù, destinata arealizzarst sempre di nuovo nel
susseguirsi delle diverse situazioni storiche.
E quindi inaccettabile un'unilaterale conce-
zione monofisita della Chiesa che ne consi-
dera unicamente la dimensione divina e ne di-
sattende quella umana sottoposta al fluire
della storia.
La situazione presente delÌa Chiesa è inter-
pretata col ricorso alla teologia del kaircjs: si.
tuazione interna alla Chiesa e sua collocazio-
ne nella storia contemporanea sono interpre-
tate come momento storico-salvifico. Lo svi-
luppo metodico di tale kairologia prevede due
momenti successivi: un'analisi interpretativa
condotta dalle scienze umane (antropologia,
psicologia, sociologia, critica ideologica e cri-
tica culturale), i cui risultati non sono diret-
tamente riferibili alla vita della Chiesa, per-
ché questa si situa in un ambito di fede che
sfugge loro; un'interpretazione teologica di
tali risultati condotta alla luce della rivelazio-
ne o della cosiddetta «dottrina dei principi».
Così intesa, la kairologia abilita il credente
e la comunità a valutare lo hic et nunc della
Chiesa come suo concreto kairds e a indivi-
duare conseguenti linee di azione.

3.3. La teologia pastorale fondamentale

In forza del principio comunità, I'A. difen-
de e giustifica la costituzione di una teologia
pastorale fondamentale avente il compito di
studiare «l'intera vita della Chiesa come es-
sa deve realizzarsi qui-ora, con un dinami-
smo che la protende verso il futuro».
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In base a tale principio, egli critica la fram-
mentazione dispersiva delle molte discipline
teologico-pastorali e la loro configurazione
storica come scienze indipendenti. Ritiene ca-
rente sia la tripartizione della materia presie-
duta dal triplice ufficio di Cristo e della Chie-
sa, sia la bipartizione della teologia pastora-
le attinente il terzo ufficio inteso come cura
della singola persona e cura della comunità,
perché I'una e I'altra disattendono un discor-
so fondante e unificante offerto appunto dal
principio comunità.
Concepisce la teologia pastorale fondamen-
tale come disciplina avente il compito di stu-
diare le problematiche comuni a tutte le di-
scipline particolari, che di conseguenza de-
vono riferirsi a essa come a imprescindibile
presupposto. Essa sviluppa tre tematiche di
fondo: una «dottrina dei principi» valevoli
per tutti i settori della vita ecclesiale e rica-
vati dalla dogmatica oppure elaborati da es-
sa se non disponibili: in pratica è la fonda-
zione storico-salvifica e cristologico-ecclesio-
logica della teologia pastorale; una kairolo-
gia; la realizzazione della Chiesa nel suo in-
sieme.
La teologia pastorale speciale tratta « quei
settori della vita ecclesiale che per la loro spe-
ciale rilevanza o per il loro significato è bene
sottoporre a una ricerca più particolareggia-
ta», fino a costituire discipline a se stanti nel
quadro della teologia pastorale. La loro di-
stinzione non risponde, quindi, a esigenze
teoriche e non è comandata, in particolare,
dal triplice ufficio; ubbidisce piuttosto a
istanze concrete proprie di ogni epoca.
La presentazione che l'A. fa dei contenuti
materiali della propria proposta privilegia lo
studio dell'attuale struttura della Chiesa e mi-
ra a evidenziarne le auspicabili riforme. L'o-
perazione è compiuta a piir riprese e trova un
ampio sviluppo nell'opera intitolata Comu-
nità. Chiesa del futuro, in cui applica coeren-
temente la metodologia segnalata, avvalen-
dosi di una vasta documentazione internazio-
nale e producendo un discorso di tipo inter-
disciplinare.

3.4. Rilievi valutativi

La critica teologica ha valutato positivamente
i seguenti aspetti della proposta del Kloster-
mann: I'adozione del principio comunità for-
mulato in base a una cristologia ed ecclesio-
logia critiche; la giustificazione teologica di
una teologia pastorale fondamentale; la de-

finizione di una kairologia; il vigore dell'a-
nalisi pastorale e l'audacia delle proposte di
cambio ecclesiale; I'impiego di un approccio
interdisciplinare.
Gli aspetti carenti o problematici, che per al-
tro superano la proposta dell'A. e rispecchia-
no il momento teologico ed ecclesiale del po-
stconcilio, riguardano questi argomenti; la
non adeguata esplicitazione dei momenti in
cui è ricostruito il principio comunità; il pro-
cedimento interpretativo del kairds che pare
egemonizzato dalle esigenze dell'attuale ag-
giornamento strutturale; I'assunzione dei ri-
sultati delle scienze umane senza un'adegua-
ta critica delle ideologie che le presiedono.

4. TEOLOGIA DEL CAMBIO
ECCLESIALE, SECONDO P.-A. LIEGE

Pierre-André Liéeé 0921-1979), professore
di teologia pastorale all'istituto cattolico di
Parigi, ha offerto un proprio contributo di
valore allo sviluppo della teologia pastorale,
specialmente nell'area di lingua francese.

4.1. Il concetto di teologia pastorale

Nei vari tentativi di definire il profilo e la me-
todologia della teologia pastorale, Liégé si ri-
fà alla prassi pastorale vigente, nella quale
rileva alcuni pericoli ricorrenti, che questa di-
sciplina dovrebbe aiutare ad evitare: la pa-
storale selvaggia fatta di spontaneismo o di
sperimentazione incontrollata; la pastorale
tecnocratica dominata da esigenze organiz-
zative e burocratiche; la pastorale di acritico
adattamento alle tendenze socioculturali do-
minanti; la pastorale di conservazione attac-
cata a una prassi uniforme e ripetitiva, secu-
rtzzarfie ma esposta a sterile immobilismo.
Mette in evidenza le maggiori acquisizioni
raggiunte dalla teologia pastorale recente e
avallate autorevolmente dal Vaticano II. E
critico di fronte a concezioni che riducono
questa disciplina a « corollari pastorali » della
dogmatica e della morale, oppure a (< una teo-
logia della pastorale: teologia esteriore all'a-
gire ecclesiale a cui si degna di offrire i suoi
principi teologici e su cui esercita il suo con-
trollo di ortodossia». E pure critico di fron-
te a «una pastorale della teologia, incarica-
ta di rendere questa disciplina meno astrusa
e più digeribile», rendendola attenta all'espe-
rienza cristiana ed ecclesiale, aperta alle que-
stioni attuali, preoccupata che Ia verità cri-
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stiana sia a servizio della missione della
Chiesa.
Assume questa definizione della teologia pa-
storale che ritiene condivisa e adatta a defi-
nirne I'identità, in quanto ne indica il carat-
tere di conoscenza scientifica, la natura teo-
logica, la qualifica pratica o pastorale, l'og-
getto materiale e formale: « la disciplina teo-
logica che offre un suo discorso specifico alla
coscienza riflettente dell'agire ecclesiale nel-
I'oggi del suo compiersi».
E consapevole che una teologia pastorale
così concepita è finora attuata solo in mo-
do frammentario; tuttavia, esso consente di
legittimare lo statuto a cui essa aspira.

4.2. La concentrazione ecclesiologica
e il vissuto ecclesiale

Egli giudica ormai assodato che la teologia
pastorale ha come oggetto di riflessione la
Chiesa, luogo in cui si realizza l'incontro sal-
vifico della persona umana con Dio e con Cri-
sto, che costituiscono la realtà studiata dalla
teologia.
Cio che polarizza la riflessione pastorale
è «l'oggi dell'esperienza ecclesiale» presa
nella sua «globalità organica» compren-
dente pastori e fedeli, considerata «nel suo
dinamismo» teso all'edificazione della co-
munità, considerata cioè nel suo agire (com-
preso in senso blondeliano come sintesi del-
l'essere, del volere e del pensare), luogo
in cui si attua e si manifesta il mistero di-
vino.
L'oggi della Chiesa, il vissuto ecclesiale è stu-
diato dalla teologia pastorale non al fine di
offrire ricette pratiche di adattamento, ma
come luogo in cui è immanente dinamica-
mente la parola di Dio, «che I'atto teologi-
co ha il compito di scrutare e riattlualizzare>»,
in modo che la coscienza ecclesiale sia ade-
guatamente orientata: la teologia pastorale
è una prassiologia.
Così compresa, la teologia pastorale suppo-
ne una concezione ecclesiologica che va te-
matizzata attorno al rapporto tra « Chiesa
eterna», comunità escatologica, perfetta, che
esprime la comunione compiuta di tutti in
Dio, e « Chiesa storica », che anticipa in mo-
do germinale la comunità escatologica e ten-
de verso il raggiungimento di tale meta me-
diante r ealizzazioni storiche parziali.
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4.3. Funzioni e campo
della teologia pastorale

Fra le molteplici funzioni della teologia (con-
templativa e dossologica, apologetica, erme-
neutica e critica, pratica...), la teologia pa-
storale rivendica per sé la funzione pratica,
che I'A. articola in tre aree tra loro stretta-
mente correlate: l'area criteriologica, I'area
retrospettiva, e I'area prospettica o proget-
tuale. A conclusione di varie riprese dell'ar-
gomento, sono proposti i seguenti criteri, cri-
stologici i primi due e pentecostali gli altri:
il criterio d'incarnazione o mediazione, che
rimanda al Cristo risorto come realizzatore
del piano salvifico divino; il criterio storico
o di durata riguardante i condizionamenti
storici dell'agire ecclesiale; il criterio comu-
nitario, che propone la dialettica di persona
e comunità all'interno del popolo di Dio; il
criterio di cattolicità riguardante la necessa-
ria apertura del messaggio cristiano alle cul-
ture; il criterio d'istituzione, che evidenzia
l'insopprimibile componente istituzionale
della Chiesa; il criterio di apostolicità o di tra-
dizione, che sottolinea la continuità aposto-
lica della dottrina e dell'autorità nella Chie-
sa; il criterio di unità di missione, che legitti-
ma la diversità e la convergenza di carismi
e ministeri nella vita ecclesiale.
Tramite lastafunzione retrospettiya o di me-
moria, la teologia pastorale concentra I'at-
tenzione critica sui condizionamenti storici
dell'attuale esperienza ecclesiale e opera (<una

critica liberante nei confronti di un'eredità
che spesso ritarda l'immaginazione». Le scel-
te pastorali del passato e, in particolare, le
opzioni del tempo di cristianità sono analiz-
zate criticamente e valutate in vista di una 1o-
ro possibile assunzione oppure di un loro su-
peramento nell'azione pastorale del presente.
La funfione progettuale o creativa costitui-
sce un momento tipico della teologia pasto-
rale e ne fa una « teologia del cambio ». L'at-
tuazione metodica di tale funzione parte dalla
precisazione del disagio nei confronti di «una
prassi ereditata e contestata»; il traguardo fi-
nale è «una prassi riorientata e rinnovata».
Il cammino tra i due estremi prevede una
«spiegazione storica» dei fatti, attenta agli
interrogativi e ai sospetti avanzati dalle scien-
ze umane; una rivisitazione delle « fonti del-
la fede», per ricavarne criteri teologici; «una
rivaÌutazione pastorale » della situazione ri-
levata e un suo riorientamento verso mete
operative e strategiche ridisegnate.
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Collocata in questa prospettiva, la teologia
pastorale « rivendica il diritto di ricoprire tut-
to il campo riguardante il progetto di Chiesa
nel suo progressivo costruirsi, tutti i compiti
che esso implica, tutte le istituzioni che met-
te in opera ». E « siccome si è entrati in un'e-
poca in cui la teologia si presenta al plurale,
sotto il segno della diversità e del cambio, oc-
corre attendersi che la teologia pastorale si
diversifichi da una regione all'altra della
Chiesa e che sia minacciata di un invecchia-
mento quotidiano [...] Questo non significa
pero che la teologia pastorale di ieri sia oggi
falsa. L'esperienza ecclesiale elevata a un li-
vello critico e riflessivo in un momento sto-
rico è portatrice di una certa continuità».

attinenti gli argomenti esposti consentono
un'organizzazione ben fondata della teologia
pastorale e l'adozione di un modello meto-
dologico praticabile anche se parziale.
Occorre tuttavia riconoscere che la proposta
è per vari aspetti interlocutoria e si ferma al-
lo stadio di suggestioni e intenzioni, giustifi-
cate ma non sviluppate e approfondite.
Ad ogni modo, va riconosciuto all'A. il me-
rito di aver richiamato I'attenzione sul carat-
tere ambizioso del profilo di teologia pasto-
rale da lui delineato. A ragione egli puo di-
chiarare che solo chi ha un'immagine pove-
ra di questa disciplina la puo considerare una
teologia declassata.

4.4. Rapporti con le altre discipline

I suoi rapporti con altre discipline teologiche
(dogmatica, morale, storia) sono di distinzio-
ne e di reciprocità, in ragione di un comune
campo di ricerca e di differenti approcci e me-
todi specifici di ognuna di esse.
Il suo ricorso alle scienze umane è indispen-
sabile e avviene in tre momenti successivi: al-
l'inizio per I'analisi del vissuto ecclesiale; nel
proseguo per « transcodificare » le letture fat-
te da tali scienze con una lettura credente; al
termine per produrre orientamenti dell'agi-
re.ecclesiale, che integrino l'oggi.culturale.. T,e

scienze umane non vanno considerate disci-
pline « ausiliari » della teologia pastorale. Oc-
corre piuttosto istituire fra loro una «inte-
grazione » sul piano della ricerca e una distin-
zione di competenze a livello di risultati. Sen-
za dubbio I'interpretazione ultima del vissu-
to ecclesiale si situa nell'orizzonte di fede, per
cui è di competenza non delle scienze umane
ma della teologia pastorale.
Il rapporto della filosofia con la teologia pa-
storale è meno decisivo di quanto Io è per la
teologia sistematica. La teologia pastorale se
ne avvale in maniera seria ma piuttosto eclet-
tica, nel senso che essa è orientata di prefe-
renza verso Ie filosofie dell'azione, della per-
sona e della storia, perché più omogenee al
suo progetto.

4.5. Annotazioni valutative

Benché disperso in numerosi contributi, il
pensiero teologico-pastorale del Liégé lascia
intravedere la sua struttura fondamentale cri-
ticamente sensibile alle istanze del periodo
esaminato. Le sue proposizioni qualificanti

5. RIFLESSIONE PASTORALE
COME «INTERPRETAZIONE
DELL'ESPERIENZA»

Una problematica in parte simile a quella
dell'Handbuch e del Liégé, ma sviluppata in
maniera originale, la si trova nella riflessio-
ne pastorale prodotta specialmente da M.
Van Caster e da G. Ceriani.

5.1. La proposta di M. Yan Caster

Il centro d'interesse della riflessione pasto-
rale del Van Caster è costituito dall'«espe-
rienza vissuta>>, dove esperienza indica una
realtà inglobante l'intera esistenza della per-
sona e, precisamente, <<larealizzazione e in-
tegrazione di valori in una situazione perso-
nale attraverso la mediazione di alcune atti-
vità ».
Ci si trova di fronte a un capovolgimento di
prospettive. In effetti, l'esperienza non vie-
ne concepita « come applicazione pratica di
una verità dottrinale o teorica o come pro-
lungamento attuale di una realtà storica
espressa nella Bibbia..., o come il quotidia-
no dove il mondo spirituale, celebrato nella
liturgia, trova spazio di irraggiamento e di
azione », ma appunto « come oggetto della ri-
flessione cristiana », come esperienza « inter-
pretata alla luce della fede».
Questo cambio di visuale e guidato dalla cer-
tezza di una divina presenza di rivelazione e

di grazta nel quotidiano dell'esperienza uma-
na. La teologia pastorale tende a evidenzia-
re e a interpretare tale presenza in vista del-
I'elaborazione di orientamenti per l'azione.
Lo fa lungo due direttrici distinte ma com-
plementari.
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La prima considera la vita vissuta come pos-
sibile portatrice di « valori >>, di cui vanno per-
cepiti i significati al fine di una loro progres-
siva integrazione. «Si tende a precisare il sen-
so immediato e il senso profondo (cioè il si-
gnificato esplicitamente cristiano) di questo
valore e si studiano le modalità attraverso cui
può essere realizzato e integrato, nella dop-
pia significatività, attraverso l'azione nelle di-
verse situazioni».
La seconda considera invece I'esperienza co-
me luogo di possibili « appelli », che esigono
determinate risposte di fede e d'impegno cri-
stiano. «Si tratta di interpretare in modo
umano e cristiano I'appello che nasce da que-
sta situazione, per cogliere le modalità effi-
caci attraverso cui assumerla nel modo mi-
gliore, determinando per quali valori tale si-
tuazione costituisce una chance d'integrazio-
ne o una minaccia di scacco».
L'interrogativo di fondo che ha sollevato
questa corrente di riflessione pastorale riguar-
da il posto che occupano, in tale interpreta-
zione dell'esperienza, i non-valori, i messag-
gi devianti, il male, il peccato strutturato, in
breve, il mysterium iniquitatis.

5.2. La proposta di G. Ceriani

Chiamata a riflettere sull'«azione salvifica
della Chiesa considerata nella sua contempo-
raneità alle condizioni umane in cui essa ope-
ra », la teologia pastorale ha, come « elemen-
to caratteristico, la visione storica» e, in es-
sa, « l'esperienza umana ».
Pur senza collocarla tra le fonti della teolo-
gia pastorale, il Ceriani giudica tale esperien-
za come « uno dei segni dei tempi piu viva-
mente sentiti oggi ». La ricollega all'esperien-
za scientifica, morale, sociale, estetica, inte-
sa come « coscienza che I'uomo possiede delle
attività della vita totale e del loro significato
unitario », e come « pensiero che ne scopre la
struttura razionale, la logica dell'esistenza
umana». Non si tratta, quindi, di un'espe-
rienza soggettiva, individuale, ma di un da-
to oggettivo che definisce I'uomo nella sua
essenzialità. Per questo richiede una sua com-
prensione e interpretazione cristiana ed eccle-
siale. Il farlo è compito della teologia pasto-
rale.
Compresa alla luce del mistero di Cristo, 1'e-
sperienza umana suggerisce un importante
approccio pastorale, che permette di valoriz-
zare tutto ciò che in ogni uomo c'è di positi-
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vo. In questo senso si parla di « metodo del-
l'immanenza » che spinge a realizzare la sal-
vezza proprio all'interno dell'esperienza stes-
sa, in quanto rivelativa di un mistero che su-
pera l'uomo e completa I'uomo, se spiegata
nel mistero di Cristo.
In questo ordine di idee, l'A. prospetta I'at-
tuale orientarsi della teologia pastorale come
teologia della storia d'oggi e come teologia
dell'azione. E in questo si ricollega con altre
correnti di pensiero.

6. TEOLOGIA PASTORALE
E FORMAZIONE CLINICA
DEL PASTORE IN CAMPO EUROPEO

La formazione clinica del pastore continua
ad avere una vasta risonanza nella prassi pa-
storale nordamericana, meno nella sua rifles-
sione teologica. In campo europeo questo
movimento viene conosciuto attorno agli anni
'60 (R. Hostie, A. Godin) e il suo approdo
ufficiale avviene prima in Olanda (W. Zijl-
stra, F. Haarsma, H. Andriessen) e succes-
sivamente in Germania (D. Stollberg, M.
Klessmann, W. Becker, H. Harsch, H. J. Cli-
nebell, J. Scharfenberg, H. Ch. Piper, Y.
Spiegel) Inghilterra e Svezia con la creazio-
ne di centri di clinical pastoral troining. Ne-
gli ambienti protestanti è generalmente rece-
pito, benché in modo critico.
Nei paesi a maggioranza caltolica viene in-
trodotto in modo limitato e tra perplessità e
difficoltà (Y. Saint-Arnaud, H. Faber, B.
Giordano).

6.1. il colloquio pastorale e I'itinerario
formativo del pastore

L'abbondante letteratura europea in merito
presenta i vari aspetti del colloquio pastoro-
/e: la problematica attinente il suo carattere
« non direttivo; i suoi modelli, quindi, il coÌ-
Ioquio centrato sul cliente oppure centrato sul
consulente, oppure ispirato alla collaborazio-
ne; la consulenza individuale, quella di grup-
po e quella che combina l'una e l'altra per
raggiungere la persona nel « campo >> di for-
ze sociali da cui è condizionala e in cui inte-
ragisce; il procedimento e le tecniche di spe-
rimentazione come lo « studio del caso », ge-
neralmente nel contatto diretto con una o più
persone, oppure sulla base di un materiale già
elaborato; gli atteggiamenti del consulen-
te-pastore raggruppati attorno a due poli
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maggiori: « I'ascolto » inteso come funzione
di accoglienza e «il consiglio» considerato
come funzione di discernimento.
Tale letteratura descrive pure le componenti
dell' it inerario format iv o al colloquio pasto-
rale. ll suo obiettivo è I'acquisizione non tan-
to di conoscenze teoriche (non escluse), quan-
to piuttosto di capacità operative. Il suo prin-
cipio informatore è «l'imparare facendo»,
cioè il fare riflessione critica, psicologica e

teologica, all'interno delle proprie esperien-
ze pastorali. Oltre la clinica, il suo luogo d'at-
tuazione è la comunità umana e cristiana. Tra
i metodi di apprendimento e affinamento
vengono applicati i seguenti: la discussione
di un caso; I'analisi del colloquio sulla base
della sua verbalizzaztone (verbalim); la rela-
zione sullo svolgimento di un caso Qtroces-
sonotes); il « giuoco dei ruoli » (role-playing),
in cui il presentatore gioca il ruolo del clien-
te; la visita in due al cliente (dual calling);
l'autosperimentazione della dinamica di
gruppo. L'intervento del « supervisore» è ri-
tenuto determinate: secondo i momenti del
processo formativo, egli svolge il ruolo di ri-
cercatore con gli studenti, di docente che of-
fre informazioni, di osservatore, assistente e

interprete del lavoro di gruppo. II curricolo
formativo può essere integrato da succes-
sive verifiche e da gruppi di studio dei casi
giunti a conclusione (gruppi di Balint).

6.2. Comprensione europea della proposta
nordamericana

La recezione europea rawisa nella proposta
teologico-pastorale nordamericana un'inno-
vazione radicale: la teologia che questa pro-
pone le appare come teologia vivente, speri-
mentale, non facilmente integrabile nell'edi-
ficio teologico tradizionale; e la teologia pa-
storale da questa prospettata è vista come
« teologia empirica », elaborata in riferimento
non a un settore del sapere teologico, ma al-
I'intera esperienza del pastore intesa come re-
lazione interpersonale o come comunica-
zione, sicché risulta una «teologia in atto»
(doing theology) prodotta nel farsi della con-
sulenza pastorale.
La letteratura europea rileva le seguenti obie-
zioni mosse dalla teologia tradizionale a tale
impostazione: l'assunzione massiccia dei me-
todi sociologici accompagnata da una carente
giustificazione teologica delle proposte; la

comprensione della fede come forza d'inte-
grazione psichica e sociale; il primato riser-
vato ai dati delle scienze della comunicazio-
ne interpersonale e gruppale rispetto all'ela-
borazione concettuale e all'aspetto dottrinale.
Rileva pure i tentativi di legittimare teologi-
camente il programma: sono riconducibili ai
seguenti asserti ispirati dalla teologia delle re-
Iazioni di Tillich.
Conformemente alla rivelazione biblica che
si attua più in eventi che in enunciati dottri-
nali, I'autocomunicazione di Dio si iscrive
nell'esperienza globale dell'uomo, per cui le
relazioni interpersonali costituiscono i cana-
li, imperfetti ma rilevanti, dell'amore salvi-
fico divino. La fede non è adesione angoscio-
sa a formule tramandate, ma capacità di par-
teciparsi agli altri sulla base di un'originaria
fiducia. L'annuncio della rivelazione è par-
tecipare se stessi e il proprio amore agli al-
tri, dato che nella relazione interpersonale si
rivelano la grazia e il giudizio di Dio.
I meccanismi di autodifesa e di rigetto che
ostacolano una comunicazione autentica so-
no segni tipici della peccaminosità umana.

6.3. Piste di approfondimento
teologico-pastorale

Nell'area europea emerge specialmente I'esi-
genza di conferire una piir consistente fon-
dazione teologica alla proposta nordameri-
cana. Lo fa seguendo varie piste che conce-
piscono il colloquio pastorale come « luogo
teologico ».
Una prima pista (H. Ch. Piper) considera
I'atteggiamento del pastore nella relazione di
aiuto come traduzione moderna del <<pure
docere evangelium>>; interpreta i limiti e le
debolezze dell'operatore alla luce della << theo-
logia crucis>>; comprende i processi inter-
personali e gruppali come espressione del
<<mutuum colloquium et consolatio fra-
trum >>.

Una seconda pista (V. Làpple) mette in luce
gli elementi di una «teologia implicita» nel
colloquio pastorale, chiarendo come in esso
confluiscono contenuti della tradizione cri-
stiana e tecniche terapeutiche. Il rapporto tra
psicologia e teologia qui implicato è di sua
natura dialettico. Verità psicologica e verità
teologica non sono due compartimenti sta-
gni: occorre allora ripensare la verità psico-
logica su colui che è la verità, Gestr Cristo.
Non è consentito alla teologia prescrivere
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norme alla psicologia. D'altra parte, è illu-
sorio trasferire determinate conoscenze psi-
cologiche intese come « pura prassi » nell'a-
gire pastorale, perché alla loro base vi sono
presupposti antropologici e teologici, che è

compito della teologia esplicitare nella dispu-
ta con le scienze dell'uomo.
Unaterza pista (D. Stollberg) critica la con-
cezione di teologia sottesa all'obiezione di ca-
rente teologicità del programma clinico-pa-
storale: tale teologia elabora il suo sapere se-

condo le scienze dello spirito (filosofia, lin-
guistica, scienze storiche) e disattende un più
ampio orizzonte culturale offerto dalle scien-
ze dell'azione. Difende una concezione della
teologia capace di assumere, in una «visio-
ne di fede» la totalità delle prospettive cul-
turali attuali. Per cui «ogni scienza può di-
ventare disciplina teologica attraverso una
"prospettiva teologica" ». Fare teologia vuol
dire, in conclusione, «accettare le scienze [del
mondo profano e secolare] come scienze di
Dio e in questo senso come teologia».
La teologia pratica si costituisce nel dialogo
tra fede e scienze dell'azione. Il suo «testo»
o ambito di ricerca è il « qui-ora >> dell'uomo
rapportato alla Chiesa. Ivi I'uomo è condi-
zionato dalla memoria del passato (tradizio-
ne biblica e postbiblica) e dalle attese di fron-
te al futuro (proiezione), ma il suo « qui-ora »
si manifesta in molteplici interazioni, special-
mente sociali e politiche, nonché in una com-
plessa dinamica intrapsichica. Compito fon-
damentale della teologia pratica e mediare l'e-
sperienza e il diritto degli antenati da un la-
to (tradizione), l'esperienza e 1l diritto dei
contemporanei dall'altro (situazione), e as-
sumere insieme la responsabilità per un fu-
turo più degno dell'uomo in senso cristiano
(proiezione). Suo obiettivo è elaborare la nor-
ma di fede per il qui-ora umano ed ecclesia-
le. Suo criterio interpretativo è la «presen-
zialità» o «contemporaneità» della rivelazio-
ne divina (da non identificare con le sue fonti
scritte del passato), che si realizza sempre di
nuovo nella situazione di dialogo, nella co-
munità in cui Ia comunione evangelica si
esprime in comunicazione (Mt l8,l9s). Per
la teologia pastorale, la rivelazione di Dio « si
schiude qui-ora, certamente anche nell'incon-
tro di testi e tradizione con noi qui-ora, ma
precisamente con noi (scienze umane) qui-ora
(scienze empiriche) ».
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7. TEOLOGIA PRATICA
COME « SCIENZA DELL,AZIONE»

Una corrente di pensiero che, a partire dagli
anni '70, riscuote ampi e crescenti consensi
definisce la teologia pratica come «scienza
dell'azione ».
Si presentano qui alcune sue configurazioni
maggiori espresse in campo cattolico e nel
dialogo interconfessionale.

7.1. Configurazione « prasseologica»

Un primo abboz.zo è quello del pastoralista
canadese Marcel Lefèbvre, che riprende e svi-
luppa suggestioni del Liégé nella linea della
recente prassiologia.
Questa si snoda lungo tre direzioni: I'analisi
degli elementi dell'azione; il cammino dell'a-
zione; i fattori costitutivi di un'azione collet-
tiva.
Utilizzando i risultati di tale tipo di ricerca,
l'A. ritiene che ogni azione ecclesiale possa
essere studiata nei seguenti suoi elementi co-
stitutivi: un obiettivo semplice o complesso
da raggiungere; la traiettoria che I'azione pa-
storale deve compiere per raggiungerlo; il
controllo dell'obiettivo lungo la traiettoria al
fine di verificare se viene perseguito; lo stu-
dio dei mezzi e dei metodi richiesti per ese-
guire l'azione programmata; la delimitazio-
ne dei mezzi per recepire le informazioni sul-
I'andamento dell'azione; le decisioni da pren-
dere nelle diverse fasi esecutive.
Circa I'azione collettiva come è quella pa-
storale, segnala i vantaggi che ad essa
potrebbero derivare dall'applicazione delle
metodologie introdotte dall'Organization
Development, le quali mirano a garantire,
assieme all'efficienza dell'azione, anche la
valorizzazione delle persone interessate al-
la sua realizzazione, coinvolgendole in un
movimento di compartecipazione e corre-
sponsabilità.
Infine affronta il tema dell'interdisciplinari-
tà nell'azione e nella riflessione pastorale: ne
giustifica l'adozione; ne prospetta i vari mo-
delli di attuazione con i loro limiti e proble-
mi; ne individua le possibilità e le condizioni
di r ealizzazione; solleva la questione dell'in-
terfecondazione tra ricerca e azione, la cui
positiva soluzione apre promettenti prospet-
tive tanto alla prassi ecclesiale quanto alla ri-
flessione teologico-pastorale.
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7.2. Configurazione in un sistema
di «autoregolazione»

La configurazione piir esplicita e condivisa è
quella proposta da Rudolf Zerfass, che fa sua
I'impostazione dell'Hiltner e la rielabora co-
me possibile alternativa a quella dell'Hand-
buch.
In analogia con le scienze dell'azione (socio-
logia, psicologia, pedagogia, politologia,
scienze economiche e della comunicazione),
la teologia pratica si concentra sull'attuale
agire umano, come dato verificabile, consi-
derato nella sua dimensione religiosa (espe-
rienza del contingente) e nelle sue manifesta-
zioni concrete e istituzionalizzate: è la prassi
religiosa, cristiana ed ecclesiale compresa in
senso molto vasto comprendente ad es. la pa-
rola, il silenzio, la preghiera...
Essa solleva i più radicali interrogativi teo-
Iogici rispondenti alle dimensioni elementari
di tale prassi: la soggettività (centralità della
persona che agisce e interagisce), I'intersog-
gettività (ogni azione umana e sempre orien-
tata all'agire di altre persone), la storicità
(ogni agire umano è sempre basato su prece-
denti scelte umane e spazio di libera decisio-
ne). Di conseguenza affronta ad es. i proble-
mi concernenti il progresso, le fasi di matu-
razione, i conflitti e i modelli risolutivi, i com-
promessi, le ideologie, le strutture e istituzio-
ni, i processi decisionali, la pianificazione e

il controllo.
Dovendo non tanto definire quale prassi va-
da rilevata (quella clericale, quella cristiana,
quella ecclesiale, quella religiosa), quanto
piuttosto delimitare come tale prassi si rn o-
difichi e si sviluppi, ha il compito di elabo-
rare modelli che consentano di analizzare e

verificare scientificamente il divenire del cam-
bio della prassi.
Per modello I'A. intende un sistema di segni
e di rapporti che, per il numero di dati signi-
ficativi collegati tra loro, corrisponde effet-
tivamente alla realtà descritta. Egli propone
un modello mutuato dalla cibernetica e co-
stituito da tre grandezze: l) la prassi data
frutto della tradizione vigente e della proble-
matica in essa emergente; 2) la prassi deside-
rata; 3) la teoria teologia pratica che media
il passaggio dalla prassi data a quella proget-
tata. Tale modello consente l'autoregolazio-
ne dell'azione ed è configurato nel modo se-
guente.
La riflessione teologia pratica parte, per de-

finizione, da una determinata prassi religio-
sa cristiana ed ecclesiale che fa problema. La
prima reazione dovrebbe essere quella di ri-
farsi alla tradizione vigente (comportamenti
e regole obiettivati in formule di fede, nella
dogmatica nella morale e nel diritto) che l'ha
introdotta e che va riesaminata. Ne nasce così
una situazione piÌr o meno conflittuale che
può essere rilevata in modo scientifico. Per
poter agire, si rende necessario una risposta
che aiuti a superare tale fase di disturbo e
venga incontro alle nuove esigenze. Tale ri-
sposta va ricercata confrontando la tradizio-
ne vigente con i dati della situazione rileva-
ta, perché questa non va accolta nella sua fat-
tualità, ma va valutata criticamente alla luce
appunto della tradizione vigente, a sua volta
riesaminata. E questo il compito della teolo-
gia pratica. In questo modo essa pone in con-
dizione non solo di offrire indicazioni ope-
rative per una nuova prassi, nella linea desi-
derata, ma anche di integrare i nuovi impul-
si provenienti dalla situazione rilevata e di
reinterpretare e riattualizzare i valori della
tradizione vigente. Questa nuova prassi en-
tra nel circuito di regolazione, per cui diven-
ta, a sua volta, punto di partenza per il pro-
seguo del processo conoscitivo, che è così
mantenuto aperto e in movimento.
Essendo punto di contatto tra patrimonio
normativo e dato fattuale, la teologia prati-
ca assomma in sé dati teologici e dati delle
scienze umane; sviluppa teorie di «media
portata» distinte in quanto tali da asserti di
altro valore con cui lavorano altre discipline
teologiche; prospetta inoltre delle ipotesi che,
come tali, vanno sottoposte a verifica nel cor-
so del processo.

7.3. Configurazione in riferimento
alla «prassi comunicativa»

Un altro tentativo, tra i pirìr organici, è com-
piuto dal pastoralista Norbert Mette a con-
clusione di un'accurata ricognizione storica
circa le numerose interpretazioni del rapporto
teoria-prassi nella teologia pratica. Prende
l'avvio da alcune annotazioni preliminari e
poggia su alcune tesi generali.
Per ovviare a imprecisioni, confusioni e am-
biguità è indispensabile premettere alla rifles-
sione teologia pratica una rigorosa delimita-
zione dei concetti e linguaggi utilizzati, attese
la diversità dei contesti culturali e delle matri-
ci scientifiche in cui sono prodotti: concezio-
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ni filosofiche, antropologiche, psicologiche,
sociologiche... E imprescindibile inoltre pre-
cisare, già nell'ambito dell'epistemologia
scientifica, la validità degli strumenti di pen-
siero che vengono assunti.
Poste queste premesse, l'A. ritiene (ed è una
prima tesi) che la teologia pratica vada col-
locata nel contesto di una teologia intesa, nel
suo insieme, come scienza empirica o prassi-
ca. Una teologia, quindi, consapevole del fat-
to che la fede ha sempre a che fare con una
prassi storica e sociale, per cui si configura
come riflessione scientifica vitalmente inner-
vata in tale prassi.
La teologia pratica va definita inoltre (ed è

una seconda tesi) nel quadro di una teologia
fondamentale che studia la struttura dell'a-
gire cristiano in base a una teoria della «pras-
si comunicativa » ovvero dell'interazione tra
le persone, il che consente di impostare in
modo unitario l'intera riflessione teologica.
Di conseguenza «la teologia pratica va con-
cepita come un'esplicita teoria teologica del-
l'azione comunicativa »r.

Il suo campo di ricerca è, conseguentemen-
te, assai vasto. Comprende non solo i settori
istituzionalizzati dell'agire cristiano ed eccle-
siale, ma anche tutte le forme di comunica-
zione umana tese alla ricerca di solidarietà,
di sostegno e di senso per la propria esisten-
za, individuale e collettiva, di fronte agli in-
terrogativi sollevati da ogni epoca storica.
Deve configurarsi come teologia politica (ci
si riferisce a Metz). Inoltre, superando i li-
miti di una teologia pratica strettamente con-
nessa con I'ecclesiologia (studio dell'autorea-
lizzazione o dell' edi f icazione della Chiesa. . . ),
deve interessarsi delle realizzazioni umane
qualificate come obiettivazioni « anonime»
del cristianesimo (ci si riferisce a K. Rahner
e alle tesi del Pannenberg).
Essa affronta tale problematica in una pro-
spettiva non di legittimazione ideologica, ma
di emancipazione evangelica: il suo sapere è

diretto a eliminare situazioni, causa di sof-
ferenza fisica e sociale e di illiberalità per gli
uomini, e a anticipare condizioni di « vita ve-
ra » offrendo possibilità di realizzare i modi
elementari di comunicazione ordinaria sen-
za restrizioni.
Una teologia pratica così concepita consen-
te di comprendere e attuare il rapporto teo-
ria-prassi all'interno di una prassi comunica-
tiva: l'elaborazione di un contenuto teologi-
co è connessa conlarealizzazione di una ma-
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niera elementare di agire comunicativo e lo
fonda. Consente inoltre una più adeguata
prospettiva per la formazione del pastore: la
colloca nel contesto di una prassi comunica-
tiva tra i vari soggetti dell'agire cristiano (fe-
deli e collaboratori) e le assegna come obiet-
tivo non la semplice acquisizione di un sape-
re da applicare alla prassi (superamento di
una teologia pratica applicativa), ma l'abili-
tazione a un « mutato comportamento comu-
nicativo ».
A tale scopo essa mette in questione il valo-
re delle norme che reggono la comune intesa
e I'agire comune, e favorisce il crearsi di un
accordo circa nuove possibilità e orientamenti
operativi. In tale modo essa si configura co-
me elaborazione teorica e critica dei proces-
si diretti alla preparazione della decisione e
alla formazione del consenso. Nei confronti
poi delle molteplici forme di comunicazione
distorta, svolge un ruolo terapeutico e di de-
nuncia, e favorisce l'avvio di processi di co-
municazione sana e riuscita.
Posto questa sua configurazione, il suo ne-
cessario ricorso a metodi empirici e analitici
(specialmente sociologici) non deve esclude-
re la dimensione ermeneutica del pensiero e

la connessa ricerca di senso per i soggetti della
sua riflessione (ci si riferisce alle istanze del
Pannenberg).
Il comune riferimento della teologia pratica
e delle altre scienze dell'azione all'evento del-
la comunicazione umana fonda, in definiti-
va, I'esigenza della loro cooperazione e giu-
stifica la connotazione della teologia pratica
come scienza dell'azione. Ma ciò non signi-
fica che la problematica dell'interdisciplina-
rità sia risolta: resta piuttosto uno dei pro-
blemi più gravi di questa disciplina.

7.4. Configurazione centrata
su una criteriologia e una kairologia

Un altro abbozzo è proposto dal pastorali-
sta viennese Paul M. Zulehner, che mira a de-
limitare l'orizzonte metodologico e contenu-
tistico, in cui definire una teologia pastorale
fondamentale destinata a informare tutte le
altre discipline pastorali speciali.
L'A. parte dalla costatazione che nella pras-
si cristiana ed ecclesiale è sempre immanen-
te una specie di «teologia pratica quotidia-
na» cioè una «teoria>> più o meno riflessa.
La teologia pratica ne è I'elaborazione scien-
tifica: in effetti, essa « sviluppa una teoria
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teologica e scientifica della prassi credente ed
ecclesiale ereditata dalla storia di ieri, oggi
vigente e protesa verso il futuro». È coinvolta
nel fluire storico di tale prassi e ne è la co-
scienza critica e profetica. Studia la prassi re-
ligiosa intraecclesiale ed extraecclesiale nel
suo duplice aspetto di evento e di istituzio-
ne. Lo fa in dialogo costante con coloro che
in essa hanno specifiche responsabilità deci-
sionali.
Un suo primo tema imprescindibile è costi-
tuito dalla criteriologia intesa come dottrina
diretta a accertare gli obiettivi, principali e

secondari, inerenti alla prassi ecclesiale. Gli
obiettivi principali sono collegati alla prassi
di Gesù riguardante il regno, compreso co-
me gratuita offerta di vita per l'uomo, e la
configurazione della Chiesa secondo il « prin-
cipio comunità ». Gli obiettivi secondari con-
cernono i vari modi con cui la tradizione si
istituzionalizza, la religiosità popolare, i de-
sideri umani primari: avere un nome e una
reputazione, disporre di un potere e essere li-
beri, possedere beni materiali. Rispetto agli
obiettivi sono ambivalenti, perché li posso-
no concretizzare ma anche ostacolare.
Un secondo tema imprescindibile è costitui-
to dalla kairologia cioè dalla riflessione teo-
logica volta a accertare la situazione di sal-
vezza o di non salvezza in cui è inserita la
prassi credente ed ecclesiale. Dal punto di vi-
sta metodologico cio comporta un inevitabi-
le dialogo interdisciplinare, articolato in mo-
do che a una prima riflessione sociologica at-
tinente il rapporto individuo-religione-socie-
tà-Chiesa faccia seguito una seconda rifles-
sione specificamente teologico-pastorale.
La kairologia la comprendere che il cambio
è un destino permanente della Chiesa. La teo-
logia pratica ha il compito di sviluppare una
teoria della prassi di cambio, che può avve-
nire secondo due opzioni: la creazione di
Chiese parallele, con iniziative promosse dal-
l'alto o dal basso; oppure la messa in opera
di una riforma ecclesiale nella linea aperta dal
Vaticano II.

8. SVIUPPI DELLA RECENTE
TEOLOGIA PRATICA EVANGELICA

Durante l'ultimo ventennio, in ambiente
evangelico europeo, la teologia pratica (for-
mula preferita a quella di « teologia pastora-
le») rispecchia un mutato contesto culturale

ed ecclesiale ed è caratterizzata dall'impiego
del metodo empirico-critico e dal ricorso al-
la formulazione di teorie, ipotesi e modelli.

8.1. Il mutato contesto sociale ed ecclesiale

Nel periodo indicato, la teologia pratica su-
pera ormai i confini confessionali, diventa in-
terconfessionale o ecumenica. Il forte svilup-
po delle scienze sociali e la riforma degli stu-
di universitari allargata a quelli teologici con-
ducono a una rinnovata concezione della teo-
logia in generale come scienza empirica o
prassica e della teologia pratica come « scien-
za dell'azione>>.
Il tema del rapporto tra teoria e prassi vi di-
venta centrale e pregiudiziale. La sua solu-
zione è guidata da tre distinte concezioni di
scienza. La prima, di tipo riformistico e ri-
velatasi perdente, cerca di recuperare la con-
cezione umanistica prima e idealistico-roman-
tica poi di scienza intesa come elaborazione
di «teoria» e della sua «applicazione prati-
ca ». La seconda, qualificata come « funzio-
nalista», vuole superare tale impostazione.
Per essa la scienza è lavoro spirituale in cui
interagisce teoria e prassi; scienza non è sol-
tanto cambio di coscienza, ma anche cambio
del mondo; non è solo contemplazione, ma
anche produzione, «sostanza dell'agire pra-
tico ». La lerza, connotata come « critico-pro-
gressista» (scuola di Francoforte), conside-
ra il lavoro scientifico come fattore dell'uma-
nizzazione della società, perché teso a muta-
re in modo ((pratico-critico» i rapporti so-
ciali stabiliti, in vista di un'autoliberazione
dell'uomo.

8.2. Critica del metodo storico-critico
e necessità del metodo empirico-critico

La teologia evangelica (W. Herrmann, G.
Lauter, G. Krause) innesta questi fermenti
nella propria problematica. Su un versante
riconosce gli apporti positivi del metodo sto-
rico-critico, preminente nella letteratura teo-
logica, ma ne evidenzia pure i limiti. Esso è

legato allo studio e all'interpretazione dei
« documenti » del passato e mira a stabilirne
I'attendibilità storica e a coglierne in modo
critico il messaggio o il significato. Il suo ri-
corso alle fonti storiche consente una revisio-
ne critica degli asserti biblici e dogmatici, in
quanto vengono riferiti al loro contesto sto-
rico, e ciò è positivo. Ma tale ricorso non rie-
sce da solo a sottrarre la teologia nel suo in-
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sieme da una certa storicizzazione, che ten-
de a privilegiare e ad assolutizzare la storia
e il passato a scapito del presente e del futuro.
Su un altro versante mette in risalto I'esigenza
d'introdurre in teologia 1l metodo empiri-
co-critico, legato all'analisi e all'interpreta-
zione critiche di eventi o prassi o attività. Es-
so consente di vagliare scientificamente teo-
logia e Chiesa in rapporto alla loro situazio-
ne attuale e ai problemi che si pongono nel
presente ecclesiale. L'orizzonte in cui va com-
presa oggi la teologia non è il passato e il te-
sto, ma piuttosto il futuro di teologia-Chiesa
e società, in quanto la parola di Dio non coin-
cide immediatamente con il testo biblico che
ne è una conseguenza, ma si esprime pure,
a pari titolo, nella cristianità attuale e nel suo
futuro.
A livello di organizzazione dello studio teo-
logico, tutto questo sfocia nella critica al mo-
dello «dal testo alla predica», proprio della
teologia barthiana e della teologia kerigma-
tica: esso concepisce la prassi come semplice
luogo di applicazione della teoria elaborata
dall'esegesi biblica, dall'interpretazione sto-
rico-critica e dalla riflessione sistematico-nor-
mativa.
Il modello alternativo proposto va «dalla
prassi alla teoria » in vista di una prassi mi-
gliore: parte (nel caso esemplare della predi-
ca) dalla predicazione attuale e ne evidenzia
i presupposti biblici, sistematico-normativi,
teologico-pratici e pastorali-psicologici. In ta-
le modo apre la via all'autocritica il cui luo-
go proprio è il dialogo nella comunità. In
questa direzione si cerca di rispondere all'in-
terrogativo di fondo: come comunicare la fe-
de oggi di fronte all'incapacità della predi-
cazione e della catechesi di inserirsi nei cir-
cuiti del comunicare umano.

8.3. Il ricorso a formulazioni di teorie
e di modelli

In questo contesto emerge I'esigenza di ela-
borare la teologia pratica come scienza del-
l'azione, recependo i risultati specialmente
delle scienze sociali (G. Krause, D. Ròssler,
Y. Spiegel, H.-D. Bastian).
Si chiariscono progressivamente i concetti
chiave « azione >', <<pressi »», « gmpgiviq »' 95-
si indicano non la sola attività produttiva, ma
anche un agire di tipo contemplativo; riguar-
dano non soltanto la prassi dei pastori o del-
la Chiesa, ma il più vasto fenomeno della re-
ligione.

