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Presentazione

U n nuovo libro sull'educazione dei giovani alla politica è oggi 
attuale, m a lo è ancor più se possiede una qualche peculiarità: e 
questo ce l'ha.

Rappresenta l'esito di un cammino di riflessione lungo vent'anni, 
com piuto dal Centro salesiano di pastorale giovanile insieme a nu
merosi educatori e a tanti giovani.

Gloriosi titoli delle nostre collane come: «Educazione all'impe
gno politico», «Liberazione un  dono che im pegna», «Gruppi giova
nili e impegno nel quartiere», curati un tem po da Riccardo Tonelli, 
ci riportano agli anni '70.

Poi è giunto il riflusso, l'ondata di ritorno dall'impegno, il tempo 
delle ragioni forti del potere, del cambiare tu tto  per non  cambiar 
niente, dall'impermeabilità della politica alla società civile, del m i
sconoscimento di una nuova concezione di «cittadinanza».

Il ripiegamento sul prepolitico, l'eclisse dei grandi progetti rivo
luzionari, l'espansione della soggettività, vengono però letti in que
sto libro come una rivoluzione silenziosa che ha modificato nel pro
fondo la cultura educativa e la coscienza politica della gente.

Ed ora, negli anni '90, la politica, scevra ormai delle pretese tota
lizzanti, è tornata alla ribalta: è ridivenuta tem a centrale del vivere 
civile e oggetto nuovamente da tematizzare nell'educativo.

Essa si carica però di una valenza nuova, arricchita di storia quo
tidiana e straordinaria.

La rivista «Note di pastorale giovanile» ha ripreso a svolgere con 
rinnovata coscienza questa tematica. Nelle redazioni di fine '88 e 
inizio '89 abbiamo avvertito che non si trattava solo di una percezio
ne condivisa in torno  al fatto che fossero m aturati i tem pi per un 
rilancio del tema, ma che in qualche m odo emergeva la consapevo
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lezza che qualcosa stesse esplodendo: così seguì l'89 europeo all'Est.
Nel '90 ha avuto luogo il convegno della rivista su questo tema, e 

nel '91 vengono pubblicati due numeri della rivista dal titolo «L'edu
cazione dei giovani alla politica».

Eppure il mutamento storico assume ritmi sempre più veloci: non 
solo giovani ed educatori del nostro paese si riappropriano della co
scienza e dell'impegno politico, ma, nel corso del '92 soprattutto, la 
politica diviene un tema obbligato di dibattito, di confronto, di im 
pegno per il cambiamento.

I vecchi muri cadono comunque, le assodate ideologie non tengo
no più, le contrapposizioni si sfaldano.

Si tratta  di crisi o crollo del sistema? N o n  è facile decifrarlo. 
Tutti com unque speriamo che crolli un sistema degenerato di fare 
politica che ha invaso la società civile e la vita quotidiana.

Nella sua attualità questo libro vuole essere un atto di fiducia e di 
speranza, e una scomm essa. A tto  di fiducia: perché la vita n o n  è 
finita, nonostante i crolli e le lacerazioni, ma continua, nella m em o
ria rispettosa di tanti caduti, proiettandosi in avanti; perché la quali
tà della vita, che si configura nel «bene comune», a partire dai meno 
garantiti, è possibile ed è il compito politico di chi si è impegnato a 
continuare ad impegnarsi con questo strumento di servizio.

Atto di speranza: perché i giovani rappresentano davvero la spe
ranza e l'investimento di futuro per una società e un popolo.

Senza dubbio ripensare oggi la politica vuol dire guardare al fu
turo planetario, assumere parametri e riferimenti del tutto nuovi: le 
svolte epocali in cui siamo immersi richiedono un livello di responsa
bilità qualitativamente diversa. I giovani possono essere i nuovi uo
mini della politica, e non solo di domani.

E  infine una scommessa: non solo sui giovani, ma in particolare 
su quel servizio sociale e culturale che è l'educazione.

Dicevamo un tempo che l'educazione è sempre politica. Oggi lo 
riaffermiamo, pur nella consapevolezza dei confini: la politica non è 
tutto e l'educazione non  si riduce a politica.

Ma di una consapevolezza in più ci facciamo portatori: è quanto 
mai urgente l'esigenza che gli adulti si impegnino a educare le nuove 
generazioni alla politica come compito umano di ciascuno; a forma
re coscienza e responsabilità di fronte all'impegno politico.
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Ci incoraggiano i vescovi con gli orientam enti pastorali per gli 
anni '90.

L'articolazione del libro è come segue.
La parte iniziale viene dedicata a ripercorrere il senso e le conqui

ste di autocoscienza educativa, e non solo, di questo ultimo venten
nio.