TEoLocrA PASToRALE (cor.nENrr)

Si approfondisce il concetto di teoria: essa è
un sistema di conoscenze, aperto alla recen-
zione di nuovi dati, necessario in rapporto a
determinate regole, ma in situazione di non-
sapere circa I'agire ecclesiale, che va supera-
to con I'ausilio appunto di tale strumento co-
noscitivo.
Accanto a proposizioni dogmatiche assioma-
tiche che esprimono i valori permanenti del-
la rivelazione e della tradizione cristiana, si
fa spazio a proposizioni ipotetiche, che so-
no parziali, relative, provvisorie in quanto
cercano di rilevare e interpretare il presente
contingente e mutevole della prassi religiosa,
cristiana ed ecclesiale.
Si elaborano pure dei modelli compresi co-
me insieme idealizzato di fattori della real-
tà, atti a rilevarla e a guidarne il cambio. Il
modello privilegiato è quello cibernetico: tra
l'homo sapiens (il teologo) e l'homo faber
(l'operatore ecclesiale) la teologia pratica in-
troduce 1'homo ludens, il pastoralista che
creando modelli di agire ecclesiale svolge il
ruolo di regolatore e guida della prassi eccle-
siale.
Teorie, ipotesi e modelli sono elaborati in ri-
ferimento alla prassi religiosa da migliorare,
ed è in in questo modo che divengono rifles-
sione teologico-pratica. Le principali teorie
proposte sono le seguenti.
La teoria funzionale di K. W. Dahm, secon-
do cui la religione è variamente innervata nel
tessuto sociale e vi assolve un ruolo emanci-
patorio. Per I'individuo essa costituisce un
vincolo con concezioni di valore e di signifi-
cato, ne facilita I'apprendimento e ne raffor-
za le motivazioni. In rapporto alla società,
essa favorisce lo sviluppo e la trasformazio-
ne di tali concezioni, sostiene i processi di so-
cializzazione e promuove l'elaborazione di
nuove costellazioni di valori e di significati,
rispondenti ai mutevoli bisogni dei suoi mem-
bri. La Chiesa, a sua volta, è funzionale nei
confronti della società in quanto è coinvolta
con altri gruppi sociali, con le loro funzioni
e i loro interessi, e riveste un significato per
la convivenza umana; inoltre in quanto è

orientata a precisi compiti religiosi e di me-
diazione sociale e culturale in momenti di crisi
e di conflitto.
La teoria critica dello prassi mediata religio-
somente nello società di Gert Otto. Secondo
questo pastoralista che si ispira alla scuola di
Francoforte, la teologia pratica in quanto
«teoria critica» si prefigge di evidenziare le
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potenzialità dell'uomo e di creare un mondo
in cui le forze ed esigenze umane siano sod-
disfatte, e ciò tramite non un semplice miglio-
ramento delle conoscenze, ma specialmente
attraverso I'emancipazione e la liberazione da
ogni forma di oppressione. In quanto teoria
critica « della prassi mediata religiosamente
nella società», la teologia pratica produce
un'analisi critica di tutte le manifestazioni che
hanno una motivazione religiosa. Come ta-
le, non può rinchiudersi negli schemi tradi-
zionali dei servizi ecclesiali o mirare a costrui-
re un nuovo sistema; deve piuttosto tendere
a rinnovare in continuità il campo di ricer-
ca, in modo da essere in grado di offrire sem-
pre nuove possibilità di correttura e ristrut-
turazione nel campo della religione, della
Chiesa e della società.
La teoria della prassi del vangelo ottroverso
la Chiesa nella società di M. Jossutis, che de-
nuncia il carattere selettivo e riduttivo di mo-
vimenti culturali che producono un'interpre-
tazione del vangelo in categorie o solo reli-
giose o solo politiche, e tenta di superare tali
alternative, focalizzando la dimensione tan-
to religiosa quanto politica del vangelo e,
quindi, della missione della Chiesa.
La teorio del ministero del pastore (W. Nei-
dhart, W. Steck) che riafferma l'indiscusso
significato che puo assumere, accanto a una
teologia pratica scientifica sviluppata secon-
do i progetti finora descritti, unateologia pa-
storale rinnovata, che si prenda carico della
problematica specifica del pastore d'anime e

della sua formazione professionale.
La teorio del cristionesimo contemporsneo di
D. RÒssler, volta a valutare, alla luce dei da-
ti fondamentali della tradizione cristiana e

dell'odierna esperienza religiosa ed ecclesia-
le, le responsabilità attuali in ordine alla con-
figurazione del volto cristiano della Chiesa
oggi e, in essa, della vita dei cristiani.

9. TEOLOGIA PASTORALE
NEL CONTESTO DELLE TEOLOGIE
DELLA LIBERAZIONE

Nel quadro della teologia pastorale come
scienza della prassi merita una particolare
considerazione la recente letteratura lati-
no-americana ispirata dalle varie teologie del-
la liberazione. Prese nel loro insieme queste
non sono ancora teologie pratiche comprese
nel senso delle recenti correnti europee; so-
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no prevalentemente teologie empiriche o
prassiche, perché si prefiggono di elaborare
il messaggio cristiano a partire dalla prassi
cristiana ed ecclesiale al fine di illuminarla,
accompagnarla e orientarla.
Tuttavia alcuni autori sviluppano una rifles-
sione teologica attinente la pastorale o I'evan-
gelizzazione liberatrice non soltanto per of-
frirne una comprensione dottrinale (compi-
to sicuramente basilare), ma anche per indi-
care come essa vada attuata. In concreto, essi
valutano, alla luce del Vangelo riletto e rein-
terpretato nella prassi storica liberatrice, le
opzioni pastorali emergenti dalla realtà lati-
no-americana, e segnalano le linee di azione
per un efficace e credibile impegno cristiano
ed ecclesiale di liberazione.

9.1. Modelli di azione pastorale

La loro riflessione teologia pastorale fa rife-
rimento a distinti modelli di azione ecclesia-
le o pastorale presenti nel continente, e ai cor-
rispondenti distinti modelli di Chiesa: gli uni
e gli altri considerati come strettamente col-
legati a differenti comprensioni della realtà
socio-economica, politico-culturale e religio-
so-ecclesiale latino-americana, con speciale ri-
ferimento al cattolicesimo popolare.
Custavo Gutierrez identifica quattro model-
li di azione pastorale rilevabili nel continen-
te e dipendenti, in larga parte, da analoghi
modelli europei:

- la pastorale di uistianilri corrispondente
a una Chiesa di cristianità, solidamente col-
laudata dall'esperienza plurisecolare del cat-
tolicesimo uscito dalla riforma tridentina e

tuttora maggioritaria;

- la pastorale di nuova cristisnità attuata da
settori di cattolici, i quali di fronte alle istanze
di autonomia del temporale e al processo di
scristianizzazione del mondo moderno si pre-
figgono, tramite un laicato specializzato e mi-
litante, di dar vita a una nuova «cristianità
profana», distinta da quella precedente sa-
crale e clericale;

- la pastorale della moturità della fede po-
stulata dal fenomeno della secolarizzazione
impostosi nel primo mondo e presente pure
nel continente;

- la pastorale profetica di solidarietà con i
poveri nella linea promossa dal Vaticano II
e dall'assemblea episcopale di Medellin
(1968): è detta anche pastorale liberatrice e

ad essa vanno le preferenze dell'A.



Muovendosi in questa stessa prospettiva di
fondo, Segundo Galilea ravvisa nella pasto-
rale liberatrice il punto di confluenza tra pa-
storale estensiva e pastorale intensiva, due tipi
di pastorale che hanno caratterizzato le Chie-
se latino-americane tra il 1930 e il 1970.
La postorole estensivs è condizionata da una
società tradizionale, rurale, stabile, ed è

espressione di una Chiesa patrimonio del cle-
ro e coestensiva alla società qualificata co-
me cristiana. È una pastorale di cristianità
prevalentemente indirizzata a conservare la
pratica religiosa e Ia coscienza cattolica del-
la società; è quindi impegnata preponderan-
temente non nell'evangelizzazione, ma nella
sacramentalizzazione; e segnata da un atteg-
giamento conformista e sovente parassita nei
confronti di una religiosità popolare fatta di
devozionalismo ritualista; è palesemente o in-
consapevolmente allineata col potere civile ri-
tenuto garante di una situazione generalizzata
di cristianità e di tutte le istituzioni educati-
ve, assistenziali, culturali che cio comporta.
A partire dagli anni '30 manifesta progressi-
vamente le sue carenze e risulta inadeguata
nell'affrontare le nuove sfide.
La pastorale intensivq sorge e si sviluppa in
tale congiuntura. E condizionata da una so-
cietà segnata da questi fenomeni: l'industria-
lizzazione che dà vita a un incipiente prole-
tariato e pone la questione sociale; I'urbaniz-
zazione che provoca la decadenza della cul-
tura rurale e crea masse emarginate e disgre-
gate; la crescente secolarizzazione che è

accompagnata dalla politicizzazione; la de-
mocratizzazione che stimola le aspirazioni
popolari all' uguaglian za e alla partecipazio-
ne organizzata. Tale pastorale è espressione
di una Chiesa missionaria, fatta di élite e di
diaspora impegnata nella realtà socio-politi-
ca e culturale. È apertamente ispirata dalla
riflessione teologia pastorale francese e in
parte tedesca degli anni '50. Attraverso I'a-
zione cattolica ed altri movimenti, mira a for-
mare un laicato specializzato e militante; ac-
centua l' ev angelizzazi o ne dell' ambi ent e ; è cr i -
tica nei confronti del cattolicesimo popola-
re; tende a mutare l'atteggiamento socio-po-
litico delle Chiese del continente e a renderle
indipendenti dal potere politico; è interessa-
ta a proporre valori piuttosto che modelli di
comportamento; è impegnata più a formare
la coscienza sociale che a promuovere opere
assistenziali; è una pastorale profetica che an-
nuncia il vangelo e denuncia le situazioni di-

TEoLocrA PASToRALE (connrxu)

sumanizzanti. Nel suo cammino pluridecen-
nale incontra resistenze e viene accusata di
elitismo, di allontanare la Chiesa dalle mas-
se, di deprezzare il cattolicesimo popolare.

9.2. Pastorale o evangelizzazione
liberatrice

Attorno agli anni '70, con 1'affermarsi della
tematica della liberazione, questi due modelli
vengono ormai compresi nella visuale di
un'unica pastorale liberatrice e dell'unitario
processo di evangelizzazione che va dalla te-
stimonianza e dall'annuncio alla celebrazio-
ne cultica e all'impegno nel sociale, nel poli-
tico e nel culturale.
E un'evangelizzazione che, nel continente,
viene qualificata come liberatrice, perché for-
mula il messaggio cristiano come risposta alle
attese liberatrici dei popoli latino-americani,
perché nella sua metodologia concreta fa co-
stante riferimento ai loro sforzi di liberazio-
ne: li assume come punto di partenza essen-
do sforzi ispirati dalla fede, li accompagna
nel loro cammino per sostenerli, verificarli e
purificarli, li orienta allarealizzazione di un
progetto di società e di Chiesa più umani e

fraterni. E un'evangelizzazione liberatrice di
sua natura, perché animata da una fede im-
pegnata che permea tutte le espressioni del-
I'azione pastorale.
Per la conoscenzq dellq situazione pastorole
delle Chiese, ci si awale di tutte le risorse del-
Ie scienze storiche e sociali: I'esigenza di un
approccio pluridisciplinare e scientifico alla
completa realtà del continente, come presup-
posto indispensabile per impostare un'evan-
gelizzazione liberatrice valida, è molto rimar-
cato da vari autori.
Quanto agli imperativi postoroli, è assai evi-
denziato I'impegno cristiano ed ecclesiale di
solidarietà con le classi popolari, di libera-
zione dalla violenza istituzionalizzata e da
una cultura alienante od oppressiva; è mol-
to sottolineata la funzione critica e profetica
di denuncia dell'ingiustizia e di annuncio del-
la fraternità; viene valorizzata una liturgia sti-
molatrice di una fede che animi la prassi li-
beratrice socio-politica; viene promossa un'a-
zione pastorale che aiuti le comunità cristia-
ne ad assumere le proprie responsabilità nel-
la liberazione dell'uomo latino-americano e

nella costruzione di società più giuste e fra-
terne.
Nell'ambito di questo comune orizzonte, le
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varie correnti di teologia della liberazione
propongono differenti letture e scelte pasto-
rali. Alcune elites (H. Assmann) si appella-
no alla ragione progressita illuministica nel-
la linea del neo-liberalismo sviluppistico e,
inoltre, alla ragione critico-dialettica marxi-
sta che ha promosso una prassi rivoluziona-
ria. Accentuano'la critica etico-politica e acu-
tizzano il conflitto. Altre correnti maggiori-
tarie (G. Gutierrez, L. Boff, L. Cera, J. C.
Scannone) sono piir attente al significato li-
beratorio dei simboli religiosi e della fede dei
popoli latino-americani; assieme all'analisi
socio-analitica sviluppano pure una ricerca
storico-culturale; accentuano I'esigenza del-
la riconciliazione.
La pastorale popolore è anch'essa interpre-
tata diversamente. Per chi intende il popolo
come classe sociale dei poveri emarginati in
senso socio-economico e politico-culturale,
essa è « evangelizzazione dei poveri, parten-
do dai poveri ». Per chi, invece, considera il
popolo come soggetto collettivo di un'espe-
rienza storica, con una cultura indigena, una
religiosità propria, una mentalità peculiare,
una lingua differenziata e un destino comu-
ne, essa è «evangelizzazione della cultura di
un popolo».
La pastorale intensiva,la quale trova nuova
vitalità nelle comunità ecclesiali di base, as-
sume anch'essa due distinti orientamenti. Al-
cune comunità insistono di più sull'aspetto
comunitario e mettono a fuoco l'azione ad
intra della Chiesa: la vicinanza, Ia fraterni-
tà, I'ascolto della parola, l'aiuto vicendevo-
le, la preghiera... Altre, invece, accentuano
maggiormente l'aspetto «di base» e tendo-
no a dare più importanza alla funzione ad ex-
trq della Chiesa: I'impegno politico, la preoc-
cupazione per le strutture, le manifestazioni
esterne, una fede liberatrice nel pubblico, la
comunione critica con la Chiesa istituzionale.

9.3. Il dibattito teologico-pastorale
attorno a Puebla

Nell'ultimo decennio, la teologia pastorale
ispirata dalle teologie della liberazione si con-
centra quasi esclusivamente attorno all'even-
to Puebla (1979).Il tema della missione evan-
gelizzatrice è motivo di tensione e di discus-
sione prima durante e dopo questa terza con-
ferenza dell'episcopato latino-americano. Le
posizioni che si fronteggiano sono, in sostan-
za le seguenti.

La posizione di coloro che identificano la
missione storica della Chiesa con I'evangeliz-
zazione della cultura e, in particolare, della
religiosità popolare. Per l'analisi deÌla real-
tà si avvale del metodo storico-antropologi-
co e culturale, giudicato più globale e com-
prensivo rispetto a quello sociologico. L'ec-
clesiologia invocata è, in larga parte, quella
contenuta nel simbolo apostolico. Rivela
un'accentuata preoccupazione per I'ortodos-
sia. Criticati il capitalismo e il collettivismo
per il loro carattere secolarista, propone, co-
me progetto pastorale, la creazione di una so-
cietà nuova, impregnata di valori evangelici
e la configurazione cristiana della cultura.
Enf atizza I' identità della missione ecclesiale
di fronte a possibili rischi di ridurla a com-
piti temporali, socio-polìtici.
La posizione di coloro che identificano la
missione storica della Chiesa con I'evangeliz-
zozione liberatrice a partire dai poveri. Per
I'analisi della realtà ricorre in modo partico-
lare alla teoria della dipendenza. La sua com-
prensione ecclesiologia e quella di una Chie-
sa profetica e missionaria, segno e strumen-
to di liberazione nella prospettiva del regno
di Dio, una Chiesa che dà la priorità all'a-
zione pastorale a favore della giustizia e di
difesa dei diritti dei poveri e degli emargina-
ti. Ciò che ne caratterizzail progetto pasto-
rale è I'inserimento storico della Chiesa nel-
la prassi liberatrice in atto in vari contesti so-
ciali, politici e culturali del continente.
La posizione che identifica la missione stori-
ca della Chiesa con I'evangelizzazione per la
comunione e la partecipazione al fine di su-
perare situazioni conflittuali. Allarga da un
punto di vista teologico e pastorale la pro-
posta dell' evan gelizzazione della cultura, sot-
tolineando i valori di comunione e parteci-
pazione. Alla sua base vi è l'ecclesiologia di
comunione proposta dalla Lumen Gentium.
Il progetto pastorale proposto è volto a pro-
muovere la comunione e la partecipazione a
tutti i livelli tanto ecclesiali che civili. È preoc-
cupata di definire più la vita intraecclesiale
che non la missione storica della Chiesa nel-
la realtà concreta latino-americana. Tale mis-
sione è demandata, in certo modo, all'im-
pegno etico di ogni cristiano, rettamente
orientato dalla dottrina sociale della Chiesa.
Critica i sistemi e le ideologie dominanti nel
continente, ma in concreto offre linee pro-
grammatiche piuttosto generali e astratte.
Nonostante lo sforzo compiuto a Puebla per
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integrare queste posizioni, nel dopo-Puebla,
di fatto queste si fronteggiano nuovamente
all'atto di interpretare i documenti definitivi
di tale conferenza.
In effetti, ognuna di esse ritiene che la pro-
pria proposta pastorale sia quella centrale e
preminente nei testi approvati, rispetto alle
altre che, quindi, andrebbero subordinate o
integrate in essa.

9.4. Rilievi valutativi

È non solo difficile e rischioso, ma prema-
turo e pressoché impossibile offrire una va-
lutazione complessiva e critica di questo mo-
vimento vivo e ancora in pieno processo di
creazione.
Al di Ià delle note e autorevoli critiche mos-
se a non poche delle sue impostazioni teo-
logiche, vanno segnalati i seguenti apporti
illuminanti: l'aver tentato di impostare una
teologia nel suo complesso «prassica>> o
empirica, in quanto prende I'avvio dalla
prassi ecclesiale, si prefigge di illuminarla
e orientarla; inoltre I'aver cercato di integrare
in essa una riflessione teologia pastorale o
teologia pratica in senso specifico; in tal
modo ha per lo meno tentato di superare il
divario, ripetutamente deprecato nel corso
della storia della teologia pastorale o teolo-
gia pratica, tra teologia storica e sistematica
da una parte e teologia pastorale o pratica
dall'altra.
A questo riguardo, pero, i teologi della libe-
razione, pur offrendo indicazioni pertinen-
ti, non temalizzano ancora in modo rigoro-
so una teologia pastorale o teologia pratica
concepita nel senso proposto dalla recente e

qualificata letteratura cattolica ed evangeli-
ca, la quale configura questa disciplina co-
me teoria teologica circa le regole o le mo-
dalità di miglioramento della prassi religio-
sa, cristiana ed ecclesiale.

--+ pastorale in Italia - teologia pastorale (storia). -
teoria/prassi.
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l.l. La letteraturo pastorole dell'epoca poslriden'
tina

1.2. La nascita della teologia postorale
| .3. Orientament o << pragmat ico >» e << ateo lo gico >>

del la prima manual istica
I .4. L'orientamento « biblico-teologico »)

2. Nascita e primi sviluppi della teologia pratica
nel protestantesimo

2.1 . L'impostazione teologica di Martin Lutero
2.2. La concezione rinnovata di Friederich Schle-

iermacher
2.3. Alcune successive impostazioni di matrice

ideolista

3. L'apporto critico di Anton Graf

4. La manualistica cattolica dalla metà del sec.

XIX in poi

5. La teologia pratica evangelica dalla metà del
sec. XIX in poi

5.1. La concezione <<empirica»» dei grandi monuali
5.2. L'affermarsi della <<teologia della parola»
5.3. La riflessione sul rapporto Chiesa-mondo
5 .4. La << consulenla pastorole >> come proposta di

teologio pastorale

6. Sviluppi innovatori della teologia pastorale cat'
tolica tra il 1920 e il 1960

7. La «pastorale d'insieme»

8. Il significativo apporto del Vaticano II
8.1. Corattere « pastorale »> del mogistero conciliare
8.2. La prospettiva globale del magistero pasto-

rale conciliare
8.3. Comprensione conciliare dell'«alone pasto'

rale >>

8.4. Comprensione dells «teologia pastorole>,

Una teologia pastorale intesa come riflessio-
ne speciale destinata al clero in vista del suo
ministero pastorale esiste già nella Chiesa del-
le origini (le Lettere pastorali). In alcuni scrit-
ti dei Padri si incontrano indicazioni pasto-
rali variamente corredate da una corrispon-
dente riflessione teologica. Un esempio signi-
ficativo è 1l Liber regulae pastoralis di san
Gregorio Magno, che esercitò un notevole in-
flusso su numerosi opuscoli e trattati del pe-
riodo successivo.
Il concilio di Trento diede un impulso deci-
sivo a tale riflessione. Esso accolse la tradi-
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zione largamente diffusa del periodo imme-
diatamente precedente circa « il tipo ideale »
di vescovo, e individuo la chiave di volta della
riforma ecclesiale nella figura del « pastore »,
dichiarato protagonista della vita della comu-
nità cristiana. Esso offrì essenziali orienta-
menti, a livello teorico e pratico, per risolve-
re le più rilevanti questioni pastorali dell'e-
poca: i criteri di scelta dei vescovi, i loro com-
piti e l'ideale del loro comportamento, i com-
piti del parroco, I'obbligo della residenza per
vescovi e parroci, il principio della territoria-
lità delle circoscrizioni ecclesiastiche, il do-
vere per il vescovo della visita pastorale, I'a-
deguata formazione del clero.

1. ORIGINE E PRIMI SVIUPPI
DELLA TEOLOGIA PASTORALE
IN CAMPO CATTOLICO

1.1. La letteratura pastorale dell'epoca
postridentina

Per rispondere alle esigenze poste ai sacerdoti
in « cura d'anime » da tale riforma, sorge ben
presto una letteratura contenente una serie di
indicazioni riguardanti l'amministrazione dei
sacramenti e i diritti e doveri del clero. Tra
le opere di questo periodo che ebbero una più
o meno vasta diffusione vanno ricordate: il
manuale di J. Molanus Theologiae practicae
compendium (1585) in cui si separa una teo-
logia speculativa da una teologia pratica in
senso ampio; l'Enchiridion theologioe pasto-
ralis (1591) di P. Binsfeld, vescovo ausiliare
di Treviri, che fa propria la formula theolo-
gio pastoralis utilizzata per la prima volta dal
Canisio; il Manuole porochorum (1661) di L.
Engel e quello di J. Opstraet, professore di
Lovanio, intitolato Pastor bonus (1698).

7.2. La nascita della teologia pastorale

Come disciplina universitaria la teologia pa-
storale viene alla luce nel contesto della ri-
forma degli studi teologici (1774) voluta dal-
I'imperatrice Maria Teresa e affidata al ca-
nonista benedettino, Stefano Rautenstrauch
(1734-1785), prima direttore della facoltà teo-
logica di Praga e poi di quella di Vienna.
All'origine del progetto del Rautenstrauch sta
il disagio per una pratica pastorale priva di
un adeguato supporto teologico, e per una
speculazione teologica priva di rilevanza pra-
tica. Per superare tale situazione egli progetta

una riorganizzazione dell'intero curricolo
teologico a cui imprime un deciso orienta-
mento pastorale: scopo della teologia è di
<<formare degni servitori del vangelo, cioe
perfetti pastori ».
Tale riforma è sostenuta da una seria preoc-
cupazione per la teologia: il richiamo alle fon-
ti bibliche e patristiche, alla storia della Chie-
sa e del dogma le assicura il suo fondamen-
to; I'orientamento all'azione pastorale salda
tra loro le distinte discipline e non deve pre-
giudicarne il carattere scientifico. Un sapere
serio, sensibile alla cultura illuminista e aper-
to allo sviluppo delle scienze storiche e posi-
tive, è ritenuto indispensabile per i futuri pa-
stori.
La configurazione del piano di studi teolo-
gici è guidata dalla loro stessa «natura», che
prevede un gruppo di «scienze preparatorie»
(discipline bibliche e storiche), un secondo
gruppo di scienze riguardanti « la teoria stessa
della teologia » (dogmatica, morale, diritto
canonico) e un terzo gruppo di discipline, del-
le quali fa parte la teologia pastorale, che in-
segnano (< come la teoria della teologia è da
applicare in modo concreto e utile alla prati-
ca della vita umana».
In tale piano di riforma la teologia pastorale
non e semplice «appendice» di altre materie,
ma disciplina teologica integrante, destinata
a studiare il complesso delle attività pasto-
rali, unificato attorno a un triplice genere di
doveri dei pastori: il dovere di insegnamen-
to, il dovere dell'amministrazione dei sacra-
menti e il dovere dell'edificazione della co-
munità. La nuova disciplina concentra in sé
materie pastorali fino allora conosciute: la ca-
techetica, l'omiletica, I'ascetica, la retorica,
la liturgia e la rubricistica.
La storiografia recente ha fatto rilevare che
tale progetto è guidato dall'ideologia giusep-
pinista di asservimento della Chiesa allo sta-
to e di subordinazione della teologia agli in-
teressi statali, in quanto il pastore è insieme
funzionario dello stato e chiamato a forma-
re « non solo buoni cristiani, ma anche buo-
ni cittadini ».
Esso apre uno spiraglio alla riflessione sulla
situazione presente di religione-Chiesa e so-
cietà, ma ciò è filtrato dagli interessi del cle-
ro, unico protagonista della pastorale. La
teologia pastorale è dichiarata parte della teo-
logia, ma la sua struttura teologica propria
non è esibita né giustificata.
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1.3. Orientamento « pragmatico »
e «ateologico» della prima manualistica

Nel periodo immediatamente successivo com-
pare una serie di manuali di teologia pasto-
rale (F. Chr. Pitroff, J. Lauber, F. Gift-
schùtz, A. Reichenberger, K. Schwarzel) va-
riamente influenzati dalla riforma viennese.
La nuova disciplina è denominata pitr spes-
so «teologia pastorale» ed anche «teologia
pratica» o con altre formule che, in questo
periodo, hanno tutte un significato presso-
ché identico.
La sua comprensione è segnata dalla figura
del singolo pastore d'anime, che è definito
in rapporto alla « religione » intesa come mo-
ralità e pratica delle virtù: egli è insieme « ser-
vitore della religione » e servitore dello stato.
Questi manuali organizzano in modo siste-
matico la materia attorno allo schema dei tre
doveri pastorali fissato dal Rautenstrauch.
Ma lo fanno guidati da esigenze descrittive
e non teologiche, anche se generalmente ri-
chiamano il comando missionario di Mt
28,18-20, che non basta certo da solo a fon-
dare teologicamente la teologia pastorale.
Tenuto conto di questi dati si comprende per-
chéla storiografia recente ha qualificato que-
sta prima manualistica come « pragmatica »
e «ateologica»>. Per essa, infatti, il rapporto
del pastore con la Chiesa è esteriore e forma-
le, essendo identificato col riconoscere un'au-
torità ecclesiale superiore capace di porre leg-
gi, a cui si deve docile ubbidienza.

1.4. L'orientamento « biblico-teologico »

Accanto a questo orientamento ne emerge un
altro chiamato da alcuni storici « biblico-teo-
logico». Il suo rappresentante principale è J.
M. Sailer (1751-1832) della scuola cattolica
di Tubinga. Con lui si passa da una teologia
pastorale di stampo illuministico a una teo-
logia pastorale influenzata dal romanticismo,
per I'attenzione prestata a un cristianesimo
vivente e a una predicazione autentica.
In sintonia con altri pastoralisti (A. Schramm
di Fulda e P. Conrad di Treviri), Sailer cer-
ca di dare una fondazione biblica all'azione
pastorale e di conferire un carattere teologi-
co alla teologia pastorale, ispirandosi al cri-
stianesimo testimoniato dalla Scrittura e al-
la comprensione paolina della Chiesa come
corpo di Cristo.
La figura del pastore cambia in modo sostan-
ziale rispetto al filone manualistico contem-
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poraneo: non è pitr il semplice maestro di re-
ligione incaricato dell'ordine morale, servi-
toìe dell'autorità religiosa e civile. È invece
il « pastore » formato secondo lo Spirito e il
volere di Cristo. Non è più il funzionario tu-
tore delle istituzioni statali, ma il rappresen-
tante di Dio posto al servizio dell'opera re-
dentiva, affidata da Cristo alla sua Chiesa.
Con questo orientamento biblico-teologico
viene superata radicalmente I'impostazione
antropocentrica della manualistica dell'epoca,
anche se la fondazione ecclesiologica della teo-
logia pastorale non va oltre la fase di abbozzo.

2. NASCITA E PRIMI SVIUPPI
DELLA TEOLOGIA PRATICA
NEL PROTESTANTESIMO

2.1. L'impostazione teologica
di Martin Lutero

In ambito protestante la riflessione sull'azio-
ne pastorale, designata con la formula « teo-
logia pratica », è profondamente segnata dal-
la concezione di Lutero.
In polemica con i teologi del suo tempo de-
diti a speculazioni sottili e a volte artificiali,
il grande Riformatore sostiene la caratteriz-
zazione «pratica» della sua teologia (vera
theologia est practicq), perché incentrata sul-
I'esperienza di fede e sulla predicazione del-
la parola, il cui tema è I'incontro drammati-
co tra Dio giustificante e salvante e l'uomo
peccatore e perduto.
La dimensione antropologica di questa teo-
logia pratica non implica né antropocentri-
smo né soggettivismo, perché lasuacertezza
e posta fuori dal soggetto: la fede fiduciale
poggia sulla solidità della parola biblica di
salvezza.
La giustificazione teorica e la strutturazione
rigorosa di tale teologia pratica è ricercata
non nella linea scolastica del rapporto tra ra-
gione e fede, tra ordine naturale e ordine so-
prannaturale, ma nel rapporto indicato dal
NT tra legge e vangelo, introdotto nella sto-
ria con la manifestazione di Gesù Cristo. La
teologia pratica è chiamata a echeggiare tale
vangelo e a servire I'opera di giustificazione
dell'uomo peccatore.
La storia successiva della teologia pratica
evangelica (specialmente del razionalismo li-
berale) testimonia la fragilità della situazio-
ne assegnatale da Lutero, ma anche le virtua-
lità insite in essa.
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2.2. La concezione rinnovata
di Friederich Schleiermacher

F. Schleiermacher (1768-1834) è stato consi-
derato come il secondo padre della riforma
protestante. In un opuscolo intitolato -Breye
presentaTione dello studio teologico... (181 1),
egl i presen t a un' or ganizzazione assai si stema -
tica della teologia e, in essa, della teologia
pratica.
Ispirandosi alla filosofia di Schelling, conce-
pisce la teologia come « scienza positiva» in
quanto il suo oggetto, il cristianesimo, è già
prefissato, e il suo scopo non è la ricerca di
una verità assoluta, propria della filosofia,
ma un ruolo pratico: la conduzione della
Chiesa (Kirchenleitung), che distingue dal go-
verno ecclesiastico (Kirchenregiment).
Egli propone un'articolazione tripartita del
sapere teologico: la «teologia filosofica» ri-
guardante la natura del cristianesimo rappor-
tato alla cultura e ad altri gruppi sociali; la
«teologia storica» destinata a definire I'es-
senza della Chiesa e la sua situazione nel di-
venire storico; la «teologia pratica» di cui dà
questa descrizione: «lo scopo della conduzio-
ne della Chiesa cristiana è, da un punto di
vista estensivo e intensivo, la coesione e la
formazione; il sapere attinente tale attività si
costituisce in una tecnica che, unitamente a
tutte le sue branche, designiamo col termine
di teologia pratica».
Di queste tre branche, tra loro correlate, Ia
teologia pratica è la corona, in quanto cerca
di cogliere il dinamismo della fede cristiana
emergente da attuali movimenti, legati al sen-
timento di piacere o di disagio di fronte ai
differenti stadi della Chiesa, studiati dalla
teologia filosofica e storica.
Per lui, la teologia pratica non va ridotta a
empirismo o a semplice raccolta di tecniche
applicative di principi attinti altrove, ma de-
ve rivestire rigore scientifico per essere utile
a un'azione riflessa. Il suo ambito di com-
petenza è la determinazione di procedure da
mettere in opera per attuare in modo effica-
ce i compiti ecclesiali. Si svilupperà in nume-
rose branchie attinenti tali compiti e stabili-
rà un certo numero di categorie atte a cogliere
il suo oggetto complesso. Dovrà pure pren-
dere le distanze dalla pratica concreta e col-
locarsi a un certo livello di generalizzazione.
Suo obiettivo primordiale è verificare in con-
tinuità il rapporto tra mezzr e procedure im-
piegati, e fini perseguiti.
Infine, per Schleiermacher, la teologia pra-

tica è concepibile solo a patto e nella misura
in cui esiste una comunità cristiana avente
una propria regolazione, dove la vita non è
pura ripetizione, ma luogo di critica. Suppo-
ne quindi la presenza di una « élite >) cultura-

. le capace di attivare un'animazione e purifi-
cazione evangeliche di una . massa » recetti-
va di tale intervento. La teologia pratica pre-
siede questa circolazione sul piano delle idee
e delle rappresentazioni come su quello del
culto e dei costumi, in ordine alla conduzio-
ne della Chiesa a raggio locale e al governo
ecclesiastico nella sua globalità.
Lq recente critica storica ha fatto i seguenti
rilievi alla proposta dell'A.: essa segna un'e-
poca storica riannodandosi agli inizi della ri-
forma luterana e reimpostando la firralizza-
zione pratica della teologia; risente dell'epi-
stemologia idealista che assegna il primato al-
la filosofia rispetto alla teologia; è vincolata
a inconfessati presupposti politici attinenti il
rapporto Chiesa-stato; rispecchia un'idea di
cristianesimo e una visione confessionale del-
la Chiesa del tempo, che non facilitano il dia-
logo ecumenico; alcune categorie da essa im-
piegate (élite e massa, tecnica, corona) non
sono state delimitate in modo da eliminare
possibili ambiguità, di fatto verificatesi nel-
la sua successiva rivisitazione.

2.3. Alcune successive impostazioni
di matrice idealista

Tra i non molti tentativi di sviluppo della teo-
Iogia pratica protestante del secolo XIX, me-
ritano di essere qui ricordati quelli del teolo-
go sistematico di Berlino, Philip Marheine-
ke (1780-1846), del discepolo di Schleierma-
cher, Carl Immanuel Nitzsch (1787-1868) e

del docente di Tubinga, Christian Palmer
(l8l l-1875). Tutti e tre sono influenzati dal-
la filosofia hegeliana e preoccupati di garan-
tire il carattere teologico e scientifico della
teologia pratica centrandola sulla Chiesa e in-
quadrandola in tn sistema coerente di pen-
siero.
Secondo Marheineke,la teologia ha per og-
getto la religione cristiana, che è insieme un
sapere e un agire, per cui implica, in modo
inseparabile, un momento di teoria (teologia
teoretica) e un momento di pratica (teologia
pratica). Pur connotata come pratica, la teo-
logia pratica è un sapere, ma costruito in mo-
do sistematico cioè scientifico. Si distingue
dalla teologia teoretica perché questa studia
la Chiesa a livello di «possibilità», mentre
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essa si interessa della realtà effettiva della co-
munità cristiana.
C.L Nitzsch, ritenuto il «riformatore della
teologia pratica» per la sua opera classica
Praktische Theologie, giudica troppo specu-
lativa la costruzione di Marheineke. Egli de-
finisce la teologia pratica nel quadro di una
teologia intesa come « autocoscienza scienti-
fica della Chiesa », concepita a sua volta co-
me comunità attiva dei credenti che progre-
disce, si rinnova e si perfeziona. Per lui, la
teologia in generale è <<scientia ad proxim>>
in quanto fa riferimento all'azione ecclesia-
le; la teologia pratica è <<scientia praxeos>> in
quanto ha per oggetto «l'attivazione della
Chiesa da parte di se stessa » (Selbsthritigung)
e produce una « teoria dei metodi di azione »
per orientare tutte le attività ecclesiali uffi-
ciali.
A differenza di parecchi teologici dell'epo-
ca, Ch. Palmer non vorrebbe che questa di-
sciplina si awicinasse a tal punto alla dog-
matica da perdere la sua specificità. Per que-
sto avvicina al massimo la teologia pratica al-
la vita, a compiti concreti, essendo convinto
che il cristianesimo e innanzitutto questione
di vita e solo successivamente fatto di pen-
siero. Distingue le « necessità divine », studia-
te dalla dogmatica, dalla «libertà umana>»
che rende operanti tali necessità, e che è og-
getto di ricerca della teologia pratica . Que-
sta infatti elabora « teorie pratiche » (omile-
tica, catechetica, liturgia) attinenti la vita cri-
stiana, lo spessore umano della realtà eccle-
siale, la tensione tra pratica reale e futuro
ideale. Concepisce Ia «teologia pastorale»
come insieme di indicazioni per il pastore, a
cui non riconosce carattere scientifico, per cui
la esclude dall'ambito della teologia pratica.
L'attuole storiografia ha fatto notare come
l'esigenza di rigore teologico, di serietà scien-
tifica e di realismo pratico sono tuttora al
centro dell'attuale teologia pratica; ma in
questi pastoralisti sono collegati a un sapere
costruito in sistema totalizzante, nel quale la
teoria, di fatto, divora la pratica.

3. L'APPORTO CRITICO
DI ANTON GRAF

Attorno alla metà del secolo scorso appare
l'opera del pastoralista cattolico di Tubinga,
Anton Graf (1814-1867), intitolata: Presen-
tqzione critica dell'ottuale situazione della
teologia pratica (1841). Discepolo geniale di

TEoLocrA PASToRALÉ (sronn)

G. A. Mòhler e G. S. Hirscher, Graf inten-
de confrontarsi con la teologia pastorale cat-
tolica e la teologia pratica protestante al fi-
ne di promuovere una ricerca interconfessio-
nale sull'argomento.
La sua concezione della teologia poggia su
un'ecclesiologia, in cui la Chiesa è pensata
come organismo attivo, luogo dell'azione di-
vina nella storia, autorevole annunciatrice di
salvezza per l'umanità e, quindi, responsa-
bile nel suo insieme della propria vita e del
proprio costruirsi (Selbsterbauung).
La teologia è definita come « autocoscienza
scientifica della Chiesa» considerata nei suoi
tre aspetti, fondamentali e inseparabili: è una
realtà storica studiata dalle scienze bibliche
e storiche; possiede una determinata essenza
divina studiata dalla dogmatica e dalla mo-
rale; si costruisce storicamente nel futuro e

cio costituisce l' oggetto proprio della teolo-
gia pratica.
La scelta della formula « teologia pratica » al
posto di quella di «teologia pastorale» ten-
de a superare la prospettiva clericale della
precedente manualistica e a sottolineare che
il soggetto dell'azione è la Chiesa nella sua
globalità.
Graf è interessato a garantire ùno stotuto
scientifico alla teologia pratica. A tale sco-
po ritiene necessario abbandonare un acco-
stamento rapsodico alla materia e cercarne
invece una comprensione unitaria e sistema-
tica.
Ritiene pure necessario superarne un'impo-
stazione pragmatista e utilitarista che si ap-
pella all'esperienza empirica, per giungere a
un' intelligenzo teologica della realtà ecclesia-
le, facendo riferimento al volere di Cristo cir-
ca la natura della sua Chiesa nella storia.
La connotazione pratica della teologia pra-
tica è collegata non a una «necessità prati-
ca» nel senso che senza di essa non si è in gra-
do di esercitare il ministero pastorale, ma a
una «utilità pratica» in quanto essa è diret-
ta all'autoedificazione della Chiesa. Critican-
do Schleiermacher, dichiara: <<La teologia
pratica non esiste perché c'è un prevalente in-
teresse pratico nella teologia, ma questa e
quello sono presenti perché la Chiesa è una
realtà che edifica se stessa».
L'articolazione della materia è presieduta da
molti fattori che contribuiscono all'edifica-
zione della Chiesa: l) «i fattori trascenden-
tali » come Dio, Cristo, lo Spirito, la grazia,
la rivelazione divina nella natura, il destino
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delle comunitit...;2) « le istituzioni » come le
feste, i templi, i libri sacri...; 3) «i fattori per-
sonali e sociali » come i reciproci rapporti dei
membri della comunità, l'educazione e la vi-
ta cristiana, I'azione dei genitori animata dal-
1o §pirito, la preghiera della comunità e la sua
spiritualità.
Il metodo utilizzato non è quello empirico-
induttivo, ma quello speculativo-deduttivo:
partendo dall'idea di Chiesa si deducono le
conclusioni attinenti i vari aspetti della sua
autoedificazione.
La recente storiografia è divisa nel valutare
questo progetto e ciò rispecchia le loro dif-
ferenti comprensioni della teologia pratica.
Secondo I'Arnold va ascritto a merito di Graf
la critica alla concezione antropocentrica del-
la prima manualistica e la messa in luce di
un'impostazione teocentrica della teologia
pratica. H. Schuster ravvisa nell'orientamen-
to ecclesiologico del Graf I'apice di uno svi-
luppo storico della teologia pratica. Per W.
Steck nel modello proposto è rilevabile una
tendenza ecumenica, anche se orientata dal-
l'essenza della Chiesa e non da un'attenzio-
ne riflessa alla sua realtà empirica. Secondo
R. Marlé la teologia pratica prospettata dal
Graf non è altro che una variante dell'eccle-
siologia sviluppata dalla scuola di Tubinga.

4. LA MANUALISTICA CATTOLICA
DALLA METÀ DEL SEC. XIX IN POI

In campo cattolico, il periodo che va dalla
metà dell'Ottocento alla metà del Novecen-
to è caratterizzato da un'abbondante produ-
zione di manuali di teologia pastorale pub-
blicati nelle varie aree culturali euroamerica-
ne. Essi riprendono impostazioni di tipo
pragmatico; per lo più non hanno pretese
scientifiche e si concentrano sull'ufficio del
«pastore», unico soggetto attivo rispetto al
« gregge », presentato variamente come recet-
tore passivo.
Tale cambio è già rilevabile h Joseph Am-
berger (1816-1889), discepolo del Graf: egli
propone una visione sovrastorica e sovrater-
rena della Chiesa, che diviene percettibile e
presente nel singolo pastore d'anime, inter-
mediario tra Dio e la comunità. Di conse-
gùenza abbandona la formula «teologia pra-
tica » e ritorna a quella di « teologia pastora-
le ». Il rigetto esplicito dell'impianto ecclesio-

logico e della configurazione scientifica del
progetto di A. Graf è compiuto da Michael
Berger (1822-1870).
In questa seconda manualistica , 1'ufficio del
pastore è definito in termini di « cura d'ani-
me », dove « anima » indica la dimensione spi-
rituale dell'essere umano bisognosa di salvez-
za, e la (( cura )) pastorale è orientata alla « sa-
lute delle anime», compresa in un'antropo-
logia spiritualista del soprannaturale. Ciò esi-
ge nel pastore una disposizione spirituale
connotata come « zelo per le anime )» e che la
cura pastorale sia attenta a tutti i bisogni re-
ligiosi e morali dei singoli e della società.
L'articolazione dell'ufficio pastorale e quel-
la tripartita, ma questo filone ne tenta una
fondazione teologica, collegandola al tripli-
ce ufficio di Cristo, profeta, sacerdote e re,
assumendo un teologumeno prodotto dalla
teologia protestante dell'epoca.
L'qmbito della teologio pastorale abbraccia
la descrizione della figura del pastore (pasto-
rale generale), quindi le sue caratteristiche sa-
lienti (vocazione, consacrazione sacerdotale,
missione canonica) e le conoscenze teologi-
che, la santità personale, le doti o virtù pa-
storali necessarie per una corretta azione pa-
storale. Abbraccia inoltre la descrizione del-
le varie attività del pastore (pastorale specia-
le). Viene abbandonata una visione unitaria
della teologia pastorale ed emergono singole
discipline (omiletica, catechetica, liturgia) che
si costruiscono in modo autonomo.
Il metodo impiegato varia da autore ad au-
tore: è «ascetico-mistico» se particolarmen-
te attento alla spiritualità del pastore; è « mi-
stico-pratico» se ne evidenzia lo spirito apo-
stolico; è «scolastico-pratico» se rivendica
un'intenzione scientifica a questa disciplina.
In ogni caso, e di tipo « applicativo » in quan-
to applica principi dogmatici e morali alla
pratica pastorale. Di conseguenza, la teolo-
gia pastorale è configurata come semplice
«corollario» di altre discipline teologiche.

5. LA TEOLOGIA PRATICA
EVANGELICA DALLA METÀ
DEL SECOLO XIx IN POI

Nel periodo che va dalla metà dell'Ottocen-
to agli anni '60 del Novecento, la teologia
pratica evangelica registra alcuni momenti
evolutivi interessanti.
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5.1. La concezione «empirica»
dei grandi manuali

Negli ultimi trent'anni del secolo scorso com-
paiono i grandi manuali di Th. Harnaz, G.
von Zerschwitz, Ch. Achelis, A. Krauss e al-
tri, che dominano il campo della teologia pra-
tica fino alla prima guerra mondiale.
Si distaccano dall'impostazione idealista cen-
trata sull'idea e sul sistema e portano in pri-
mo piano I'interesse per il dato effettuale.
Manifestano un rinnovato interesse per il da-
to fenomenico della religione, studiato tra-
mite la ricerca storica condotta col metodo
empirico-critico. Prestano un crescente rilievo
ai dati della psicologia e della sociologia at-
tinenti la realtà ecclesiale. Spostano I'accen-
to dalla Chiesa al cristiano e alla devozione,
dalla comunità all'individuo e al suo rapporto
religioso con Dio.
La teologia pratica si dissocia sempre più da
compiti ecclesiali e si costruisce sempre più
come teologia « scientifica» diversa dalla pre-
cedente teologia «ecclesiale». Si dissolve co-
me disciplina unitaria e le sue singole disci-
pline assorbono parti di altre (ad es. I'omile-
tica è as-sorbita nella liturgia, la catechetica
nell'omiletica...).

5.2. L'affermarsi della «teologia
della parola>>

Con I'avvento della teologia dialettica di K.
Barth (1886-1968) s'impone un nuovo orien-
tamento (H. Diem, H. Thielicke, H. Vogel),
che copre i decenni trail 1920 e il 1960. Il suo
punto di partenza non è la teologia (reputa-
ta fatto « secondario >>), ma l'esperienza di fe-
de (giudicata atto «primario»). E il centro
d'interesse di questa non è la sua «essenza»,
ma la sua esistenza compresa come ((even-
to» di salvezza.
Tale esperienza di fede, provocata dai tragi-
ci eventi della prima guerra mondiale, trova
il suo corrispondente immediato nella predi-
cazione, il cui ambito è talmente ampliato da
abbracciare tutta la rivelazione e I'intera teo-
logia. Questa risulta finalizzata nel suo insie-
me alla predicazione, sicché i confini tra teo-
logia pratica e altre discipline teologiche di-
vengono assai fluidi.
Alla teologia pratica è assegnata la funzione
di trasformare la prassi ecclesiale con la pre-
dicazione: ciò conduce al deprezzamento del-
le problematiche teologico-pastorali concre-
te e alla trasformazione della teologia prati-
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ca in teologia della parola compresa come
teologia della predicazione, dell'insegnamen-
to, della stessa costituzione ecclesiale. Tale
ipertrofia della predicazione manda a rotoli
la liturgia. L'omiletica invece diviene la
«punta di lancia» ed è assai favorita.
Secondo K. Barth, la teologia pratica s'inte-
ressa, in particolare, di cio che oggi in certo-
modo enfatico si indica come (< evento lingui-
stico>>, si occupa cioè del linguaggio da adot-
tare, che dev'essere capace di «ripetere» la
storia d'Israele e di Gesù Cristo e di «trasfe-
rirla» nella vita quotidiana dell'uomo con-
temporaneo. Ciò comporta il ricorso alla psi-
cologia, alla sociologia e alla linguistica.
Stando alla critica storica recenle, la teologia
dialettica da un lato ha conferito alla prassi
e alla riflessione pastorale una colorazione
cherigmatica, cristocentrica ed escatologica,
d'altro lato ha accresciuto il disagio circa la
configurazione e collocazione della teologia
pratica, atteso il ruolo centrale e preminente
assegnato all'esegesi e alla dogmatica.

5.3. La riflessione sul rapporto
Chiesa-mondo

In una fase ulteriore la teologia pratica evan-
gelica riprende il tema del rapporto Chiesa-
mondo. Cio avviene specialmente ad opera
di alcuni pastoralisti che si rendono interpreti
della responsabilità della comunità cristiana
in questo campo e approfondiscono questi te-
mi: il rapporto tra Chiesa, regno di Dio e
mondo profano (A. D. Mùller); la descrizio-
ne della Chiesa « reale » confrontata con la
Chiesa «corpo di Cristo» (E. Hertzsch); i
compiti della Chiesa concreta di fronte all'a-
teismo contemporaneo (O. Haendler).
In quest'ordine di idee e in riferimento al mu-
tato contesto scientifico degli anni'60, vi so-
no vari tentativi diretti a garantire dignità
scientifica alla teologia pratica (M. Setz, W.
Jetter, R. Bohren, M. Metzger, W. Eisinger,
W. Hermann, G. Lauter, E. Rosembroom).
Essa viene considerata «disciplina di confi-
ne » destinata a mediare tre ambiti distinti ma
correlati, cioè teologia-Chiesa e società. Es-
sa rivede la rilevanza pratica della teologia
per il servizio della Chiesa al mondo; valuta
criticamente se la prassi ecclesiale è confor-
me al messaggio biblico e la riorienta perché
risponda agli imperativi dell'oggi; interpre-
ta alla luce della fede gli avvenimenti umani
per aprire nuove strade all'intervento della
comunità cristiana.
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5.4. La «consulenza pastorale»
come proposta di teologia pastorale

Attorno agli anni '30, nel protestantesimo
nordamericano segnato dal pragmatismo e

dal «vangelo sociale», nasce e si sviluppa un
movimento pastorale orientato a prendersi
carico delle difficoltà del pastore nei confron-
ti di destinatari in situazioni psicologiche cri-
tiche. Tale movimento passa sotto il titolo di
Clinicql Pqstoral Trainig o anche Clinical Pa-
storal Education. I suoi precursori ricono-
sciuti sono il teologo A. Boisen e il medico
R. Cabot. L'interlocutore privilegiato, sul
versante psicologico, è C. R. Rogers.
La giustificazione teologica del progetto re-
gistra posizioni differenziate. Secondo C. A.
Wise, la consulenza è una funzione essenziale
del ministero cristiano ed esprime I'effettivo
servizio al prossimo: egli accentua il dialogo
terapeutico rispetto all'annuncio del messag-
gio evangelico. E. Thurneysen, invece, pur
riconoscendo l'importanza del colloquio pa-
storale fatto di ascolto, pone in primo piano
I'efficacia dell'annuncio della parola di sal-
vezza e dell'intervento della grazia.
Seward Hiltner, psicologo e pastoralista pre-
sbiteriano, assume un atteggiamento più sfu-
mato e armonizza efficacia psicologia e ruo-
lo simbolico della consulenza pastorale.
Adotta il metodo rogeriano, ma ne corregge
la prospettiva individualistica evidenziando
il contesto in cui si sviluppa il dialogo pasto-
rale.
Soprattutto prospetta, su tale base, una teo-
logia pastorale che diviene classica nell'am-
biente nordamericano.
Egli ritiene che occorre superare sia conce-
zioni della teologia pastorale impostesi sto-
ricamente, sia la semplice recezione della psi-
cologia e della sociologia, cercando di indi-
viduare le prospettive generali in cui ridurre
a unità le molteplici espressioni della vita ec-
clesiale. Da parte sua assume come prospet-
tiva generale «l'attenzione pastorale» (sàe-
perding) debitamente integrata con altre due
inseparabili da essa: «i processi di comuni-
cazione » (communicating) e «t dinamismi or-
ganizzativi >> (o rganizing). Nel definire I'am-
bito specifico della teologia pastorale, distin-
gue nettamente, senza negarne la necessaria
correlazione, le discipline teologiche incentra-
te sulla logica perché volte a cogliere il sen-
so, 1o sviluppo e il significato della fede con-
tenuta in testi scritti (/ogic-centered branch

of theology), dalle discipline direttamente in-
teressate all'azione o alla vita cristiana vis-
suta (o pe ro t io n - ce n t e red b r o nc h of t he o I o gy).
La teologia pastorale rientra in queste ultime.
Le prime hanno un proprio metodo, stori-
co-critico, mutuato dalle corrispettive scien-
ze umane; le seconde ricorrono ormai al me-
todo empirico-critico elaborato dalle moder-
ne scienze psicologiche e sociologiche. La teo-
logia pastorale non va però ridotta a psico-
logia pastorale o a sociologia pastorale. Essa
è disciplina teologica, perché «incomincia
con questioni teologiche e conclude con ri-
sposte teologiche » nel suo confronto con ta-
li scienze.
Lq critica teologica ha accolto positivamen-
te I'impostazione dell'Hiltner, pur critican-
done alcuni aspetti ancora individualistici e

clericali e una carente riflessione teologica se
intesa secondo modelli del passato debitori
di una prevalente matrice filosofica.

6. SVIUPPI INNOVATORI
DELLA TEOLOGIA PASTORALE
CATTOLICA TRA IL I92O E IL 1960

In campo cattolico, nel periodo compreso tra
la prima guerra mondiale e l'inizio del Vati-
cano II, vari pastoralisti sviluppano una ri-
flessione teologico-pastorale che tenta, in mi-
sure e forme diverse, di rispondere alle istanze
di una situazione socio-culturale e religio-
so-ecclesiale per tanti aspetti mutata radical-
mente rispetto all'epoca precedente.
Viene denunciata I' insuffic ie n za de I I a m a nue -
litica del tempo, che si dimostra incapace di
affrontare in modo rigoroso e tempestivo
problematiche via via emergenti. Si fanno
strada limitate ricerche innovative attinenti
ad es. : la ristrutturazione della parrocchia ur-
bana esigita dal fenomeno dell'urbanizzazio-
ne, la pastorale sovrapparrocchiale, le rispo-
ste concrete a nuovi problemi di ordine mo-
rale, la rilevanza pastorale delle ideologie.
L'opera di M. Pfliegler, pensata negli anni
'50 interpreta queste diffuse istanze.
Vi sono due tentativi di ridefinire la teologia
pastorale ricentrandola sull'odegetica, cioè
sulla «cura d'anime» (L. Bopp) o sul terzo
ufficio pastorale (C. Noppel). La tesi è giusti-
ficata col rimando alla situazione di diaspo-
ra del cristianesimo contemporaneo (Bopp),
oppure riprendendo la dottrina del corpo mi-
stico di Cristo (Noppel). In entrambi è evi-
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dente il recupero della dimensione comuni-
taria dell'azione pastorale e la valorizzazio-
ne della collaborazione del laicato, concepi-
ta però nella linea della «partecipazione al-
l'apostolato gerarchico ».
Va ricordata la vicenda della teologia cherig-
mqtica di Innsbruck (J. A. Jungmann, P. F.
Dander), nata dalla costatazione del divario
esistente tra la sistemazione teologico-scola-
stica del tempo e le esigenze di una predica-
zione più sensibile al messaggio della Bibbia
e della Tradizione. La soluzione proposta ten-
de a evidenziare la valenza salvifica della ve-
rità teologica e I'inscindibile riferimento della
teologia al compito dell'annuncio. Il dibat-
tito sviluppatosi conduce a mettere in luce la
« dimensione pastorale » di ogni teologia per
il suo contributo alla formazione del pasto-
re (M. Grabmann, A. M. Hoffmann, G. En-
gelhardt, Y. Congar).
Nel secondo dopoguerra si intensifica /a
preoccupazione per lo stotuto scientifico, teo-
logico e prqtico della vita pastorale (R. Fù-
glister, L. De Coninck, Santos Beriguistain,
C. Sanchez Alisenda, R. Spiazzi, G. Ceria-
ni). La configurazione scientifica e teologi-
ca della teologia pastorale è ricercata nella
concezione aristotelico-tomista della scienza
teologica: essa è dottrina dei principi di fede
(il comando missionario di Cristo) che gui-
da, per via deduttiva, le conclusioni teologi-
che attinenti le varie funzioni pastorali. Il suo
metodo risulta analitico-deduttivo per la co-
noscenza dei principi e descrittivo-induttivo
per la conoscenza dei dati empirici. La sua
connotazione pratica è collegata al suo og-
getto di studio, che è l'azione ecclesiale nel
suo divenire storico attuale. Dalla teologia
pastorale come scienza è distinta l'« arte » pa-
storale intesa come abilità operativa, la qua-
le è illuminata dalla virtù della « prudenza »>

all'atto di applicare la riflessione teologi-
co-pastorale all'azione concreta.
L'esigenza di disporre di un quadro teologi-
co adeguato in cui definire I'azione pastora-
le e sviluppare la teologia pastorale ritorna
in F. X. Arnold (+ 1969), noto pastoralista
di Tubinga. Alla base della sua riflessione di
tipo fondante vi è la scelta di « una pastorale
che nella sua elaborazione teorica e nella sua
applicazione concreta è l'espressione di una
teologia centrata sull'insieme della rivelazio-
ne)), e il rifiuto di «una pastorale orientata
in funzione di fatti contingenti» e, quindi,
eclettica e dispersa.
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Collocandosi nell'orizzonte della salvezza,
egli distingue due concetti base tra loro cor-
relati: il «processo di salvezza» riguardante
il realizzarsi concreto dell'intervento salvifi-
co di Dio, protagonista primo e assoluto, il
cui dono è accolto nella fede e nell'amore;
e « la mediazione di salvezza>» riguardante il
servizio che la Chiesa svolge con I'azione pa-
storale volta ad attivare e incrementare il pro-
cesso di salvezza favorendo la risposta di fe-
de e di amore alla grazia divina.
Questa comprensione strumentale e subordi-
nata dell'azione ecclesiale consente all'A. di
superare sia il «naturalismo pastorale» ri-
scontrabile in concezioni di ispirazione illu-
minista, sia «il quietismo pastorale» rileva-
bile in mentalità che accentuano tanto la di-
mensione comunitaria fino a disattendere
l'apporto personale all'evento salvifico.
Per mantenere distinti ma uniti il fondamen-
tale rapporto primario tra Dio e la persona,
e I'attività intermediaria strumentale della
Chiesa viene invocato il principio cristologi-
co calcedonense: «il principio del divino
umano ». In base da esso, I'azione pastorale
deve rispettare congiuntamente il fattore di-
vino e la sua gratuità, il fattore umano e la
sua libertà, il rapporto dialogico o «sinerge-
tico » dei due attori del processo salvifico. Ciò
le consente di evitare sia un « teocentrismo »
unilaterale a cui consegue un «quietismo eti-
co», sia un esagerato «antropocentrismo»
che conduce al « naturalismo » pastorale, teo-
rico e pratico.
Nel quadro di questa visione cristologica so-
teriologica ed ecclesiologica, la teologia pa-
storale non può essere ridotta a mera «tec-
nica» o a semplice «applicazione» dei risul-
tati di altre discipline teologiche: essa dispo-
ne di un campo specifico: I'edificazione del-
la Chiesa nel futuro (formula ripresa dal
Graf) e di un proprio principio teologico for-
male: il principio del divino-umano. Sogget-
to dell'azione pastorale non è solo il clero,
ma l'intera comunità dei fedeli, non per man-
dato della gerarchia, ma in forza del battesi-
mo. Il modello metodologico utilizzato è ispi-
rato dal principio teandrico: fa riferimento
alla rivelazione (elemento divino) e insieme
alla realtà storica concreta (elemento umano).
La critico teologica è concorde nel riconosce-
re il ruolo innovatore dell'Arnold nella con-
figurazione teologica della teologia pastora-
le in continuità creativa con la tradizione del-
la scuola di Tubinga. Tuttavia rileva che la
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sua proposta non va oltre la dichiarazione
d'intenti e, in sostanza, si riduce a variazio-
ne significativa dell'ecclesiologia sistematica.

7. LA «PASTORALE D'INSIEME»

Nel secondo dopoguerra fino agli anni '60
s'impone un movimento complesso di azio-
ne e riflessione, conosciuto in campo catto-
lico come «pastorale d'insieme». Dall'area
francofona in cui ha origine (F. Boulard, G.
Michonneau, L. Dingemans, F. Houtard), si
diffonde nelle aree di lingua spagnola (F. J.
Calvo, F. Gonzalez, S. Galilea, C. Floristàn),
italiana (G. Locatelli) e tedesca, dove pren-
de il nome di «pastorale d'ambiente» (Ch.
Schreck, S. Augsten, F. Benz, V. Schurr).
In una prima toppa ci si rende conto che la
pastorale parrocchiale è inadeguata ad af-
frontare il fenomeno della scristian izzazione,
per cui si impone un'azione pastorale capa-
ce di raggiungere nel suo « insieme » il più va-
sto mondo sociale. Le motivazioni teologi-
che invocate a sostegno sono l'aspetto sociale
della grazia e la natura missionaria della
Chiesa.
La toppo successiya fa scoprire l'interiorità
della pastorale d'insieme: il lavoro apostoli-
co del clero va collocato entro una pastorale
globale, tendente a integrare tutte le forze
apostoliche e a orientare in modo unitario I'a-
zione pastorale, facendo riferimento alla <<zo-
na umana», a cui deve corrispondere, a Ii-
vello ecclesiale, la <<zona pastorale» com-
prendente piir parrocchie ed équipe aposto-
liche. Il richiamo alla natura comunionale
della Chiesa e alla collegialità dei suoi mini-
steri fa da supporto a tale orientamento.
La terzo tappa fa emergere la dimensione epi-
scopale della pastorale, cioè I'imprescindibile
riferimento di tutte le forze e istituzioni di
una diocesi al loro pastore nell'attuazione
della pastorale d'insieme. La giustificazione
teologica di tale impostazione è una rinno-
vata visione ecclesiologica della figura del ve-
scovo, considerato fonte e centro coordina-
tore e animatore della pastorale d'insieme
diocesana.
L'accento viene spostato dall'attività cultuale
all'azione missionaria di penetrazione nel-
l'ambiente sociale. Ciò guida la redifinizio-
ne dei soggetti della pastorale: accanto al sa-
cerdote, missionqrio del mondo del proleta-
riato, è assegnato un posto specifico al laico
militante, la cui competenza è collegata alla

sua qualifica dibattezzato inserito nel mon-
do. Guida pure la ricomprensione dell'azio-
ne pastorale che è intesa come « cristianizza-
zione» di ambienti urbani e rurali giudicati
ormai pagani.
La riflessione teologico-pastorale si confronta
specialmente con le scienze storiche, antro-
pologiche, sociologiche e sviluppa il metodo
condensato nel trinomio «vedere giudicare
agire» che prevede appunto: il rilevamento
della situazione sociale ed ecclesiale in base
all'inchiesta socio-religiosa (vedere); I'inter-
pretazione dei risultati in una prospettiva pa-
storale (giudicare); l'individuazione delle pro-
poste operative, la revisione delle mentalità
degli operatori, il coordinamento degli inter-
venti (agire).
Secondo la criticq teologica, il risultato per-
seguito da questo movimento è una pastora-
le realista, animata dalla missione e tesa a
creare comunicazione sia all'interno della
Chiesa, sia tra la Chiesa e la società. La ri-
flessione che I'accompagna si configura or-
mai come propriamente teologico-pratica,
perché seriamente confrontata con la prassi
religiosa, cristiana ed ecclesiale considerata
negli attuali contesti sociali e culturali.

8. IL SIGNIFICATIVO APPORTO
DEL VATICANO II
Il concilio Vaticano II ha costituito senza
dubbio un avvenimento significativo nella re-
cente storia della riflessione teologico-pasto-
rale. Esso è stato un traguardo in cui sono
variamente confluite le istanze e impostazioni
cattoliche ed anche protestanti specialmente
del secondo dopoguerra; un momento stori-
co assai rivelativo di determinate problema-
tiche e aporie connesse, di fatto, con la ri-
flessione teologico-pastorale sull'azione ec-
clesiale; un punto di partenza per un rinno-
vato modo di fare teologia pastorale o teo-
logia pratica e di comprenderla.

8.1. Carattere « pastorale»
del magistero conciliare

Secondo Giovanni XXIII, il concilio doveva
sviluppare un magistero «il cui carattere è
preminentemente pastorale», da intendere
nel senso di riformulare la dottrina cristiana
in risposta ai problemi e alle esigenze dell'at-
tuale condizione umana e con linguaggi ca-
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paci di farla penetrare nella coscienza dell'uo-
mo contemporaneo.
Il dibattito conciliare svoltosi attorno allo
schema sulle « fonti della rivelazione» e sul-
la qualifica « pastorale » della Gaudium et
spes mise in evidenza due tendenze circa la
natura di «dottrinale» e «pastorale». La pri-
ma era preoccupata della fedeltà alla dottri-
na, che identificava con determinate conce-
zioni e formulazioni, precise e irreformabili
(ma di fatto legate alla polemica e apologe-
tica antiprotestante), viste come punto di ri-
ferimento sicuro a difesa della fede. Il magi-
stero che esprimeva era dottrinale, conserva-
tivo, normativo e difensivo. Concepiva il ma-
gistero « pastorale » come applicazione di una
dottrina alla vita con il ricorso a un linguag-
gio meno rigoroso di quello dottrinale. La se-
conda era preoccupata della diffusione del
messaggio evangelico, espresso in formula-
zioni comprensibili e attuali, in modo da farlo
più facilmente e vitalmente recepire dall'uo-
mo contemporaneo. Il magistero che espri-
meva era teologico-pastorale perché elabora-
va una dottrina in risposta ai problemi attua-
li, era propositivo ed ecumenico perché teso
al dialogo, faceva ricorso a un linguaggio
semplice, vitale e dinamico, ritenuto non me-
no rigoroso di quello dottrinale.
L'assise ecumenica fece propria questa secon-
da comprensione di dottrinale e pastorale, e

ciò è rilevabile nei suoi documenti special-
mente nelle quattro grandi costituzioni. In ta-
le senso si è autorevolmente pronunciato il
Sinodo straordinario del 1985: «Non è leci-
to separare I'indole pastorale dal vigore dot-
trinale dei documenti» (1.5).

8.2. La prospettiva globale del magistero
pastorale conciliare

Secondo papa Giovanni, la prospettiva gene-
rale in cui si doveva situare tale magistero pa-
storale era quella dell'oggiornamento della
Chiesa. Esso venne poi tematizzato da Pao-
lo VI attorno alle tre famose vie: << la coscien-
zu chela Chiesa deve avere e deve alimenta-
re su se stessa; [...] il rinnovomento asceti-
co, pratico, canonico di cui la Chiesa ha bi-
sogno per essere conforme alla coscienza so-
praddetta; [...] il dialogo che riguarda il
modo, l'arte, lo stile che la Chiesa deve in-
fondere nella sua attività ministeriale verso
il mondo contemporaneo)).
Collocandosi in questa visione generale, il
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Vaticano II ridefinisce la coscienza o identi-
tà globale della Chiesa (Lumen gentium e Sa-

crosanctum Concilium) alla luce della Paro-
la di Dio (Dei Verbum) e in riferimento al
mondo contemporaneo (Gaudium et spes),

evidenziandone questi lineamenti essenziali:
essa è reoltà misterica inserita nel mistero tri-
nitario, essendo «un popolo adunato dall'u-
nità del Padre, del Figlio e dello Spirito San-
to»> (LG 4b); è costituzionalmente un miste-
ro di comunione; è essenzialmente missiona-
riq, cioè inviata al mondo; attua tale missio-
ne nel servizio espresso in molteplici ministeri
(per cui è tutta ministeriale), che hanno alla
loro origine dei doni o carismi dello Spirito
(per cui è di sua natura carismatica); per tut-
to questo è universale sacramento di salvez-
za, cioè segno e strumento dell'unione degli
uomini con Dio e dell'unità del genere uma-
no (IG 1,48); è il popolo di Dio pellegrino
nella storia e incamminato verso il perfezio-
namento escatologico (LG 8,9).
Questa rinnovata consapevolezza ecclesiale
guida il rinnovamento, ritenuto dovere per-
monente del popolo di Dio: il rinnovqmento
religioso, morale e qscetico a cui viene asse-
gnata la priorità; il rinnovomento operativo
riguardante tutte le attività ecclesiali; il rin-
novamento dottrinale attinente la gerarchia
delle verità e la loro formulazione; il rinno-
vamento istituzionale concernente tutte le
strutture umane e mutevoli della Chiesa.
La rinnovata coscienza e il connesso rinno-
vamento operativo si traducono in dialogo,
a livello di relazioni con i non cattolici, i non
cristiani e gli uomini in generale del nostro
tempo. Esso è considerato come espressione
della missione universale della Chiesa, rap-
portata all'attuale situazione storica della cri-
stianità e dell'umanità, e rinnovata in sinto-
nia con I'intervento dialogico di Dio nella sto-
ria della salvezza e con il comportamento pu-
re dialogico di Cristo nell'attuazione della sua
missione tra gli uomini.

8.3. Comprensione conciliare
dell'« azione pastorale »

Il concilio fa sua la concezione della manua-
listica cattolica per la quale azione postorale
è quanto si riferisce all'esercizio dei tre uffi-
ci profetico, sacerdotale e regale da parte del
ministro ordinato; recepisce inoltre gli svilup-
pi innovativi riguardanti la pastorale d'insie-
me. Ma colloca ormai tali concezioni nella
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cornice della rinnovata ecclesiologia appena
esposta, la quale a sua volta è presieduta da
una rinnovata cristologia e soteriologia.
La figura, le funzioni e le attività dei pastori
(vescovi e presbiteri) sono presentate nel qua-
dro della collegialità e situate nel più vasto
contesto del popolo di Dio, vivente nelle
Chiese e comunita locali, assai rivalutate e
considerate come soggetto attivo dell'azione
ecclesiale. Questa è giustamente vista come
differenziata perché frutto dell'intervento di
differenti ministeri e forme di vita e, insie-
me, organica perché legata alla legge della co-
munione.
Un particolare rilievo viene dato all'apporto
specifico dei laici e dei religiosi all'intera azio-
ne ecclesiale, in forza della qualifica laicale
per i primi, della vocazione carismatica per
i secondi.
Da tutto questo risulta una figura di vesco-
vo, di presbitero, di religioso e di laico dai
lineamenti spirituali e apostolici marcatamen-
te rinnovati rispetto a quelli proposti dalla
manualistica cattolica antecedente il concilio
e più in sintonia con i ricordati tentativi in-
novativi.

8.4. Comprensione
della «teologia pastorale»

La formula « teologia pastorale » ricorre una
sola volta nei documenti conciliari, ma la
concezione di questa disciplina, del suo am-
bito e dei suoi rapporti con altre discipline
è proposta da vari testi e rispecchia gli orien-
tamenti cattolici rinnovatori del preconcilio.
Il Vaticano II li supera, in certo modo, in
quanto ne amplifica il campo di riflessione,
includendovi la pratica dell'ecumenismo, il
dialogo con le religioni non cristiane e la pa-
storale missionaria.
In ogni caso, I'apporto innovatore del con-
cilio va cercato non tanto nei suoi pronun-
ciamenti espliciti circa la teologia pastorale,
quanto piuttosto nel modo con cui fa rifles-
sione teologico-pastorale, che è assai diffe-
renziato, secondo la natura dei documenti e
degli argomenti, e secondo il modo di rife-
rirsi alla dottrina, alla situazione, al proget-
to e alla strategia pastorali. Sono rilevabili
vari tipi o modelli.
Un primo tipo di riflessione, riscontrabile ad
es. nella Lumen gentium enella Dei Verbum,
è dogmatico-pastoralei è dogmatico perché
mira a elaborare una dottrina; e pastorale

perché presta attenzione alle problematiche
attuali, assume gli attuali risultati del magi-
stero e della teologia e usa un linguaggio sen-
sibile al contesto culturale contemporaneo.
In non pochi testi (ad es. Sacrosanctum Con-
cilium, Cristus Dominus, Presbyterorum Or-
dinis, Orientalium ecclesiarum, Inter mirifi-
ca), il concilio produce una riflessione teo-
logico-pastorale di tipo applicativo, ispirata
sicuramente dalla manualistica del tempo: es-
sa consiste nel delimitare o richiamare dei
principi e nell'applicarli aivari problemi ec-
clesiali.
Un altro tipo di riflessione è deduttivo e in-
sieme induttivo in quanto nel suo modo di
procedere prevede il richiamo a principi o a
criteri attinenti una questione, I'attenzione a
una determinata situazione variamente rile-
vata e interpretata, e infine I'indicazione di
orientamenti operativi. Questo procedimen-
to è preminente e caratteristico della Garz-
dium et spes.
Il modo di riflettere sulla situazione varia se-
condo I'indole e le finalità dei documenti. I
testi dottrinali lo fanno al fine di elaborare
una dottrina aggiornata. I documenti di pre-
valente intonazione operativa o disciplinare
lo fanno per formulare giudizi sulla situazio-
ne della religione, della Chiesa e della socie-
tà, per determinare principi o criteri e per sta-
bilire disposizioni e norme atte a orientare il
rinnovamento e il dialogo ecclesiale.
I giudizi formulati sono pure differenti, se-
condo i criteri di volta in volta utilizzati: quel-
li sulla situazione intraecclesiale sono d'indole
storica, esperienziale, teologico-pastorale;
quelli sulla situazione delle Chiese e comu-
nità non cattoliche sono per Io più teologici
e ricavati dal messaggio biblico circa l'uni-
tà, I'apostolicità, la cattolicità e la santità del-
la Chiesa; quelli sulla condizione socio-reli-
giosa dei non cristiani e dei non credenti so-
no anch'essi teologici e riconducibili ai valo-
ri religiosi e morali proposti dalla Rivelazio-
ne cristiana.
L'analisi dei «segni dei tempi», cioè degli
eventi che per la loro generalizzazione e fre-
quenza caraltetizzano un'epoca, è un modo
caratteristico e qualificante con cui il Vati-
cano II interpreta, in una visuale teologica,
determinati avvenimenti contemporanei, in-
traecclesiali ed estraecclesiali: essi rivelano le
strade che Dio apre al cammino della Chiesa
e costituiscono, per essa, altrettanti impera-
tivi storici.
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Il concilio offre senza dubbio numerosi dati
che rientrano in una riflessione progettuale
(intesa come identificazione di un insieme di
mete generali e settoriali da raggiungere) e

strategica (compresa come determinazione di
un insieme di fattori necessari per passare dal-
la situazione data a quella desiderata).
Tuttavia, non intende elaborare un progetto
e una strategia pastorali in senso tecnico. Per
fare cio occorre rielaborare in modo unita-
rio e più precisamente finalizzato il suo ma-
gistero. Anche in questo campo, I'assise ecu-
menica apre strade, suscita impulsi, ma non
va oltre. E data la situazione della teologia
pastorale degli anni '60 non si poteva ragio-
nevolmente attendere di più.

--+ pastorale in Italia - teologia pastorale (correnti)
- teoria/prassi 7.
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cano

II rapporto tra teoria e prassi fa parte dei te-
mi fondamentali di ogni filosofia: coinvolge
la relazione tra idea e realtà, parola e azio-
ne, coscienza ed essere, concetto e oggetto,
pensare e agire, senso e storia. Storicamente
è stato concepito in forme differenti a volte
contrapposte, che hanno variamente condi-
zionato la riflessione teologica. In teologia ta-
le rapporto sottostà alla discussione riguar-
dante la relazione tra vita contemplativa e vi-
ta attiva, fede e carità, Chiesa e mondo, or-
todossia e ortoprassi, salvezza e liberazione,
religione e politica, teologia sistematica e teo-
logia pastorale o pratica. Esso è un argomen-
to basilare nella teologia pratica moderna e

contemporanea, che si autocomprende ap-
punto come teoria della prassi.
Nella vasta letteratura teologica contempo-
ranea che si è interessata direttamente dell'ar-
gomento è possibile identificare alcuni diffe-
renti modelli o tipi con cui è configurato il
rapporto tra teoria e prassi in riferimento al
cristianesimo. E cio tenendo conto della na-
tura del problema, della differente compren-
sione che si ha storicamente della realtà sot-
tesa ai due termini teoria e prassi, nell'ambi-
to della teologia dogmatica in generale e della
teologia pastorale o pratica in particolare.

r. NATURA DEL PROBLBMA

Lungo i secoli la riflessione filosofica e teo-
logica si è concentrata su tre problematiche
principali attinenti il carattere riflesso del rap-
porto teoria-prassi, Ia questione delle norme
di verità, le implicanze nell'area della reli-
gione.

1.1. il carattere riflesso del rapporto
teoria-prassi

In generale, non vi e conoscenza che non sia
un'azione, e ogni azione umana implica in
qualche modo un conoscere. Teoria e prassi
hanno come sorgente i soggetti umani, tut-
tavia I'orientamento dell'una e dell'altra so-
no differenti.
La teoria indica l'orientamento del soggetto
verso l'obiettività: tramite la teoria il soggetto
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cerca di conoscere la realtà, cio che in essa
e possibile, probabile, certo.
La prassi è intesa generalmente come agire
umano storicamente e socialmente rilevante.
Essa indica l'orientamento del soggetto ver-
so la soggettività: tramite la prassi il sogget-
to si rapporta, in modo autentico o inauten-
tico, al mondo di altri soggetti.
Questo differente orientamento tra teoria e
prassi solleva la questione, a livello di rifles-
sione, circa il come l'una e l'altra sono cor-
relate tra loro. La soluzione è ricercata in tre
direzioni: per alcuni la teoria si prolunga nella
prassi che ne e un'applicaziote o una conse-
guenza; per altri la prassi è I'origine e il fon-
damento della teoria; per altri ancora tra I'u-
na e I'altra vi è un rapporto variamente dia-
lettico.

1.2. La questione delle norme di verità

Nonostante l'accentuata disparità di posizio-
ni, sono rilevabili tre tendenze maggiori in
merito.
Una tendenza classico collega le norme alla
realtà necessaria e assoluta. Coerentemente,
a livello riflesso, viene dato il primato alla
teoria: è la concezione aristotelica delle scien-
ze teoretiche guidate dai primi principi neces-
sari di ordine metafisico; è la concezione he-
geliana dell'idea assoluta in cui la teoria as-
sorbe la prassi. La teoria è il criterio di veri-
tà della prassi, che viene concepita come luo-
go di applicazione della teoria.
Una tendenza empirica valuta le norme in ba-
se alla loro verificabilità e falsificabilità. Qui
la teoria riveste, a livello riflesso, uno spic-
cato carattere ipotetico, e la prassi viene per
lo più identificata con le tecniche manipola-
tive proprie dei moderni metodi naturali. È
la tesi pragmatista del ricorso all'esperienza
come banco di prova e di verifica di un'idea
assunta come ipotesi. In tale concezione la
prassi diviene criterio di verità della teoria,
in termini di significanza e di convalida. Si-
gnificanza, in quanto un asserto teorico ap-
pare confutato quando è incapace di avere in-
cidenza, rilevanza e significato sul piano del-
I'esperienza concreta ovvero della prassi.
Convalida, in quanto la teoria puo ritenersi
vera solo quando anche la prassi ne abbia
confermata la validità.
Una tendenza critica rapporta le norme alle
dinamiche strutturali, individuali e./o collet-
tive, dei comportamenti umani: in questa im-

postazione, a livello riflesso, viene accorda-
to il primato alla prassi, ma si discute in che
senso la prassi (inclusa la prassi di teorizza-
re) vada intesa criticamente, e quali dinami-
che dell'agire umano siano normative. Nella
concezione marxista ad es., il rapporto teoria-
prassi non implica semplicemente I'origine
materiale della teoria o la sua verifica prati-
ca, ma un più stretto legame che fa della pras-
si un elemento integrante dell'elaborazione
teorica. Siccome la verità della teoria non è
una verità astratta, ma capacità di trasfor-
mazione della realtà sociale, I'unità teoria-
prassi appare stretta, sicché con essa si viene
a indicare quell'agire che è al tempo stesso
teoricamente corretto e attivamente trasfor-
matore. In senso pieno non vi è dunque che
una sola prassi, la prassi rivoluzionaria, che
e insieme teoria rivoluzionaria.

1.3. Le implicanze nell'ambito
della religione

In base ai propri presupposti filosofici ogni
posizione assume un atteggiamento positivo
o negativo nei confronti della religione. An-
che qui sono rilevabili tre tendenze.
Una tendenza socrolizzanle che sottolinea la
dimensione religiosa del rapporto teoria-
prassi. E caratteristica delle culture classiche
greca e romana e della civilizzazione medioe-
vale, dominate da un indifferenziato conte-
sto sacralizzqlo, in cui il sistema simbolico
religioso è usato, senza riguardo per le dif-
ferenti esperienze religiose, per legittimare
l'ordine sociale stabilito.
In reazione a tale impostazione, emerge una
tendenza secolarizzante ispirata dalla norma-
tività empirica e critica che rimarca I'auto-
nomia di teoria e prassi. Ciò appare chiaro
nelle varie forme di secolorismo caratleriz-
zanti il moderno modo di pensare e di agire,
che rigetta come alienante ogni teonomia.
Una terza tendenza cerca di porsi come al-
ternativa al sacralismo e al secolarismo. Met-
te in luce le esigenze diuno corretta teorio cri-
tica e di una genuina prassi liberatrice,l'esi-
genza di conoscere la verità facendo la veri-
tà, e ciò nell'orizzonte di un differenziato
contesto sacrale e secolare.
Queste tre ricorrenti problematiche consen-
tono di delineare, nell'ambito della teologia
dogmatica o sistematica, vari modelli con cui
viene configurato il rapporto teoria-prassi in
riferimento al cristianesimo. Si tratta di un
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rapporto concepito in termini di primato as-

segnato rispettivamente alla teoria oppure al-
la prassi, quando la religione cristiana è con-
siderata come determinata costitutivamente
dall'una oppure dall'altra; oppure di un rap-
porto di correlazione quando si cerca di su-
perare tale impostazione e si concepisce il rap-
porto teoria-prassi come mediazione critica
per comprendere il cristianesimo, e ciò a li-
vello teoretico oppure prassico.

2. PRIMATO DELLA TEORIA

ln campo cattolico questo modello è incen-
trato sull'ortodossia ed è influenzato dal mo-
do di pensare aristotelico-scolastico' Com-
prende la fede secondo categorie culturali
classiche o proprie di una cultura tradizionale
omogenea. In campo protestante è caratte-
ristico delle teologie di matrice idealista he-
geliana.
La teologia scolastica fa propria la distinzio-
ne aristotelica tra teoria intesa come cono-
scenza speculativa e prassi intesa come cono-
scere utile all'agire morale. Si autodefinisce
scienza allo stesso tempo speculativa e prati-
ca. Tuttavia, secondo san Tommaso, è piit
speculativa che pratica, perché si interessa più
di Dio che della realtà umana e studia que-
st'ultima in quanto è orientata alla conoscen-
za perfetto di Dio nella visione beatifica' Al-
la teoria è riconosciuto un primato perché è

conoscenza contemplativa delle verità eterne
ed assolute. La prassi viene ricordata con i
termini actio etfactio e rapportata all'etica,
alla dottrina dello stato, ecc.
Reagendo alla sfide delle moderne scienze po-
sitive, la teologia scolastica cattolica ha ricu-
sato di distinguere il messaggio evangelico
dalla sua comprensione culturale sistemati-
ca e si è rifugiata in una ortodossia teoretica
imperniata attorno a tesi teologiche difese in
base a varie forme di deduzioni logiche. Due
varianti contemporanee di quest'impostazio-
ne sono offerte rispettivamente dalla manua-
listica neoscolastica e dal pensiero filosofi-
co-teologico di Maritain.
La prima accentua il ruolo della logica nella
formulazione della teoria teologica. La fede
è la risposta alle verità rivelate, affidate in
deposito alla Chiesa, che ha il compito di
conservarle, difenderle, propagarle. La nor-
matività della teologia è fondata sul magiste-
ro autentico della gerarchia ecclesiastica. Lo
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sviluppo della dottrina è ottenuto tramite un
approccio di tipo logico al deposito (dall'im-
plicito all'esplicito, il ricorso alle verità vir-
tualmente rivelate). Tutto cio fa supporre che
il messaggio biblico risulti ormai passato di
moda.
J. Maritain ritiene che la scienza in senso

stretto considera solo le necessità intelligibi-
li presenti nel mondo dell'esistenza, per cui
non vi può essere scienza in senso stretto di
realtà contingenti. Egli distingue un sapere
metafisico (la conoscenza dei primi principi),
un sapere teologico (conoscenza delle verità
rivelate) e un sapere mistico infuso (conoscen-

za contemplativa soprannaturale). L'ascesa
all'Essere è integrata dalla discesa all'azione,
che prevede il passaggio dalla teologia spe-

culativa alla conoscenza speculativa-pratica
(la filosofia e la teologia morale) volta a il-
luminare da lontano I'agire, alla conoscenza
pratica-pratica (le scienze morali settoriali) di-
retta a illuminare più da vicino l'agire, alla
prudenza che guida direttamente I'azione.
Egli ammette che la sacralizzazione dell'or-
dine temporale proprio del regime di cristia-
nità è superato. Propone I'ideale storico di
un «nuovo cristianesimo» che, mediante il
principio di analogia e una prudente appli-
cazione della dottrina tomista del « bene co-
mune)), favorisca una democrazia organica
e il pluralismo. Tale nuovo cristianesimo,
frutto dell'impegno del laicato cattolico,
mantiene la distinzione tra sacro e profano,
ma difende l'influsso diretto del primo sul se-

condo.
Quest'impostazione non intrawede che la
realtà umana può essere trasformata intrin-
secamente dalla prassi. Quest'ultima è vista
solo come propedeutica verso I'acquisizione
della sapienza perenne. La normatività è con-
nessa con I'assoluto e I'eterno, non con il flui-
re contingente dell'universo dell'esi§tenza. La
fede e la carità sono rapportate in modo in-
trinseco alla teoria intesa come forma supre-
ma di sapienza. Il sacro e il profano sono « di-
stinti per essere uniti » in un nuovo cristia-
nesimo.

3. PRIMATO DELLA PRASSI

Questo modello ravvisa un rapporto intrin-
seco tra cristianesimo e prassi, e concepisce
la teoria come una riflessione sulla prassi più
o meno estrinseca al cristianesimo stesso. Pre-
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senta tre varianti principali riconducibili al
tipo di prassi che privilegia.

3.1. Primato della prassi storica e culturale

Una prima variante afferma il primato della
prassi storica culturale. Ha le sue radici nel
rigetto della teologia speculativa da parte di
Lutero e nel rigetto della matafisica in favo-
re degli studi critici della natura e deÌla sto-
ria da parte dell'illuminismo. L'impostazio-
ne teologica dello Schleiermacher che distin-
gue l'esperienza religiosa dal sapere metafi-
sico e morale ha posto i fondamenti teorici
di questo modello. L'aspetto normante è ri-
cercato non in costruzioni teoretiche, ma nel-
l'esperienza o nella prassi ecclesiale dei cre-
denti.
Elaborazioni contemporanee di questo mo-
dello sono quelle proposte, ad es. dalle ope-
re teologiche di Leslie Dewart (Il futuro del-
lo fede; I fondamenti della fede), Gabriel Mo-
ran (La riyelazione vivente), Paul Van Bu-
ren (Il significoto secolare del vangelo) , y an
Austin Harvey (Lo storico e il credente). Le
tesi fondamentali riguardano la de-ellenizza-
zione della dottrina, la de-ontologizzazione
del cristianesimo, I'aprire la teologia alla ri-
velazione intesa come evento diveniente nel-
l'oggi. La verità rivelata consiste non nella
sua corrispondenza con una realtà estrinse-
ca, ma nell'abilitare la persona a partecipa-
re più pienamente al progressivo divenire del-
la realtà in cui è implicata. Credo e dogma,
quindi. vanno compresi non tanto come co-
noscenze su Dio a cui assentire, quanto piut-
tosto come strumenti che aiutano la persona
a oltrepassare l'inadeguatezza della sua situa-
zione e ad espandere la sua vita nell'orizzonte
della comunità umana dei credenti.

3.2. Primato della prassi socio-politica
liberale

Una seconda variante afferma il primato del-
la prassi socio-politica liberale. Affonda le
sue radici nella relazione tra religione e mo-
ralità proposta da Kant e nella distinzione tra
giudizi speculativi della scienza e giudizi di
valore della religione avanzata da Ritschl. Il
loro pensiero teologico rifiuta ogni forma di
speculazione ellenistica e di dogmatismo, e
mira a scoprire il significato centrale del cri-
stianesimo nel Dio-Amore: la rivelazione co-
munica non verità da credere. ma un ideale
da vivere.

Questa visione trovo pratica applicazione
nel movimento nordamericano denominato
«vangelo sociale» e nella sua richiesta di una
teologia sensibile al primitivo messaggio
evangelico. Un esempio recente di questa va-
riante e offerto dal dibattito attorno alla «cit-
tà secolare », sollevato da Harvey Cox, secon-
do cui il vangelo invita l'essere umano non
a ritornare a uno stadio storico ormai supe-
rato di religiosità dipendente, ma a una se-
colarità matura richiesta dagli attuali cambi
sociali in cui si giuoca il quotidiano incontro
con Dio.

3.3. Primato della prassi rivoluzionaria
Una terza variante rigetta il primato non so-
lo della teoria ma anche dei due tipi di prassi
descritti e difende il primato della prassi sto-
rica riyoluzionaris. Teologi cattolici come
Frans van den Oudenrij n (Teologia critica),
Marcel Xhaufllaire (Feuerbach e lo teologia
della secolorizzazione) ritengono che solo una
teologia che si sottometta alla normatività
proposta dalla nozione marxista di prassi sia
in grado di svolgere una critica fondata del-
la società contemporanea come delle teolo-
gie passate e presenti. Le loro tesi di fondo
sono riconducibili a questi asserti ispirati dal
pensiero marxista.
La storia è in sostanza il campo in cui l'uo-
mo agisce attraverso il lavoro e le relazioni
sociali generate dai rapporti di produzione.
Nella storia operano leggi oggettive, da con-
cepire non come leggi astratte immodificabili,
ma come il prodotto di rapporti sociali de-
terminati, di cui in ultima istanza I'uomo è
protagonista o vittima. Con la prassi,l'atti-
vità sociale e produttiva dell'uomo nel mon-
do viene in primo piano nella sua dimensio-
ne sociale di classe e con il suo carattere dia-
lettico e conflittuale proprio dei rapporti di
classe.
È un errore pensare chela religione sia stata
un fattore determinante della società del pas-
sato, ed è ugualmente erroneo pensare che so-
stituire la religione con un pensiero teorico
trasformerà la società nel futuro.
La prassi cristiana, come ogni prassi, esige
un'analisi critica della società attuale, diret-
ta a scoprire le contraddizioni in essa laten-
ti. Se il cristianesimo è più di una teologia,
allora queste contraddizioni emergeranno là
dove dei cristiani, in base alla loro fede e spe-
ranza, si collocano in un obiettivo conflitto
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con l'ordine sociale stabilito. La prassi co-
sciente cristiana èl'atttalizzazione di tale la-
tente conflitto.
In sintesi, questi vari tipi di primato della
prassi concordano nel rigettare le metafisiche
classiche. Sostengono che, per essere fedele
al suo compito, il cristianesimo deve coinvol-
gersi in una prassi storica, culturale, politi-
ca, sociale e/o rivoluzionaria. La teoria ri-
specchia un aspetto al massimo estrinseco e

secondario e viene ridotta a riflessione sulla
prassi variamente intesa. La normatività ten-
de a identificare il cristianesimo con i moder-
ni processi secolari di tipo liberale o marxi-
sta. Ciò che promuove tale identificazione è

corretto e buono; cio che lo ostacola è erra-
to e cattivo, come è il caso - si obietta - del
modello che difende il primato della teoria
identificando il cristianesimo con forme cul-
turali classiche.

4. PRIMATO DELLA FEDE-CARITÀ

Questo modello enfatizza la non-identità del-
la fede e della carità cristiana rispetto al rap-
porto teoria-prassi. Ne sono sostenitori pre-
stigiosi e riconosciuti Karl Barth e Hans Urs
von Balthasar.
Per K. Barth (Dogmatica ecclesiale), Dio non
è oggetto della teologia ma il suo soggetto.
Egli incontra l'umanità in Gesù Cristo, il Ver-
bo di Dio, centro concreto e fondamento di
tutta la realtà. AII'evento di salvezza si acce-
de tramite la fede intesa come obbedienzaalla
Parola. Rispetto alla fede, la teologia è un
fatto «secondario» e la teologia scientifica
un qualcosa di «terziario>>. La sua normati-
vità dipende intrinsecamente dalla fede nel-
la Parola. Per essa, I'unico criterio di scien-
tificità è la sua conformità alla Parola.
Secondo Urs von Balthasar (Solo I'amore è

credibile; Saggi teologici; Gloria, uno esteti-
ca teologica), il criterio del cristianesimo ge-
nuino non è né la filosofia della religione, né
l'esistenza umana. Egli critica le categorie co-
smologiche della scolastica e dell'illuminismo
come pure i metodi antropologici del tomi-
smo trascendentale e delle teologie esistenzia-
liste. Cerca di evitare gli estremi dell'estrin-
secismo e dell'immanentismo proponendo
quella che egli chiama <<la terza via dell'amo-
re ». Il carattere gratuito e « miracoloso » del-
I'incontro nell'amore con l'Altro, unito al-
l'esperienza estetica di una bellezza ineffabile,
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consentono di esplorare come si configura
storicamente l'incontro cristiano con il Signo-
re rivelatore. La realtà di Dio sovrasta l'o-
scurità del mondo con tutti i suoi sforzi atti-
nenti la teoria o la prassi. L'imperativo cen-
trale per una genuina teologia oggi è la risco-
perta della santità nella linea della tradizio-
ne patristica e della spiritualità monastica.
In sintesi, il primato della fede-carità fa emer-
gere una sostanziale non identità del rapporto
teoria-prassi con la rivelazione cristiana. Pa-
rimenti, la normatività è accostata in tale pro-
spettiva di non identità: solo la rivelazione
divina è normativa. L'esperienza pentecostale
dello Spirito, o la mistica della notte dei sen-
si, o I'incondizionata obbedienza alla Paro-
la, queste sono le pietre miliari delle verità
e della vita cristiana. I due modelli precedenti
sono criticati perché identificano il cristiane-
simo con matrici culturali rispettivamente
classiche oppure moderne.