Il riscatto della figura di politica e il ricupero della dim ensione 
politica all'educazione e alla pastorale rappresentano i due nodi af
frontati nei primi passi.

La storia ci è stata maestra nel ricuperare la dimensione quotidia
na della politica. N el guardare al cammino com piuto negli anni '80 
cogliamo un dato: i temi della spiritualità giovanile, nell'animazione 
come modello educativo, dei mondi vitali e dei valori nuovi ci hanno 
condotti ad approfondire, non ad eclissare. Ciò che poteva apparire 
rimozione o negazione della politica nell'educativo, era in realtà un 
lavoro sommesso di scavo e di allargamento del suo spessore cultura
le, cioè antropologico e teologico insieme.

Nel contributo su «Educazione e politica» di Carlo Nanni, ci vie
ne offerta una lettura storica dei rapporti tra educazione ed evolu
zione politica della società e della cultura dal dopoguerra ad oggi.

L 'apporto di Giorgio Campanini diviene prezioso poiché orienta 
nelle diverse accezioni di politica e m ette a fuoco alcuni problem i 
nodali quali: stato/società, potere/autorità, società dem ocratica/so
cietà autoritaria, organizzazione e regole/fini e valori.

La seconda parte  affronta il rapporto complesso tra fede e politi
ca, in un tempo di rifondazione o di sfondamento.

L'azione politica e la sua rifondazione su basi etiche interpellano 
con forza anche la fede dei cristiani. In  questo ventennio si è molto 
m aturata l'autocomprensione della comunità cristiana verso i com 
piti storici della liberazione nella sua dimensione collettiva e struttu
rale.

Ci si propone qui di approfondire, con la necessaria distensione, i 
fondamenti biblici (Carmine D i Sante), i fondamenti e i modelli teo
logici (Carlo Molari) e la dim ensione etica (G iannino Piana), che 
sottendono le molteplici soluzioni pastorali (Bartolomeo Sorge).

Im pegnati nell'ambito della pastorale giovanile, la cultura, cioè 
l'insieme dei valori e dei modelli, dei comportamenti e degli orienta-
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mentí vitali che caratterizzano la comunicazione tra soggettività di
verse nella vita quotidiana, rappresenta lo spazio centrale del nostro 
servizio.

È  sulla qualità della cultura, costatata e progettata, che si gioca la 
missione educativa e pastorale.

La terza parte  del volume ci introduce sul terreno specifico di 
pastorale giovanile: affrontare la questione da educatori.

Con la coscienza dello stretto legame tra fede/cultura/struttura e 
mediazione politica, avvertiamo da educatori il compito di dare con
sapevolezza riflessa di questo dato di fatto e di spingere verso la 
progettazione del nuovo.

D i conseguenza i contributi che seguono affrontano il ripensa
m ento dell'educazione nella sua apertura al sociale e al politico.

Vengono indicati alcuni percorsi educativi «obbligati» in funzio
ne delle mete di educazione politica di ogni cittadino.

Mario Pollo, dalla prospettiva dell'animazione culturale, delinea 
un progetto di educazione politica misurato sui nodi dei problem i 
che attraversano la crisi attuale della politica. N e consegue un'edu
cazione capace di sviluppare un rapporto corretto con il potere: in tal 
senso l'animazione parla di immunizzazione dal potere.

L'educazione politica mira alla capacità di coniugare i princìpi di 
realtà e di utopia.

Nella riscoperta dell'esperienza associativa e della relativa cultu
ra sociale, nella riafferm azione della dim ensione politica del fare 
gruppo, si apre una via nuova all'emergere di nuove soggettività po
litiche, alla riform a dal basso e alla rifondazione della politica.

Il nostro angolo di lettura del rapporto educazione e politica è 
dato anche da una precisa collocazione: l'interesse per l'educazione 
alla fede dei giovani.

In questo contesto Riccardo Tonelli si interroga fino a che punto 
sia necessario assumere la sensibilità politica nei com piti specifici 
della pastorale giovanile, e che cosa essa comporti nella sua rivisita
zione.

La quarta parte  infine prospetta  la progettualità e l'intervento 
educativo: sono delineate mete e contenuti dell'educazione politica.

L 'am bito dell'educazione politica non  è prim a di tutto  qualcosa 
di speciale, quasi un'aiuola ritagliata e protetta  dall'esistenza.



Riaffermando la forza educativa della vita, in positivo e in nega
tivo, e la necessità di restituire a tutti lo spazio della cittadinanza, 
ritroviamo nella vita quotidiana l'ambito della educazione politica.