5. CORRELAZIONE CRITICA
A LIVELLO TEORETICO

Questo tipo cerca di stabilire una correlazio-
ne lra la tradizione cristiana e le esigenze del
rapporto teoria-prassi. Lo fa in modo criti-
co ma a \ivello teoretico con una riflessione
di tipo metafisico, aperta alle discipline sto-
rico-critiche e alle scienze empiriche. Al pari
delle teorie metafisiche classiche, insiste sul
fatto che la teoria ha come scopo la prassi,
concepita come azione personale, sociale, cul-
turale, politica e come fenomeno religioso.
Sono riconducibili a questo modello le dif-
ferenti impostazioni teologiche di Rudolf
Bultmann, Paul Tillich, Karl Rahner, Wol-
fang Panneberg.
I propugnatori di questo modello accettano,
in linea di principio, la non identità affermata
dal modello precedente, ma ne criticano I'e-
laborazione, perché comprende in maniera
positivista la rivelazione. Essi sostengono che
la non identità o il legame estrinseco della ri-
velazione cristiana rispetto al rapporto teoria-
prassi non è incompatibile con I'identità o la
relazione intrinseca proposta dai primi due
modelli.
Insistono sul fatto che il tipo di correlazione
da Ioro difeso mette in questione ogni prete-
sa esclusivistica tendente ad assolutizzare il
contingente; il che sarebbe riscontrabile in
ognuno dei modelli precedenti a proposito del
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riferimento al magistero ecclesiastico, del si-
gnificato letterale della Scrittura, del Gesù
storico, delle metafisiche classiche, della se-
colarità moderna o della prassi rivoluziona-
ria marxista.
Cercano di stabilire un legame unitivo tra
teoria-prassi e rivelazione cristiana elaboran-
do criticamente un'ontologia (l'esistenziali-
smo di Bultmann, la teoria della correlazio-
ne di Tillich, l'antropologia trascendentale di
Rahner, la concezione della storia come ri-
velazione di Pannenberg) che renda giustizia
sia dell'immanenza e della trascendenza, sia
delle esigenze storico-sociali ed esistenziali
della fede e della prassi cristiana.
In questo modo intendono evitare le tenden-
ze riduttive dei primi due modelli e il positi-
vismo fideistico del terzo modello.

6. CORRELAZIONE CRITICA
A LIVELLO PRASSICO

Questo tipo mira anch'esso a stabilire in mo-
do critico una correlazione tra teoria-prassi
e rivelazione cristiana. Ma, a differenza del
precedente, lo fa non a livello teoretico ben-
sì a livelloprassrco. I suoi difensori afferma-
no, infatti, che la prassi fonda la stessa atti-
vità del teorizzare. Per loro, la prassi non è

soltanto lo scopo o I'obiettivo della teoria,
ma piuttosto il fondamento di essa. E que-
sto vale per ogni forma di teorizzazione, com-
presa la teologia.
In questo modello, la prassi riguarda l'inte-
ra area dell'agire umano simbolico, psichi-
co, conoscitivo, morale, economico, politi-
co, sociale, culturale e religioso. La libertà
ne è un elemento costitutivo, nel senso che
ogni attività umana è intelligente o inintelli-
gente, razionale o irrazionale, responsabile
o irresponsabile, animata dall'amore o dal-
l'odio. La prassi ha in se stessa delle norme,
che la rendono critica di fronte a fatti alie-
nanti e opprimenti, perché incapaci di pro-
muovere un ordine sociale giusto che libera
i valori interpersonali. La prassi religiosa, cri-
stiana implica il suo rapportarsi, critico e di-
namico, a tutti gli altri campi dell'agire uma-
no, salva la loro relativa autonomia. È au-
tentica nella misura in cui immanentizza la
trascendenza dell'amore di Dio.
In questa prospettiva, la teoriq critica è in
grado di spiegare etematizzare il suo proprio
fondamento costituito dalla prassi. La me-
tafisica come scienza fondante della totalità

è detronizzata, perché nessuna teoria (nep-
pure quella metafisica) puo sostituire la pras-
si, mentre la prassi puo sostituire la teoria.
Nessuna teoria metafisica può essere ricono-
sciuta come tale se non è fondata criticamente
nella prassi.
I teologi fautori di questo modello sono del
parere che solo un'autentica prassi religiosa,
morale, intellettuale e sociale può fondare
un'autentica teologia. I loro vari sforzi ten-
dono a tematizzare il ruolo della teologia in
un dialogo interdisciplinare con altre scien-
ze, richiesto per promuovere una correlazio-
ne critica prassica, che è ecumenica, meta-
scientifica e politica. Essi sperimentano la
contraddizione tra le teorie, passate e presen-
ti, e un'autentica prassi: tematizzano tali con-
traddizioni, al fine di liberare la prassi da
strutture sociali oppressive giustificate da tali
teorie.
Si collocano in questo modello la teologia
fondamentale di Bernard Lonergan (Il me-
todo in teologia),la teologia ermeneutica di
Edward Schillebeeckx (Intelligenza dello fe-
de), le nuove teologie politiche di Johan Bap-
tist Metz (Lo fede nellq storiq e nella socie-
tà; Sulla teologia del mondo; La teologia nel-
lq ricerca interdisciplinare) e di Jùrgen Molt-
mann (Teologia dello speronzai Il Dio croci-
fisso),le teologie della liberazione di Hugo
Assmann (Teologio dolla prassi liberatrice),
Gustavo Gutierrez (Teologia dellq liberazio-
ne), Luis Segundo (Liberazione dello teolo-
gio),Leotardo Boff (Comefare teologia del-
la liberafione).
Questi autori convergono nel ritenere che una
corretta comprensione del rapporto teoria-
prassi implica un cambio delle strutture so-
ciali e delle mentalità. E affermano che tale
cambio non è estrinseco alla multiforme tra-
dizione vivente cristiana, bensì richiesto es-
senzialmente da essa; e ciò nella misura in cui
essa si concretizza in una prassi dinamica,
animata dall'impegno per un'effettiva liber-
tà proporzionata alla gratuita libertà promes-
sa e realizzata proletticamente nella vita mor-
te e risurrezione di Gesù Cristo. Critici, con
modalità diverse ma complementari, nei con-
fronti della filosofia marxista attinente la
teoria-prassi rivoluzionaria, mettono in Iuce
la forza trasformatrice del cristianesimo e so-
no impegnati a produrre una teologia che
promuova una costante prassi liberatrice, as-
sai più ampia e critica di quella evocata da
tale filosofia.
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7. TEORIA E PRASSI
NELLA TEOLOGIA PASTORALE

I vari modelli di rapporto teoria-prassi recen-
siti guidando per lo più analoghi tipi in sede
di teologia pastorale (formula preferita in
campo cattolico) o di teologia pratica (for-
mula preferita in campo protestante).

7.1. Primato della teoria
teologico-pastorale

In generale riconoscono il primato alla teo-
ria rispetto alla prassi la prima e la seconda
manualistica cattolica, che concentrano la lo-
ro attenzione sulla prassi del pastore d'ani-
me, ed anche la proposta di teologia pratica
del Graf e dei pastoralisti evangelici di ispi-
razione hegeliana che allargano l'interesse al-
la prassi dell'intera Chiesa (motivo per cui si
preferisce la dizione «pratica» a quella di
« pastorale »).
In queste correnti di pensiero, passate e re-
centi, la teologia pastorale o pratica è con-
cepita come insieme di applicazioni pruden-
ziali di una teoria sistematica, o come una
somma di corollari pratici ricavati da princi-
pi biblici, da tesi dogmatiche, da dottrine li-
turgiche. Ciò e ottenuto tramite la deduzio-
ne logica di conclusioni operative da premesse
teoriche per lo più nella forma del sillogismo.
Nel caso specifico del Graf la teologia prati-
ca si riduce a una variazione dell'ecclesiolo-
gia dogmatica. In quello dei pastoralisti he-
geliani (Marheineke, Nitzsch, Palmer) il si-
stema di pensiero è talmente accentuato che
divora la pratica.

7.2. Primato della prassi religiosa,
ecclesiale, pastorale

Riconoscono il primato della prassi religio-
sa e/o ecclesiale e/o pastorale tutti coloro che
privilegiano il cristianesimo storico, il vissu-
to religioso, la pratica ecclesiale o pastorale
rispetto alla loro teorizzaàone teologico-pra-
tica.
Rientra in questa visuale la proposta di teo-
logia pratica dello Schleiermacher attinente
il modo con cui il cristianesimo, come dato
storico prefissato, diviene nell'oggi della
Chiesa attraverso le molteplici attività eccle-
siali segnate dal rapporto dinamico tra élite
e massa. Ne sono espressione rilevante e ti-
pica i grandi manuali prodotti da pastorali-
sti protestanti che hanno dominato la teolo-

rsonra/pnessr

gia pratica dalla fine del secolo XIX fino al-
la prima guerra mondiale. Essi rigettano il
primato dell'idea, fanno crollare il sistema
organico di pensiero e portano in primo pia-
no l'interesse per il dato effettuale: la religio-
ne come fenomeno storico psicologico e so-
ciale, rilevabile con i metodi critici delle ri-
spettive scienze storiche, sociologiche e psi-
cologiche.
E collocabile in tale prospettiva la corrente
di pensiero espressa dal Pqstoral Counseling
per I'accento da essa posto sull'apporto pri-
mario del dato psicologico rispetto alla sua
rilettura di tipo teologico.
Affermano, consapevolmente o inconsape-
volmente, il primato della prassi pastorale o
ecclesiale sulla teoria tutti i pastoralisti che,
in passato e di recente, seguono impostazio-
ni pragmatiche nella loro azione: la pastora-
le di cristianità, l'empirismo pastorale, il « si
è sempre detto e fatto così » con il connesso
rischio di disattendere il ruolo di mediazio-
ne e di servizio proprio delle attività cherig-
matiche, liturgiche, sacramentali ed educati-
ve, in quanto si attribuisce ad esse la capaci-
tà di porre da sé ed effettivamente la fede e

l'amore.

7.3. Il primato della fede-carità

Annettono un primato alla fede-carità nei
confronti della problematica attinente il rap-
porto teoria-prassi, i pastoralisti evangelici e

cattolici che fanno propria l'impostazione
teologica barthiana, pongono in primo pia-
no la predicazione della Parola e finalizzano
ad essa I'intera azione ecclesiale.
Più in generale rientrano in questo modello
tutti coloro che difendono, in modo sponta-
neo o riflesso, un unilaterale « teocentrismo »
rilevabile in iniziative ecclesiali (oggi di alcune
associazioni e movimenti cristiani) che vedo-
no quasi esclusivamente I'opera di Dio, di Cri-
sto e dello Spirito nell'annuncio della parola,
nella celebrazione liturgica, nell'azione eccle-
siale. Tale teocentrismo conduce facilmente a
un « quietismo etico e pastorale » caratteristi-
co di mentalità inclini ad assolutizzare la di-
mensione comunitaria dell'attività pastorale ed
ecclesiale fino al punto da emarginare l'appor-
to personale nell'accadimento salvifico.

7.4. Correlazione critica a livello teoretico

Può essere situata in questo modello l'impo-
stazione di fondo del voluminoso Mqnuale
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di teologia postorale. Lq teologia pratica della
Chiesa nel suo presente, cLtrato da F. X. Ar-
nold, F. Klostermann, K. Rahner, V. Schurr
e L. M. Weber. Esso non lematizza ancora
il rapporto teoria-prassi, tuttavia segue, a li-
vello di riflessione teologico-pratica, la con-
cezione teologia di K. Rahner per cui confi-
gura i rapporti di correlazione tra teoria-
prassi e attorealizzazione della Chiesa oggi
più a livello teoretico, cioè in base all'antro-
pologia teologica rahneriana, che a livello
prassico.

7.5. Correlazione critica a livello prassico

Seguono sostanzialmente questo modello tut-
ti i pastoralisti contemporanei che concepi-
scono la teologia pratica come scienza del-
I'azione. Differiscono tra loro nel delimita-
re quale prassi vada rilevata: la prassi reli-
giosa, cristiana ed ecclesiale rispettivamente
storico-riformista secondo alcuni, storico-li-
beratrice secondo altri; inoltre circail come
essa vada rilevata cioè in base a quali teorie
vada valutata: la teoria funzionale per alcu-
ni (ad es. K. W. Dahm), la teoria critica per
altri (ad es. Gert Otto), la teoria critica e co-
struttiva per altri (generalmente i pastorali-
sti cattolici), la teoria della dipendenza (i teo-
logi della liberazione). Tuttavia sono concor-
di nel porre a livello prassico e non teoretico
la correlazione tra teoria-prassi in riferimento
all'azione della religione e della Chiesa nella
società. Alcuni di loro hanno messo a tema
I'argomento seguendo impostazioni per lo
meno indicative che meritano di essere rias-
sunte.

7 .5.1 . Tensione bipolare trs teoria e prassi

Secondo il noto pastoralista Norbert Greina-
cher, «il rapporto tra teoria e prassi diviene
problematico nella Chiesa soprattutto quan-
do questa è attraversata da una crisi di iden-
tità e non è piu sicura della sua funzione nel-
la società», come lo dimostrerebbe il recente
interesse per quest'argomento il cui studio en-
tra nei compiti attuali della teologia pratica.
Nell'ambito di tale disciplina, «prassi» sta
a indicare <<la prossi ecclesiale, cioè I'agire di
singoli e di gruppi, sia che tale agire si pre-
senti pubblicamente come ecclesiale, sia che
come tale venga inteso dagli interessati».
«Teoria» sta a indicare <<una teoria teologi-
ca, cioè un complesso coerente di asserti nor-
mativi, che si orientano all'evento Gesù e al-

la storia della tradizione, e inoltre all'attua-
le prassi ecclesiale e all'odierna congiuntura
sociale ».
Va tenuto presente che «non c'è una teoria
teologica allo stato puro dell'agire della
Chiesa. La teoria è sempre mediata storica-
mente e condizionata socialmente». Va tenu-
to presente inoltre che «c'è una prassi incon-
sapevole, ma mai una prassi priva di teoria.
La prassi è sempre condizionata da una teo-
ria. Chi non se ne rende conto, cade in una
prassi ideologica». È importante allora avere
una corretta concezione del rapporto teoria-
prassi.
Secondo Greinacher, vo rigettato un prima-
to della teoria sullq prassi, perché tale pre-
dominio non dà il dovuto peso all'evento Ge-
sù, il cui messaggio è stato annunciato sem-
pre attraverso il confronto con specifiche si-
tuazioni individuali e sociali; inoltre, perché
non tiene nel dovuto conto la convinzione dei
credenti, secondo cui lo Spirito di Dio conti-
nua a essere attivo nella prassi ecclesiale, al-
la quale va data, quindi, la qualifica di locus
theologicus.
D'altra parte, va rigettato un primato della
prassi sulla teoria, perché esso non è neces-
sariamente segno o fattore di progresso e, in
ultima analisi, serve solo al consolidamento
dello statu quo nella Chiesa.
La tesi centrale difesa dall'A. suona così: « Il
rapporto tra teoria teologica e prassi eccle-
siale può essere definito non da una comple-
ta separazione delle due grandezze, e neppu-
re da una loro identificazione, ma da un'u-
nità dialettica bipolare. Il passaggio dalla teo-
ria alla prassi e, viceversa, dalla prassi alla
teoria comporta un cambio qualitativo. La
teoria necessita sempre di essere verificata o
falsificata dalla prassi. La prassi esige sem-
pre la teoria che la trascenda».
Richiamandosi alla teoria critica della scuo-
la di Francoforte e alla sua applicazione in
teologia pratica da parte di alcuni pastorali-
sti evangelici, dichiara: «Nel quadro della
teologia pratica, la teoria deve essere teoria
critica. Ciò significa, da un lato, che la teo-
ria deve lasciarsi continuamente mettere in
questione da parte della prassi. D'altro lato,
ciò significa che, in base all'evento Gesir e alla
storia della tradizione, in base alla raziona-
Iità critica collettiva divenuta realtà storica
e in base alla conoscenze mutuate dalle scien-
ze non teologiche, la teoria deve riflettere cri-
ticamente sulla prassi ecclesiale, in vista del-
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la liberazione dell'uomo ». Una teologia pra-
tica così concepita avrà forse spesso il com-
pito più di criticare e falsificare la prassi ec-
clesiale che quello di legittimarla.
In effetti, «la prassi della Chiesa nella socie-
tà deve essere una prassi critica. Ciò vuol di-
re che essa deve costantemente riflettere sul-
le sue premesse teoretiche, sulle sue implican-
ze e sui suoi obiettivi, sulla propria efficien-
za e sui propri risultati ». Per favorire ciò, la
teologia pratica deve sviluppare una critica
all'ideologia immanente nella prassi eccle-
siale.
L'attuazione concreta di una teologia prati-
ca così concepita può avvenire solo nel con-
fronto dialogico tra i differenti operatori ec-
clesiali e con gli altri agenti che operano nel
campo sociale. Tutto questo non è possibile
in un sistema ecclesiale autoritario. Si richie-
de, invece, I'esistenza di un'effettiva opinio-
ne pubblica intraecclesiale e della sperimen-
tazione, il che suppone la possibilità dell'er-
rore, ammessa per principio.
Per il corretto passaggio dalla teoria alla pras-
si è privilegiato il « modello » inteso come « li-
vello medio di astrazione tra, da una parte,
la teoria, il principio, la legge e, da un'altra
parte, la prassi, I'imperativo e la ricetta. Pur
non potendo dare delle direttive, il modello
indica, in modo esemplare e impegnativo, co-
me una teoria può essere trasportata nella
prassi». Per il corretto passaggio dalla pras-
si alla teoria il medium importante indicato
è «l'esperienza )), e soprattutto «l'esperien-
za del contrasto», dell'opposizione, delle re-
sistenze e di tutte quelle «esperienze negati-
ve » o dolorose attraverso cui la persona uma-
na scopre Ia sua missione storica.
La messa in atto di una riflessione teologico-
pratica concepita nei termini indicati consen-
te, secondo Greinacher, di superare il peri-
coloso circolo sia di un sistema deduttivo di
ricette, sia di un adattamento ideologico al-
la situazione; consente soprattutto « di tra-
scendere lo statu quo teorico e pratico della
vita ecclesiale e di anticipare e modellare il
futuro della Chiesa».

7.5.2. Lo teoria sl servizio
della vero prassi credente

Secondo Ia tesi centrale del teologo dogma-
tico Karl Lehmann, il rapporto tra prassi ec-
clesiale e teoria teologico-pratica sta nella
«tensione fra I'evento salvifico definitivo in
Gesù Cristo e il mondo di fatto non ancora
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salvato, con le sue sofferenze e le sue ingiu-
stizie». Di qui scaturisce il compito della
Chiesa: attlualizzare tale evento salvifico nella
storia umana. La teologia pratica s'interes-
sa appunto di questo movimento di attualiz-
zazione, perché non si deve separare I'auto-
consapevolezza della fede dalla sua attuazio-
ne concreta. Tale costitutiva relazione della
fede al futuro salvifico darealizzare destitui-
sce di ogni fondamento la presunzione di au-
tosufficienza della teoria e proibisce ogni ten-
tativo di egemonia di questa sulla prassi.
Il concetto di prassi a cui riferirsi deve com-
prendere tutte le espressioni della vita eccle-
siale e le prassi della fede cristiana. Ci si de-
ve guardare, quindi, dal lavorare con un'i-
dea di prassi troppo ristretta, riducendola ad
es. all'agire spontaneo oppure alla manipo-
lazione deliberata. Deve invece prendere in
considerazione tutte le forme di azione e tutti
i comportamenti pratico-esistenziali riferibili
alla fede cristiana e alle loro manifestazioni,
ivi comprese quelle che non rivestono alcu-
na efficacia evidente o semplicemente con-
trollabile: la preghiera, la contemplazione, il
culto, I'ascolto, il silenzio. Deve inoltre pre-
stare attenzione al potenziale di senso presen-
te nella prassi stessa, il quale si svela piena-
mente nella realizzazione effettiva, senza che
sia possibile prescriverlo dall'esterno. Tale
prassi non è arazionale né riconducibile a
principi generali: essa contiene un sapere
complesso.
La teoria, a sua volta, dev'essere innanzitut-
to animata dall'interesse per la verità. L'in-
sistenza sull'importanza della conoscenza del-
la verità è cio che, secondo Lehmann, va con-
servato dell'antica visione delle cose che at-
tribuiva il primato alla teoria, alla contem-
plazione, all'idea, al pensiero. Essa è teoria
criticq: solleva, quindi, interrogativi radicali
nei confronti della prassi ecclesiale e mantiene
le distanze dalla medesima. Tutto questo si-
gnifica che l'efficienza non può essere assunta
come criterio di verità e che la teoria non è

necessariamente collegata al bisogno socia-
le, anche se va riconosciuta l'opportunità che
essa sia radicata nelle esigenze del proprio
tempo. In effetti, «la teologia pratica non
può essere mai troppo "teorica", perché so-
lo a tale condizione può assolvere in modo
duraturo il suo ruolo di critica al servizio del-
la vera prassi credente», In pratica, l'unità
di teoria teologica e prassi ecclesiale sarà tan-
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to più forte quanto meglio sarà mantenuta
la loro differenza.
Secondo l'A., il tipo di rapporti fin qui pro-
posto dovrebbe essere capace di rappresen-
tare I'unità di teoria e prassi. Ma ammette che
i modelli concettuali in proposito elaborati
(mediazione, unità bipolare, unità dialettica,
sintesi di opposti, identità differenziata) ap-
paiono intrinsecamente limitati, perché rive-
stono un senso molteplice ed è difficile con-
figurarli concretamente.
In ogni caso, riconosce aIla prassi un ambi-
to più vasto rispetto alla teoria: nessuna teo-
ria premunisce dai rischi della scelta, e senza
scelta non si dà prassi. Siccome l'agire eccle-
siale è agire responsabile perché espressione
di libertà, e le decisioni sono caricate di ri-
schio, tanto più alto quanto più la prassi si
differenzia nettamente dalla teoria, è da
escludere una concezione puramente stru-
mentale dell'azione ecclesiale, e non è giusti-
ficabile in teologia pratica una mentalità tec-
nocratica. In altre parole, il problema del rap-
porto teoria-prassi non puo essere trattato in
maniera conveniente se non ci si preoccupa
della questione del «soggetto» che agisce e

da cui dipendono in definitiva le decisioni che
strutturano la prassi ecclesiale.

7 .5.3. Attuali tracciati in ambito europeo

L'attuale riflessione pratica che, in ambito
europeo, affronta la tematica del rapporto
teoria-prassi, non con semplici cenni ma in
modo variamente diffuso, si muove lungo i
seguenti tracciati.

- La rilettura critica della storia della teo-
logia pratica diretta, da un lato, a chiarire i
molteplici significati rivestiti dalle parole
chiave «teoria» e <<prassi» e le differenti
comprensioni del loro rapporto e, da un al-
tro Iato, a giustificare l'attuale configurazio-
ne della teologia pratica come scienza dell'a-
zione nella prospettiva del modello in esame
(N. Mette).

- L'accertamento dei principi di una scien-
za dell'azione e della loro implicanza in sede
teologico-pratica. La prassi credente ed ec-
clesiale va concepita come prassi comunica-
tiva e, quindi, in termini di rapporti intersog-
gettivi. Di conseguenza, I'intero discorso teo-
logico pratico va costruito in tale prospetti-
va etica delle relazioni interpersonali (H.
Peuker).

- Una più articolata comprensione della

prassi credente ed ecclesiale. Viene sottolinea-
ta 1'esigenza di superare inveterate concezioni
dualiste che separano fede e azione, con l'as-
sunzione di una visione integrale della prassi
cristiana ed ecclesiale, in cui agire e credere
sono strettamente uniti, come è rilevabile ad
es. nelle azioni elementari del testimoniare e

del confessare la fede (E. Arens). Inoltre vie-
ne evidenziato il ruolo che elementi biogra-
fici giuocano nell'agire dei fedeli e della Chie-
sa e, quindi, il peso che la categoria «biogra-
fia», intesa come descrizione critica della
prassi credente ed amante, specie di testimo-
ni credibili e di santi,/e, deve avere nella ri-
flessione teologico-pratica riguardante la de-
scrizione, valutazione e progettazione dell'a-
gire ecclesiale (H. P. Siller).

- La messa a punto del rapporto teoria-
prassi. La teologia pratica va compresa co-
me teoria critico-costruttiva elaborata nell'o-
rizzonte della fede in Cristo, teoria attinente
la prassi cristiana ed ecclesiale, considerata
nelle sue forme comunicative orientate a un
obiettivo. L'attuazione di un tale tipo di ri-
flessione comporta il superamento di vari
dualismi tuttora rilevabili negli operatori ec-

clesiali e nei pastoralisti. Il superamento del
dualimo di « teoria » e di « prassi » e, cioè, di
una prassi che si riduce a pragmatismo pri-
vo di un'adeguata fondazione teorica, e di
una teoria tanto generale e astratta da risul-
tare inutile per la prassi concreta. Il supera-
mento del dualismo (( soggeto » « oggel.to » ri-
scontrabile nei vari tentativi di teologia so-
pra o per il popolo: per ovviare a tale duali-
smo occorre mettere in opera una riflessione
teologica che renda giustizia alla prassi cre-
dente ed ecclesiale dei fedeli nel loro insieme.
ll superamento del dualismo tra sapere « cri-
tico » e sapere « costruttivo » rilevabile ad es.
quando la teologia pratica assume acritica-
mente teorie critiche della società prodotte da
altre scienze. Il superamento di tale dualismo
va attuato attraverso una riflessione teologi-
co-pratica che sia insieme critica e costrutti-
va in quanto frutto, su un versante, della sua
collaborazione con le scienze che procedono
con metodi analitico-critici e, su un altro ver-
sante, della valorizzazione della fede cristia-
na e del connesso potenziale critico costrut-
tivo nei confronti delle attuazioni religiose ed
ecclesiali sempre limitate ed imperfette (L.
Karrer).
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7.5.4. L'attuale dibattito in ambito
latino-omericano

Il modo con cui i più noti teologi della libe-
razione (G. Gutierrez, H. Assmann, L. e Cl.
Boff, J. Sobrino, J. L. Segunto, S. Galilea)
pensano il rapporto teoria-prassi è alimentato
da tre sorgenti cognitive. La prima e il pro-
prio impegno di « intellettuali organici » nel-
la prassi storica liberatrice dei popoli lati-
no-americani, il quale li conduce a scoprire
il nesso inscindibile esistente tra conoscere e

trasformare, tra teoria e prassi: per conoscere
con verità la realtà storica, sociale, politica,
economica, culturale, religiosa, cristiana ed
ecclesiale è necessario trasformarla e trasfor-
marsi. La seconda è il ricorso alla compren-
sione biblica del «fare la verità», del cono-
scere identificato con l'amore, della fede che
opera tramite la carità. Laterza è il confronto
con i due tipi di razionalità ereditati dall'i-
dealismo che ispirano due tipi di teologie: in-
terpretatrici e dominatrici le une (quelle co-
siddette progressite), trasformatrici e libera-
trici le altre, appunto le teologie della libera-
zione.
Come si è già accennato precedentemente, es-
si collocano la correlazione critica tra teoria
e prassi a livello della prassi: la prassi cristia-
na di liberazione è «atto primo», le teologie
della liberazione sono «atto secondo», sono
I'autocoscienza critica e scientifica della pras-
si liberatrice. Inforza di questa scelta che ri-
sponde alla sfida della teoria critica della so-
cietà di matrice marxista, criticano la teolo-
gia classica e le teologie progressiste che at-
tribuiscono un primato alla teoria rispetto al-
la prassi. Riconoscendo il primato alla prassi
nel senso indicato, essi rompono con tali con-
cezioni (rot tura epistemologica).
Sono consapevoli che alcune teologie progres-
siste (quelle appena recensite) cercano an-
ch'esse di definire in modo diverso il rapporto
teoria-prassi, stabilendo generalmente una
tensione dialettica o una reciproca implican-
zatrai due momenti o poli. Ma accusano tali
teologie di assumere questo rapporto solo a
livello formale di conoscenza e non a partire
da una prassi concreta di traformazione co-
me fanno appunto le teologie della libera-
zione.
In generale, non sono interessati alla classi-
ca questione del ropporto ortodossia-orto-
prassi, dato che essa è sorta nel contesto del-
la concezione classica e idealista del sapere

rronra/pnessr

teologico. Tuttavia, dovendo rispondere al-
le critiche dei propri censori che denunciano
come unilaterale e insostenibile teologica-
mente il primato che il nuovo modo di fare
teologia riserva all'ortoprassi, affrontano
espressamente il problema.
Esso risulta però situato in un orizzonte di
pensiero diverso rispetto al precedente, ben-
ché collegato con esso. Gli stessi termini or-
todossia e ortoprassi rivestono significati di-
versi. Non pochi fraintendimenti e polemi-
che riflettono una differente comprensione di
tali parole chiave: un'ortodossia astratta,
complesso di verità, e un'ortodossia concre-
ta, verità operante; un'ortoprassi in quanto
conforme a un'ortodossia astratta, e un'or-
toprassi identificata con un'ortodossia con-
creta.
Il loro punto di partenza non è un comples-
so di verità della fede o una somma di asser-
ti teologici (ortodossia astratta) messi in dub-
bio e da riaffermare e difendere: questa è ap-
punto la prospettiva dei propri censori, so-
stenitori del primo modello di rapporto
teoria-prassi. E piuttosto il legame congiun-
gente queste due realtà storiche contrastan-
ti, presenti nei paesi latino-americani: sono
paesi tra i più cristiani e insieme tra i più di-
sumani. Tale situazione storica è antievange-
lica, rispecchia una prassi palesemente distor-
ta se confrontata con la fede, che annuncia
la giustizia e la carità.
Tale eteroprassi è interpretata come espres-
sione storica e concreta di una deformazio-
ne della fede e della teologia. Di conseguen-
za, si critica un cristianesimo «ideologico»
che professa una dottrina corretta, ma la cui
fede è inefficace nel trasformare la storia e

incapace di umanizzare la situazione; un cri-
stianesimo che privatizza la fede e la allon-
tana dall'impegno liberatore nel sociale e nel
politico; un cristianesimo di molta ortodos-
sia astratta ma con poca ortoprassi, compresa
come attività cristiana in sintonia con la fe-
de professata.
Di più, si mette in guardia di fronte a una
comprensione dell'ortodossia identificata con
formulazioni culturali della fede, limitate e

criticabili, o, peggio, vincolata consapevol-
mente o meno a un'ideologia borghese, do-
minante e oppressiva.
Si dissipa un pregiudizio superficiale ed er-
roneo, secondo il quale i teologi della libera-
zione assumerebbero I'ortoprassi come crite-
rio veritativo principale al posto dell'ortodos-

llll



sia. L'insistenza dei teologi della liberazione
sul valore dell'ortoprassi rispetto all'ortodos-
sia - si fa notare - mira a correggere un'i-
dentificazione unilaterale del cristianesimo
con l'ortodossia intesa come complesso di ve-
rità da credere. Ma ciò non significa che essi
si disinteressino della verità biblica e dello svi-
luppo dei dogmi. Al pari di altri teologi, ri-
corrono ad essi come a luoghi teologici im-
prescindibili. Ma a differenza di altri teolo-
gi, non li assumono come punto di partenza
per analizzare la vita cristiana attuale; li ac-
costano piuttosto a partire dalla fede vissuta
nella prassi liberatrice.
Più in là di tutto questo, essi intendono ri-
scoprire e riproporre, tramite una rilettura del
vangelo a partire dalla prassi cristiana libe-
ratrice, concezioni autenticamente tradizio-
nali, dimenticate da tradizioni successive: la
verità evangelica è «fare Ia verità»; nella Bib-
bia, il conoscere non è mai relegato a un li-
vello puramente intellettuale. Conoscere è

amare.
La vera ortodossia è ortoprassi. In quest'or-
dine di idee, la prassi liberatrice nei suoi vari
aspetti e intesa specialmente come prassi di
fede, come carità efficace (ortoprassi) è luo-
go teologico, fonte (non unica) a cui attin-
gere l'ortodossia.

--+ teologia pastorale 1.3.2.; 2.; 5.2. - teologia pa-
storale (correnti) 7.; 8.; 9. - teologia pastorale (sto-
ria) 2.3.;3.;5.2.
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1. APPROCCIO DESCRITTIYO

Nel processo di socializzazione caratteristi-
co della nostra epoca ci sono due tendenze:
quella di partecipare al destino delf intera
umanità superando le chiusure nazionali; e
quella di riportare le decisioni dentro rag-
gruppamenti umani più ridotti, ben definiti
e concreti. Si costituiscono così circoscrizio-
ni amministrative, ma soprattutto si forma-
no ambiti sociali dove le persone sono chia-
mate a prendere responsabilità diretta nella
soluzione dei problemi
Il termine territorio assume il significato am-
pio e generale di contesto sociale, con una sua
particolare struttura e organizzazione della
vita e dei rapporti, dove sorgono ed è possi-
bile affrontare problemi comuni attraverso
la corresponsabilità e la partecipazione. Non
indica dunque soltanto il quartiere, ma secon-
do i casi, anche la zona, la città, la regione
e l'intera nazione.
Il territorio è simultaneamente spazio fisico-
geografico, comunità umana, area culturale
e ambiente di vita.
Lo spazio fisico influisce sul gruppo umano
che vi abita e ne riflette gli atteggiamenti e

le capacità. Con esso le persone stabiliscono
un certo rapporto (radicamento, permanen-
za precaria, passaggio...) e su di esso com-
piono azioni che incidono sulla totalità della
vita: abbandoni, concentrazioni, abbellimen-
ti, creazione di aree significative. Sullo spa-
zio fisico si sviluppa la vita del gruppo uma-
no. Questo puo trovarsi nella fase di assem-
bramento naturale (aree di emigrazione, cam-
pi profughi, inurbazione selvaggia...). Ma re-
golarmente è una comunità socialmente e

politicamente or ganizzata. I I territori o vi ene
ad essere così non soltanto spazio fisico ma
anche realtà umana costituita dai rapporti che
si stabiliscono, dalle istituzioni che vi sorgo-
no e dalle leggi che regolano la vita sociale
e la gestione del potere. In esso diventano im-
portanti la partecipazione, le aggregazioni,
le istituzioni educative e culturali, le struttu-
re sociali e politiche.
Il territorio così concepito, come ambito in
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cui le persone si incontrano e si integrano, di-
venta un luogo di elaborazione e circolazio-
ne di cultura popolare. Per « cultura » inten-
diamo la configurazione che prende la vita
e le corrispettive forme di coscienza caratte-
ristiche di un gruppo umano in un dato mo-
mento storico. Cultura popolare è quella che
esprime il popolo nella sua vita, al di là e pri-

- ma di ogni sistematizzazione riflessa, cioè
I'insieme di costumi e usi popolari, le cele-
brazioni e tradizioni familiari e sociali, le nor-
me operanti anche se non espresse, la presen-
za o memoria di persone significative, le ini-
ztative varie tendenti arafforzare la coscien-
za, ad allargare la conoscenza, a svegliare la
creatività dei singoli, dei gruppi, dell'intera
comunità.
La sintesi dei tre elementi precedenti dà ori-
gine a quella realtà complessa che chiamia-
mo ambiente, cioè I'insieme di condizioni fi-
siche e umane in cui si svolge la vita indivi-
duale e sociale. Esso condiziona lo sviluppo
e i comportamenti dei singoli e delle comu-
nità; ma viene continuamente modificato, in
maniera consapevole o inconscia, dai mede-
simi comportamenti.
La considerazione del territorio, come l'ab-
biamo descritto - spazio fisico, comunità
umana, cultura, ambiente - modifica le pro-
spettive dell'agire umano richiamando alcu-
ne eslgenze.
La prima è I'attenzione alla dimensione col'
lettiva dei fenomeni, siano positivi o negati-
vi. Essi incidono sulle persone singole, ma
con la medesima forza influiscono sull'insie-
me, sulla collettività. Questa ha una sua con-
sistenza reale con cui bisogna fare i conti nella
programmazione e nell'azione. In essa, co-
me soggetto primo, hanno luogo processi di
modifica, miglioramento o degrado, che si ri-
flettono sui singoli. Fatti ecologici recenti
(nubi tossiche) e fenomeni sociali (insicurez-
za pubblica, violenza diffusa, diffidenza ge-
neralizzata) sembrano confermarlo.
Una seconda esigenza legata alla prospetti-
va del territorio è il bisogno di una conoscen-
zq obiettiva della realtà come condizione ne-
cessaria per intervenirvi con garanzia di ri-
sultati. Il procedere soltanto in base a spinte
soggettive di generosità rivela nella prassi i
suoi limiti: soddisfa la persona che opera ma
non trasforma le situazioni.
Una terza esigenza riguarda I'importanza del-
le strutture e istituzioni. Esse costituiscono
un sistema organizzato di procedure e di ruoli
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sociali che si sviluppano attorno a un valore
o a una serie di valori. Sono un insieme di
meccanismi messi in atto per mantenerli, re-
golarli e trasmetterli. Hanno una funzione e

un peso: interagiscono con le persone e i
gruppi selezionando, incanalando e stimolan-
do iniziative e richieste. Ma possono anche
frenare, escludere, discriminare. Il territorio
mette a fuoco l'urgenza di una continua va-
lutazione critica delle strutture esistenti affin-
ché divengano strumenti efficaci di promo-
zione e luoghi di espressione della persona.
La quarta esigenza riguarda i processi con cui
si cerca di modificare le situazioni o venire
incontro ai bisogni delle persone e dell'am-
biente. Viene espressa con la parola <<qnimo-

zione>». La comunità che è oggetto di un in-
tervento trasformatore, deve essere anche e

principalmente il suo soggetto agente. Non
si tratta soltanto di risolvere immediatamente
un problema ma anche di risvegliare le risorse
della comunità e coinvolgerla attivamente.
Promuovere un gruppo umano è abilitarlo a
prendersi la responsabilità di quello che ca-
pita al suo interno.
La persona, dunque, appare come il riferi-
mento centrale su cui convergono le prospet-
tive del territorio. Da essa inlatti scaturisco-
no i dinamismi e le iniziative capaci di dargli
un volto e in funzione di essa vengono pro-
grammate e realizzate le trasformazioni.

2. PROSPETTIVE PASTORALI

Il territorio è una realtà secolare, anteriore
alla Chiesa e a ogni intervento pastorale e,
per molti versi, autonoma nei loro confron-
ti. Riguarda la persona e la comunità uma-
na alla ricerca del bene comune.
La pastorale, intesa come educazione della
persona alla fede, formazione della comuni-
tà cristiana e impegno di lievitazione evan-
gelica della storia, deve chiarirsi se e come
assumere questa realtà. Sorgono allora alcuni
interrogativi dalla cui soluzione partono li-
nee di intervento notevolmente diverse: de-
ve la pastorale prendere in considerazione il
territorio secondo la sua consistenza cultu-
rale, sociale e politica o può farne a meno co-
me fosse un dato estraneo all'annuncio evan-
gelico? Il territorio va pensato soltanto co-
me il luogo materiale in cui dire il Vangelo
o va considerato esso stesso come realtà da
evangelizzare? Quali sono i criteri per un in-
tervento pastorale nel territorio?
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Questi e altri interrogativi simili mettono a
fuoco tre problemi di fondo. Il primo e il con-
cetto di salvezza a cui si ispira la pastorale.
Il secondo è il modo di concepire il rapporto
che deve esistere tra la Chiesa e il mondo e,
più immediatamente, tra la comunità cristia-
na e la società civile, tra la pastorale e le realtà
secolari. llterzo riguarda la forma di inten-
dere l'evangelizzazione, i suoi processi, i suoi
contenuti, i suoi esiti.

2.1. La salyezza avviene nella storia
Dio si è rivelato all'uomo in modo umano.
Il suo ineffabile mistero e la sua volontà sal-
vifica sono diventati comprensibili e speri-
mentabili, perché espressi in mediazioni uma-
ne. Ciò lungo la storia, ma in forma del tut-
to particolare nell'evento dell'Incarnazione.
L'umanità di Gesù è ciò che Dio ha voluto
diventare per salvare l'uomo. L'umanità, che
nella creazione è stata resa capace di essere
« manifestazione di Dio » in quanto sua im-
magine e somiglianza, nell'Incarnazione è as-
sunta nella vita di Dio. L'umano è così il luo-
go dove si rivela e la mediazione attraverso
cui si compie la salvezza. Ce l'ha insegnato
Gesù col suo essere piu ancora che con le sue
parole.
La storia e il mistero di Gesù autorizzano ad
affermare che l'Incarnazione continua e de-
ve essere legge e modello per I'agire della
Chiesa. Perciò <<l'uomo è la via della Chie-
sa » e quindi anche della sua pastorale. « Non
si tratta dell'uomo astratto, ma dell'uomo
concreto, storico [...] nel suo essere persona-
le, insieme comunitario e sociale» (RH l3).
Nel territorio si trova l'uomo nella sua tota-
lità esistenziale: vita e cultura, individuo e so-
cietà, contingenza e progetto storico aperto.
Secondo la logica dell'Incarnazione, nel ter-
ritorio è presente e operante Ia potenza sal-
vifica di Dio non soltanto attraverso i gesti
della Chiesa ma anche attraverso ogni deci-
sione umana che influisce sul destino della
persona.
La fede dunque è impegnata a discernere l'o-
pera della grazia e del peccato, a scorgere la
presenza di Dio che in Cristo-uomo redime
incessantemente le sue creature per farle ri-
vivere, creature nuove nel suo Spirito.
La scelta di operare nel e col territorio sca-
turisce così dal mistero dell'Incarnazione.
Cristo, presenza di salvezza e non di condan-
na, che assume tutto quanto è umano, segna
il cammino per una azione pastorale che

intende annunziare il vangelo nel cuore del-
le situazioni in cui si giuoca la vita del-
I'uomo.

2,2. La Chiesa cammina con I'umanità
La chiesa è segno e strumento della salvezza
e del Regno. Queste realtà superano le sue
realizzazioni storiche per cui essa è sempre
alla scoperta dello Spirito che opera nella
storia.
La chiesa significa e continua il mistero del-
I'incarnazione, « quella particolarissima sto-
ria di Dio con I'uomo e quella particolarissi-
ma storia dell'uomo con Dio » (Barth) che si
intreccia in ogni persona e in ogni tempo fi-
no all'instaurazione di ogni cosa in Cristo.
La chiesa dunque cammina con I'umanità. Sa
di non essere estranea o giustapposta al mon-
do e alla storia degli uomini, ma interna ad
essi, come lievito nella pasta. Donde la ne-
cessità di vivere in «compagnia» con le co-
munità umane e la capacità di farsi carico del-
la loro vita, di condividere con esse il pane
quotidiano (compagnia da cum-pane), di es-
sere presente nelle tensioni, nei problemi, nel-
le speranze di ogni persona e gruppo. Così
lo esprime la costituzione Gqudium et spes:
« La chiesa che è insieme società visibile e co-
munità spirituale, cammina insieme con I'u-
manità tutta e sperimenta insieme al mondo
la medesima sorte terrena ed è come il fer-
mento e quasi l'anima della società umana
destinata a rinnovarsi in Cristo e a trasfor-
marsi in famiglia di Dio» (GS 40).
Ciò diventa ancora più reale quando «getta
le sue radici nella varietà dei terreni cultura-
li, sociali, umani» (lvr) come avviene con la
chiesa particolare. In questo caso infatti de-
va rapportarsi « con visioni del mondo, prin-
cipi etici e sistemi sociopolitici differentissi-
mi» (Sinodo'77,15).
I rapporti tra la chiesa e la comunità umana
saranno tanto più ricchi di potenzialità sal-
vifiche quanto più si ispireranno ad alcuni cri-
teri e atteggiamenti.
Il primo è certamente quello del servizio. La
chiesa sa di non essere finalizzata a se stes-
sa. È per il servizio dell'uomo e del mondo.
Il suo fare comunione e in funzione della sua
missione e questa consiste nel trasformare la
storia con la forza del vangelo.
Ne consegue la simpatio con lo sforzo che sta
facendo la società attuale per diventare più
umana, pur tra contraddizioni, ritardi e con-
tromarce. Questa simpatia significa saper ap-
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prezzare il bene, chiunque lo faccia, ricono-
scendo i semi di verità che apportano le di-
verse forze storiche, e raccogliendo le aspi-
razioni verso la salvezza latenti o espresse in
tutte Ie realizzazioni temporali.
La chiesa dunque assume il dialogo come la
sua forma di essere nel mondo e partecipa
dall'interno, non soltanto come invitata, al-
la vita del mondo, superando tentazioni di
chiusura in se stessa.
Tutto - servizio, simpatia, dialogo, parteci-
pozione - è ispirato e sostenuto da una cer-
tezza e da una speranza: Cristo salvatore è

presente nella storia e in essa opera continua-
mente, anche nella piccola storia di una cit-
tà, di un quartiere, di un gruppo.
Quanto si dice dei rapporti tra chiesa-
comunità umana va trasferito ai rapporti che
devono essere instaurati sul territorio tra co-
loro che hanno maturato una scelta di fede
e coloro che non si considerano appartenen-
ti alla chiesa, tra i cristiani e i non cristiani,
tra la comunità cristiana e la comunità civi-
le, tra le strutture della comunità cristiana e
quelle della comunità politica. « L'opera dello
spirito nella comunità degli uomini infatti è

più estesa e imprevedibile dell'opera della co-
munità cristiana » (CEI, La forza della ricon-
ciliazione, 1.2.2.).

2.3. Evangelizzareè convertire la coscienza

La Evongelii nutiondi asserisce che « evange-
lizzare è trasformare dal di dentro, rendere
nuova l'umanità ... convertire la coscienza
personale e insieme collettiva degli uomini . ..
Raggiungere e quasi sconvolgere con la for-
za del vangelo i criteri di giudizio, i valori de-
terminanti, i punti di interesse, le linee di pen-
siero, le forze ispiratrici e i modelli di vita del-
l'umanità, che sono in contrasto con la pa-
rola di Dio e con il disegno di salvezza » (EN
l8-19).
Non è possibile dunque una vera evangeliz-
zazione se non si prendono in considerazio-
ne le forme collettive di vita e i rapporti strut-
turali che danno volto alla convivenza uma-
na. Evangelizzare è annunciare la salvezza in
Gesù Cristo, creare una situazione «salvifi-
ca>> e farne prendere coscienza affinché I'uo-
mo risponda con la fede che si manifesta nella
carità. Se Gesù è la salvezza, questa può in-
verarsi soltanto se il mistero della sua esisten-
za «informa» qui e ora un pezzo di storia
umana, se penetra e vivifica realmente una
situazione concreta.

TERRITORIO

È fondamentale che la parola evangelica sia
annunciata e interpretata fuori dalle generi-
cità e dalle aslrattezze che la bloccano. La
profezia di ieri, semplicemente ripetuta og-
gi, resta solo memoria. Nello specifico delle
nostre situazioni si carica di valore profetico.
In fondo quello che viene messo a fuoco è

l'incontro tra la parola evangelica e la cultu-
ra. Bisogna chiarirsi se evangelizzare nella
prassi significa solo dare spiegazioni su real-
tà invisibili che non « sono di questo mon-
do», proporre un'interpretazione religiosa
del mondo o invece, come il testo citato vuo-
le, « sconvolgere i modelli di vita » perché ri-
spondano al progetto di Dio sull'uomo.

3. INDICAZIONI OPERATIVE

Da queste riflessioni scaturiscono già elemen-
ti di risposta agli interrogativi sollevati. E ne-
cessario svolgere la pastorale all'interno del-
la vita, delle domande e tensioni, delle preoc-
cupazioni e invocazioni della comunità; non
accanto ad esse, quasi fosse un servizio giu-
stapposto.
Ciò comporta prendere parte da credenti al-
la costruzione della comunità umana e non
privatizzare I'esperienza di fede. Bisognerà
dunque superare le ricorrenti tentazioni di as-
senteismo e quella concezione della fede che
la riduce all'ambito personale. Similmente bi-
sognerà proiettare I'annuncio sul sociale e

non limitersi a servizi individuali. La qualità
della vita, la pace e la giustizia, i beni comu-
ni, le strutture della società contemporanea,
i rapporti nel quartiere sono oggetto di illu-
minazione evangelica e sollecitano la coscien-
za cristiana ad atteggiamenti e comportamen-
ti di impegno.
Tra questi comportamenti se ne possono in-
dicare alcuni di maggior portata, in forma ge-

nerale. La loro attuazione pratica andrà ul-
teriormente esplicitata secondo i diversi con-
testi.

3.1. Solidarietà

Il primo impegno della pastorale riguardo al
territorio è far si che i cristiani siano presen-
ti nella vita e nelle vicende della comunità
umana, ne assumano le sorti e partecipino at-
tivamente nelle sue strutture e orgarizzazioni.
La chiesa non è un'istituzione che separa i
suoi, portandoli verso un rifugio personale
o inserendoli soltanto nelle proprie organiz-
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zazioni e attività; li invia invece con tensio-
ne profetica tra gli uomini. Questa non è una
tattica di conquista, ma il compimento del di-
segno del Padre sulla umanità. La Chiesa in-
fatti realizza in sé la comunione e ia espan-
de. La presenza attiva e impegnata dei cri-
stiani 1à dove gli uomini vivono e lottano è

sacramento di comunione, che rende visibile
e operante l'energia misteriosa di Cristo ri-
sorto.
Non appartiene allo spirito del vangelo la de-
legittimazione permanente di quanto I'uomo
tenta nella ricerca razionale della sua cresci-
ta, anche se alle volte questo sforzo presenta
limiti, carenze e persino errori. La storia del-
I'uomo non è stata mai totalmente pura. In
essa, come si presenta concretamente, i cre-
denti intendono essere solidali.
La solidarietà deve diventare una forma di
«costante mobilitazione dei fedeli» (Paolo
VI), portatori di un messaggio che non si so-
vrappone alle soluzioni umane, ma si incar-
na in esse per illuminarle, potenziarle e col-
laborare alla loro purificazione. Bisognerà
dunque superare nella mentalità e nella prassi
i parallellismi e lo spirito concorrenziale che
contrappone l'ecclesiale a quello che si fa nel
civile; inserirsi nelle correnti sane degli sfor-
zi storici, collaborando con altre forze nelle
lotte per la liberazione da ogni forma inuma-
na di rapporto e di vita. L'identità cristiana
dunque non va smarrita ma nemmeno asso-
htizzata secondo accentuazioni individuali.
Nel pluralismo attuale ogni persona o grup-
po che non riesca a riesprimere continuamen-
te la propria identità non può apportare ar-
ricchimento alcuno al dialogo e alla costru-
zione di un mondo più giusto; e chi la vuole
spingere oltre quello che essa consente, la sna-
tura e crea steccati artificiali.
La comunità cristiana dunque intende par-
tecipare in tutti gli sforzi legittimi degli uo-
mini per la qualità della vita come soggetto
interessato direttamente in virtù delle proprie
scelte. Ciò può trovare applicazioni concre-
te in ambito internazionale (pace, disarmo,
nuovo ordine economico, fame); a livello na-
zionale (diritti umani, uguaglianza, giustizia,
attenzione agli ultimi) e nel territorio imme-
diato (ambiente, funzionamento delle istitu-
zioni e servizi, educazione...).
Alla solidarietà si collega il discorso sulla mo-
dalità e obiettivi propri dell'intervento dei cri-
stiani nelle realtà del territorio. E più in par-
ticolare quali siano gli spazi, le istituzioni e

le attività in cui concentrare ed esprimere la
presenza cristiana compatta (confessionale)
e quali le situazioni in cui apportare la pro-
pria esperienza di credente per mediare una
cultura del bene comune. La conoscenza del
reticolo di rapporti e strutture consentirà di
capire in ciascun contesto e aggregazione
umana quali siano le modalità piu conve-
nienti.
Alcune indicazioni intanto possono essere
considerate condivise. È dovere di tutti inte-
ressarsi alla vita sociale, politica e culturale
del territorio secondo scelte cristianamente
ispirate che, nel concreto delle situazioni, pos-
sono essere diverse secondo la condizione dei
soggetti e la configurazione dei contesti. È au-
spicabile che i cristiani, anche se non gestori
diretti degli organismi di partecipazione, o in
minoranza, diano il loro contributo e svol-
gano il loro diritto di critica costruttiva per
una migliore soluzione dei problemi del-
I'uomo.
Va affermato il diritto-dovere della comuni-
tà ecclesiale a creare e gestire strutture utili
per I'espressione dei valori cristiani e, dun-
que, la validità dell'impegno dei fedeli attra-
verso di esse.
Il pre-politico (l'educazione, l'impegno cul-
turale, la promozione delle persone) si pre-
senta come uno spazio possibile e significa-
tivo per una presenza varia, come singoli e
in istituzioni catalterizzate, dei cristiani nel
territorio.
Le istituzioni cristiane, create per un servi-
zio all'uomo nell'ambito secolare, si debbo-
no aprire alle forme di gestione proprie del-
la società di oggi (partecipazione, carattere
pubblico dell'amministrazione, corresponsa-
bilità, democraticità) ed esprimere una gran-
de capacità di accoglienza e valorizzaziote
dell'uomo in quanto persona, soprattutto del-
I'uomo che non ha voce nel sociale, nel cul-
turale, nel politico.

3.2. Missionarietà

Le comunità cristiane, con la ricchezza della
loro esperienza di fede, diventano nel terri-
torio liberatrici di energie capaci di fermen-
tare realtà spesso opache e refrattarie. Tra-
ducono la fede in impegno per la vita, la ca-
rità in riconciliazione e accoglienza, la spe-
ranzain capacità di tenuta e di lotta. Di que-
sla ricchezza annunciano anche la fonte e

l'origine: Gesù Cristo e il mistero della sua
presenza salvatrice.
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La chiesa ha una buona notizia da proclama-
re con parole e opere. Ha un invito da fare
agli uomini: consegnare la propria esistenza
a Dio come unica possibilità di pienezza. È
stata inviata appunto per questo servizio al-
l'uomo.
La chiesa esercita nel territorio la sua capa-
cità missionaria radunando i credenti in au-
tentiche comunità affinché divengano prota-
gonisti di unità e non di fughe e lacerazioni
(comunione); unificando attorno al primato
dell'evangelizzazione la molteplicità dei ca-
rismi con cui lo Spirito la arricchisce (annun-
cio); favorendo in coloro che hanno accolto
la fede la profondità della conoscenza del mi-
stero cristiano (catechesi); celebrando la pre-
senza operante di Dio e atinhzzando I'of-
ferta di Cristo per I'umanità (liturgia); aiu-
tando i fedeli e tutti gli uomini a dare sem-
pre più chiaramente il primato allo spiritua-
le (testimonianza); esprimendo un dilatato
servizio per rispondere alla società civile che
chiede un supplemento di impegno per alcu-
ne carenze e piaghe che la affliggono (servi-
zio); diffondendo con «originalità evangeli-
ca» e quindi al di 1à di interessi e schieramenti
politici ed ecclesiali, i valori della vita, della
dignità umana e del bene comune (impegno);
raccogliendo f invocazione di un senso «ul-
teriore» per tutti gli sforzi dell'uomo, come
una richiesta che essa può interpretare (pro-
fezia).
Tutto cio si compie su tempi lunghi. La co-
munità cristiana non disarma però di fronte
ai propri limiti e alla grandezza dell'impre-
sa; ripone la sua fiducia in Colui che ha vin-
to il male nella sua forma più radicale.

4. TERRITORIO E PASTORALE
GIOVANILE

Da quanto si è detto provengono indicazio-
ni particolari per l'azione educativa e pasto-
rale tra i giovani.
Il territorio è il luogo dove vengono rilevati
i «bisogni», i «disagi» e le «domande gio-
vanili », a cui la pastorale deve esser attenta,
sia sul versante della crescita umana sia su
quello dell'educazione alla fede.
La conoscenza della situazione giovonile èin-
dispensabile per poter progettare un interven-
to adeguato. Per raggiungerla ci sono due vie
complementari: quella empirico-esperienziale
e quella scientifico sistematica.
La prima richiede di convivere con i giova-
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ni, entro le loro situazioni e problemi, aiu-
tando i singoli a esprimere domande e aspi-
razioni, sviluppando un dialogo non soltan-
to con le persone, ma anche con i gruppi e

le categorie; di riflettere poi sull'esperienza
alla luce dei criteri educativi e pastorali, af-
finché I'esperienza non resti un materiale sle-
gato, muto o insignificante.
La conoscenza scientifico-sistematica e oggi
facilitata dai sistemi di rilevamento e dalla co-
municazione tra le istituzioni. È possibile usu-
fruire delle banche dati elaborate in sedi ci-
vili, come anche giovarsi di semplici strumen-
ti propri.
La conoscenza non riguarda soltanto i sin-
tomi, ma cerca soprattutto di individuare le
cause a monte dei vari fenomeni giovanili.
L'approccio a questi oggi prende in conside-
razione la loro complessità dando un peso
adeguato, oltreché ai fattori economici e so-
ciologici, anche a quelli soggettivi e morali.
Ma il territorio non è soltanto luogo di rile-
vamento e osservazione. Inteso come comu-
nità umana e come contesto culturale, diventa
I'qmbiente largo in cui ha luogo la crescita
dei giovani. Infatti è stata già rilevata la va-
lidità relativa degli interventi rivolti verso le
persone se, allo stesso tempo, non vengono
trasformate le condizioni di vita, particolar-
mente quelle legate ai comportamenti uma-
ni. Rientra qui il concetto di prevenzione co-
me forma piu generale di educazione e di edu-
cazione alla fede.
Una comunità umana in cui vengono sveglia-
te le energie e mobilitate le competenze e di-
sponibilità per creare un contesto ricco di sti-
moli e di proposte facilita la trasmissione del-
la cultura e la appropriazione dei valori, pre-
venendo le forme di emarginazione e devian-
za. ln lal senso il territorio è destinatario e

soggetto agente dell'educazione e della pasto-
rale giovanile. Ogni suo aspetto che influi-
sce in forma generale sulla crescita dei gio-
vani va rafforzato. Va risvegliata costante-
mente la coscienza comunitaria riguardo al
compito di educazione e di trasmissione del-
la fede.
Come oggetto-soggetto di educazione il ter-
ritorio richiama a un collegamento degli in-
terventi educativi e pastorali e a un raccordo
tra le forze che portano avanti questi inter-
venti. Oggi sembra abbastanza accettato che
non è possibile staccare l'ambito educativo-
pastorale da quello culturale e dalle decisio-
ni politiche che riguardano il bene comune.
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Il territorio è infine il luogo sociale ed eccle-
siale dove i giovani sono chiamati afare espe-
rienza di comunione, partecipazione e impe-
gno. In esso prende corpo e visibilità imme-
diata la comunità cristiana in forma di chie-
sa particolare. «La Chiesa universale si in-
carna di fatto nelle chiese particolari,
costituite a loro volta dall'una o dall'altra
porzione di umanità che parlano una data lin-
gua, che sono tributarie di un loro retaggio
culturale, di un determinato sostrato uma-
no... che assume in ogni parte del mondo fi-
sionomie ed espressioni diverse» (EN 62).
Poiché è questa chiesa territorialmente con-
notata che deve rapportarsi con «visioni del
mondo, principi etici e sistemi sociopolitici
differentissimi » (Sinodo'77,15), il territorio
diventa per i giovani 1o spazio della matura-
zione nella fede e della sua confessione nella
storia. È anche il luogo dove si esprime l'a-
more concreto al prossimo che sgorga dalla
fede.

5. CONCLUSIONE

Da quanto abbiamo detto risulta che il terri-
torio è più che un « luogo materiale » o geo-
grafico dove annunciare il vangelo. Può di-

ventare una mediazione storica attraverso cui
si fa presente I'intervento salvifico di Dio.
L'attenzione al territorio dunque comporta
un tipo di pastorale, e in particolare un tipo
di pastorale giovanile che colloca gli opera-
tori di fronte a sfide inedite e ad atteggiamen-
ti nuovi particolarmente se si vuole che il
Vangelo raggiunga la convivenza umana e la
cultura.

--+ agenzie formative - chiesa - diritti umani - par-
rocchia2.2.2. - pastorale giovanile (progetti) 2. - vo-
lontariato.

TESTIMONIANZA --+ donna-uomo (chiesa) 4.3.3.
- esperienza2.2.l. - evangelizzazione 3. l. - fede 8. l ;

9.3 . - incar nazione 3 .2. - laicità 2.2.2.; 2.3.2. - p asto-
rale in Italia 1.2. - speranza 1.3. - Spirito santo 4.2.
- vocazione 4.3. - Lazzati G. '7.

TOLLERANZA --+ istituzioni 3.2.

TRADIZIONE ---+ bibbia - chiesa - Dio 2.2. - litur-
gia - memoria - passato - storia - storicità - teologia
pastorale 5.3. - Ruperto di Deutz 2.

TRASCENDENZA ---r adolescerza 3.2. - direzione
spirituale 2.2.4. - fede 2.2. - grazia 1.2.1. - incarna-
zione 4.1. - storia 4.2.-4.4. - uomo 2.4.

TRASPARENZA --+segni dei tempi 1.3.

TRINITÀ --+ Dio 6 - Gesr) Cristo - Spirito santo.

TURISMO --+ tempo libero (pastorale).
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U
UGUAGLIANZA --+ chiesa 2. - diritti umani 3. -

donna-uomo (chiesa) - donna-uomo (società).

UMANESIMO --+ donna-uomo (chiesa) 1.2. - Gesir
Cristo 1.2. - lavoro 3.2. - modelli antropologici 7.3.
- parrocchia 1.2. - speranza2.l.

UMANITÀ -> comunità - mondo - società - uomo.

UMANIZZAZIONE --+ esperien n 1 .3 . - laicitìL 2.3.2.
- modelli antropologici - scuola 2. - senso.

UNIFORMITÀ ---+ parrocchia 1.3. - pluralismo -

unità.

UNITÀ --+ chiesa - cultura - giovani - incarnazione
1. - laicità - parrocchìa 1.3. - società.

UNMRSO --+ mondo l.l.

UOMO
GreNNrNo PreNe

1. Quale prospettiva di approccio?

2. Le dimensioni dell'essere dell'uomo
2.1. Corporeità e spirito
2.2. Singolarità e socialità
2.3. Mondanità e storicità
2.4. Apertura a Dio
3. L'uomo nella prospettiva cristiana
3.1. Il dato biblico
3.1.1. La condizione creaturale
3.1.2. L'uomo immagine di Dio
3.1.3. La nuova identità in Cristo
3.2. La riflessione teologica
3.2.1 . La dignità dell'uomo
3.2.2. Cristo verità dell'uomo
3.2.3. Il destino dell'uomo

4. Il senso della vocazione dell'uomo
4.1. La relazionalità come dato e come compito
4.2. La carità come dono e come appello
4.3. Il progetto educativo

1. QUALE PROSPETTTVA
DI APPROCCIO?

La riflessione attorno all'uomo avviene oggi
attraverso una molteplicità di approcci, che
ne mettono a fuoco aspetti diversi e non sem-
pre del tutto complementari. Lo sviluppo as-
sunto dalle scienze umane ha contribuito, in
maniera considerevole, a fornire elementi di
informazione, che consentono una compren-
sione più profonda del suo essere e del suo
agire. Vi è tuttavia il pericolo che all'abbon-
danza dei dati raccolti, che sono inevitabil-
mente parziali, non corrisponda un altrettan-
to grande capacità di elaborare una visione
d'insieme per la crisi in cui versa la ricerca
filosofica. Etnologia e psicologia, sociologia
e antropologia culturale hanno sottratto al-
l'antropologia filosofica il compito di far luce
su alcuni aspetti della realtà dell'uomo, che
essa considerava in passato come propri.
D'altra parte, le analisi sull'uomo, prodotte
nell'ambito del pensiero filosofico contem-
poraneo - per la diversità dei presupposti si-
stematici e spesso per il condizionamento del-
le precomprensioni ideologiche - approda-
no a risultati discordanti e persino contrad-
dittori. Si fa così strada un atteggiamento ri-
nunciatario o di sfiducia, nei confronti del
quale è necessario reagire. Se è vero, infatti,
da un lato, che occorre fare il giusto spazio
nell'interpretazione dell'uomo ai contributi
delle scienze umane, non è meno vero, dal-
l'altro, che tali contributi sono insufficienti
da soli a dare ragione delle dinamiche pro-
fonde, che sono alla base della struttura on-
tologica dell'uomo.
D'altronde, la stessa riflessione teologica sul-
I'uomo e sul suo mistero personale - rifles-
sione dalla quale non si intende qui prescin-
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dere - non può esimersi dal riferimento ad
alcune costanti filosofiche, che costituiscono
uno strumento ineludibile per l'interpretazio-
ne stessa dei dati della rivelazione cristiana.
Ci sforzeremo perciò, nello sviluppo di que-
sta voce, di delineare le dimensioni costituti-
ve dell'essere dell'uomo, quali risultano da
una lettura di carattere razionale (I parte), per
dare successivamente conto della visione del-
I'uomo presente nel contesto della tradizio-
ne cristiana (II parte) e pervenire, infine, a
illuminare rapidamente il senso della sua vo-
cazione nel mondo (III parte).

2. LE DIMENSIONI DELL'ESSERE
DELL'UOMO

La riflessione filosofica deve oggi procedere
in stretto dialogo con le scienze umane. Suo
compito è tuttavia quello di diventare, da una
parte, teoria critica di queste stesse scienze,
mettendo sotto processo i procedimenti in ba-
se ai quali esse operano e assolvendo pertan-
to a una fondamentale funzione epistemolo-
gica, e di concorrere, dall'altra, a dare senso
compiuto ai risultati da esse acquisiti, inse-
rendoli nel quadro di una struttura più am-
pia e unitaria.
Il tentativo che qui faremo è soprattutto
orientato a far emergere gli elementi essen-
ziali di tale infrastruttura, al fine di eviden-
ziare l'unità e la complessità dell'essere del-
l'uomo.

2.1. Corporeità e spirito

L'uomo, in quanto persona, deve essere an-
zitutto considerato come un tutto unitario.
E evidente pertanto la necessità di sgombra-
re il campo da tutte quelle concezioni duali-
stiche, caratteristiche del mondo greco, che
separavano, o addirittura opponevano tra lo-
ro, corpo e anima. Dietro ad esse si celava
infatti la convinzione che esistano nell'uomo
due sostanze nettamente distinte e radical-
mente separabili. Anima e corpo, lungi dal-
I'essere considerati come fattori dell'unica e

indivisibile natura umana, venivano piutto-
sto pensati come elementi autonomi, che da-
vano origine, nel loro incontro, alla realtà
dell'uomo.
Il superamento di questa posizione è, in ve-
rità, già presente nella dottrina aristotelica,
ripresa e ulteriormente approfondita da Tom-
maso D'Aquino, per il quale il corpo altro

non è che il frutto dell'informazione che I'a-
nima, unica forma sostanziale, esercita sulla
pura materia. L'attenzione all'unità dell'uo-
mo spinge I'Aquinate a sottolineare che I'a-
nima non sarebbe se stessa senza il corpo, né
il corpo senza l'anima; in altre parole, lo por-
ta ad affermare che I'uomo è, nello stesso
tempo, corpo e anima, al punto che nell'a-
nima separata verrebbe meno il carattere di
persona. La dottrina tomista costituisce dun-
que il tentativo - in questo senso ampiamen-
te riuscito - non solo di sottrarsi alle tenta-
zioni proprie del materialismo e dello spiri-
tualismo, che tendono ad assolutizzare uni-
lateralmente ora l'uno ora l'altro dei termi-
ni in gioco - cioè corpo e anima -, ma
anche di sconfessare le ipotesi di parallelismo
psico-fisico, con le quali, a partire soprattutto
da Cartesio, si è teso a risolvere il problema
dell'unità operativa dell'uomo nel quadro di
una persistente concezione dualistica. L'at-
tività dell'uomo è infatti da Tommaso ricon-
dotta, come a principio e come a termine, al-
I'uomo stesso, il quale opera come corpo ani-
mato o come anima incorporata, non poten-
dosi pertanto più distinguere in lui un agire
sensibile legato al corpo da un agire spirituale
riferibile esclusivamente all'anima.
L'antropologia contemporanea tende tutta-
via ad andare oltre, mettendo radicalmente
in discussione la stessa terminologia - anco-
ra sostanzialmente dualistica - di corpo e di
anima. La categoria che acquista, in propo-
sito, un rilievo sempre più consistente è quella
di corporeità. Essa tende a evidenziare il ca-
rattere proprio del corpo dell'uomo, in quan-
to dimensione costitutiva della sua soggetti-
vità, perciò in quanto stato originario dell'uo-
mo uno e completo, il quale è, nel suo costi-
tuirsi ontologico, « incorporazione >> dello spi-
rito. La corporeità è dunque la «figura»
attraverso la quale I'uomo si inscrive nel
mondo degli enti, ma, al tempo stesso, in vir-
tù della sua natura specifica, che è, in ulti-
ma analisi, spirituale, esercita su di essi il pro-
prio intervento, che ha come obiettivo la pro-
pria realizzazione. Il mondo appare così co-
me l'ambiente dell'uomo, iÌ contesto entro il
quale si definisce la sua appartenenza, cioè
il suo inserimento nella realtà, ma anche il
luogo a partire dal quale egli è concretamen-
te impegnato a sviluppare la propria attivi-
tà, orientata a dare alle cose significati pro-
priamente umani.
La corporeità è, in definitiva, I'ambito pro-
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prio dell'essere e dell'agire dell'uomo. Attra-
verso di essa lo spirito umano, che trascende
il mondo materiale, interviene sul mondo,
dando forma a tutto ciò che è in esso presente
per metterlo al servizio della crescita umana.

2.2. Singolarità e socialità

Situato, in virtù della corporeità, nel mon-
do, l'uomo è dunque costitutivamente aper-
to a una gamma di rapporti che sono essen-.
ziali al suo sviluppo. L'autocoscienza che egli
ha di se stesso è la risultante di una comples-
sa trama di relazioni che si svolge nel qua-
dro concreto del processo reale della vita. Cio
non toglie che I'uomo - ogni uomo - deb-
ba essere pensato come una realtà unica e ir-
ripetibile, car attet izzata ci oè da un' as s ol uta
singolarità. E come dire che l'uomo non può
essere ridotto a un concetto universale e

astratto, a una generica essenza. Ciò finireb-
be infatti per vanificare la sua peculiarità, che
e una peculiarità personale. L'emergere del-
I'uomo dal mondo e il suo ergersi su di esso
è la conseguenza della sua identità, non cir-
coscrivibile entro l'ambito della realtà mate-
riale. I1 singolo è senza dubbio realtà mon-
dana, limitata; ma si qualifica per la propria
capacità di trascendere continuamente il li-
mite, per l'anelito verso il superamento di ciò
che lo circoscrive, in virtù delle capacità che
egli scopre dentro di sé e che sono del tutto
singolari.
Mediante il termine persona si vuole allude-
re proprio a questa singolarità della vocazio-
ne di ogni uomo, al carattere esclusivo della
sua esperienza, che 1o fa qualitativamente di-
verso dagli altri esseri e fonda la sua respon-
sabilità nei confronti del mondo e della sto-
ria. Radicato nel mondo - e perciò segnato
dalla finitezza e dal limite che sono costitu-
tivi di ogni realtà mondana - egli si scopre,
al tempo stesso, come essere capace di eser-
citare il dominio sul mondo e di aprirsi agli
altri mediante un processo che gli consente
di disvelarsi a se stesso, prendendo sempre
più profondamente coscienza del proprio es-
sere e del proprio destino.
La definizione dell'irripetibilità e della sin-
golarità umana, in altri termini dell'assoluta
trascendenza dell'uomo rispetto al mondo,
non deve tuttavia condurre alla contrappo-
sizione delle due realtà, quale si manifesta in
alcuni filoni della riflessione filosofica con-
temporanea. L'astratta opposizione tra sog-
getto e oggetto, oltre a dar vita a un antro-
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pocentrismo chiuso che è alla radice delle pre-
varicazioni messe in atto dalla cultura tecno-
logica nei confronti del cosmo, è una delle
ragioni dell'attuale situazione di conflitto tra
filosofia e scienze umane. La rigida assolu-
tizzazione della soggettività umana fa nascere
infatti, per reazione, I'opposta tendenza a
un'altrettanto rigida oggettivazione dell'uo-
mo, che finisce per disconoscerne del tutto
la peculiarità specifica. L'uomo si costitui-
sce come persona nel suo rapporto con il
mondo e con gli altri, pur rintracciando, pe-
raltro, in se stesso le radici ultime della pro-
pria identità.
In questa rete di rapporti che lo costituisco-
no, un ruolo privilegiato occupa la relazione
all'altro uomo. L'identità personale dell'uo-
mo non può infatti essere fatta coincidere con
una individualità chiusa, autonoma, autosuf-
ficiente. L'uomo è essenzialmente co-umani-
tà o essere-con-gli-altri, nel senso che la re-
lazione interumana non va pensata soltanto
come qualcosa di accidentale o di accessorio,
lasciato alla sua libera iniziativa, ma come un
dato ontologico, che è parte essenziale della
definizione stessa del suo essere.
All'origine di questa relazionalità vi è senza
dubbio la strutturale differenziazione sessuale
tra uomo e donna. La sessualità non deve es-
sere concepita soltanto come un aspetto o una
funzione dell'umano, ma come una realtà che
investe integralmente I'uomo, in tutte le di-
mensioni del suo essere e nel suo divenire sto-
rico. L'umano appare come un'unità che si
esprime e si realizza in una differenza, che
non ha carattere esclusivamente biologico,
ma coinvolge radicalmente la vita psichica e

spirituale. L'essere-uomo e l'essere-donna so-
no due modi di essere-al-mondo, due confi-
gurazioni dell'intera esistenza, contrassegnate
dall'istanza connaturale della reciprocità e

della comunicazione. Il determinarsi della ri-
spettiva differenza non è ascrivibile unica-
mente al dato organico originario; è frutto
di un processo storico condizionato dalla
« cultura », perciò da un insieme di fattori che
concorrono, in varia misura, a delineare con-
cretamente il senso delle relazioni.
È evidente che ciò a cui la sessualità anzitut-
to tende è iI configurarsi di quei rapporti in-
terumani che danno origine alla famiglia, co-
me luogo in cui si attua in senso pieno I'in-
contro tra uomo e donna e si realizza insie-
me, grazie al mistero della fecondità, 1'aper-
tura al dono della vita. Ma non si può igno-
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rare che alla sessualità va ricondotto, in sen-
so più ampio, il fondamento ultimo di tutte
le relazioni umane: relazioni che consentono
all'uomo di realizzarsi nel contesto della so-
cietà mediante lo sviluppo di processi di cre-
scita collettiva.
L'equilibrio tra conservazione (e approfon-
dimento) della propria identità e apertura agli
altri - pur nella diversa profondità dei livelli
sui quali vanno ponendosi i vari rapporti e
tenendo conto delle inevitabili mediazioni
strutturali e istituzionali - e dunque un com-
pito fondamentale che 1'uomo è chiamato ad
assolvere per incarnare concretamente la pro-
pria vocazione e concorrere a una sempre
maggiore umanizzazione di sé e del mondo.

2.3. Mondanità e storicità

Si è già sottolineato ampiamente, soprattut-
to a partire dalla dimensione della corporei-
tà, I'essenziale struttura mondana dell'uomo,
il fatto cioè che egli sia integrato in una na-
tura così da poter essere definito, a tutti gli
effetti, come essere-nel-mondo. L'attenzio-
ne a questa struttura, che dà concretezza al-
l'interpretazione dell'essere e dell'esistere
umano, si è fatta particolarmente acuta in
questi ultimi anni, grazie soprattutto al di-
spiegarsi di fenomeni di radicale espropria-
zione della natura, che hanno gravemente
compromesso lo stesso sviluppo della vita
umana.
Si deve riconoscere che, per troppo tempo,
il pensiero occidentale è proceduto nella di-
rezione di una svalorizzazione del mondo,
svalorizzazione che ha le sue radici nella con-
cezione greca e da cui non si è del tutto libe-
rata neppure la riflessione moderna. Affidan-
do radicalmente all'uomo il compito di do-
minare il mondo, considerato come puro og-
getto esterno, I'Occidente ha aperto la stra-
da a quei processi di manipolazione del
cosmo che sono propri della tecnologia con-
temporanea, le cui conseguenze negative so-
no oggi sotto gli occhi di tutti. La tendenza
ad affermare l'interiorità dell'uomo è anda-
ta di pari passo con la sua demondanizzazio-
ne e con l'affermarsi di un visione esclusiva-
mente strumentale di tutte le realtà infrau-
mane.
E allora necessario ricuperare fortemente la
dimensione cosmica dell'essere dell'uomo.
Egli si definisce infatti e si conosce nel mon-
do e attraverso il mondo come essere solida-
le con gli altri enti mondani. La sua trascen-

denza rispetto al mondo deve essere compresa
a partire dalla sua originaria comunione con
tutti gli esseri che costituiscono la natura nel
cui contesto egli stesso è inserito. Il mondo
non è dunque una realtà esterna all'uomo,
sulla quale egli possa indiscriminatamente
esercitare il proprio potere, ma è parte inte-
grante del suo essere, è lo spazio - uno spa-
zio che si presenta con un ordine ben defini-
to, che non può essere totalmente alterato -
all'interno del quale si colloca la sua esisten-
za, pur rimanendo aperta la possibilità e la
legittimità di una sua continua trasforma-
zione.
La costitutiva collocazione dell'uomo nel
mondo e la sua struttura ontologica di esse-
re relazionale danno ragione della storicità e

temporalità che contrassegnano la sua esi-
stenza e che trovano la loro concretizzazio-
ne nella produzione culturale. L'uomo si pre-
senta infatti, nello stesso tempo, come esse-
re naturale e come essere culturale, nel sen-
so che egli è costantemente sollecitato a ri-
cuperare la propria identità e la propria
autonomia mediante un processo di dominio
della natura entro la quale egli stesso è inscrit-
to. La cultura definisce I'attività specifica del-
I'uomo, ciò che 1o fa esistere come soggetto
capace di determinare il senso della propria
vita. Ma tale attività non può d'altronde pre-
scindere, nel suo svilupparsi, dallo stretto col-
legamento con la natura, in quanto « datità »
originaria, che segna il limite dell'intervento
umano e ne orienta positivamente il corso.
La strutturale storicità dell'uomo non deve
peraltro essere fraintesa. Se è vero che l'uo-
mo è un essere essenzialmente storico, non
è meno vero che egli non si esaurisce nella sto-
ria. L'interpretazione storicistica dell'uomo,
che ha trovato in epoca moderna la sua for-
mulazione compiuta nella dottrina hegeliana,
è infatti segnata dalla negazione del valore
del singolo, ma soprattutto della sua libertà
e della sua trascendenza. La possibilità del
suo superamento è legata all'assunzione del-
la storicità come struttura trascendentale, che
collega in se stessa presente, passato e futu-
ro, ricuperando le dimensioni della memoria
e della progettazione a partire dal presente
in cui l'uomo è situato. Ma è, ancor più, le-
gata all'assunzione di tale struttura come
orientamento di fondo o come condizione
formale di possibilità, che va concretamente
riempita dalla storia concreta e dalla prassi
quotidiana, le quali hanno, a loro volta, il po-
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tere di gettare un nuovo fascio di luce sulla
stessa struttura originaria. La storicità va per-
tanto concepita come una struttura dinami-
ca, capace di fondare f impegno dell'uomo
nella storia, nella quale egli è di fatto chia-
mato a dare contenuto e senso alla propria
esistenza.

2.4. Apertura a Dio
Le diverse dimensioni dell'essere dell'uomo,
fin qui tratteggiate, non raggiungono la loro
pienezza di senso se non vengono viste nella
prospettiva dell'apertura dell'uomo all'Asso-
luto. La tensione che connota I'uomo tra im-
mersione nella materia e nel mondo ed esigen-
za di emergere da essi ne rivela l'essenziale
struttura religiosa. Ma è soprattutto I'esigen-
za di trascendimento verso l'altro e la simul-
tanea constatazione del limite di ogni incon-
tro umano a postulare il bisogno di incontro,
non con un Assoluto astratto e impersonale,
ma con un Altro con un volto preciso, dota-
to della capacità di una relazionalità illimita-
ta e di una comunicazione inesauribile. Que-
sto desiderio, che è radicato nell'essere dell'uo-
mo, dà ragione del suo valore inestimabile,
della profondità degli orizzonti cui si apre Ia
sua esistenza e dello stesso significato ultimo
del mondo, in quanto mondo dell'uomo.
La conoscenza dell'ordine strutturale impli-
cato nelle radici ontologiche dell'esperienza
umana apre dunque trascendentalmente I'uo-
mo alla verità di Dio e lo mette conseguente-
mente di fronte alla possibilità di decidersi,
nella libertà, ad assumere fino in fondo il sen-
so della sua esistenza mediante la costruzio-
ne di rapporti veri con il mondo, con l'altro
e con Dio. Tutto cio è ovviamente connesso
alla condizione di possibilità e di limite rap-
presentata dalla corporeità. Il che spiega, da
un lato, il carattere di autodeterminazione
soggettiva proprio della realizzazione uma-
na e ci fa comprendere, dall'altro, gli scac-
chi e persino la radicale perdizione cui I'uo-
mo può andare incontro, quando non rico-
nosce I'ordine originario o si rifiuta di rispon-
dere positivamente ad esso.

3. L'UOMO NELLA PROSPETTIVA
CRISTIANA

L'antropologia cristiana è la risultante del-
l'incontro tra alcuni dati generali, desunti
dalle tradizioni culturali del contesto entro cui
giudaismo e cristianesimo si sono sviluppa-
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ti, e altri dati più specifici, che riflettono la
visione dell'uomo inscritta nella rivelazione
e rielaborata successivamente dalla ricerca
teologica.

3.1. il dato biblico

La riflessione cristiana sull'uomo ha anzitut-
to il suo fondamento nella parola di Dio. L'o-
biettivo primario della Bibbia non è tanto
quello di rivelare l'uomo a se stesso, in tutte
le sue determinazioni strutturali, quanto piut-
tosto quello di rivelare all'uomo Ia verità sal-
vifica di Dio. I testi della parola di Dio van-
no pertanto accostati tenendo presente que-
sta preoccupazione che li guida. Non si trat-
ta di ricercare in essi una visione globale del-
l'uomo, considerato in se stesso, ma di co-
gliere la prospettiva particolare secondo la
quale si muovono, che è quella di presentare
la situazione dell'uomo nel suo stare davan-
ti a Dio e di aiutarlo, di conseguenza, afina-
lizzare la propria vita a lui.
Se questa è I'ottica specifica della rivelazio-
ne - un'ottica alla quale e doveroso attenersi

- non si può d'altronde negare che la Bib-
bia ci fornisca elementi di grande interesse,
che rivestono un'importanza decisiva per la
comprensione dell'uomo e del suo destino.

3.1 .l . Ls condizione creaturale
Il primo di tali elementi concerne anzitutto
la condizione creaturale dell'uomo (Gn l-2).
Il concetto di creazione è nella Bibbia inseri-
to nel quadro più vasto del contesto stori-
co-salvifico, che è il contesto dell'alleanza.
La creazione acquista così il suo significato
in quanto è pensata in funzione dell'uomo e

della comunione con Dio che egli è chiama-
to arealizzare. L'atto di Dio, che dà origine
al mondo, è ultimativamente finalizzato al-
l'uomo come essere al quale egli intende li-
beramente comunicare il suo amore.
La creaturalità definisce, in primo luogo e ne-
gativamente, la differenza radicale che esiste
tra Dio e I'uomo, il suo essere cioè altro da
Dio e il non avere in se stesso le ragioni della
propria sussistenza. Ma, positivamente, sot-
tolinea il fatto che I'uomo deve la sua sussi-
stenza al dono di Dio, che ciò che 1o costi-
tuisce è la relazione che lo lega a lui e che rap-
presenta la base di tutte le relazioni di cui è

intessuta la sua esistenza storica. In quanto
creatura, I'uomo dipende da Dio nella vita,
ma tale dipendenza non va concepita come
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un rapporto di sudditanza, bensi come la ri-
sultante di un rapporto di amore, che esige
di essere ricambiato da un atteggiamento per-
manente di amore.
La creaturalità come dimensione costitutiva
dell'essere dell'uomo lascia perciò intendere
che egli può essere pensato solo in rapporto
a Dio, che al di fuori di tale rapporto divie-
ne un non-senso e che, di conseguenza, il fi.
ne ultimo del suo agire va rintracciato nel-
l'impegno, che egli deve costantemente met-
tere in atto, di approfondire tale rapporto,
rendendolo sempre più intimo e personale.

3.1 .2. L'uomo immogine di Dio
Il secondo elemento essenziale, fornito dalla
Bibbia per la comprensione dell'uomo, è co-
stituito dal tema dell'immagine di Dio.Tale
tema delinea il concetto dominante dell'an-
tropologia biblica e ha la sua principale at-
testazione nella redazione sacerdotale del rac-
conto della creazione (Gn 1,26s).
Il contesto culturale entro il quale la formu-
la « immagine di Dio » è sorta e si è svilup-
pata è quello della mitologia orientale, so-
prattutto egiziana e mesopotamica. La tra-
sposizione di essa nel contesto storico-salvi-
fico le conferisce tuttavia una nuova ricchez-
za di significato. II termine «immagine»
possiede infatti, nel linguaggio biblico, un
senso pregnante. Lungi dall'essere una rap-
presentazione sbiadita della realtà - come ta-
lora noi oggi la intendiamo - I'immagine è
la trasposizione della realtà stessa in una di-
mensione nuova. Essa contiene pertanto la
realtà nella sua sostanza più profonda; è -protremmo dire con una formula moderna

- in continuità ontologica con essa.
L'uomo dunque, in quanto immagine di Dio,
è la proiezione nel mondo visibile della real-
tà stessa di Dio. È come dire che tra lui e Dio
esiste una continuità di natura, pur nell'infi-
nita distanza che separa il Creatore dalla crea-
tura. La radice di tale continuità sta nel fat-
to che l'uomo, unico tra tutti gli esseri crea-
ti, e in grado di ascoltare Dio che parla e di
rispondergli, di entrare cioè in un rapporto
personale con lui: un rapporto da soggetto
a soggetto. In altri termini, l'uomo è il part-
ner di Dio, l'interlocutore che egli dà a se stes-
so, colui che puo stabilire con lui una rela-
zione di comunicazione e di comunione.
L'essere immagine di Dio è allora per I'uo-
mo il presupposto stesso dell'alleanza e il fon-
damento della sua trascendenza rispetto al

mondo, non solo perché egli appare al verti
ce della piramide cosmologica, ma soprattut
to perché acquisisce nei confronti del mon
do una sovranità, che è partecipazione della
stessa sovranità di Dio e per la quale diventa
mediatore tra Dio e il mondo.
L'antropologia dell'immagine, così come ce
la propone la rivelazione veterotestamenta-
ria, è estremamente realistica, estranea alle
interpretazioni dualistiche e spiritualizzanti
che hanno avuto in alcuni momenti il soprav-
vento anche nella tradizione cristiana. L'es-
sere immagine di Dio non è infatti circoscritto
a un aspetto particolare dell'essere dell'uo-
mo, ma coincide con la totalità della realtà
umana, colta nella sua concretezza fisico-spi-
rituale e storica, e definisce, al tempo stes-
so, la destinazione dell'uomo, il ruolo fon-
damentale di dominio che egli esercita nei
confronti del mondo.
Il significato più profondo di questa catego-
ria ci viene rivelato da Paolo, quando ci pre-
senta Cristo come la vera immagine di Dio,
nel dispiegarsi della sua funzione mediatrice
(Col I , I 5ss; Eb .l ,l-4). Il motivo dell'imma-
gine definisce così il rapporto tra Cristo e il
cristiano (Rm 8,29) in termini di continuità
e di tensione secondo la logica che segna di
sé I'intera storia della salvezza.

3.1.3. La nuovo identità in Cristo
Infine, iÌ terzo elemento dell'antropologia bi-
blica - in questo caso esclusivamente neo-
testamentario - è rappresentato dalla nuo-
va identità che l'uomo acquisisce in Cristo.
I testi del N7" insistono nel sottolineare che
la novità cristiana consiste soprattutto in un
radicale rinnovamento ontologico dell'uomo,
una vera e propria rigenerazione o ri-creazio-
ne. L'uomo diviene così figlio di Dio, con-
sorte della divina natura, inabitato dal mi-
stero trinitario.
Ma e, in modo particolare, Paolo a esplici-
tare il fondamento cristologico di questo rin-
novamento. Il mistero dell'incarnazione e
quello pasquale costituisc ono la realizzazio-
ne definitiva dell'alleanza. Attraverso di es-
si si stabilisce la piena comunione di Dio con
l'uomo e dell'uomo con Dio: una comunio-
ne che si realizza nella stessa persona del Ver-
bo incarnato. Gesù è infatti I'alleanza, in
quanto è il «sì» definitivo di Dio all'uomo
e insieme il «sì» definitivo dell'umanità a
Dio. Se I'alleanza è, per definizione, chiama-
ta di Dio e risposta dell'uomo, Cristo ha rea-

tt24



lizzato in se stesso questa duplice dimensione.
Ne deriva che la vita cristiana è essenzialmen-
te vita in Cristo; è partecipazione alla sua
stessa vita, che obbliga il credente ad assu-
mere Cristo come modello e a imitare il suo
stile di esistenza. La figliolanza divina, è do-
nata all'uomo per la mediazione di Cristo,
il Figlio nel quale siamo fatti figli. L'uomo
ricupera in questo quadro la sua piena dignità
ed è chiamato a rendere trasparente nella pro-
pria vita quotidiana la configurazione alla
realtà di Dio, radicata nelle profondità del
suo stesso essere.

3.2. La riflessione teologica

Compito della teologia è la esplicitazione, at-
traverso un impiego costante di riflessione,
di cio che è implicitamente contenuto nella
parola di Dio. Nell'esercizio di questo com-
pito essa deve necessariamente confrontarsi
con le correnti culturali del tempo - soprat-
tutto con le diverse antropologie storiche -
e, ai nostri giorni, con gli stessi esiti delle
scienze umane.
I temi essenziali dell'antropologia teologica
richiamano gli elementi fondamentali della
rivelazione riproposti nel quadro sistemati-
co di una visione d'insieme che accoglie - sia
pure criticamente - le provocazioni di ogni
momento storico. Tutto il discorso sull'uo-
mo che la teologia è sollecitata a sviluppare
può essere sintetizzato in questa formula:
<< L'uomo creato da Dio a sua immagine, ri-
bellatosi a lui con il peccato, è stato salvato
per assoluta e gratuita benevolenza e miseri-
cordia da Dio stesso, che lo ha fatto suo part-
ner in un'alleanza definitivamente costituita
nel Cristo, logos fatto carne, e che raggiun-
gerà il suo compimento nella partecipazione
dell'uomo e dell'intero creato alla risurrezio-
ne di Gesù, ed alla sua comunione di vita con
il Padre» (G. Bor, Uomo, in NDT, 1846).
Sarebbe interessante sviluppare analiticamen-
te queste diverse tematiche, ma riteniamo non
sia questo il contesto per farlo. Ci limitiamo
pertanto ad offrire alcune rapide indicazio-
ni attorno ai problemi che oggi si pongono
più acutamente alla coscienza del credente.

3.2.1. La dignità dell'uomo
La dignità dell'uomo trae origine dal fatto
che egli è, per la sua stessa natura, il frutto
di una chiamata personale alla vita da parte
di Dio. Ogni uomo sta di fronte a Dio con
i doni che ha da lui ricevuti e che determina-
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no la sua irripetibile vocazione. Il fondamen-
to della singolarità dell'uomo è dato infatti
dal carattere assolutamente unico con cui egli
è stato interpellato da Dio nell'atto della crea-
zione e dal compito che gli è assegnato nella
storia della salvezza. La vita dell'uomo as-
sume, in questo quadro, il significato di una
risposta a Dio, che egli deve dare nel concre-
to della sua esistenza, facendo proprio il pro-
getto del Signore.
Larllevanza di questo dato è tale da non po-
ter essere scalfito neppure dalla realtà del pec-
cato. Se esso costituisce, infatti, un momen-
to inevitabile di arresto nel cammino di cre-
scita che l'uomo è chiamato ad attuare, non
cancella tuttavia la fondamentale immagine
e somiglianza divina che è inscritta nella stes-
sa natura umana. In tale immagine deve es-
sere rintracciato 10 stesso fondamento della
relazionalità umana, la cui struttura portan-
te risiede nello statuto bisessuale secondo cui
I'umano si presenta, e della possibilità di eser-
citare il dominio nei confronti del mondo.
Il rapporto con Dio, istituito nell'atto stesso
della creazione, trova una sua ulteriore espli-
citazione nel farsi storico dell'alleanza, frut-
to della libera e gratuita iniziativa divina. La
comunione cui l'uomo è chiamato è dono che
esige di essere accolto dalla libera decisione
umana. La libertà di cui l'uomo è dotato è

una prerogativa del tutto singolare; è la con-
dizione perché egli possa prendere in mano
responsabilmente il proprio destino, diven-
tare artefice della propria storia e della stes-
sa storia del mondo. Certo essa, in ragione
della condizione mondana, è costantemente
minacciata. Il pericolo di un asservimento ra-
dicale al mondo è sempre incombente. Ma al-
trettanto incombente è la possibilità del ri-
scatto, se è vero che la logica di Dio è segna-
ta da una permanente fedeltà al suo proget-
to e da un amore assoluto, che si esprime at-
traverso il perdono e la misericordia senza
limiti.

3.2.2. Cristo verità dell'uomo
Ma I'uomo raggiunge soprattutto la piena
comprensione di sé e del suo destino nel mi-
stero di Cristo. In lui, /ogos incarnato, la
creazione trova il suo centro e il suo punto
di consistenza, e la storia della salvezza il pro-
prio vertice. Cristo è l'uomo perfetto, in cui
tutta la realtà umana riceve la piu alta illu-
minazione. La lettura della sua coscienza
umana, del modo con cui in essa si riflette
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il mistero della figliolanza divina, della sua
libertà di fronte a Dio e al mondo, ci con-
sentono di cogliere altrettanti aspetti signifi-
cativi della realtà dell'uomo; o meglio, ci aiu-
tano a comprendere, a partire dal modello
perfetto, quale è la natura più autentica del-
I'uomo, cio che egli, in ultima analisi, è e la
traiettoria o la parabola della sua realizzazio-
ne. L'esperienza di Cristo, nella concretezza
storica degli avvenimenti che I'hanno costi-
tuita, è il referente per attingere la verità del-
I'uomo e insieme per rintracciare la strada da
percorrere, se si vuole dare senso compiuto
alla propria vita. La realtà umana è assunta
nella sua totalità, inclusa Ia corporeità e la
condizione storico-mondana, ma viene, nel-
lo stesso tempo, proiettata verso una salvez-
za che ha la sua origine dall'alto e che, pur
avendo già inizio nella storia, non trova in
essa la sua piena realizzazione.

3.2.3. Il destino dell'uomo
Il destino ultimo dell'uomo è infatti segnato
dalla stessa manifestazione della realtà esca-
tologica, quale traspare dalla persona di Cri-
sto, soprattutto nel mistero pasquale.
La risurrezione di Cristo, che segna il com-
pimento delle promesse fatte da Dio all'uo-
mo nella storia della salyezza, è promessa di
un ulteriore compimento per I'uomo e per il
mondo. La storia, in quanto storia salvata,
contiene già in se stessa Ia possibilità della li-
berazione umana, ma rinvia, nello stesso tem-
po, oltre, allapienezza di una liberazione, che
non può essere semplicemente il frutto del-
l'impegno umano, ma di un intervento gra-
tuito e imprevedibile del Signore, nel quale
la storia riceverà la sua consumazione.
L'uomo è pertanto chiamato a impegnarsi nel
mondo per costruire tn habitat umano, che
garantisca a tutti sempre nuove possibilità di
emancipazione e di crescita, ma è chiamato,
insieme, a vivere nell'attesa del totale com-
pimento del disegno divino.
La tensione alla parusia non lo sottrae al-
I'impegno storico, ma lo obbliga a relativiz-
zare costantemente il senso di tale impegno,
evitanto di trasformare il frutto del proprio
lavoro in sterile idolo. Il destino ultimo del-
I'uomo è la pienezza della comunione con
Dio, che avrà attuazione soltanto nei «cieli
nuovi» e nelle «nuove terre», cioè nella
consumazione escatologica, alla fine dei
tempi.

4. IL SENSO DELLA VOCAZIONE
DELL'UOMO

La vocazione dell'uomo riceve dunque il suo
senso e il suo orientamento dalla lettura di
cio che I'uomo è, partendo dall'analisi della
sua realtà umana e proiettandosi, più profon-
damente, nella recezione del mistero cristia-
no. L'uomo è ontologicamente persona, ma
è insieme chiamato a diventare a tutti gli ef-
fetti persona, sviluppando ciò che è inscritto
nella sua stessa natura. In altri termini, egli
è chiamato a costruire la propria personalità
mediante un processo storico che lo conduce
alla assunzione della sua datità originaria.

4.1. La relazionalità come dato
e come compito

In quanto persona, l'uomo è soggetto di re-
lazione. Le relazioni all'altro, al mondo e a
Dio sono costitutive del suo stesso essere. Il
che significa che egli si autocomprende e si
realizza solo vivendo autenticamente l'insie-
me dei rapporti che lo definiscono e svilup-
pandoli armonicamente secondo un ordine ri-
spettoso della loro gerarchia. Il personalismo,
di matrice cristiana, ha dato un contributo
determinante alla corretta interpretazione di
questo processo. Il soggetto umano viene in-
fatti da esso considerato come sussistenza
personale, che si sviluppa dinamicamente al-
I'interno di un'esistenza personale e nell'a-
pertura connaturale alla trascendenza perso-
nale.
L'essenziale storicità dell'uomo comporta
tuttavia che ciò avvenga nel contesto di una
precisa cultura e nel rispetto delle tappe pro-
gressive della maturazione umana. Grande
importanza assumono, in proposito, i con-
tributi delle scienze umane. La psicologia,
partendo dall'assunto che l'identificazione
personale e sempre legata alle dinamiche di
socializzazione - soprattutto a quelle con-
nesse con i rapporti primari, in cui svolgono
un ruolo decisivo le figure parentali, - non
ci aiuta soltanto a comprendere i complessi
meccanismi soggiacenti agli stati di frustra-
zione di molti soggetti, ma ci fornisce soprat-
tutto strumenti preziosi per orientare corret-
tamente la crescita umana. La sociologia e
l'antropologia culturale, mettendo I'accento
sulla rilevanza delle strutture e delle istituzio-
ni in ordine al dispiegarsi della vita persona-
le, ci consentono di entrare nel vivo dei com-
plessi procedimenti che sono alla base dell'in-
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culturazione soggettiva. La possibilità del-
I'uomo di diventare padrone della propria vi-
ta e di progettarne il corso è connessa al
crearsi di una serie di condizioni - sia psi-
cologiche che socio-culturali - che gli con-
sentano di affermare Ia propria identità sta-
bilendo una rete equilibrata di rapporti con
gli altri e con il mondo.
La crescita della personalità - soprattutto
nella fase iniziale - è strettamente dipenden-
te dal contesto familiare e sociale in cui il sog-
getto vive. Le lacerazioni e i traumi, dovuti
alle conflittualità negative esperite in quel pe-
riodo, si riflettono pesantemente anche sul
cammino successivo.
Ma non si può per questo negare che l'uomo
rimanga comunque padrone del proprio de-
stino e debba pertanto assumersi, in prima
persona, il compito di imprimere un orien-
tamento responsabile alla propria vita. La co-
scienza della propria identità, in quanto iden-
tità relazionale, è alla radice dello stesso senso
morale. Ciò comporta che I'uomo debba con-
cepire Ia propria autorealizzazione non in
senso individualistico ed egocentrico, ma nel-
la prospettiva dell'apertura all'altro e della
costruzione dell'altrui realizzazione. Se è vero
che I'uomo è essenzialmente intersoggettivi-
tà, allora I'edificazione della sua personalità
passa attraverso lo sviluppo di rapporti veri,
che mettono gli altri in grado di essere, a lo-
ro volta, se stessi.
La relazione, che è dato originario e costitu-
tivo, si trasforma cosi in compito preciso e

ineludibile, rimesso alla responsabilità della
persona; diventa, in altri termini, il senso
stesso della ricerca e delf impegno che devo-
no animare I'intera sua esistenza.
D'altra parte, è doveroso ricordare che la ve-
ra relazione non è quella in cui si tende ad
appiattire le differenze mediante indebiti pro-
cessi di identificazione con I'altro, ma è quel-
la che si sviluppa in un rapporto da soggetto
a soggetto e che consente perciò a ciascuno
di preservare la propria sfera di intimità per-
sonale, pur aprendosi costantemente all'al-
tro e mirando a costruire con lui un proget-
to comune. Il rapporto con l'altro, quando
e autentico ed è vissuto in termini di incar-
nazione effettiva nella realtà, lungi dal vani-
ficare o anche soltanto dall'attenuare le dif-
ferenze, le assume e Ie approfondisce, favo-
rendo I'arricchimento reciproco mediante
I'apporto della diversità dei doni di ciascuno.
La vocazione dell'uomo è dunque anzitutto
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da mettere in relazione alla sua realtà uma-
na, colta nell'insieme degli elementi che la co-
stituiscono. La dinamica dei rapporti, nel suo
concreto articolarsi, è condizione essenziale
per il ricupero dell'identità, la quale riman-
da tuttavia, quanto più l'esperienza delle re-
lazioni si estende e cresce, nel contempo, la
coscienza della loro importanza e della loro
precarietà, all'esigenza di una relazione tra-
scendente, che I'uomo puo soltanto invoca-
re, aprendosi alla recezione del mistero as-
soluto.

4.2. La carità come dono e come appello

Il cristianesimo è risposta a questa invocazio-
ne attraverso la rivelazione stessa del miste-
ro di Dio. L'assgnzione della storia umana,
che avviene soprattutto nell'evento-persona
di Gesù di Nazaret, coincide con la definiti-
va assunzione dell'uomo nel contesto salvifi-
co. La vocazione cristiana dell'uomo si iden-
tifica perciò anzitutto con la sua vocazione
umana, con lo sviluppo globale delle poten-
zialità inscritte nella natura e nella singolari-
tà della persona. L'uomo non deve rinnega-
re, per vivere I'identità cristiana, la sua es-
senza ontologica, che ha del resto fondamen-
to nel piano della creazione; deve piuttosto
esplicitarne i contenuti ultimi, che hanno in
se stessi potenzialità trascendenti. Facendo-
si in tutto simile all'uomo, eccetto il pecca-
to, Cristo evidenzia la fondamentale bontà
del mondo umano. Il cristianesimo si presen-
ta così con i caratteri di un vero umanesimo,
che restituisce all'uomo la capacità di dare
sbocco positivo alle sue più profonde aspi-
razioni. Nulla di ciò che è autenticamente
umano può andare perduto; tutto viene ricu-
perato e inserito in una nuova dimensione.
La vocazione dell'uomo trova infatti il suo
ultimo orizzonte nel rapporto con Dio, che
avvalora la dinamica relazionale propria del-
I'esperienza umana e conferisce ad essa de-
finitiva consistenza. La rivelazione del Dio
cristiano è rivelazione di un Dio personale,
anzi tripersonale, capace di instaurare con
l'uomo un rapporto intersoggettivo e di sod-
disfare I'esigenza di assoluto, che è la strut-
tura stessa del desiderio umano.
Ma tale rivelazione mette anche in evidenza
il connotato specifico che la relazionalità
umana deve assumere, se intende essere vis-
suta nella sua più profonda verità. Nel mi-
stero del Dio cristiano, che è il Dio-Trinità,
le relazioni hanno carattere sostanziale, nel
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senso che fanno essere le persone, e sono so-
prattutto relazioni car atterizzate dalla tota-
lità del dono reciproco. È come dire che il Pa-
dre, il Figlio e lo Spirito sussistono in quan-
to reciprocamente si donano. La definizione
di Dio come « Carità » acquista in questo con-
testo il suo pieno significato. La carità è in-
fatti puro dono, assoluta gratuità; è comu-
nicazione e comunione di persone, che si rea-
lizzano secondo la logica della donazione as-
soluta.
L'uomo, che è « immagine di Dio » in ragio-
ne del suo essere relazionale, partecipa del mi-
stero di Amore che e la natura stessa di Dio
ed è chiamato a renderlo trasparente nei rap-
porti con gli altri uomini, facendo propria la
stessa logica di Dio. La vocazione del cristia-
no è dunque vocazione all'amore da vivere
nell'ottica di una donazione totale, fino alla
perdita della propria vita. Gesir e il modello
al quale appellare: in lui infatti I'amore ha
assunto i connotati della condivisione piena
della vita dell'uomo (essere-con) e del dono
senza limiti (essere-per).
Il pieno ricupero della propria identità, e dun-
que lo sviluppo integrale della propria voca-
zione, è paradossalmente legato per il creden-
te alla perdita di sé per ritrovarsi nel segno
della comunione totale con Dio e con i fra-
telli.

4.3. II progetto educativo

Il progetto educativo, attraverso il quale da-
re concreto sviluppo alla crescita umana, deve
pertanto assumere Ia globalità degli elemen-
ti costitutivi dell'essere dell'uomo e la ricchez-
za dei significati che qualificano la sua esi-
stenza. L'educazione deve tuttavia soprattut-
to tendere alla singolarità della persona per
mettere in grado ciascuno di scoprire le pro-
prie potenzialità e metterle responsabilmen-
te al servizio degli altri. Ognuno ha diritto di
essere aiutato a prendere in mano il proprio
destino per giocarlo, nella concretezza della
propria situazione esistenziale.
Tutto cio diventa, d'altra parte, possibile solo
nella misura in cui si stabiliscono relazioni ve-

re nel segno di un'autentica comunicazione
e di una sempre più piena comunione con gli
altri. Se l'essere dell'uomo è costitutivamen-
te un essere relazionale e il senso ultimo del-
la relazione risiede nella capacità di amare,
allora compito dell'educazione è far cresce-
re questa capacità, aiutando I'uomo a intes-
sere rapporti veri e profondi, che lo aprano
progressivamente alla relazione con il miste-
ro dell'Amore assoluto: mistero attraverso il
quale egli ricupera pienamente la propria
identità e attinge il senso ultimo della propria
vita.

--+ adolescenza 2. - animazione 2.1. - associazioni-
smo 5.1. - coeducazione 2.1. - corporeità 3. - cultura
1.2.;2.3.;3.1. - diritti umani 3.-5. - domenica 2. -
donna-uomo (chiesa) - donna-uomo (società) - edu-
cazionelpastorale 4.4. - esperienza 2.1 . - evangeliz-
zazione 3.3. - grazia I .2.; 2.-3 . - incarnazione 3. - la-
voro l. - liturgia e tempo 1. - male - modelli antropo-
logici - mondo 1.3.;2.-3. - pace 5.2. - parola - pasto-
rale giovanile (modelli) 2.1.1.; 2.2.1.; 2.3.1.; 1.4.1.;
1.5.1. - politica l.l. - relazione educativa 4.1. - seco-
larizzazione 4.; 6.;7. - sessualità 2.-3. - simbolo 2.;
3. - sofferenza 3.2. - speranza 3.1.;3.2. - spiritualita
giovanile 1. l. - storia - storicità - storia e salvezza -
tempo libero - territorio 1. - umanizzaÀone - Clemente
d'Alessandria 3.5. - Ruperto di Deutz 2.;4.3. - s. Fran-
cesco di Sales 2.
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VERACITÀ ---r corporeità 4.3. - sessualità 2.6.

VERIFICA -+ cultura - teologia pastorale3.4.3.;6.2.
- teoria/prassi 1.2.

VERITÀ -+ catechesi 3.1. - chiesa 2. -Dio2.3.;3.
- educazione 6.2.4. - esperienza 1 .4.; 2.1 .2. - evange-
lizzazione 3.7. 1. - fede 4. - gr aÀa 2.2. 5. - identità 3.2.
- ideologia 1.3.;2.3. - mondo 5. - peccato l.;2.1.;
2.2.1. -relaziorre educativa 6.1. - secolarizzazione 3.-4.
- sessualità 1.;2.4. - simbolo l.;3.2. - storicità 5.5.
- teologia pastorale 6.3. - teoria/prassi 1.2.; 2.; 3.;
4.;7.5.4. - uomo 3.2.3.

VIGILANZA -+ storicità 3.7.

VIRTU -+ educazione 7.1. - educazione morale 5.
- ideologia 3.3. - santi 1.1. - sessualità 2.6.

VISSUTO --+ esperienza.

VITA/MORTE
Lurs A. Ger.ro

1. Un quadro globale di riferimento

2. La vita alla luce della fede in Cristo

3. Una pastorale giovanile «dalla parle della vita»

1. UN QUADRO GLOBALE
DI RIFERIMENTO

La pastorale giovanile, in quanto azione di
salvezza nell'ambito dei giovani, si colloca al-
I'interno di un quadro globale di riferimen-
to che le conferisce il suo senso ultimo. Esso
viene dato da un'esperienza umana radicale
e universale, che comporta due aspetti com-
plementari.
I1 primo è quello del desiderio di vivere, e di
vivere in pie\ezza, attivamente presente in
ogni essere umano, e quindi anche nei gio-
vani. Anzi, in questi in maniera di solito an-
cora più intensamente sentita.
Tale desiderio è, indubbiamente, il più radi-
cale tra quelli che esperisce I'uomo. Infatti,
se lo si considera con attenzione, si scopre fa-
cilmente che qualunque altro desiderio uma-
no, individuale o collettivo, è espressione -
indovinata o sbagliata - del desiderio di vi-
vere, e di vivere in pienezza. In pienezza di
qualità e di durata. Un desiderio quindi di Vi-
ta, con Ia maiuscola. Ad appagarlo vanno in-
dirizzati, in ultima istanza, tutti gli sforzi
umani, ad ogni livello. Questo desiderio è an-
che il movente ultimo di ogni dinamismo
umano.
Ma accanto a questo primo aspetto ce n'è un
secondo, di portata non meno universale né
meno radicale: esiste la Morte. Morte intesa
come tutto ciò che in qualunque modo osta-
cola o contraddice la tealizzazione del desi-
derio di vivere in pienezza. Morte, quindi, an-
che con la maiuscola.
Questo secondo aspetto trova la sua massi-
ma e piir palpabile espressione nella morte
corporale o biologica, nella quale l'uomo fa

- in altri logicamente - l'esperienza del ve-
nir meno di ogni possibilità di soddisfare il
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piÌr radicale dei suoi desideri. Ma, oltre a que-
sta espressione-limite, ci sono altre innume-
revoli forme di Morte: la fame, la malattia
fisiologica o psichica, I'insicurezza psicolo-
gica o anche economica, I'angoscia, la soli-
tudine forzata, I'incapacità di avere rappor-
ti interpersonali, I'emarginazione imposta, la
schiavitù sociologica o psicologica, la perdi-
ta del senso della vita, lo sfruttamento subì-
to singolarmente o collettivamente, ecc. In
breve, ogni forma di menomazione umana.
Questa duplice esperienza umana universale
è, per dirla con una formula molto pregnan-
te, I'esperienza della dialettica Vita-Morte,
del coesistere cioè delle due facce dell'espe-
rienza in una continua contrapposizione ed
eliminazione vicendevole.
Essa costituisce la realtà concreta ultima del
mondo dell'uomo; al di là di essa non se ne
può trovare un'altra. Perciò, tale dialettica
viene a costituire come un trascendentale uni-
versale e concreto, che si rende attivamente
presente in ognuno dei suoi «inferiori», sen-
za però esaurirsi in nessuno di essi. Eccone
alcuni: sazietà-fame, salute-malattia, sicurez-
za-insicur ezza, angoscia-serenità, solitudi-
ne-comunione, emarginazione-partecipazio-
ne, schiavitù-libertà, ecc.
In seno a questa dialettica, una e molteplice,
l'uomo, spinto dalla sua brama di Vita, è
sempre alla ricerca conscia o inconscia, co-
me lo rilevano già i più antichi miti dell'u-
manità, di una Vita-senza-Morte.
Tale ricerca si manifesta in forma non sol-
tanto positiva, ma anche negativa, come pau-
ra della Morte. Quest'ultima, che in realtà
non è altro che I'altra faccia del desiderio del-
la Vita, costituisce lo sfondo più radicale di
ogni paura umana. Anche in forza di essa
vengono messi in movimento i diversi dina-
mismi dell'uomo, individuali e collettivi.

2. LA VITA-IN.PIENEZZA
ALLA LUCE DELLA FEDE IN CRISTO

Soprattutto in un mondo come il nostro, in
cui il pluralismo di visioni della realtà e di
proposte di Vita-in-pienezza è così accentua-
to, si rende indispensabile un chiarimento sul
modo stesso di concepire tale pienezza.
C'è, infatti, chi propone agli uomini d'oggi,
quale appagamento del loro desiderio di vi-
vere, l'affermazione propria a scapito degli
altri, chi il semplice dispiegamento delle pro-
prie energie corporali, intellettuali, estetiche,

ecc., chi il possesso sempre crescente di beni
materiali, chi ancora altri ideali. E ciò preci-
samente perché di tale pienezza di Vita non
si ha esperienza, dal momento che l'esisten-
za viene vissuta sempre all'interno della dia-
lettica Vita-Morte.
La fede cristiana si lascia ispirare, com'è ov-
vio, nel precisare la concezione della Vita, da
ciò che su di essa asserisce la rivelazione su
cui poggia. In realtà, I'intera rivelazione di-
vina è un messaggio di Vita per gli uomini;
ancora di più, una proposta in ordine alla pie-
nezza di Vita per I'uomo, singolo e collettivo.
Già le pagine dell'AT si possono leggere in
questa prospettiva. Esse, infatti, parlando del
destino dell'uomo da parte di Dio, fanno ca-
pire che tale destino è appunto la Vita-in-
pienezza. Un testo veramente emblematico a
questo riguardo è quello delle prime pagine
del libro della Genesi (l-3), in cui si narra la
creazione del mondo e dell'uomo. In esso,
pur con forme letterarie diverse e utilizzan-
do materiali mitologici dell'epoca, la Bibbia
svela la vocazione ultima dell'uomo; il Dio
creatore e salvatore lo vuole partecipe nella
sua pienezza di Vita, e a questo scopo lo chia-
ma ad un rapporto di figliolanza con Sé, di
fratellanza con gli altri uomini, e di signoria
verso il creato. E anche quando l'uomo, per
la non adeguatarealizzaaone di tali rappor-
ti cade nei molteplici lacci della Morte, la vo-
lontà di Vita di Dio per lui rimane intatta e

diventa promessa di vittoria futura (Gn 3,15).
È il protovangelo, l'annunzio primo del trion-
fo pieno e definitivo della Vita sulla Morte.
Ma è soprattutto nel N7n dove tale rivelazio-
ne raggiunge il suo apice. Essa trova la sua
massima espressione nella Pasqua del primo
Uomo «realizzato»> (GS 22; cf Col 1,18), Ge-
sù Cristo; Pasqua che è fondamentalmente
vittoria piena e definitiva della Vita sulla
Morte. Lui, emblema e promessa per tutti è,
a partire da allora, « il Vivente »; un Vivente
in pienezza nel quale la Morte, per un mo-
mento vincitrice, è completamente sconfitta
per sempre (Ap 1,17) e non ha più niente a
che fare (Rm 6,20). Come canta equivalen-
temente I'antica Sequenza pasquale, la dia-
lettica Vita-Morte si è risolta definitivamen-
te in lui dalla parte della Vita.
Questa Pasqua di Cristo, quale raggiungi-
mento della pienezza della Vita in Dio, è stata
tuttavia preparata dalla vicenda storica di Ge-
sù di Nazaret. In essa con le sue parole, ma
soprattutto con la sue azioni, egli svela il sen-
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so ultimo dell'esistenza umana come esisten-
za-per-la-Vita nonostante la dura realtà del-
la Morte.
Le sue azioni, infatti, realizzate in ordine al
compimento di quella causa da lui vissuta ap-
passionatamente, che in termini propri del
suo ambiente esprime come « regno di Dio »
(Mc l,14-15), sono tutte orientate a produr-
re Vita: a restituire la Vita a chi ne è stato
spogliato o dalla natura o dagli uomini (gua-
rigioni corporali o psichiche, esorcismi, ecc.),
o a farla crescere dove già c'è. Egli dimostra
così di capire che ogni uomo, apertamente o
velatamente, si porta dentro la domanda ri-
voltagli da quell'uomo delle molte ricchezze:
«Cosa devo fare per avere la vita eterna
(: piena?) » (Mc 10-17). Ma dimostra anche
di sapere che Dio, il Dio Vivente, non può
regnare dove regna la Morte, e che per far
avvenire il regno di questo Dio tra gli uomi-
ni bisogna debellare il regno della Morte in
tutte le sue manifestazioni.
È per queste ragioni che interviene attivamen-
te, anzitutto, per scacciare la Morte dai cor-
pi degli uomini. I vangeli sono pieni di testi-
monianze al riguardo. La Vita per lui inizia
da questo livello elementare ma radicalmen-
te condizionante di tutta 1'esistenza. Ma in-
terviene, inoltre, anche per scacciare la Morte
che si annida nei falsi rapporti degli uomini
con Dio, denunciando e combattendo atteg-
giamenti e istituzioni religiosi generatori di
paura, di schiavitÌr e di sfruttamento; nei falsi
rapporti degli uomini tra di loro, svelando at-
teggiamenti personali e gruppali di ingiusti-
zia, oppressione ed emarginazione; nei falsi
rapporti degli uomini con le realtà extrauma-
ne, mettendo a nudo atteggiamenti e strut-
ture di accaparramento egoistico e di avari-
zia. Tutti falsi rapporti che costituiscono al-
trettante fonti di Morte tra gli uomini e i
gruppi umani.
Con le sue parole, poi, Gesù svela il senso
profondo del suo agire e lo fa diventare pro-
posta per gli altri, quale invito a percorrere
una vita vivificante.
Ci sono nei vangeli delle frasi, forse da lui
mai letteralmente pronunciate ma elaborate
da chi ne aveva ereditato lo Spirito, che espri-
mono molto bene il suo pensiero. Fra queste
va citata quella del discorso giovanneo del
Buon Pastore, nella quale egli dichiara il si-
gnificato globale del suo agire: « lo sono ve-
nuto perché [e pecore, ossia gli uomini] ab-
biano la Vita, e I'abbiano in abbondanza»

vrra/uonrr

(Gv 10,10). E quell'altra in cui illumina il sen-
so che, all'interno della sua vicenda, acqui-
stano la sua croce e la sua morte: « Se il chic-
cho di frumento cade per terra e muore, pro-
duce molto frutto» (Gv 12,24).
Tutto questo insieme di cose permette di co-
gliere che Gesù, come ogni altro essere uma-
no, era radicalmente mosso dal desiderio di
vivere e di vivere inpienezza, e che trovò l'ap-
pagamento di questo suo desiderio nell'im-
pegno appassionato per la realizzazione di
questo stesso desiderio negli altri. Vivifican-
do gli altri, si e anche autovivificato. La Pa-
squa porto a pietezza questo processo.
Oltre ad aver percorso personalmente questa
strada che lo portò alla pienezza della Vita,
Gesù di Nazaret Ia propose con entusiasmo
agli altri; egli proclamò in mille modi a tutti
coloro che vollero ascoltarlo, che il suo era
il vero cammino della Vita (Gv 14,6). Chi
vuole avere Ia Vita in pienezza, quindi, deve
camminare sulla stessa strada.
Non vanno dimenticati, in questo contesto,
due dati evangelici di importanza decisiva.
Gesù sostiene, in primo luogo, più con i fat-
ti che con le parole, che solo chi si lascia sol-
lecitare emozionalmente ed effettivamente
dal bisogno di Vita degli altri può trovare la
propria Vita (Gv 12,24). Chi dunque si chiu-
de egoisticamente nella ricerca esclusiva del-
la propria realizzazione personale, non la può
trovare; anzi, una ricerca del genere porta alla
Morte propria e altrui. L'egoismo è, per Ge-
sù, I'antitesi della Vita. Un'eco di questo mo-
do di pensare la si ritrova nella prima lettera
di Giovanni che dice: «Chi non ama [il fra-
tellol rimane nella morte>> (1 Gv 3,14).
In secondo luogo, Gesu sostiene che, in que-
sto lasciarsi sollecitare dal bisogno di Vita de-
gli altri, occorre rispettare, come fece lui, una
gerarchia di urgenza, nella quale occupano
il primo posto coloro che sono più intensa-
mente «moribondi» (Lc 10,30-31: parabola
del Buon Samaritano). Le opzioni da lui fatte
per i più poveri, emarginati ed esclusi, per gli
ultimi e per quelli che non contano, sono una
chiara dimostrazione di questo orientamento.

3. UNA PASTORALE GIOVANILE
DALLA PARTE DELLA VITA

Fare pastorale giovanile è, come si e ricor-
dato, fare opera di salvezza nell'ambito gio-
vanile. Se la salvezza è il trionfo della Vita
sulla Morte, s'intende allora come una vera
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pastorale giovanile non possa non mettersi,
all'interno della reale e concreta dialettica
Vita-Morte, dalla parte della Vita. Essa de-
ve essere tutta intenta a fare che il desiderio
radicale di vivere in pietezza che si annida
nel cuore dei giovani, non solo non venga
ostacolato o soffocato, ma trovi invece il suo
giusto sbocco e la sua realizzazione. Sarà in-
dispensabile, quindi, che aiuti i giovani a met-
tersi essi stessi dalla parte della Vita, a co-
minciare dalla loro propria vita.
Suo primo impegno sarà, quindi, quello di
aiutarli a dire il loro sì alla propria vita, a ve-
dere il lato positivo del loro desiderio di pie-
nezza, a considerarlo come un grande dono
e una vocazione. Nessun progetto di pasto-
rale giovanile che si ispiri seriamente a Gesu
Cristo può andare controcorrente a questo
desiderio radicale. Detto in un altro modo:
qualunque progetto pastorale che porti alla
negazione di tale desiderio, va giudicato co-
me radicalmente antievangelico.
Il sì alla propria vita ha però oggi un risvol-
to molto concreto tra i giovani italiani: l'ac-
coglienza di un determinato senso della vita
stessa. Il generico sì è in concreto condizio-
nato dalla scoperta e dall'accoglienza di det-
to senso. Una Pastorale giovanile autentica-
mente evangelica dovrà proporre, per coeren-
za, a questi giovani, quale senso radicale della
Vita quello stesso che Gesù visse e propose.
Essa dovrà tener presenti i dati evangelici so-
pra ricordati, per aiutare i giovani a orienta-
re alla loro luce la realizzazione del loro de-
siderio.
Il primo di questi dati richiede che venga fatta
ai giovani una proposta di Vita non-narcisi-
sta. Stando al Vangelo di Gesù, infatti, fin-
tanto i giovani saranno direttamente e prio-
ritariamente alla ricerca della loro propria
pienezza di Vita, individuale o di gruppo, non
la raggiungeranno mai: « Chi cerca la propria
vita, la perde » (Gv 12,24). Ciò non significa
che essi devano essere invitati a rinunciare al
loro desiderio di vivere - il Vangelo, va ri-
badito una volta ancora, non è un invito al-
la « mortificazione >>, ma alla « vivificazione »

-; significa invece che devono essere invita-
ti e aiutati a dire il loro sì a tale desiderio cer-
cando efficacemente, nella misura delle loro
possibilità e condizioni, la Vita-in-pienezza
di tutti, e non solo di se stessi.
Il secondo dato evangelico richiede che la Pa-
storale giovanile s'imposti « a partire dagli ul-
timi». Che si organizzi cioè all'insegna di co-

loro che della Vita sono più spogli e,/o spo-
gliati, a cominciare dai suoi livelli più ele-
mentari. E ciò non solo nell'ambito interper-
sonale o in quello assistenziale, ma anche nel-
I'ambito sociale. L'opzione preferenziale per
i poveri, fatta dalla Chiesa universale nel Si-
nodo dei Vescovi del 1985 e ribadita su scala
addirittura planetaria da Giovanni Paolo II
nell'Enciclica Sollicitudo rei socialis (n. 47),
deve segnare necessariamente una Pastorale
giovanile che voglia essere in linea con il Van-
gelo e con la Chiesa d'oggi. Le implicanze
concrete di quest'opzione sono forse ancora
in gran parte da scoprire.

--+ animazione 1.3. - catechesi 1.2.; 4.5. - celebra-
zione 3. - corporeità 4. - Dio 2.3.; 3. - direzione spiri-
tuale 3.1.3. - diritti umani 3.; 7. - donna-uomo (so-
cietà) l. - educazione 1. - educazione/pastorale 4.2.
- esperienza 1.1.; 2.1.2. - eucaristia 2.2. - evangeliz-
zazione 3 .'7 .2. - fede 4 - fede (sguardo di) 2.1 . - gio-
vani 3. - grazia2.2.4.3. - incarnazione 3.-4. - lavoro
1.2. - libro liturgico 2. - liturgia 3.5. - liturgia e tem-
po 2.4. - male 2.-4. - Maria 3.3. - modelli antropolo-
gici 7.1. - mondo 3.; 4.1. - parola di Dio 7.1. - pasto-
rale giovanile 3.1. - pastorale giovanile (modelli) 2.5.
- salvezzal.l.3.;2.3.;2.4.;3. - senso - speranza l.l.
- spirito santo 3. - spiritualità giovanile 2.-3. - storia
e salv ezza 5. - vocazione 1 . 1 .3. ; 3.2.1. - Guardini R. 7.

VOCAZIONE
SryrnrNo Dr Pmnr

1. La vocazione: realtà complessa e problematica
1.1 . Il quadro teologico di riferimento
1.1. l. Evoluzione del concetto di vocazione negli

ultimi secoli
1.1 .2. La vocazione: chiamata a realizzare nella

vita il piano di Dio
I . I .3. Vocazione e « vocazioni »: tutti hanno una

vocazione

1.2. L'orizzonte antropologico dello vocazione: re-
sponsabilità e servizio

1.2.1. Vocazione come autotrascendenza e <<re-
sponsabilità »

1.2.2. Yocazione come servizio a Dio e ai fratelli
1.2.3. Recenti apporti delle scienze umane sul te-

ma della vocazione

2. Dinamismi costitutivi della vocazione
2.1 . Vocazione come percezione e risposta od un

i m pulso-appel I o i n I er i ore
2.2. Vocazione come progetto di vita propulsivo

e creatore
2.3. Vocazione come di namismo offettiv o-oblot i-

vo, di amore e servizio
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3. Il discernimento della vocazione nell'attuale
contesto ecclesiale e sociale

3.1 . Alcuni obiettivi previ alla scoperta della pro-
pria identità vocazionale

3.2 Criteri di idoneità e discernimento vocazionale

3.2.1. ll discernimento vacazionale da parte del
soggetto, primo e principale protagonista

3.2.2. ll discernimento da parte della comunità e

della Chiesa per le vocazioni specifiche

4. Il processo di maturazione
4.1. L'adesione libera e responsabile alla chiamata

divina
4.2. La progressiva purificazione dei moventi vo-

cazionali
4.3. La decisione vocazionale vera e propria
4.4. Per una pedagogia di accompagnamento

5. Conclusione

La vocazione è un tema attuale, complesso,
coinvolgente. È una categoria centrale e ter-
minale, di «orientamento», nella pastorale
giovanile (e non solo in essa). Ci pare che la
problematica della vocazione deve anzitutto
essere collocata entro un adeguato quadro di
ri f erimento (or izzonte teologico e antropolo -
gico); in secondo luogo essa ha bisogno di es-
sere interpretata e definita secondo un ap-
proccio pluridisciplinare; infine richiede di es-

sere tradotta in indicazioni operative, relazio-
nate sia con i contesti socio-culturali in cui
si pone, sia con le istanze di cambiamento che
oggi sono in atto nella pedagogia e nella pa-
storale al riguardo.

1. LA VOCAZIONE: REALTÀ
COMPLESSA E PROBLEMATICA

Il problema della vocazione si pone indub-
biamente come complesso. Per essere com-
pletamente inteso, deve essere considerato da
un duplice punto di vista: in origine da parte
di Dio che si dona e donandosi «chiama»,
e nel soggetto, uomo e donna, che sono do-
nati e «interpellati». La vocazione è percio
un dono che avviene in un dialogo; presup-
pone I'iniziativa di Dio e sollecita una rispo-
sta dall'uomo.
Si comprende subito che, così posto, il con-
cetto di vocazione si presenta come:

- dialogico relazionale, in quanto viene gio-
cato - per così dire - sulla duplice sponda
di Dio e dell'uomo;

- dinqmico-evolutivo, connesso cioè col di-
venire esistenziale e culturale dell'uomo sul-
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la terra, in particolare dei giovani che si pon-
gono di fronte al senso-progetto di vita;

- storico-culturale, in quanto rapportato ai
contesti di sviluppo umano lungo il corso del-
la storia e in sintonia con i quadri di riferi-
mento che ogni epoca assume come orizzon-
te di vita e di azione.

1.1. Il quadro teologico di riferimento
Pare necessario, a livello preliminare, cerca-
re di comprendere i presupposti dottrinali,
principalmente ecclesiologici, che stanno al-
la base dei problemi-chiave chiamati in cau-
sa nel tema della vocazione, quali, ad es., il
senso dell'opzione personale, il concetto di
chiamata, il rapporto tra autorealizzazione
e dono di sé, la pedagogia de[ risveglio e del-
la formazione vocazionale, ecc. Soprattutto
c'è da chiedersi: vocazione e vocazioni, per-
ché? per chi? come?

l.l .l . Evoluzione del concetto di vocazio-
ne negli ultimi secoli

Ecco alcuni aspetti dell'evoluzione che ha su-
bito il concetto teologico di vocazione in rap-
porto a successivi modi di intendere il rap-
porto Chiesa-mondo.
1. Il sistemo monista
Fino al secolo scorso, lo spazio della Chiesa
coincide con quello del mondo; a una socie-
tà gerarchizzata corrisponde una Chiesa pi-
ramidale; il « clero » costituisce una casta con
poteri e privilegi; la vocazione, che è « sacra »,
coincide con quella al sacerdozio e alla vita
religiosa; la pedagogia vocazionale consiste
nel « reclutamento » di coloro che « hanno vo-
cazione », i quali vengono formati in ambien-
ti chiusi, fortemente strutturati.
2. Il sistema dualista
Si instaura (all'inizio di questo secolo e per l'a-
rea occidentale) una netta separazione Chie-
sa-mondo; il mondo è una minaccia per la fe-
de e per la missione della Chiesa; il ruolo del
sacerdote è difensivo; la pastorale delle vo-
cazioni continua a privilegiare quelle sacer-
dotali e religiose; è I'epoca dei grandi semi-
nari, con l'attenzione rivolta alla prima fa-
scia dell'età evolutiva (dopo i 20-25 anni si
parla di «vocazioni tardive»); la vocazione
è ancora un «germe)) da conservare, svilup-
pare e proteggere (GnIrcrn, l98l).
3. Il sistema pluralista
La Chiesa, un tempo «coestensiva>> con I'u-
manità, poi opposta e conflittuale nei suoi
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confronti, diviene ora «sacramento univer-
sale di salvezza>> in mezzo agli uomini (ZG
48), percio missionaria; in tale contesto cam-
bia I'ottica vocazionale: non più un «avere»
la vocazione, ma « cercare)) la volontà di Dio,
in un «dialogo» con lui e con I'umanità; il
mondo da minaccia diviene luogo della pro-
posta, terreno di radicamento, verifica, rea-
lizzazione; I' ansia ev atgelizzatrice e missio-
naria sposta l'asse dalle «vocazioni sacre» a
tutte le vocazioni; a partire dal Vaticano II
I'ottica vocazionale si è allargata: oggi si par-
la di «vocazione» e di «vocazioni»; la rifles-
sione teologica è orientata a individuare il di-
segno di Dio sull'uomo, e il ruolo che ciascu-
na persona, sia come individuo che come
membro della collettività umana ed ecclesia-
le, è chiamata a svolgere nel quadro della sto-
ria della salvezza; i documenti postconciliari
sviluppano ulteriormente la dottrina sulla
<<vocazione» (umana e cristiana) e sulle di-
verse «vocazioni» della Chiesa; la stessa ri-
flessione teologica tende a presentare la vita
cristiana come «vocazione divina» e a vede-
re nella stessa il fondamento delle vocazioni
specifiche (CoNu, 1979).

1.1.2. Lo vocazione: chiqmata
a realizzare nellu vitq il piano di Dio
In questa prospettiva, vocazione divina e pro-
getto umano rappresentano due aspetti di una
identica realtà, che consiste in un'immagine
di avvenire proposto da Dio e nello stesso
tempo sognato e perseguito dall'uomo. Se-
condo la visione portata da Cristo, il progetto
dell'uomo è chiamato a inserirsi nella «vo-
cazione cristiana»: è I'invito rivolto all'uo-
mo di rispondere alla volontà di Dio che lo
chiama arealizzare se stesso nell'incontro con
i fratelli, in atteggiamento di apertura, soli-
darietà e servizio. Vocazione è dunque una
relazione dialogica a più dimensioni.
Dal punto di vista teologico, il discorso sul-
la vocazione viene dunque articolato in ma-
niera variamente diversificata: vocazione al-
la vita; vocazione cristiana, cioè a realizzare
la vita in Cristo e nella Chiesa a livello per-
sonale e comunitario; e le «vocazioni speci-
fiche». La teologia aiuta a comprendere l'a-
zione di Dio nella vocazione personale di cia-
scuno. In particolare essa facilita la riscoperta
dei modi di agire di Dio che rispetta il cam-
mino personale di maturazione di ciascuno,
inserito nel contesto dell'umanità che si evol-
ve nella storia.

Dio interviene raramente in maniera diretta
ed esplicita nell'elaborazione dei progetti di
vita. Per farci comprendere il suo disegno su
di noi si serve ordinariamente di alcune « me-
diazioni », i « doni » interiori (capacità, incli-
nazioni, progetti) e le «provocazioni» che
pervengono dalla realtà, che tutta intera in-
terpella e «chiama».

1.1 .3. Vocazione e <<vocazioni>»:
tutti hanno una vocozione

Il concetto di « stato vocazionale » è più am-
pio della nozione di vocazione per lungo tem-
po riservata solo alle vocazioni religiose e sa-
cerdotali. Esso è definito da una certa quali-
tà e da una certa intensità nell'esperienza
umana e religiosa di un progetto di vita che
si sta attuando.
Non è dunque appannaggio esclusivo dei can-
didati al sacerdozio e alla vita religiosa; esso
interessa tutti: adolescenti, giovani, adulti.
Ciò suppone una convinzione, una volontà,
un desiderio di raggiungere i valori che su-
perano il tempo, pur conferendo ad esso il
suo significato; e acquista l'autorità di una
« chiamata » all'interno di una relazione di fe-
de con Dio (Gnrrcrn, 1979).
Ecco come si articola questa « pluriformità
vocazionale ».

i. La chiqmata olla vita
È la prima vocazione che procede da Dio
Creatore. «Nel disegno di Dio, ogni uomo
è chiamato a uno sviluppo, perché ogni vita
è vocazione. Fin dalla nascita, è dato a tutti
in germe un insieme di attitudini e di qualità
da far fruttificare: il loro pieno svolgimen-
to, frutto a un tempo dell'educazione ricevuta
dall'ambiente e dello sforzo personale, per-
metterà a ciascuno di orientarsi verso il de-
stino propostogli dal suo Creatore» (PP 15).
In un tempo di angoscia e di morte come l'at-
tuale è urgente riaffermare questo appello al-
la vita, rivolto a ogni essere umano, che porta
in sé un dono particolare, pieno di respon-
sabilità per un compito da svolgere. Sono le
vocazioni alla vita, all'amore, al lavoro,
all'impegno. In ciò si coglie anche il senso
delle vocazioni «fallite»: al limite umano,
al dol or e,. alla mancata r ealizzazione (condi -
zionamenti socio-culturali, situazioni di do-
lore, handicap, devianza, violenza, ecc.).
L'orizzonte vocazionale è chiamato a dare
senso e significato anche a queste situazio-
ni-limite.
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2. La vocazione cristians
L'appello di Dio Creatore, rivolto a ogni uo-
mo, si concretizza storicamente nella chiama-
ta alla salvezza universale in Cristo verso cui
tutta la storia converge come termine e mo-
dello. L'elezione-vocazione dell'uomo in Cri-
sto è personale e da sempre inscritta in un
progetto che il Padre ha per lui. Questa chia-
mata a realizzare la propria vita in comunio-
ne con il Padre per mezzo di Cristo nello Spi-
rito è la suprema realizzazione individuale e

comunitaria dell'uomo. Di essa costituisce
mediazione ordinaria il battesimo che inse-
risce nel Popolo di Dio attraverso la messa
in comune o lo scambio della varietà dei ca-
rismi e dei servizi. Tale appello dinamico av-
viene in un contesto di dialogo continuo con
Dio, attraverso Cristo e la Chiesa, mediante
i dinamismi costitutivi della fede-speranza-
carità. Questa universale vocazione richiede
per se stessa condizioni di crescita, ritmi di
maturazione, discernimento personale e co-
munitario, orientamento pastorale e purifi-
cazione attraverso la continua conversione.

3. Le <<vocazioni specifiche»> nella Chiesa
La vocazione fondamentale si specifica in
una multiforme varietà di chiamate partico-
lari più o meno segnate dalla «radicalità»
della risposta al dono di Dio e in rapporto
alla «finalità» o destinazione cui il dono-
appello conferisce concr etezza.
Tra tutte le vocazioni si evidenziano, in rela-
zione alla loro specificità e finalità tipicamen-
te ecclesiale, quelle « sacre », in particolare al
sacerdozio e alla vita religiosa. La distinzio-
ne, più che a caratteri di eccellenza, rispon-
de a esigenze di servizio ecclesiale qualificato:

- il sacerdozio, come «ministero consacra-
to » a servizio del Popolo di Dio in alcuni
compiti specifici;

- la vocazione religiosa, come «sequela
Christi » attuata nella pratica dei consigli
evangelici, secondo un'indole propria e una
specifica funzione di ogni istituto religioso;

- Ia vocazione alla «secolarità» consacrata,
attuata da laici e vissuta negli Istituti Seco-
lari riconosciuti dalla Chiesa;

- la vocazione (( missionaria r), in lutte
le modalità secondo cui può essere realiz-
zata.
Accanto a queste vocazioni, si inizia a dare
rilievo ai « ministeri » (istituiti e « di fatto »)
che allargano ai laici I'orizzonte vocazionale
(catechisti, animatori, volontariato, ecc.).
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1.2. L' orizzonte antropologico
della vocazione: responsabilità e servizio

Sotto il profilo antropologico la vocazione è

un modo e uno stile con cui condurre la pro-
pria vita alla luce di motivazioni di valore.
Non basta trasformare il mestiere in profes-
sione; la vita stessa deve divenire vocazione
perché,abbia un senso. La vocazione costi-
tuisce infatti il valore e la felicità di ogni uo-
mo e di ogni donna. Non si tratta soltanto,
in altri termini, di riscontrare I'attitudine tec-
nica a certi mestieri o l'idoneità a una pro-
fessione, ma essenzialmente di orientarsi se-
condo il senso e la direzione segnati dalla pro-
pria vocazione; si tratta di proiettare l'esse-
re intero verso una ricerca di valori che su-
perano I'angusto orizzonte del materiale, del
provvisorio, del finito. Nulla è più misterio-
so di questa chiamata personale. Essa si po-
ne come una risposta all'intenzione profon-
da dell'essere: risposta che può essere di scelta
o di rifiuto. Si tratta di condurre una vita che,
pur essendo legata all'esperrenza terrena, ha
altrove la sua sorgente e la sua destinazione.

1.2.1 . Vocszione come autotrascendenza
e << responsabilità »

Vocazione dice molto di più che progetto: è

chiamata a uscire dagli schemi di un'esisten-
za chiusa nel cerchio delle certezze umane, è
prospettiva aperta verso un'esistenza impe-
gnata, è proposta a collaborare con Dio nel-
la storia della salvezza.
La vocazione, più che autorealizzazione, è

autotrascendenza: non solo pura e semplice
attuazione delle doti e delle inclinazioni per-
sonali, ma essenzialmerte realizzazione di un
ideale che trascende gli onzzonti terreni. «Es-
sere uomo vuol dire fondamentalmente essere
orientato verso qualcosa che ci trascende, ver-
so qualcosa che sta al di 1à o al di sopra di
noi stessi, qualcosa o qualcuno, un signifi-
cato da realizzare, o un altro essere umano
da incontrare e da amare. Di conseguenza,
I'uomo è se stesso nella misura in cui si su-
pera e si dimentica>> (FnnNrr, 1974).

1.2.2. Vocazione come servizio a Dio
e ai fratelli
ln una prospettiva antropologica integrale,
autotrascendenza per il credente vuol dire ri-
sposta personale e libera a una chiamata.
L'uomo, creato a immagine e somiglianza di
Dio, è stato da lui eternamente scelto, chia-
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mato, destinato alla vita nuova di Cristo
(« ogni » uomo, « questo » uomo). La chiama-
ta da parte di Dio lo pone al di là dei rap-
porti puramente sociali in cui la nostra civiltà
tecnico-scientifica intende confinarlo. L'uo-
mo deve emigrare dalla sfera del soggettivi-
smo e inserirsi consapevolmente nell'ufficio
regale di Cristo. Questo orientamento è fon-
damentale per tutta I'esistenza, specie nei rap-
porti con il prossimo, perché è ricordo con-
tinuo di Cristo, che non è venuto per essere
servito ma per servire (Mt 20,28). Occorre
dunque interpretare la propria vocazione co-
me « disponibilità a servire », sull'esempio di
Cristo, e a guardare ai valori umani connes-
si con tale «ufficio regale». È un cammino
non facile, perché «regnare» si raggiunge sol-
tanto «servendo». Ciò spinge I'uomo a con-
seguire una notevole maturità umana e spi-
rituale, perché per poter efficacemente ser-
vire gli altri bisogna saper dominare se stessi.

Questa vocazione di ogni uomo a porre la
propria vita a servizio di Dio e dei fratelli si
concretizza in determinati orientamenti di vi-
ta, come il matrimonio, la professione, il sa-
cerdozio, la vita consacrata, ecc. Il «servi-
zio regale » non è una « professione )), ma un
atteggiamento interiore che può animare ogni
professione e ogni stato di vita (RH 2l).

1.2.3. Recenti apporti delle scienze umane
sul tema della vocazione

Sono anzitutto da recensire le antropologie
senza «appello» o «vocazione», centrate sul
primato dell'autonomia dell'io (egocentri-
smo, narcisismo), e della sua libertà illimita-
ta, oppure volte unicamente a far consegui-
re I' autorealizzaziorre, misconoscendo I' aper-
tura dell'uomo alla trascendenza (Gnv.tenr,
198r).
Queste concezioni, largamente diffuse nella
cultura occidentale, condizionano sul nasce-
re ogni progetto di vita fondato sui valori,
aperto all'«invocazione)) e segnato dalla re-
sponsabilità.
Alcune antropologie non materialistiche e
non riduttive fanno spazio all'uomo come es-
sere spirituale, chiamato da Dio, per cui nel-
la dimensione religiosa, riconosciuta come
fondante l'esistenza umana, si radica la vo-
caziore come realtà che dà senso al divenire
integrale della persona aperta all'« invocazio-
ne» e capace di risposta all'«appello» che
proviene dal Trascendente. Alf interno di
queste antropologie che fanno spazio alla vo-

cazione ricordiamo, in particolare, il contri-
buto di una parte della psicologia contempo-
ranea.
ln forza delle più recenti acquisizioni di al-
cune correnti della psicologia, si sta verifican-
do nell'ultimo ventennio un passaggio da una
fase psicodiagnostica, volta a cogliere indi-
cazioni positive e controindicazioni relative
alla personalità (attitudini, interessi, equili-
brio psichico, ecc.), a una fase psicodinami-
ca e sociale, in cui gli psicologi si interroga-
no in maniera più approfondita sulle moti-
vazioni e sulle condizioni che permettono di
affrontare meglio le dimensioni di una voca-
zione in seno a una Chiesa e a una società in
movimento (GoorN, 1975).
Appaiono perciò in stretta correlazione sia le
posizioni che la teologia postconciliare sta as-
sumendo nei confronti della vocazione inte-
sa in senso più ampio e articolato, sia le ac-
quisizioni di una certa parte, almeno, delle
correnti psicologiche e sociologiche attuali
circa la vocazione. I maggiori contributi re-
cati dalle scienze antropologiche attuali alla
riflessione sulla vocazione riguardano tre aree
di ricerca: I'analisi delle motivazioni vocazio-
nali, lo studio delle cause delle «crisi» voca-
zionali del recente periodo postconciliare e le
ricerche psicosociologiche sui valori vocazio-
nali delle giovani generazioni.
Appare sempre più chiara la natura dialogi-
ca e relazionale della vocazione, non solo del-
I'uomo con Dio, ma dell'uomo con se stes-
so, con gli altri, con la Chiesa, la società, il
mondo e la cultura in cui è inserito. In que-
sta prospettiva, la vocazione non è più con-
cepita come realtà statica, un « dato » da con-
servare, ma come un evento dinamico, un
dialogo tra Dio e l'uomo, un dono da porta-
re a compimento, in un contesto storico-cul-
turale che richiede continua crescita e adat-
tamento, sotto la guida dello Spirito di Cri-
sto che rinnova incessantemente l'esperien-
za e la storia umana.

2. DINAMISMI COSTITUTIVI
DELLA VOCAZIONE

Dopo aver illustrato il carattere essenzialmen-
te dialogico, relazionale e dinamico della vo-
cazione, occorre approfondire I'analisi dei di-
namismi che costituiscono e qualificano la
vocazione considerata in se stessa, quale «de-
stinazione singolare verso la partecipazione
di un valore di elezione » (Gnmcrn, 198f .
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Oltre che sul versante dell'iniziativa di Dio,
ci soffermiamo anche sulla risonanza che 1'e-

vento «vocazione» produce nella persona del
soggetto, uomo o donna, che vengono coin-
volti e interpellati per offrire piu o meno pie-
namente la propria personale adesione e cor-
rispondenza.

2.1, Yocazione come percezione e risposta
a un impulso-appello interiore

Nella persona del chiamato la vocazione -
sia pure variamente articolata e diversificata

- viene sentita il più delle volte come « un
impulso interiore » (un richiamo misterioso)
a orientare e spendere la propria vita secon-
do il disegno di Dio. Secondo la fede questo
appello interiore proviene da Dio, ed è quin-
di soprannaturale nella sua essenza, avendo
egli dotato di doni speciali la persona da lui
chiamata. Nel «vissuto»> psicologico umano,
tale «appello» viene di solito percepito co-
me una intuizione di natura fondamental-
mente emotiva e affettiva, che coinvolge e

orienta la persona a donarsi secondo i con-
tenuti, le modalità e lo stile di un'opzione ra-
dicale in vista di Dio e dei flratelli. LJn'« emo-
zione privilegiata» segnerebbe dunque I'ori-
gine di ogni vocazione (Mlncru.uo, 1967).
Tale impulso-appello costituisce una motiva-
zione esistenziale profonda, dinamica e crea-
trice, suscettibile di sviluppo e maturazione.
È un'esperienza tipicamente personale, non
tuttavia intimistica, ma oggettiva e rappor-
tata alla realtà dell'uomo che è chiamato a
porsi in un rapporto significativo (orienta-
mento di senso «esistenziale») verso Dio, gli
altri, la realtà e il mondo.
« Il dono di Dio chiede prima di tutto di es-

sere accolto nella fede. Credere significa af-
fidarsi all'autocomunicazione di Dio con una
resa incondizionats di tutto il proprio esse-
re, intelligenza, volontà, cuore, in :urt ri-cono-
scimento che si fa ri-conoscenza e confessio-
ne di lode. Credere significa stare davanti a
Dio nell'atteggiamento di Samuele, disponi-
bile all'ascolto: "Parla, Signore, che il tuo
servo ti ascolta" (1 Sam 3,10), o in quello
pieno di dignitosa ubbidienza di Maria: "Si
faccia in me secondo la tua parola"
(lc 1,38)» (Gerrr, 1981).
La fede, come dimensione teologale della vo-
cazione, diviene la prima motivazione fon-
dante I'adesione dell'uomo all'iniziativa di
Dio, dinamismo interiore capace di trasfor-
mare tutta la vita.

2.2. Y ocazione come progetto
di vita propulsivo e creatore

La vocazione oggi viene sempre più letta se-

condo la categoria psicologica del «proget-
to di vita», che trova il suo corrisp-ettivo teo-
logale nella virtir della speranza. È un dina-
mismo interiore che ha il potere di anticipare,
dirigere e sostenere, per dono e per conqui-
sta, lo sviluppo della persona in vocazione,
proiettata verso il suo futuro, chiamata a
confrontarsi con le provocazioni della real-
tà, a fare sintesi fra sé e il nuovo, a cercare
un adattamento dinamico e creativo nella via
che conduce I'uomo e la storia verso una su-
periore r ealizzazione.
Il progetto di sé, I'aspetto cioè del dono di
Dio che rende l'uomo piir consapevole del suo
protagonismo vocazionale, si pone come nu-
cleo propulsore e centro integratore per la
crescita di tutta la personalità. Esso rappre-
senta Ia direzione di sviluppo per il « chiama-
to », indica la misura delle aspirazioni, costi-
tuisce un principio di autonomia e libertà in-
teriore e insieme imprime la forza sufficien-
te per realizzare un impegno percepito come
vincolante per tutta I'esistenza. Il « progetto
di vita » si radica nelle motivazioni profon-
de del comportamento, a livello psico-esisten-
ziale, e pur presente in maniera primordiale
nella prima età, si rivela pienamente duran-
te il periodo adolescenziale, quando le strut-
ture dell'autonomia dell'io e della relazione
interpersonale hanno raggiunto una discreta
maturazione. In quanto motivazione, è per
molti aspetti permeato di inconscio, ma non
raggiunge la sua maturità senza interessare
le zone superiori della coscienza, investendo
il potere critico e decisionale.
È pertanto un dinamismo completo e pluriar-
ticolato e, in quanto essenzialmente rivolto
al futuro, coesteso a tutto l'arco dell'esistenza
(Dr Prrnr, 1976, 1980).
Il dinamismo teologale della virtÌr della spe-
ranza si fonde pertanto con il potere umano
dell'« autoprogettazione »: sul piano pratico,
storico-culturale ed esistenziale ciò avviene -
in felice sintesi - per il concorso dei doni del-
lo Spirito, in primo luogo la profezia, e il di-
scernimento umano dei « segni dei tempi e dei
luoghi ».
Per ogni educatore cristiano sono le nuove
frontiere dove si può aprire, nonostante tut-
to, un cammino di speranza per i giovani
d'oggi, chiamati ad essere un fermento di rin-
novamento per la Chiesa di domani e i pro-
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tagonisti di una nuova fondazione di valori
per I'umanità del futuro. Sull'onda della spe-
ranza, il progettare umano appartiene alla
natura creata dell'uomo che Dio non rinne-
ga ma assume in un più vasto disegno di sal-
vezza.
Il progetto di Dio si rivela alla progettualità
umana attraverso la totalità della realtà di cui
essa deve tener conto. E tener conto della
realtà e di tutta la realtà costituisce il carat-
tere piir propriamente razionale (e quindi po-
sitivamente laico) della progettazione stori-
ca, anche se, in questo caso, è insieme il suo
dischiudersi a quel progetto trascendente cui
è sostanzialmente orientata.
Se la realtà impone spesso al singolo così co-
me all'umanità di morire ai propri progetti
parziali e fallibili, è solo perché possa vivere
a un progetto di amore che, se può apparire
incomprensibile alla corta razionalità uma-
na e incommensurabiÌe con i suoi calcoli mio-
pi, non toglie all'uomo la responsabilità del
progettare ma, assoggettandolo alla legge del-
la croce, lo apre agli esiti positivi prefigurati
nella risurrezione di Cristo (Garrr, l98l).

2.3. Yocazione come dinamismo
affettivo-oblativo, di amore e servizio

La vocazione, in quanto essenzialmente con-
nessa con le dimensioni più profonde della
personalità, ossia quelle che fanno riferimen-
to soprattutto alla sfera emotivo-affettiva e
tendenziali del nostro essere, pone in attitu-
dine di amore e servizio, anzitutto verso Dio,
sentito come Persona vivente da amare in
modo attivo e prioritario, e conseguentemen-
te verso l'umanità, ugualmente da amare e
servire. La vocazione diviene in tal modo una
« via che conduce all'amore »>, in quanto per-
mette a ogni uomo e a ogni donna di svilup-
pare nel concreto della propria esistenza la
capacità di amare, come vertice e coronamen-
to della chiamata fondamentale all'essere.
L'impulso interiore, percepito nella fede, che
sta all'origine di ogni vocazione come dono
della bontà di Dio e che diviene in ogni esse-
re umano forza propulsiva nel progetto per-
sonale di vita, raggiunge - sotto la spinta af-
fettiva e tendenziale del dinamismo teologa-
Ie della carità - un'attitudine aperta all'obla-
tività e al servizio.
In quanto tale la vocazione - quando evol-
ve e matura - si caratterizza come un insie-
me di atteggiamenti « allocentrici », attivatori
di relazioni interpersonali basate sull'acco-
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glienza, sulla fiducia, sulla stima reciproca,
sull'ottimismo e la gioia e trova la sua attua-
zione concreta nell'attitudine alla disponibi-
lità e al servizio, attraverso la collaborazio-
ne, la corresponsabilità e la partecipazione.
La vocazione diviene in tal modo fondamen-
to, movente e veicolo per una esistenza inte-
ramente spesa in pienezza per Dio, per sé e
per i fratelli. In questa prospettiva c'è un ri-
schio da evitare: il pericolo cioè di ridurre la
vocazione - anche sotto la spinta della ca-
rità - a una funzione di servizio in risposta
a certi bisogni. La carità conduce anche a
questo, ma supera tale obiettivo e si pone co-
me gratuità e dono di amore, all'interno del-
l'amore di Dio e dentro la Chiesa, tutta inte-
ra «sacramento di salvezza», dove anzitut-
to questa dimensione spirituale viene eviden-
ziata, sia pure attraverso la ricchezza e la
complementarità dei doni e dei ministeri.
In questo contesto anche la vocazione sacer-
dotale e religiosa cessano di essere speciali per
divenire specifiche, diversificate ma comple-
mentari nell'unico grande dono di grazia che
caratterizza il disegno salvifico universale di
Dio (Dn Pmnr, 1982).

3. IL DISCERNIMENTO
DELLA VOCAZIONE NELL'ATTUALE
CONTESTO ECCLESIALE E SOCIALE

La vocazione come dono, appello e proget-
to, ha bisogno - nel suo faticoso emergere
e divenire sia individuale che comunitario -di essere non solo scoperta, ma soprattutto
correttamente interpretata e aiutata a evol-
vere e crescere in pienezza e autenticità.
Oggi soprattutto, nel clima di pluralismo cul-
turale in cui siamo inseriti e di fronte al pe-
sante condizionamento di alcune antropolo-
gie, nelle quali si esclude in forma più o me-
no evidente il rapporto dell'uomo con Dio,
diventa arduo parlare non solo di discerni-
mento e sviluppo vocazionale ma anche, in
molti casi, della stessa dimensione religiosa
della vita. Infatti, in ampie fasce dei giovani
d'oggi lo stesso bisogno religioso, oltre che
alienato, risulta sovente rimosso da molteplici
ostacoli, pregiudizi e condizionamenti che im-
pediscono, assieme alla dimensione religio-
sa della vita, anche la stessa progettualità
umana. Il discorso teologico e antropologi-
co sulla vocazione deve pertanto saldarsi con
1a dimensione storico-culturale che segna nel
nostro tempo non solo la crisi ma anche lo



stesso risveglio delle vocazioni. Già 1a Costi-
tuzione Conciliare « Gaudium et spes » ave-
va più volte messo in rapporto di interdipen-
denza vocazione e cultura. E in questa pro-
spettiva che occorre procedere nella rifonda-
zione dell'identità vocazionale di ogni perso-
na, stabilendo - soprattutto nei confronti dei
giovani d'oggi - gli obiettivi prioritari da
conseguire antecedentemente alla scoperta
della propria vocazione e dei compiti di ma-
turazione che essa richiede.

3.1. Alcuni obiettivi previ alla scoperta
della propria identità vocazionale

Nell'attuale contesto storico-culturale sembra
necessario operare sul «pre-vocazionale»,
conseguendo i seguenti importanti obiettivi:

- Aiutare adolescenti, giovani e adulti a
prendere coscienza del progetto quale fatto-
re dinamico del loro sviluppo umano globale.

- Far maturare la dimensione religiosa in-
sita in ogni progetto umano. Occorre espli-
citare questa istanza partendo dalle esigenze
dello sviluppo umano e aiutare ognuno a sa-
per leggere il proprio progetto di esistenza
sullo sfondo della volontà di Dio. Solo così
il progetto diventa «vocazione».

- Garantire ai giovani un supporto culturale
e razionale del progetto: queslafondazione
scientifica è essenziale per l'autonomia criti-
ca e per la costruzione dei valori: è compito
delle istituzioni formative fornire queste mo-
tivazioni.

- Condurre gli adolescenti e i giovani alla
maturità di scelta e decisione. Senza di ciò re-
sterebbero in balia di progetti altrui o nell'in-
decisione cronica. Il progetto di vita si rea-
lizza infatti nelle scelte concrete.

- Aiutare adolescenti e giovani ad accetta-
re e superare le frustrazioni come normali ele-
menti di maturazione. Oggi soprattutto, nel
contesto della società permissiva, essi sono
esposti alla fragilità emotiva, alla consuma-
zione di esperienze emotive, all'indecisione.
Nessun progetto giunge a compimento sen-
za questo duro esercizio di fronte alla realtà.

- Maturarli all'impegno socio-politico me-
diante la partecipazione. Ogni progetto indi-
viduale ha una componente sociale. Bisogna
talora far emergere la necessità di lottare con-
tro molteplici condizionamenti per rendere
possibile un ideale di vita. In altri termini,
larealizzazione del progetto di sé si salda con
il processo di liberazione individuqle e col-
lettivq. Per il credente poi I'impegno sociale
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oggi è il nome nuovo della carità: egli deve
saper fare una sintesi vitale tra autoproget-
tazione, sviluppo e presenza nella realtà so-
ciale e culturale in cui è inserito.

3.2. Criteri di idoneità e discernimento
vocazionale

Ponendosi ora dal punto di vista della voca-
zione nel soggetto giovane o adulto, che si in-
terroga e desidera conoscere cio che Dio si
attende da lui, cerchiamo di individuare an-
zitutto i criteri di discernimento e poi le li-
nee di maturazione per far emergere e con-
durre fino alla maturità la chiamata del Si-
gnore,
Ciò presuppone e richiede, accanto alla gra-
zia, anche apporti delle scienze umane, in pri-
mo luogo la psicologia e la pedagogia che de-
vono favorire il risveglio, il riconoscimento
e lo sviluppo del «germe>» vocazionale. Si
parla a questo proposito di un duplice discer-
nimento: da parte del soggetto a livello della
sua coscienza, e da parte della Chiesa che, per
certi ministeri e vocazioni specifiche, suppo-
ne 1'esame delle motivazioni, delle attitudini
e, più profondamente, il riconoscimento della
mozione interiore dello Spirito alf interno di
ogni anima.

3.2.1 . Il discernimento vocazionale
da parte del soggetto, primo e principale
protagonista
Per scoprire la volontà di Dio e rispondere
pienamente con libertà alla sua chiamata è

necessario percorrere un itinerario di discer-
nimento che comprende diverse tappe.

- La prima risposta, e la più fondamenta-
le, che si deve dare è questa: la volontà di Dio
è la vita. Il primo « sì » che noi possiamo di-
re a Dio è dire sì allo vita. Dire che Dio ci
vuole a sua immagine è dire che ci vuole crea-
tori e liberi, capaci di invenzione nell'amo-
re. Ciò che Dio attende da ciascuno di noi
è anzitutto che si sia pienamente, il più ori-
ginalmente possibile, uomo o donna, creatore
di vita e di amore a sua immagine. Afferma-
re questo è dire equivalentemente che il pri-
mo luogo di discernimento della volontà di
Dio è il nostro essere profondo, col suo de-
siderio e le sue virtualità. La psicologia con-
ferma questo punto di vista: c'è il rischio di
costruire una vocazione su un <<super-io» so-
ciale o religioso che in certi contesti può ri-
velarsi solido, ma che non è I'« Io » profondo.
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- È opportuno in secondo luogo assumere
informazioni e chiedere anche consiglio a per-
sone competenti e di fiducia: occorre infatti
grande capacità di ascolto e di riflessione per
non commettere errori nelle decisioni che ri-
guardano la direzione fondamentale dell'e-
sistenza. L'analisi della propria esperienza
presente e passata, compresi gli errori e gli
insuccessi, fatta alla luce di criteri obiettivi
di valutazione, consente di rettificare l'indi-
rizzo intrapreso, traendo motivazione ed
energie per sforzi ulteriori di ripresa e di pro-
gresso.

- Bisogna infine essere in ascolto, oltre che
del proprio io, anche delle invocazioni e del-
le provocazioni che ci provengono dalla realtà
circostante che ci interpella, specialmente at-
traverso le situazioni di sofferenza e di biso-
gno. Gli appelli lanciati da chi è oppresso,
emarginato, sofferente, disperato, rappresen-
tano sovente una sorgente da cui scaturisco-
no vocazioni che hanno il timbro del sublime
e dell'eroico. In questa prospettiva, da una
attenta lettura dei « segni dei tempi », proven-
gono segnali e stimoli per scoprire la volon-
tà di Dio su di sé. Ecco al riguardo varie si-
tuazioni.
Certe volte progetto personale e piano di Dio
sembrano coincidere: in questo caso basta la
rettitudine di intenzione, ispirando Ia propria
vita su quella che appare abbastanza linear-
mente come volontà di Dio.
In certi casi sorge un vero e proprio conflit-
to tra le aspirazioni e gli impulsi personali e

ciò che viene con chiarezza percepito come
disegno di Dio su di sé.
In altri casi Dio stesso si permette di «attra-
versare» in maniera brusca e inattesa il cor-
so dell'esistenza, imprimendovi una direzio-
ne del tutto diversa. Ciò accade sovente in ca-
so di malattie, disgrazie, calamità naturali,
crisi sociali, situazioni di bisogno, e in tutti
i casi in cui Dio richiede, attraverso una
«conversione>>, un cambio di vita.

3.2.2. Il discernimento da parte
dellu comunità e dello Chiesa
per le vocazioni specifiche
Accanto al discernimento da parte del sog-
getto, I'esperienza della Chiesa richiede, per
le vocazioni specifiche, un discernimento
«oggettivo» a cura di coloro che ne hanno
di volta in volta la responsabilità. Il discer-
nimento oggettivo verte sostanzialmente su
tre aspetti:

- il riconoscimento del movimento interio-
re dello Spirito nell'intimo di una chiamata
personale (in tal caso legittimando il discer-
nimento già compiuto dal soggetto chiama-
to per questa o quella vocazione);

- la valutazione della «retta intenzione» at-
traverso l'esame delle motivazioni, onde evi-
tare illusioni o distorsioni pericolose;

- l'accertamento delle attitudini richieste per
svolgere un determinato ministero o affron-
tare un particolare stato di vita (sacerdotale,
religiosa, laicità consacrata, ecc.)

3.2.2.1. Il discernimento delle motivazioni
In riferimento alla specificità e destinazione
di alcune particolari vocazioni, quelle cioè al
sacerdozio e alla vita religiosa, si impongo-
no alcuni criteri di idoneità e di maturazio-
ne, che vanno inquadrati in una più ampia
prospettiva di « discernimento )).
Nell'intento di cogliere gli indizi positivi per
un tale tipo di chiamata particolare e anche
nello sforzo di individuare elementi negativi
(o « controindicazioni ») si è da sempre attua-
to nella Chiesa uno sforzo di chiarificazione
e orientamento, che ha fatto sintesi, da un
lato, delle indicazioni provenienti da criteri
di idoneità ecclesiale e, dall'altro, degli ap-
porti recati anche dalla saggezza e dalla scien-
za umana per gli aspetti di reciproco domi-
nio e competenza.
Si può anzi dire che il dialogo tra teologia e

scienze umane ha trovato un fecondo cam-
po di applicazione e confronto soprattutto nei
riguardi del « discernimento dei criteri di ido-
neità » delle vocazioni al sacerdozio e alla vita
religiosa. In particolare l'apporto più consi-
stente recato dalle scienze umane si è rivela-
to utile nell'analisi delle motivazioni vocazio-
nali e nell'indicazione di accurate metodolo-
gie di sviluppo, maturazione e adattamento
vocazionale.
Retta intenzione e motivazione autentica so-
no requisiti essenziali: essi richiedono che il
soggetto chiamato disponga di un sufficien-
te grado di libertà e di equilibrio psicologico.
Per tale ragione, oltre all'animatore vocazio-
nale, all'educatore e al responsabile religio-
so, anche lo psicologo viene talora chiamato
a dare il proprio contributo per descrivere i
dinamismi della personalità, pronosticare una
linea di sviluppo in caso si tratti di immatu-
rità o dubbio equilibrio e indicare eventual-
mente opportuni interventi psicoterapeutici.
In pratica, riferendosi ai criteri di accettazio-
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ne dei candidati al sacerdozio e alla vita reli-
giosa, i responsabili devono attenersi alle nor-
me del Magistero ecclesiale che suggerisco-
no di non accogliere i soggetti che presenta-
no determinati disturbi psichici o che sono
animati da motivazioni chiaramente inauten-
tiche.
La prima e più importante garanzia di moti-
vazione autentica proviene dalla valutazione
di una personalità profondamente sana, do-
tata di un certo grado di equilibrio psichico,
esente perciò da gravi incongruenze o conflit-
tualità nei dinamismi costitutivi dello psichi-
smo, imperniata essenzialmente su tratti po-
sitivi di autonomia e autofiducia, con orien-
tamento chiaramente «allocentrico», cioè
oblativo e religioso.
In altri termini, non deve risultare dissonan-
za insuperabile tra aspetti inconsci e aspetti
coscienti dei moventi vocazionali, che van-
no perciò colti più nel vissuto e nel compor-
tamento del soggetto che nelle sue afferma-
zioni verbali. L'esame condotto sulla moti-
vazione perviene alla constatazione o meno
della «consistetza>> vocazionale, che si ha
quando la persona è motivata da bisogni che
si trovano in armonia con i valori oggettivi
e con gli atteggiamenti vocazionali (Rurr.a,,
1978).
La persona chiamata che ha raggiunto un
buon livello di consistenza vocazionale dispo-
ne abitualmente di serenità interiore (esclu-
sione cioè di ansia « nevrotica >>, mentre è nor-
male l'ansia « esistenziale »), sicurezza psico-
logica sufficiente (esclusione di stati cronici
di indecisione e di incertezza) e capacitìt di
instaurare rapporti interpersonali soddisfa-
centi per sé e fruttuosi per gli altri (esclusio-
ne di « difese » strutturate o di « proiezioni »
aggressive sempre in agguato).

3.2.2.2. Il discernimento delle disposizio-
ni e delle « attitudini »

Una vocazione ecclesiale specifica richiede un
supporto attitudinale che deve essere valuta-
to in base a determinati criteri. La riflessio-
ne dottrinale, le conclusioni delle scienze
umane e l'esperienza secolare della Chiesa
hanno in proposito individuato, oltre al di-
scernimento delle motivazioni, una duplice
serie di criteri così ripartiti:

- criteri negotivi o <<controindicozioni>» di
indole giuridica o prudenziale;

- criteri positivi, nel senso che la loro pre-
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senza è esplicitamente richiesta per l'affida-
bilità del discernimento vocazionale.
In genere, le controindicazioni più comuni e

piir gravi si riferiscono:

- alla base familiare delle disposizioni e delle
attitudini (tare familiari o gravi turbe del cli-
ma affettivo di base);

- alla carenza di equilibrio psichico (gravi
disturbi nella struttura e nella dinamica del-
la personalità);

- alla carenza di attitudine alla « vita comu-
nitaria», intesa come incapacità costituzio-
nale dell'individuo a vivere come membro di
una comunità e a integrarsi con gli altri in
quanto diversi da sé;

- all'incapacità seriamente dimostrata di in-
tegrarsi attivamente in situazioni nuove e di
affrontare una realtà in continua evoluzione
e divenire.
Per quanto concerne invece i criteri di ido-
neità positiva, con i rispettivi indici per il di-
scernimento, occorre riferirsi, oltre alle indi-
cazioni del Magistero ecclesiale, anche alle
esigenze di ogni vocazione specifica.
A titolo di opportuna precisazione è da ricor-
dare che le «disposizioni» che si devono ri-
scontrare e coltivare sin dall'inizio non sono
ancora le «attitudini» sviluppate, da richie-
dere alla vocazione dell'adulto formato.
Inoltre i casi o le situazioni di immqturità,
specialmente se in età ancora giovane, non
sono da ritenere alla stregua delle controin-
dicazioni: costituiscono infatti segnali pru-
denziali per aumentare I'opera di discerni-
mento e di formazione. Per I'idoneità voca-
zionale tali casi devono però evolvere in sen-
so chiaramente positivo e consolidato.

4. IL PROCESSO DI MATURAZIONE

Perché l'adesione umana all'iniziativa divi-
na avvenga in libertà e autenticità occorre che
il cammino vocazionale percorra una serie di
tappe che caratletizzarlo il cosiddetto proces-
so di maturazione vocazionale. Intendiamo
riferirci soprattutto all'adesione libera e re-
sponsabile, alla purificazione progressiva dei
moventi vocazionali e alla dinamica della de-
cisione.
Nel divenire vocazionale la decisione rappre-
senta infatti il punto di arrivo di un faticoso
processo di maturazione che può essere scan-
dito attraverso le quattro tappe seguenti:
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- I'origine della vocazione, segnata dall'e-
mozione privilegiata di cui abbiamo parlato;

- il sostegno durante il periodo di orienta-
mento, mediante il confronto con un mo-
dello;

- l'avvio verso la disponibilità attraverso un
sincero atteggiamento di ricerca, che tradu-
ce concretamente l'adesione alla chiamata;

- la decisione vera e propria, mediante una
opzione e un coinvolgimento nel ruolo voca-
zionale liberamente scelto (MencruNo,
1967).

4.1. L'adesione libera e responsabile
alla chiamata divina

Analizzando il modo con cui I'uomo acco-
glie l'invito divino e vi risponde, emergono
due aspetti: uno caratterizzato dal dinamismo
presente nel dialogo tra Dio e l'uomo; l'al-
tro evidenziato dalla graduale trasformazio-
ne che avviene nell'uomo che si lascia con-
quistare da Dio (Gronoa.Nr, 1979).
Il primo dinamismo comporta l'intuizione del
proprio progetto di vita, che si va gradual-
mente elaborando con la propria identità.
Ii secondo consiste nell'atteggiamento di con-
versione e di trasformanone che il dono di
Dio richiede da parte della persona così chia-
mata. L'uomo, aderendo a Dio, non perde
la propria identità, rimane anzi se stesso, si
realizza pienamente e allo stesso tempo ac-
quista un nuovo principio interiore di iden-
tificazione proposto da Dio in Cristo e nello
Spirito, capace di trasformare il suo sistema
di valori, le sue tendenze affettive e relazio-
nali e anche la sua sfera pulsionale. L'ade-
sione vocazionale comporta cioè una inno-
vazione e un arricchimento trasformante l'in-
tera personalità.
Ecco perché la chiamata di Dio, essendo ri-
cevuta in un essere umano, richiede il rispet-
to di questi dinamismi che conferiscono di-
gnità alla risposta dell'uomo, in quanto av-
viene secondo una personale e libera acco-
glienza e disponibilità.
Come è noto, il periodo della «ricerca» nel
cammino vocazionale si è oggi notevolmen-
te dilatato. L'impegno dei singoli deve esse-
re perciò coadiuvato da supporti ambientali
e comunitari adeguati, con una intensifica-
zione dell'aiuto personalizzato, offerto da
guide spirituali, educative e psicologiche pre-
parate.

4.2. La progressiva purificazione
dei moventi vocazionali

La particolare connotazione emotivo-affet-
tiva della vocazione richiede frequentemen-
te la polarizzazione su un modello che viene
amato, imitato e seguito (processo di identi-
ficazione).
Questo aspetto, nella storia di molte vocazio-
ni, appare evidente e significativo: chi è at-
tratto da una vocazione generalmente espe-
rimenta in maniera viva questa identificazio-
ne col modello.
Il più delle volte esso è rappresentato da
persone reali e concrete, che incarnano le
istanze dell'ideale perseguito nella vocazio-
ne, ma in non pochi casi esso è costituito an-
che dalle stesse istituzioni religiose e soprat-
tutto dallo «spirito» e dal «carisma» dei
Fondatori.
Tuttavia non è chi non veda I'ambivalenza,
sotto l'aspetto psicologico, di questa tappa
nel processo vocazionale: se infatti essa
dall'«identificazione» sul modello non evol-
ve verso l'«identità» autonoma e adulta at-
traverso I'interiorizzazione dei valori voca-
zionali, rischia di cristallizzare la persona in
uno stadio precario di eteronomia e dipen-
denza infantile.
Nella pedagogia vocazionale questo rischio
è conosciuto, ma non sempre nel processo di
maturazione I'individuo o l'istituzione riesco-
no a cautelarsi in maniera soddisfacente. Cio
conduce ad arresti e fissazioni di sviluppo ed
è causa non infrequente delle crisi di abban-
dono o della infelicità vocazionale in tutti gli
stati di vita.
Oltre alla interiorizzazione del modello è ne-
cessario procedere nella purificazione dei mo-
venti vocazionali.
Come è noto, la compresenza di motivazio-
ni soprannaturali e naturali (consce e incon-
sce) rende inevitabilmente complesso e am-
bivalente I'intero cammino vocazionale.
Una volta accertato, infatti, che i dinamismi
motivazionali su cui si fonda la vocazione so-
no autentici, rimane aperto il compito di una
progressiva « purificazione » dei motivi, la cui
autenticità si intravede attraverso il compor-
tamento e gli atteggiamenti costanti della per-
sona ed emerge soprattutto nelle situazioni
difficili (come I'incomprensione, la solitudi-
ne, il dubbio, la delusione, la malattia, la fe-
deltà nel quotidiano, ecc.).
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4.3. Lz decisione vocazionale vera
e propria

La decisione vocazionale non costituisce un
atto isolato o per così dire volontaristico. Es-
sa si inquadra invece in un processo dinami-
co di maturazione della personalità che a un
certo punto è in grado di compiere una op-
zione libera, fondata su motivi di valore. Or-
dinariamente la decisione avviene in forza
della percezione che il proprio progetto di vita
si inquadra nel disegno che Dio ha su di noi.
Si instaura così una « catena motivazionale »
che attraverso inclinazioni, interessi, motiva-
zioni e atteggiamenti, impulsi e dinamismi
spirituali, conduce alla scelta definitiva.
Potremmo chiederci quali condizioni sono
oggi maggiormente atte a radicare i valori
nella personalità e farli divenire motivazioni
capaci di sostenere I'opzione vocazionale dei
giovani nel contesto attuale. Per questo ci
sembra necessario:

- un incontro esperienziale della persona
con i valori (alleanza con Dio sommamente
amato, carità, solidarietà, risposta alle situa-
zioni di bisogno che provocano e interpella-
no, ecc.);

- la testimonianza di educatori significativi,
in grado di incarnare in concreto il modello
vocazionale (entusiasti, autenticamente mo-
tivati, sintesi viventi della proposta vocazio-
nale);

- I'esperienzq di vita in gruppi formativi,
aperti alla preghiera, all'ascolto e alla testi-
monianza;

- lo presenza di comunità credibili diretta-
mente impegnate nella missione (dinamica-
mente orientate e protese arealuzare un pro-
getto apostolico vocazionale sintonizzato con
i «segni dei luoghi e dei tempi»). Nel con-
creto, ogni autentica opzione vocazionale av-
viene in un clima impegnato di vita, dove la
persona viene abituata ad affrontare la real-
tà, aiutata a superare le necessarie frustrazio-
ni, e a porsi a servizio dei bisogni-valori au-
tentici con atteggiamento di fiducia, bontà e

apertura d'animo (GraNora, l98l). Per que-
sto è importante che il processo di decisione
venga favorito da momenti forti di preghie-
ra, orientamento e discernimento, sempre
congiunti però e armonizzati con una espe-
rienza autentica e riflessa del tipo di vita che
si intende abbracciare. L'animatore e il for-
matore vocazionale devono essere oggi sem-
pre più qualificati a comprendere e sostene-
re il cammino vocazionale dei giovani del no-
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stro tempo, così diversi e mutevoli e, sia pu-
re a loro modo, così capaci di donazione e

di profezia nei confronti dell'appello voca-
zionale.

4.4. Per una pedagogia
di accompagnamento

Per questo oggi nella pedagogia dell'accom-
pagnamento vocazionale si impongono alcu-
ne istanze.

l. Anzitutto l'attenzione ad orticolare gli in-
terventi secondo un'otticq di sviluppo voca-
zionale. Esso prevede le seguenti fasi:

- I'orientamento di tutti e ciascuno a scopri-
re il progetto di Dio su di sé (questa fase è

connessa con I'qnnuncio vocazionale attra-
verso la comunità, i suoi « segni >> e le sue me-
diazioni);

- la proposta, che puo essere esplicita o im-
plicita e diversificata secondo le varie età (ad
esempio, nella preadolescenza pare opportu-
no maturare alcuni importanti pre-requisiti
vocazionali; nell'adolescenza far vivere inten-
samente I'intuizione del progetto di vita e far
risuonare la bellezza dell'appello vocaziona-
le; nella giovinezza e nella vita adulta impe-
gnare attorno a valori vocazionali concreta-
mente vissuti nell'integrazione fede-vita);

- 1'accompagnqmento, sia personale che co-
munitario una volta che si sia chiarita o si stia
chiarendo I'ipotesi vocazionale (a questo ri-
guardo sono oggi necessarie sia persone che
strutture a ciò adeguatamente preparate e de-
stinate).

2. In secondo luogo, I'qttenzione allq creq-
zione di itinerari vocafionali, diversificati se-

condo le età e le fasi dello sviluppo vocazio-
nale. Gli itinerari, oltre agli obbiettivi da con-
seguire e ai mezzi da v alor izzare, prevedono
anche la mediazione delle persone destinate
all'animazione vocazionale e delle strutture
necessarie per I'accompagnamento (CEl, Pio-
no pastorale per le vocazioni,1985).

5. CONCLUSIONE

Un salutare cambio di prospettiva si è attua-
to nel nostro tempo circa il modo di conce-
pire la vocazione, riportandola all'interno
della persona e della condizione esistenziale
di ogni uomo e di ogni donna. In particola-
re, oggi viene accentuato I'aspetto dialogi-
co-relazionale e percio dinamico di ogni vo-
caz10ne.
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Il peso attribuito alla vocazione comune nulla
toglie alle vocazioni specifiche, anzi dona lo-
ro un carattere di maggiore credibilità e rile-
yanza.

Questo «salto di qualità» nei riguardi della
vocazione puo imprimere un dinamismo di
maggiore consapevolezza e responsabilità ad
ogni persona che è misteriosamente « dona-
ta-chiamata)» da Dio, e nello stesso tempo
qualificare in maniera più adeguata tutti gli
educatori e i pastori dell'animazione, dell'o-
rientamento e del discernimento vocaziona-
le. Nell'attuale momento storico occorre for-
se, in lorma prioritaria, rivedere i rapporti
tra cultura/vocazione e vocazioni/Chiesa,
per favorire un risveglio che sia maggiormen-
te in sintonia con i «segni dei tempi», letti
anche nei valori-bisogni delle nuove genera-
zioni, e con la volontà dello Spirito che non
cessa mai di amare l'umanità rinnovando in
essa l'effusione dei suoi «doni».

--) appartenenza4.2. - direzione spirituale 2. - fami-
glia 2.2.;2.3. - ministeri - politica 3.4. - uomo 4.

Bibliografia

CoNrrrrNza Eprscoparr Ireu.lNe, Vocazioni nella
Chiesa in ltalia. Piano Pastorale per le vocazioni, Col-
lana Documenti CEl, Roma 1985; Dr Prnnr S., Pro-
getto di sé e partecipazione, Ed. Paoline, Roma 1976;
Or ient oment o, p rofessio ne e v oc azio ne, Queriniana,
Brescia 1979; Commino dei giovctni in orientamento
e la comunità, in «Consacrazione e servizio» (1980)
4, pp. 59-71; F.tverr A. (a cura di), Vocozione co-
mune e vocazioni specifiche, LAS, Roma 1981;
FnaNrr Y., Alla ricerco di un significato dellq vito,
Mursia, Milano 1974; Garu C., La vocaTione cristia-
na, in A. Favarc (a cura di), Vocozione comune e vo-
cazioni specifiche, LAS, Roma 1981, pp. 241,-242;Gn-
VAERT J., Lo vocazione umana, inFeverr A. (a cura
di), o.c., p. 209ss; GreNore P., I giovoni tra valori
difficili e vocazioni consacrate, in « Orientamenti Pe-
dagogici», 3, 1981, pp. 375-399; GronoeNr 8., Rispo-
sta dell'uomo ollo chiamota di Dio, Ed. Rogate, Ro-
ma 1979; Gnlrcrn P ., I giovani oggi e il << progetto
di vita », Ancora, Milano 1979; MencueNo F., Eto-
pes de la vocation chez l'enfont et I'adolescent, in <<La
Vie Spirituelle, Supplément», 80 (1976), pp. 60-68;
M,{ssrnoNr E ., VocoT,ione e vocaT,ioni, Piemme, Ca-
sale Monferrato 1985; PrcNe A., Lo vocaTione. Teo-
logia e discernimerlo, Teresianum, Roma 1976; Runa
L. M., Psicologio del profondo e vocazione: le per-
sone, Marietti, Torino 1976; Psicologia del profon-
do e vocozione: le istiluzioni, Marietti, Torino 1976;
Antropologia della vocozione cristiana, vol. I Basi in-
terdisciplinari; vol. Il Conferme esistenziali, Piemme,
Casale Monferrato 1985; Rurra L. M. - F. Iuooa -

J. Rrucr, Strutturo psicologica e vocozione: moti-
vazioni di entroto e di abbandono, Marietti, Torino
1977; SovrnNrco G., Psicologia della vocazione,lsi-

tuto S. Giustina, Padova 1915; Progetto di vita e scelto
crisliana, LDC, Leumann 1975; Ecco, monda me,
LDC, Leumann 1985.

VOLONTÀ di Dio --+ direzione spirituale 1.2. - ob-
bedienza.
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1. Volontariato oggi
1.1 . Una definizione operativa
1.2. Diffusione e tipologia

2. Volontariato e società
2.1. La crisi del Welfare Stote
2.2. I nodi del volontariato oggi

3. Il volontariato giovanile

3.1 . Le rodici culturali del volontariato giovanile
3.2. Quale volontorioto giovanile?

4. Itinerario educativo al volontariato per un grup-
po di adolescenti

4.1. Un punlo di partenza e l'obiettivo
4.2. L'itinerario
4.2.1 . Dalla ricerca di calore al lasciarsi coinvol-

gere nel gruppo
4.2.2. Dal lasciarsi coinvolgere nel gruppo alla fe-

deltà al caldo del gruppo
4.2.3. Dalla fedeltà al gruppo alla solidarietà gra-

tuita con la sofferenza
4.2.4. Dall'incontro con la sofferenza alla scelta

di un campo di intervento
4.2.5. Dalla scelta di un campo di intervento ai pri-

mi passi nel volontariato
4.2.6. Dal volontariato educativo al volontariato

adulto

Da tempo ormai il volontariato ha acquista-
to grande rilevanza sociale e culturale. La sua
identità e funzione, il suo significato, la no-
vità che esso racchiude come « terzo spazio »
che prefigura un ambito nuovo oltre la vec-
chia dicotomia pubblico-privato, sono state
ampiamente analizzati, definiti, legittimati.
A livello istituzionale gli si riconosce il dirit-
to a rappresentare, accanto ad altre istituzio-
ni, una corretta modalità di analisi delle do-
mande emergenti dal territorio e dai soggetti
sociali e di risposta alle stesse; a livello so-
ciale e culturale un'originale coniugazione di
solidarietà, partecipazione, offerta di quali-
tà della vita; a livello individuale un ricco mo-
do di impiego del «tempo libero» e di espres-
sione dell'identità personale.
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La consistente risposta giovanile attraverso
il volontariato a forme diversificate di soli-
darietà ne lascia intravedere la capacità di sal-
dare nella soggettività giovanile stessa iden-
tità personale e valori sociali, la funzione so-
c\alizzante e aggregativa, un modo concreto
di rendere visibile, operante e verificabile la
dimensione di fede nella vita del credente.
Senza sottacere problemi e ambiguità soprat-
tutto nella << versione giovanile » del volonta-
riato, si tende oggi a vedere con chiatezza
I'importanza di forme di volontariato edu-
cativo, capace cioè di coniugare in forme
nuove le esigenze tipiche del volontariato
(adulto e vissuto da «adulti») e le esigenze
giovanili legate alla loro cultura e modo di
essere (precario, di attesa) nella società.
Il volontariato diventa cosi un « tema gene-
ratore», in quanto modo di vivere, di socia-
lizzare, di «progettare», di inventare il fu-
turo, capace di costruire sul frammento e di
«tirare» nuovi temi (sia legati alla soggetti-
vità che alla dimensione della solidarietà e -
perche no? - della trascendenza) in un allar-
gamento continuo e approfondente.
Ed è soprattutto da questo punto di vista -
del volontariato educativo giovanile - che
analizziamo questo fenomeno, pur ricono-
scendo che non può essere ridotto a questo,
e che i problemi di esso, oggi, si collocano
essenzialmente a livello di rapporto con le isti-
tuzioni e di legittimazione sempre meno for-
male di quello spazio (il terzo spazio) tra pub-
blico e privato che esso si è saputo conqui-
stare.

1. VOLONTARIATO OGGI

1.1. Una definizione operativa

Una migliore comprensione del ruolo, forma
e contenuti del volontariato ha ormai permes-
so di evidenziare alcuni tratti dell'identikit di
questo «spazio-impegno» di solidarietà so-
ciale, sia che si svolga come azione singola
che in gruppi o associazioni. Attraverso la
sottolineatura di alcune caratteristiche essen-

ziali che permettono differenziazioni da al-
tre forme di impegno sociale, la definizione
più completa e chiara puo risultare la se-
guente.
«Volontario è il cittadino che liberamente,
non in esecuzione di specifici obblighi mo-
rali o doveri giuridici, ispira la sua vita - nel
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pubblico e nel privato - a fini di solidarie-
tà. Pertanto, adempiuti i suoi doveri civili e

di stato, si pone a disinteressata disposizio-
ne della comunità, promovendo una rispo-
sta creativa ai bisogni emergenti dal territo-
rio con attenzione prioritaria per i poveri, gli
emarginati, i senza potere. Egli impegna ener-
gie, capacità, tempo ed eventuali mezzi di cui
dispone, in iniziative di condivisione realiz-
zate preferibilmente attraverso I'azione di
gruppo. Iniziative aperte a una leale collabo-
razione con le pubbliche istituzioni e le for-
ze sociali; condotte con adeguata preparazio-
ne specifica; attuate con continuità di inter-
venti, destinati sia a servizi immediati che alla
indispensabile rimozione delle cause di ingiu-
stizia e di ogni oppressione della persona»
(L. Twtzzl').
Vengono in questa definizione sottolineati al-
cuni aspetti che formano come l'ossatura di
una corretta concezione del volontariato, al-
meno come si è evoluto negli ultimi anni:

- la sua dimensione politica di lotta per la
rimozione delle cause di povertà, emargina-
zione;

- la sua funzione liberatoria non riparato-
ria, per una piena valorizzazione della dignità
della persona umana nei suoi diritti fonda-
mentali;

- I'abbandono di ogni forma di concorren-
zialità con lo stato e le sue strutture demo-
cratiche (assumendo così di volta in volta
funzioni e ruoli di integrazione, di umaniz-
zazione, di stimolo e denuncia, di verifica...);

- la sua concezione etica di stile globale di
vita, non di impegno marginale;

- la qualificazione dell'intervento data dal-
la vera capacità di condivisione;

- la volontà di misurarsi nelle situazioni
concrete;

- la gratuità e la scelta di campo del « piu
povero »;

- l'opportunità di collegarsi con tutte le for-
ze sociali impegnate nelle medesime finalità;

- Ia scelta preferenziale dell'impegno di grup-
po che garantisce continuità e confronto;

- il grande variare dei campi di intervento.

1.2. Diffusione e tipologia
La ricerca piÌr recente e completa (almeno per
quanto riguarda il contesto italiano) è quel-
la di Colozzi-Rossi (1983), sui gruppi locali
di volontariato: ne vengono rilevati alcuni
aspetti quantitativi e qualitativi che è utile qui
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ricordare (anche se non si tratta di una ricer-
ca condotta sull'universo o su un campione
perfettamente stratificato).
Dai dati relativi agli oltre 7000 gruppi locali
inchiestati, risulta anzitutto che il fenomeno
del volontariato ha una capillare diffusione
su tutto il territorio nazionale (l volontario
ogni 89 persone residenti), ma tale distribu-
zione non è uniforme: I'intensità maggiore è
al Nord-Est e al Centro (l a 67) rispetto al
Nord-Ovest (l a 105), Sud (l a 109) e Isole
(l a 136). Nel Sud e nelle Isole pero i dati mo-
strano una tendenza alla crescita numerica dei
volontari e del tempo offerto, nonché l'e-
spansione delle attività e dei servizi; mentre
al Nord si assiste a un calo della capacità ag-
gregativa soprattutto giovanile: per cui si può
ipotizzare a breve scadenza un mutamento ra-
dicale della geografia del volontariato in Ita-
lia. Questo dato potrebbe - per quanto ri-
guarda i gruppi giovanili - porre il proble-
ma del rapporto (del nodo): disoccupazio-
ne-volontariato, del volontariato dunque co-
me spazio di attività per riempire il vuoto di
lavoro, come surrogato di un tempo forza-
tamente libero.
Fra le tante tipologie possibili per illustra-
re,/classificare i dati offerti, particolarmente
interessante può risultare quella che - sulla
base della « forma istituzionale >> - distingue
tra gruppi informali veri e propri, semifor-
malizzati (associazioni di f atto, cooperative)
e f ormalizzati (associazioni legalmente rico-
nosciute, fondazioni e confraternite).
Le principali caratteristiche di tali gruppi ven-
gono qui descritte distinguendo per i singoli
raggruppamenti tre aree tematiche: dinami-
ca interna, rapporti con l'esterno, attività.
1. Gruppi informali
Sono il l97o del totale, e quasi il 7090 di di-
chiarata ispirazione religiosa.
Car atterizzati da piccole-medie dimensioni
(non oltre i 50 soggetti), prendono decisioni
in modo diretto, assembleare, che coinvolgo-
no tutti i membri. Non infrequente è la pre-
senza di un leader a cui il gruppo fa riferi-
mento. La funzione del gruppo è anche so-
cializzante e formativa, in quanto prevede
non tanto I'acquisizione di competenze set-
toriali, quanto di attività formative vere e
proprie, tenendo conto della componente
pressoché totalmente giovanile della maggior
parte di tali gruppi. La preferenza «giovani-
le» (anche se non totalmente giovanile) per

questi tipi di gruppi si può spiegare o come
gusto generalizzato per forme di vita libere
e flessibili, fortemente interattive e parteci-
pate, o come tappa di passaggio quasi obbli-
gata verso I'azione volontaria più struttura-
ta e formalizzata successiva.
Per quanto riguarda il rapporto con I'ester-
no, il gruppo « informale » si caratterizza per
una certa chiusura, difficoltà di coordina-
mento con gli altri gruppi e di rapporto con
l'ente pubblico.
Quanto alle attività, tali gruppi tendono ad
operare in un solo settore (monovalenza): il
più diffuso e quello socio-assistenziale, segui-
to dall'animazione culturale e difesa ambien-
tale; in forme di servizi che vanno dall'assi-
stenza domiciliare e sociale, a quella residen-
ziale in case di cura, ospedali, istituti: inter-
venti che non richiedono alti livelli di pro-
fessionalità tecnica, quanto disponibilità e
apertura all'altro.
Circa il tempo offerto, accanto a forme di
tempo pieno si rileva prevalentemente la per-
centuale di circa 5 ore di servizio settimanali.
2. Gruppi semiformalizzati
Fenomeno peculiare degli anni '80, essi com-
prendono essenzialmente le associazioni di
fatto e le cooperative, che hanno costituito
una nuova forma di intervento di volontaria-
to stabilizzando forme più o meno saltuarie.
La loro ispirazione prevalente e religiosa nelle
associazioni di fatto, laico-umanitaria a-con-
fessionaÌe nelle cooperative.
Quanto alla dinamica interna, la maggior
parte di essi è di dimensioni abbastanza ri-
dotte (20 aderenti di massima), con forme di
struttura decisionale complessa che eviden-
ziano la presenza di modelli di partecipazio-
ne democratica alle decisioni di gruppo.
Grande è I'interesse per la formazione dei vo-
lontari, sia gestita dal gruppo che da tecni-
ci-esperti. Un'ipotesi interpretativa della pre-
valente diffusione negli anni '80 di tali grup-
pi (negli anni cioè successivi al boom dei
gruppi informali) lascia intravedere la preva-
lente funzione di «sbocco istituzionale» as-
sunta per molti giovani dei gruppi informa-
li, consentendo un intervento più organico e
strutturato nel servizio volontario, pur con-
servando alcune forme di informalità.
La presenza di adulti è prevalente nelle asso-
ciazioni di fatto, mentre nelle cooperative la
quota adulti-giovani è pressoché pari.
L'impegno nelle cooperative per molti gio-
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vani si e trasformato in una forma di servi-
zio in parte gratuito e in parte retribuito, ve-
nendo così a creare una figura interessante
e pur ambigua di giovane volontario, che nel
campo della cooperazione riesce a sottrarsi
all'esperienza della disoccupazione.
Il coordinamento effettuato con altre espe-
rienze volontarie e il collegamento con il mo-
vimento federativo indicano il maggior gra-
do di apertura all'esterno e di collaborazio-
ne, almeno da parte delle associazioni, men-
tre invece appare carente il rapporto con l'en-
te locale, che diventa caratteristica precipua
delle cooperative (mediante la forma della
convenzione) assieme al carattere più locali-
stico e micro-sociale.
Quanto alle attività promosse, il campo di in-
tervento delle associazioni di fatto è presso-
ché globale, soprattutto mediante servizi di
carattere assistenziale, culturale, di difesa
ambientale; per le cooperative prevale inve-
ce la caratterizzazione socio-assistenziale e

culturale, con netta prevalenza per I'area del-
la tossicodipendenza (con utenza quindi in
gran parte giovanile).

3. Gruppi formqlizzati
Sono quei gruppi che hanno acquisito una
forma istituzionale « forte »» in associazioni le-
galmente riconosciute, confraternite, fonda-
zioni, all'interno delle quali I'azione volon-
taria assume una caratterizzazione insieme
flessibile e stabile. L'ispirazione dichiarata è

in genere laico-umanitaria a-confessionale.
Quanto alla dinamica interna, le dimensioni
dei gruppi sono grandi e complesse, con grup-
po di dirigenza e strumenti di rappresentati-
vità tipici di organismi con considerevole tra-
dizione storica, e vari gradi interni di istitu-
zionalizzazione. Il buon livello di interazio-
ne e scambio di informazioni e garantito da
riunioni periodiche. Pur venendo storicamen-
te anche da lontano, è tipico degli anni '80
una accentuazione giuridica per la garanzia
e tutela del proprio servizio, specialmente là
dove esso è svolto come supplenza totale del
pubblico. La strutturazione complessa, I'u-
tllizzo di lavoratori dipendenti come supporto
di garanzia, f impegno in settori particolari
come la protezione civile, fanno sì che I'atti-
vità volontaria sia condotta quasi esclusiva-
mente da adulti.
Quanto ai rapporti con l'esterno, l'adesione
a federazioni (da regionali a internazionali)
è largamente diffusa, così come il coordina-
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mento con gruppi operanti nella stessa zo-
na o settore di attività. Notevoli sono an-
che i rapporti continuati e formalizzati con
I'ente pubblico (intese, contratti, convenzio-
ni); tuttavia la forma principale di sovven-
zione è una combinazione di finanziamento
esterno e autofinanziamento da parte dei soci
stessi.
Le attività sono ad ampio raggio e i servizi
offerti molto diversificati: nel campo sanita-
rio, in quello della protezione civile, che esi-
gono alto livello di competenza e professio-
nalità. Un'azione che si svolge prevalente-
mente all'interno di grandi unità geografiche.

2. VOLONTARIATO E SOCIETÀ

A partire dagli anni '70 il volontariato esplo-
de come fenomeno sociale, in cui la presen-
za di gruppi e soggetti sociali impegnati in
una miriade di iniziative e di offerte di servi-
zio nei settori più disparati viene riconosciu-
ta, accettata, v alorizzata. L' approf ondimen-
to culturale successivo e i1 dibattito sull'iden-
tità del volontariato stesso accompagnano ta-
Ie presa di consapevolezza e sono sollecitati
dall'esigenza di crescita, di differenziazione,
di chiarezza.

2.1. La crisi del Welfare State

L'esperienza sociale che in parte ha solleci-
tato, in parte ha «guidato» I'esplosione del
volontariato è la crisi della società degli anni
'70, in quella forma particolare tipica dei
Paesi occidentali che è denominata « Welfa-
re State» o stato del benessere. Il volontariato
diventa fenomeno sociale rilevante di solida-
rietà e partecipazione quando percepisce di
poter essere risposta al <<sovraccarico di do-
manda sociale » a cui le strutture del pubbli-
co non sono in grado di rispondere.
Per Welfare State si intende un sistematico
intervento pubblico, anche decentrato (sia nei
settori della sanità, della previdenza e dell'as-
sistenza, sia nei settori dell'istruzione, dell'e-
dilizia popolare e di quant'altro essenziale al-
la vita), rivolto a tutti in previste condizioni
di bisogno, e finanziato attraverso l'imposi-
zione personale diretta e progressiva e attra-
verso contributi dei lavoratori interessati e

delle imprese.
Lo car atterizzano essenzialmente (rispetto per
esempio allo stato assistenziale e sociale) I'u-
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niversalismo delle prestazioni e la sistemati-
cità e interdipendenza delle stesse.
Tale attuazione dei sistemi pubblici di sicu-
rezza sociale e di servizi per il benessere è cer-
tamente un grande progresso civile e umano,
perché dà corpo alla «sostanza sociale» del
diritto di cittadinanza (pensioni, cure sanita-
rie, solidarietà collettive verso i poveri...).
Non per nulla il consenso sul mantenimento
di questi diritti sociali è pressoché universa-
le, nell'Europa comunitaria, anche se vengo-
no rilevati - in certe forme di eccessiva
espansione della spesa pubblica di welfare per
ragioni di consenso elettorale ai partiti e di
accordi neo-corporativi dello stato con le for-
ze sociali - ostacoli per la ripresa economi-
ca e carenza di controlli sull'efficacia ed ef-
fettiva difesa dei diritti degli ultimi.
Le prime imputazioni di crisi del Welfare Sta-
te non sono - come si è tentato di far cre-
dere - prima di tutto la crisi economica in-
ternazionale post-73/74 e la connessa crisi fi-
nanziaria degli Stati nazionali più espansivi
in fatto di intervento pubblico. Sono piutto-
sto - a metà degli anni '60 - dubbi e conte-
stazioni circa l'efficacia universalistica delle
prestazioni, specie nei confronti della pover-
tà, miseria ed emarginazione.
Viene scoperta in questi anni da osservatori
e operatori sociali - proprio nelle nazioni a
più ricco sviluppo economico - la persisten-
za della povertà e della miseria. Al crescere
della spesa pubblica di Welfare State non
hanno corrisposto progressi proporzionati
nella lotta alla miseria, alla emarginazione so-
ciale, alla povertà, quanto piuttosto maggiori
benefici e potere a vantaggio delle persone di
ceto medio, più asimmetrie tra operatori e cit-
tadini, meno qualità umana della cura, più
industrializzazione della medicina. Si aggiun-
ga - dal punto di vista della personalizzazio-
ne, cioè della qualità del servizio - che essa
è spesso soffocata dall'elefantiasi burocrati-
ca, dalla fr eddezza dell'anonimato, dalla pas-
sività e massificazione indotte dalla maggior
parte dei servizi pubblici.
Un'altra critica che ha cominciato a farsi stra-
da già dalla seconda metà degli anni '60 è che
I'impianto centralistico e specialistico dello
stato del benessere risulta sempre meno atto
a combattere in positivo le nuove forme di
povertà da handicap psichici, da solitudine
involontaria - specie in anziani -, da per-
dita di senso della vita o da tossicodipenden-

za: nuovi bisogni che nel corso degli anni '70
si sono diffusi a fasce sempre più ampie di
popolazione, bisogni che non è facile imme-
diatamente cogliere, interpretare, darvi rispo-
sta. Sono Ie cosiddette «nuove povertà» di
una società post-industriale che si aggiungo-
no alle vecchie, sempre persistenti e talvolta
anche aggravantisi. Per riconoscerle viene og-
gi utilizzato il costrutto di doppia natura -
assoluta e relativa - dell'emarginazione so-
ciale, povertà, handicap. Oggi, si afferma, si
ha a che fare con misure sempre meno asso-
lute di miseria e povertà, e sempre più legate
a un contesto, a una «posizione>>, indipen-
dentemente dal soddisfacimento dei bisogni
essenziali alla vita biologica.
Un terzo elemento di critica viene sottolineato
dall'accettazione di una nuova « filosofia del
sociale», che in una formula si può riassu-
mere come passaggio « dal Welfare State al-
la Welfare Society », cioè come passaggio dal
politico al civile, al sociale, come rifiuto di
uno stato onnicomprensivo e garantista, che
tutto assorbe, pianifica, dirige. E un nuovo
modello di cultura dello stato che rifiuta la
pretesa di conferire solo al pubblico statale
la prerogativa di unico agente di mutamento
sociale. Vengono rimessi al centro i soggetti
sociali (individui, gruppi, associazioni) con
la loro soggettività e capacità di responsabi-
lizzazione, azione, dono. Accanto a questa
« filosofia » si può collocare anche quella ri-
cerca collettiva di un nuovo modo di essere,
di nuovi significati e della nuova qualità del-
la vita, dentro cui è possibile sperimentare so-
lidarietà, portatrice di senso personale, oltre-
ché collettivo.
Questo è stato il terreno, I'humus dentro il
quale hanno trovato spazio e legittimità nuo-
ve forme di presenza e di intervento, tra cui
il volontariato.
Il volontariato si viene dunque a porre come
uno degli spazi piu innovativi e fecondi al-
l'interno del quale la società riscopre il ter-
reno della solidarietà, della partecipazione,
della responsabilità, della riscoperta della
qualità della vita, del ricupero dei valori del-
la persona. In una parola, di un nuovo sen-
so tra gli spazi del privato sociale.

2.2. I nodi del volontariato oggi

Tutto cio è tanto più vero quanto maggior-
mente vengono individuati e risolti i nodi al-
l'interno dei quali si muove oggi il volonta-
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riato (e che tra l'altro risultano i grandi temi
del dibattito attuale, come rileva ad esempio
la Conferenza Nazionale di Assisi del marzo
l 988).
Tralasciamo quelli più direttamente legati al
rapporto con le istituzioni, al collegamento
con le altre organizzaziori di volontariato, al-
I'individuazione dei campi in cui I'opera vo-
lontaria diventa veramente innovatrice e pro-
fetica, alla formazione interna dei membri
(non soltanto « professionale »).
Evidenziamo piuttosto i/ nodo costante: I'i-
dentità del volontariato, che ormai un'abbon-
dante letteratura indica nel rapporto tra pub-
blico e privato, tra la sfera istituzionale e la
sfera del «mondi vitali», così come si è ve-
nuto delineando e sviluppando alf interno
della società odierna.
Tale rapporto può essere configurato in ma-
niera del tutto distorta: o nel senso della li-
quidazione del pubblico in una somma pu-
ramente materiale di tutti i privati, o nell'as-
sorbimento totale del privato nel pubblico,
o infine nella rigida separazione tra pubbli-
co e privato: sono le tre posizioni « classiche »

del liberalismo, del marxismo e del neofun-
zionalismo.
In Italia - così notano gli studiosi - ci si sta
awiando verso quest'ultima forma di rappor-
to. La crisi dello stato del benessere va dun-
que interpretata come assenza di comunica-
zione tra sistema pubblico-istituzionale e area
del privato, la sfera cioè dei mondi vitali. In
questa situazione vien dunque a mancare
quella forma di controllo che dovrebbe ve-
nire dal basso, là dove Ia domanda sociale si
formula e dove le risposte e i servizi dovreb-
bero ricadere.
In assenza di un sufficiente sistema di comu-
nicazione tra le due sfere, il Welfare State è

necessariamente indotto a interpretare unila-
teralmente il proprio rapporto con la sfera
dei mondi vitali. Cio avviene generalmente
attraverso i due meccanismi della pubbliciz-
zazione del privato e della privatizzazione del
pubblico: in forza del primo meccanismo si

tende da parte dello stato all'appropriazio-
ne delle domande e dei bisogni, con un at-
teggiamento di onnipervasivo garantismo,
che a lungo andare provoca lo svuotamento
della giusta autonomia dei mondi vitali, la de-

responsabiliz zazione, I'insofferenza e da ul-
timo la mercificazione totale degli stessi bi-
sogni e delle risposte che si danno loro; in for-
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za del secondo meccanismo si avvia un pro-
cesso irreversibile di burocratizzazione e lot-
tizzazione dei servizi pubblici che genera ne-

cessariamente f incapacità a far fronte alle
domande reali del sistema.
La soluzione di questi problemi sembra al-
lora definirsi come «ripristino di una migliore
relazione tra pubblico e privato, che abbia ca-
ratteri di una transazione aperta e dinamica,
permanente e articolata, tale cioè da presup-
porre e valorizzare l'irriducibilità e I'origina-
lità e del pubblico e del privato» (G. Mila-
nesi). Attraverso questa restituita capacità di
comunicazione tra le due sfere dovrebbe es-

sere possibile iI processo di ridefinizione del
concetto stesso di benessere, da realizzarsi
non solo dall'alto ma anche dal basso, non
solo sulla base di indicatori obiettivi ma an-
che sulla base di istanze soggettive, in modo
che il pubblico sia sempre meno autoritario
e corporativistico, e il privato sempre più vi-
vace, efficace, disposta al confronto, capa-
ce di gestire non solo le proprie domande ma
anche di produrre servizi autogestiti a espli-
cita valetza sociale.
Qui allora si percepisce la funzione del vo-
lontariato, il luogo dove si gioca la sua vali-
dità e legittimità, in una parola la sua identi-
tà: come realtà di confine, anzi cerniera tra
pubblico e privato, espressione della capaci-
tà del privato di partecipare all'autoregola-
zione del sistema « aspettative-risposte » e so-
prattutto espressione di un privato-sociale da
affiancare al pubblico in funzione integratrice
e non sostitutiva. Il volontariato allora si po-
ne come la terza dimensione emergente tra
pubblico e privato, proprio perché sembra in
grado di gestire il privato sociale, cioè quel-
Ia serie di iniziative che hanno come oggetto
non solo I'attivazione della coscienza dei pro-
pri diritti, ma anche la disposizione a parte-
cipare direttamente all'uso e alla gestione dei
servizi che sono destinati al benessere collet-
tivo.

3. IL VOLONTARIATO GIOVANILE

Il volontariato vero e proprio è compito del-
l'adulto. Quello giovanile è da molti consi-
derato un volontariato «anomalo», perché
I'adolescente e il giovane non sono in grado
di garantire un servizio che richiede compe-
tenza, capacità di scelte mature e impegnati-
ve, continuità, resistenza al dolore, tempi lun-
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ghi: essi sono invece ancora concentrati nel-
la lotta per definire la loro identità in una so-
cietà complessa. Preferiamo parlare, nei lo-
ro riguardi, di «volontariato educativo», cioe
di un'esperienza concreta che, mentre è di
aiuto gratuito alla lotta contro la povertà e
l'emarginazione, è anzitutto luogo di matu-
razione dell'identità umana e cristiana dei
giovani.
Bisogna tuttavia riconoscere che - pur con
queste precisazioni che riprenderemo in se-
guito - i giovani occupano all'interno delle
diverse forme di volontariato un posto rile-
vante, sia sotto il profilo quantitativo (pre-
valentemente nelle forme dei gruppi «infor-
mali» e «semiformalizzati>>, secondo la ti-
pologia proposta), sia in rapporto alla qua-
lità delle motivazioni che ne caratterizzano
le scelte e l'impegno.

3.1. Le radici culturali
del volontariato giovanile

La crescita di interesse verso il volontariato
evidenziata in molte ricerche sui giovani può
essere collegata, almeno per una minoranza
di essi, con il fatto che in molti casi esso si
mostra come una esperienza capace di colle-
garsi ad alcune istanze culturali presenti nel
mondo giovanile.
La cultura dei giovani si caratteizza oggi per
un imprevedibile cocktail di tratti provenienti
dalla cultura adulta e di tratti provenienti da
una pluralità di subculture, i cui ingredienti
di fondo, comuni a più scelte e esperienze,
possono essere ricondotti ai seguenti.
Un primo ingrediente è la dilatazione della
soggettività, cioè un'attenzione privilegiata
per i problemi che riguardano l'esperienza di
ciascun individuo. Si tratta certamente di una
forte reazione ai vari tentativi di espropria-
zione della persona negli anni '70 (gli anni
della «liberazione politica») e di una reazio-
ne alla marginalità che i giovani oggi speri-
mentano. Reazione che certamente si inseri-
sce nel quadro di istanze culturali più gene-
rali presenti nel nostro paese, a connotazio-
ne garantistica e consumistica, carente di spe-
rar,za e di progettualità, ma che esprime
anche - al positivo - un forte senso della
coucrelezza e quotidianità, un distanziamen-
to critico dalle ideologie totalizzanti, la ca-
pacità all'uso di strumenti più complessi di
analisi della realtà, la possibilità di scegliere

tra una pluralità di proposte. Nell'insieme si
configura dunque come una istanza indila-
zionabile di restituire senso alla vita indivi-
duale e di rifondarne la qualità essenziale.
Diverse sono le strade che puo imboccare
questa attenzione privilegiata alla soggettività
da parte dei giovani, dal mero individualismo
consumista alla rinnovata esigenza di perso-
nalismo. Ed è appunto in quest'ultima dire-
zione che possono saldarsi - per una mino-
ranzadi giovani - soggettività personalisti-
ca e volontariato: nella riscoperta dei grandi
temi del significato individuale e collettivo
dell'esistenza, della priorità delle grandi que-
stioni concernenti la qualità della vita per l'u-
manità intera. È qui che matura unadispo-
nibilità a gestire la domanda non in termini
individualistici, rivendicativi, ma comunita-
ri, promozionali. I volontariato puo costi-
tuire allora per questi giovani il luogo in cui
saldare bisogni espressi dalla loro soggettività
con un contenuto capace di esprimere una va-
lenza sociale.
Una seconda componente del cocktail cultu-
rale dei giovani va ricercata nella riscoperta
problematica delle istituzioni e della politi-
ca. Dopo aver a lungo parlato della disaffe-
zione dei giovani per il politico, oggi le posi-
zioni si sono fatte più sfumate: il rifiuto ra-
dicale dell'impegno politico riguarda infatti
solo le forme totalizzanti, dogmatiche e uto-
piche. C'è un modo dimesso ma concreto di
far politica, come attenzione ai problemi
emergenti dal quotidiano, intervento nel ter-
ritorio limitato ma concreto e operativo, di-
sponibilità a interazioni nella trama del vis-
suto sociale, propensione a lavorare in pic-
cole aggregazioni non burocratizzate. Anche
il rifiuto delle istituzioni e, per certi versi, su-
perato nella misura in cui servono alla for-
mazione della propria identità e a fornire ri-
sposte alle proprie contraddizioni.
Il volontariato, rispetto a questo secondo
«ingrediente», si offre come «mediazione»
tra personale e politico, tra ricerca di identi-
tà e disponibilità a una nuova transazione col
sistema sociale, e dunque come luogo in cui
esigenze personali e attenzione al pubblico si
saldano e si integrano.
Un terzo ingrediente è l'atteggiamento di dif-
ferenziazione delle scelte: e cioè la moltipti-
cazione illimitata di appartenenze, interessi
e iniziative, senza attribuire a nessuna di es-
se un caratter e di totalizzazione e di definiti-
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vità, tendendo caso mai a relativizzare ogni
esperienza e impegno. Non è difficile vedere
la ragione ultima di tutto ciò nelle caratteri-
stiche di estrema differenziazione dello stes-

so sistema sociale italiano e nelle difficoltà
obiettive della condizione giovanile nella no-
stra società. Tale atteggiamento e pratica di
di f f erenziazione non solo vi ene utilizzata co -

me meccanismo di adattamento alla frustra-
zione sociale, ma è anche causa immediata
della scarsa progettualità presente nei giova-
ni oggi: si progetta poco e si cerca di vivere
alla giornata, le grandi decisioni e opzioni
fondamentali vengono rimandate, scarsa è la
propensione a assumersi responsabilità nel-
la partecipazione.
È certamente alto il rischio della dissociazio-
ne. E ciò rende maggiormente significativo
il fatto che esistano, nonostante ciò, giovani
che si impegnano e scelgono: una minoran-
za, difficilmente quantificabile, ha trovato
una soluzione al rischio della disgregazione
personale affidandosi al rischio del coinvol-
gimento. Nella scelta di impegno di volonta-
riato si vuole affermare che è possibile op-
porsi alla disgregazione, vivendo o conviven-
do sì con la crisi e con la frammentazione del-
l'esperienza, ma cercando anche di trovare
un senso all'esistenza per sé e per gli altri'

3.2. Quale volontariato giovanile?

A fronte dell'affinità quasi «elettiva» tra al-
cuni tratti del mondo culturale giovanile e il
volontariato, permangono tuttavia esigenze
di un volontariato maturo che poco si con-
fanno ad alcune modalità tipiche dell'espe-
rienza giovanile, ed evidenziano le obiettive
contraddizioni di un volontariato (come quel-
lo giovanile) perlopitr esercitato in condizio-
ne di precariato occupazionale, di margina-
lità sociale, di incertezza psicologica.
Per cui, ancorché una certa minoranza di gio-
vani ha operato questa scelta di impegno e

di gratuità, la maggioranza non appare an-
cora matura per decidersi per il volontaria-
to. Sottolineiamo soltanto due esigenze che

sembrano decisive.
Anzitutto il volontariato si presenta come
« impegno post-occupazionale », da pratica-
re nel tempo libero da attività produttive e

dalla vita familiare: esso quindi non vuole es-

sere il sostituto alienante del lavoro che non
c'è e nemmeno I'equivalente del lavoro nero
o il sostegno dell'economia sommersa o I'an-

ticamera del mercato del lavoro. E neppure
una fuga dalla routine della responsabilità del
proprio ruolo sociale. Si sa pero che spesso

il volontariato giovanile si tramuta nella fie-
ra delle vane promesse e delle illusioni occu-
pazionali, oppure si carica di tutte le tensio-
ni provenienti da altri settori della vita pri-
vata, cui dovrebbe servire da polivalente val-
vola di sfogo. Per molti giovani - che non
credono più al lavoro produttivo come luo-
go ideale e normale per assicurarsi un'iden-
tità personale - il volontariato rischia di ser-
vire da <<realizzazione alternativa>) con tutte
le ambiguità e rischi che ne seguono, cioè co-
me alternativa gratificante, luogo del lavoro
che piace, del lavoro libero, del lavoro social-
mente utile, e non invece occasione di arric-
chimento personale e di effettivo servizio al-
la comunità, al di 1à dell'attività produttiva
e dei doveri di ruolo. Se si è fuori dal mondo
del lavoro (e dunque o ancora «dipendenti »

o non sufficientemente «sicuri», e dunque
senza un minimo aggangio con la logica pre-
valente del pubblico), il volontariato difficil-
mente può da solo farsi carico dei problemi
di sicurezza, autostima, identità soprattutto
dei giovani.
La seconda «difficoltà» riguarda I'esigenza
di continuità di intervento, come superamen-
to delle iniziative sporadiche, carenti di vera
programmazione e verifica, e che finiscono
per illudere e deludere. Tutto questo non si

confà molto alla limitatezza del tempo dei
giovani, ma soprattutto alla loro tipica rilut-
tanza a assumersi impegni di lunga durata e

alla tendenza a non legare la propria identi-
tà e autorealizzazione a una sola esperienza,
sia pur significativa.
È aifficite sottrarsi dunque all'impressione
che - pur riconoscendo la quantità notevo-
Ie e la qualità di presenza dei giovani nel vo-
lontariato - questo può essere vissuto pie-
namente solo oltre l'età della naturale inde-
cisione giovanile, o che esso è un'esperienza
da riservare solo a una minoranza di giovani
già maturi per scelte impegnative.
Accettato questo, riconosciamo pure che l'e-
sperienza di volontariato in età giovanile non
pio che far maturare la coscienza e le moti-
vazioni per un impegno/intervento continua-
tivo. Il volontariato giovanile non può infatti
esaurirsi in funzione di servizi e di animazione
del sociale e del politico; deve anche svolge-
re, e necessariamente, una funzione educati-
va. Non solo di educazione umanistica e eti-
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ca, ma piu propriamente socio-politica. Un
impegno nel volontariato può offrire a tutti
i giovani uno stimolo a uscire dall'indifferen-
za e dalla rassegnazione, e soprattutto offre
ai giovani più poveri di ragioni per vivere, un
senso nuovo all'esistenza nel servizio alla co-
munità e ai piir poveri, nel segno della con-
divisione, della partecip3zione, della passio-
ne per le cose grandi. E in questo contesto
e con questo significato «educativo» che il
volontariato giovanile trova la sua legittima-
zione e insostituibilità, diventando il luogo
della verifica dell'identità e dei valori attor-
no a cui essa si organizza: sapendo che dalla
costruzione della propria identità I'impegno
ritorna a una nuova partecipazione sociale e
politica.

4. ITINERARIO EDUCATIVO
AL VOLONTARIATO
PER UN GRUPPO DI ADOLESCENTI

Abbiamo considerato il volontariato giova-
nile come un volontariato « anomalo » in fun-
zione prevalentemente educativa: un'espe-
rienza concreta che, mentre è di aiuto gratuito
alla lotta contro la povertà e l'emarginazio-
ne, è anzitutto luogo di maturazione dell'i-
dentità umana e cristiana dei giovani. Per-
ché ciò avvenga, alcune attenzioni educative
sono prioritarie: un lavoro serio di animazio-
ne culturale dei giovani e il sostegno di gruppi
o associazioni/movimenti che garantiscano
l'affidabilità delle iniziative e I'accompagna-
mento del giovane, I'individuazione di uno
« spazio » in cui fare tale esperienza e un cam-
mino educativo. Lo spazio adeguato è pro-
babilmente la disponibilità giovanile alla so-
lidarietà interpersonale, e l'incontro tra que-
sta solidarietà e la sofferenza umana che ri-
chiede una risposta del tutto gratuita.
Sulla base di questa ipotesi evidenziamo, ri-
percorrendo un cammino tracciato dalla ri-
vista «Note di pastorale giovanile» a cui ri-
mandiamo, un itinerario educativo di grup-
po per un volontariato nello stile dell'anima-
zione. Lo pensiamo - come proposta esem-
plificativa - per un gruppo di adolescenti che
vive nell'area dei gruppi ecclesiali.

4.1. Un punto di partenza e l'obiettivo
Come ricordavamo, si assiste oggi a un for-
te distacco tra mondi vitali e sistema sociale.
Di fatto, per molti adolescenti, il sistema so-

ciale è un luogo dove non si riconoscono, in
cui i messaggi,/informazioni sui problemi del-
la società e del mondo non riescono a coin-
volgere o rischiano di rendere angosciati o in-
differenti per la impossibilità pratica di risol-
verli. Se dunque una forma di partecipazione
al sociale può svilupparsi, per gli adolescen-
ti non sarà perché prendono consapevolezza
della complessità e urgenza dei problemi so-
ciali, e neppure attraverso visioni ideologiche
della realtà (l'ideologia dell'impegno collet-
tivo per cambiare il mondo o quella del pro-
gresso, tecnologia, rivoluzione).
E soltanto attraverso un lungo cammino edu-
cativo che puo aprirsi uno spazio per I'ado-
lescente di oggi in cui riconoscersi e darsi
un'identità che faccia spazio al volontariato
e alla partecipazione sociale e politica.
Il punto di partenza sembra dunque essere un
segnale debole ma continuo, manifestato da-
gli adolescenti, nella direzione della solida-
rietà, intesa come capacità di immedesima-
zione nell'altro e nella sua sofferenza, pagan-
do gratuitamente il prezzo necessario per dar-
vi una risposta. L'ambito vitale proprio - e
dunque il luogo educativo - è il gruppo dei
coetanei, dove appunto in modo intenso spe-
rimentare e offrire solidarietà alla persona
concreta, nel momento della sua sofferenza.
In questa risposta solidale I'adolescente ap-
prende che la gratuità del proprio gesto sal-
va I'altro e insieme fa crescere la propria di-
gnità. Nella solidarietà gratuita I'adolescen-
te apprende poi lentamente la dura ascesi del-
la fedeltà all'altro, del calore da offrire con
continuità perché I'altro possa vivere, del ser-
vizio non occasionale ma fedele, della com-
petenza come modo di realizzare il bene del-
l'altro.

4.2. L'itinerario
Individuato il punto di partenza e un luogo
educativo, è possibile indicare anche un obiet-
tivo generale nella direzione del volontaria-
to e della solidarietà sociale. Esso si può co-
sì esprimere: abilitare gli adolescenti a rico-
noscere e lasciarsi compenetrare dalla soÌida-
rietà nei « mondi vitali », in particolare nel
gruppo dei pari, in modo da consolidare le-
gami personali che tengono nel momento in
cui da qualsiasi parte s'ayanza la sofferen-
za, e così apprendere a coinvolgersi nel dar-
vi risposta gratuita, dentro la quale prende-
re atto della più grande lotta tra vita e morte
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che si svolge attorno a loro e parteciparvi
usando le proprie forze a servizio dell'uomo.
Per raggiungere questo obiettivo è necessa-
rio un lungo itinerario di gruppo, che indi-
chiamo qui con alcune tappe da percorrere.

4.2.1 . Dqlla ricerca di calore
sl lasciarsi coinvolgere nel gruppo

Il primo momento dell'itinerario non sta nel
richiamo degli adolescenti all'impegno e al
servizio, né nel convincerli mediante analisi
o teorizzazioni sui problemi della società e del
mondo. Esso sta piuttosto nella sperimenta-
zione concreta del gusto dello stare insieme,
del legarsi agli altri, dell'accoglienza dell'al-
tro nella diversità, della consapevolezza che
lo << stare-con » è il modo piir originale di de-
finire lo stesso senso della vita. Solo quando
l'adolescente ha sperimentato intensamente
un clima di accoglienza disinteressata e cal-
da, si apre agli altri ed è capace di «fusio-
ne » con altri soggetti e modi di vivere e pen-
sare, soprattutto negli ambiti caldi del grup-
po dei pari e nella relazione del gruppo con
I'animatore. Questo sembra l'inizio percor-
ribile della strada per arrivare al volontaria-
to gratuito: e comporta un faticoso cammi-
no che se da una parte abilita a non creare
difese dagli altri e dalla loro «invasione»,
dall'altra chiede di preservare spazi di inti-
mità, silenzio e dialogo interiore dove far ri-
suonare i tanti messaggi che sono gli altri con
la loro presenza.
Tocca all'educatore poi esorcizzare il rischio
di non uscire dall'isolamento e dal narcisismo
individualista.

4.2.2. Dol lasciqrsi coinvolgere nel gruppo
alla fedeltà al caldo del gruppo

I1 coinvolgimento nel gruppo è fonte di esi-
geuze e scelte per gli adolescenti, soprattut-
to quella di non tradire il gruppo e di pagare
un prezzo personale perché il clima duri nel
tempo e sia di aiuto alle persone nella loro
singolarità e nei modi diversi in cui questo
aiuto si può esprimere. Nasce così e si mani-
festa la solidarietà tra i membri del gruppo,
catalterizzata dai rapporti di amicizia e dal
tentativo di dare un4 risposta personale ai
problemi degli altri. È unà solidarietà che fa
sperimentare non solo che è affascinante
stare-con, ma anche faticoso, perché gli al-
tri non sono sempre teneri e perché si sente
I'esigenza di non usarli a proprio piacimen-
to. Il progressivo consolidarsi di legami nel
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gruppo scatena nuove forze educative che
portano i soggetti ad assumersi piccole re-
sponsabilità, a cedere parte del proprio tem-
po agli altri senza ricavarne nulla, a entrare
in un circolo più profondo di comunicazio-
ne e condivisione, a sviluppare competenze
e doti a servizio del gruppo, a partecipare a

attività programmate attraverso momenti di
analisi-decisi one-r ealizzazione-verifica.
Si impara così a entrare nella logica del dare
e ricevere; e l'attento educatore vigila perché
la fedeltà al gruppo non diventi totalizzazio-
ne di questa esperienza, quasi non esistano
pitr altri problemi e interessi che quelli del
gruppo.

4.2.3. Dalla fedeltà al gruppo
alla solidarietà gratuita con la sofferenza

La fedeltà al gruppo non basta: non tutti i
gruppi di adolescenti diventano gruppi di vo-
lontariato. L'esperienza che permette il « sal-
to» è I'incontro con la sofferenza e la rispo-
sta gratuita alle sue provocazioni. L'incon-
tro con essa (non importa se di uno del grup-
po o di fuori, se esperienza singola o collet-
tiva, se ((spontanea)) o provocata) fa uscire
dalla logica del « dare-ricevere », dello scam-
bio: la risposta che essa esige è, in qualche
modo, senza ricompensa e richiede un'usci-
ta da se stessi per vedere le cose d4l punto di
vista della sofferenza dell'altro. E richiesto
qui un nuovo atteggiamento, la gratuità, che
si impone soprattutto in casi esemplari, quan-
do esplode la sofferenza dell'altro che inve-
ste con tutta la sua forza.
Ma perché essa sia davvero una provocazio-
ne per I'adolescente e perché questi possa ri-
spondervi in maniera gratuita, è necessario
che si verifichino alcune condizioni: anzilut-
to che la sofferenza sia «immediata», vici-
na, provocante ma non che distrugga chi vi
si avvicina (tenuta sotto controllo educativo);
che richieda di rispondervi personalmente
senza demandare agli altri qualsiasi tipo di
risposta; e infine che attraverso la riflessio-
ne di gruppo essa diventi un'esperienza
« esemplare », che susciti cioè domande « esi-
stenziali » e che esiga I'analisi di possibili ri-
sposte.
Anche qui il rischio è che il gruppo di adole-
scenti sia così impermeabile da non farsi nep-
pure colpire dalla sofferenza, o che questa sia
così « forte » da spingere a una risposta emo-
tiva immediata senza la necessaria «prote-
zione ».
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4.2.4. Dall'incontro con lo sofferenza
olla scelto di un campo di intervento
Normalmente l'incontro con un'esperienza di
sofferenza suscita immediatamente la deci-
sione di darvi risposta come gruppo: in que-
sto caso il gruppo ha già scelto il suo luogo
di intervento e la sua specializzazione nel-
l'ambito del volontariato. Spesso tuttavia ciò
che provoca il gruppo e la risposta che qual-
cun altro sta dando: più che identificazione
con la sofferenza vale, allora, l'identificazio-
ne in modelli di risposta alla sofferenza. Il
gruppo pero prima di darsi all'attività deve
prendere una decisione collettiva e pondera-
ta: può nascere in un confronto con chi già
opera, a livello di motivazioni, comporta-
menti, stili di vita, decisioni concrete. Il grup-
po individua così una sua possibile « area »
di volontariato.
Diventano urgenti a questo punto alcuni
compiti educativi: rendersi operativamente
competenti (iniziare piccole esperienze sten-
dendo un «progetto» di intervento che con-
templi analisi, obiettivi, piste di azione, cri-
teri di verifica); ristrutturare il gruppo e le
persone stesse secondo un nuovo e originale
stile di vita che faccia leva su valori e atteg-
giamenti di amore per la vita, di dono, di sa-
crificio e impegno.
Rischi a cui porre attenzione sono in parti-
colare l'emozionalismo attivista di chi si la-
scia prendere dalla frenesia del fare senza un
minimo di progettualità, l'intellettualismo di
chi si limita a rendersi competente sui libri
e nelle discussioni, I'incapacità di confronto
con altre esperienze analoghe (e voler rico-
minciare tutto da capo), il rinchiudersi nelle
forme tradizionali di intervento senza fanta-
sia e coraggio.

4.2.5. Dallo scelts di un campo
di intervento ai primi passi nel volontariato
È necessario ora un periodo di delicato ap-
prendistato: un volontariato «educativo»,
non per questo però meno serio e impegna-
tivo. Il gruppo ora sa cosa fare, ognuno ha
il suo ruolo, ci sono tempi e modalità di in-
tervento da sperimentare: siamo a un'azio-
ne di gruppo.
Alcuni compiti di questa fase sono riassumi-
bili nel compito di elaborazione culturale del-
I'esperienza in atto, nella maturazione di una
coscienza politica e nella collaborazione. Cir-
ca il primo, si tratta di collocare la propria

esperienza dentro I'ambito culturale e socia-
le più vasto, per cogliere il distacco tra mon-
di vitali e sistema sociale, la crisi dello stato
assistenziale, l'emergere di nuove sacche di
povertà, la necessità di ripensare la vivibilità
del vivere odierno...; e di elaborare la pro-
pria visione di uomo e società verso cui si
vuole tendere. Circa il secondo, ci si deve ren-
der conto che molti problemi a cui il volon-
tariato vuol dare risposta affondano le radi-
ci in una serie di fatti strutturali e di leggi eco-
nomiche, e che la loro soluzione va affron-
tata a livello di istituzioni e di cambi struttu-
rali. E che il volontariato, lungi dall'essere
un rifugio nell'azione «cieca», può aiutare
la politica a ritrovare motivazioni e stile,
<< un'anima ». E infine, la collaborazione: ri-
solvere problemi vuol dire imparare a colla-
borare con tutte le forze sociali e politiche,
con associazioni già operanti sul territorio e

cariche di tradizione e cultura.
Solo così l'esperienza che si sta facendo di-
venta arricchente, perché capace di compie-
re tutto il tragitto che dall'azione passa alla
riflessione per riprogettare una nuova azione.

4.2.6. Dal volontqriato educativo
sl volontsriuto adulto
Abbiamo considerato il volontariato di grup-
po come momento formativo per adolescen-
ti e giovani; ma c'è una fase successiva, qua-
si uno « sbocco » necessario in ogni gruppo
che << muore >> per dare vita a forme adulte di
aggregazione, a modi nuovi di essere cittadi-
ni e cristiani adulti: ed è appunto il volonta-
riato « adulto ».
In questo passaggio vi sono alcuni compiti
a cui prestare attenzione. Il primo riguarda
il tipo di aggregazione da ricercare: general-
mente si attua quasi una emigrazione verso
i nuovi contesti di vita in cui ci si sta inseren-
do, determinati dal tempo a disposizione, dai
nuovi amici, dal tipo di lavoro o ruolo so-
ciale che si occupa, dal servizio che si inten-
de svolgere. Un ulteriore compito riguarda
la ridefinizione dei propri parametri di vita,
perché lavoro e famiglia non diventino gli
unici ambiti di interesse e di azione. Entra qui
appunto I'idea di «volontariato)) come tem-
po dedicato ad attività gratuite a servizio di
aÌtri, una volta terminati i principali impe-
gni di lavoro e di cura della famiglia. Un ter-
zo compito spinge alla fantasia nelle scelte di
volontariato, che non deve essere necessaria-
mente in continuità con le esperienze prece-
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denti. A questo punto si può collocare anche
una possibile decisione di passare a un im-
pegno più specificamente politico (che ha al-
tre sedi e altre modalità di intervento). Il vo-
lontariato non e il luogo della politica, ma
certamente un luogo di apprendimento di es-
sa, là dove anche la politica puo ricevere mo-
tivazioni più ideali. In ogni caso, anche nel-
la forma del volontariato educativo, esso può
essere un luogo di riscoperta non solo di una
nuova qualità della vita e dei rapporti inter-
personali, ma anche un luogo di senso per i
giovani d'oggi.

--+ agenzie formative 3. 1 . - giovani 5.3.; 6.3. 1 . - pa-
storale in ltalia 2.1.
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