E  vita quotidiana dice immediata esperienza, vissuto, intreccio di 
relazioni, scambio simbolico e vitale tra diversi entro ambiti comuni
tari.

E questo il tema di apertura che Mario Pollo sviluppa nel suo contri
buto, e che fa da file rouge del ripensamento di ogni prassi educativa.

Se è il quotidiano il luogo della prima e fondamentale «scuola di 
formazione politica», la famiglia, la scuola, la comunità educativa e 
quella territoriale, il gruppo e l'associazionism o, rappresentano  i 
primi soggetti di formazione politica. Vengono qui toccati soltanto 
alcuni di questi ambiti di vita quotidiana: la scuola (Pietro De G ior
gi), l'esperienza associativa (Luciano Pirovano), le scuole di form a
zione politica (Luigi Bobba).

L'ultima parte del volume contiene indicazioni per l'azione e la vita.
Il contributo di Domenico Sigalini si pone quale conclusione ope

rativa mediata dagli strumenti della progettualità educativa: elemen
ti per montare un itinerario educativo che tematizzi l'aspetto dell'im
pegno politico.

Ad esse segue un canovaccio per un'ipotesi di sussidio e di m on
taggio di esperienze in una logica da itinerario, utilizzando «la città» 
come metafora del politico.

Il contributo finale di Riccardo Tonelli, quasi un postludio, in
tende assicurare un'anim a alla politica e donare la bisaccia al pelle
grino per il viaggio.

Vivere da credenti l'impegno politico è riuscire a leggere l'esisten
za, la vita quotidiana e le cose «dalla parte del mistero», sulla strada 
della fede che Gesù di Nazaret ha aperto.

Il m odo di vivere la fede di G esù è tu tto  sbilanciato dalla parte 
della causa di D io per la vita di tutti a cominciare da chi non  è per 
nulla garantito.

In  tal m odo l'im pegno viene m isurato dalla logica esigente del 
Regno di Dio, perché esso risuoni veramente quale annuncio di vita 
piena e abbondante per tutti.

Giovanni Battista Bosco
Direttore del Centro Salesiano Pastorale Giovanile
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Capitolo primo

RIPARLIAMO DI POLITICA
Riccardo Tonelli

All'inizio degli anni '70 abbiamo dedicato m olta attenzione alle 
tematiche relative all'educazione alla politica. Lo sanno gli amici che 
hanno seguito il nostro lavoro fin dai suoi primi passi. Parlavamo 
allora soprattutto di «impegno politico», perché l'espressione suo
nava meno provocante rispetto alla sensibilità diffusa negli ambienti 
ecclesiali e ci poneva, nello stesso tempo, in maggior sintonia con le 
prospettive culturali più serie.

Poi c'è stato il lungo silenzio di chi preferisce lasciare decantare i 
temi caldi, per favorirne la comprensione più pacata e l'interiorizza
zione.

O ra ne riparliamo, con vent'anni di più sulle spalle: perché?
D obbiam o giustificare la decisione e anticipare l'orientamento. 

Lo facciamo docum entando la riflessione che è progressivamente 
maturata.

Ci siamo resi conto, nella nostra ricerca, di quanto la nostra sto
ria sia legata ai fatti e ai m odelli del più vasto contesto  culturale, 
sociale ed ecclesiale. E  siamo consapevoli di non poter raccontare la 
nostra storia come fosse un problema solo nostro: le scelte, in positi
vo e in  negativo, esprim ono l'onda di rito rno  di eventi m olto più 
impegnativi o la comprensione che di essi abbiamo avuto.

I primi passi: il riscatto della «politica»

Nel fervore degli anni a cavallo tra i Sessanta e i Settanta, in cui 
era rumorosa la passione politica e sembrava travolgere istituzioni e 
tradizioni consolidate, è m aturata la nostra attenzione ai temi della 
politica per una precisa scelta educativa.

N on  potevamo certo restare alla finestra, nell'attesa di dire cose
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sicure e ponderate. La sensibilità giovanile correva rapida e molti 
educatori faticavano non poco per stare al passo.

Due attenzioni ci sono subito parse urgenti.
Era im portante prim a di tu tto  riscattare il concetto di politica: 

l'idea sottesa e lo stesso termine utilizzato.
La strana pretesa di neutralità che dominava in. ambito pastorale 

l'aveva relegato tra le cose di cui un operatore di pastorale poteva 
disinteressarsi e con cui i giovani credenti facevano bene a non con
taminarsi.

Politica suonava come sinonimo di partitismo; e l'attenzione alla 
politica, fuori dal sentiero tradizionale, sembrava, in fondo, con
testazione alle logiche ufficiali e cedim ento all'area marxisticheg- 
giante.

Riscattata la figura di politica, risultava più facile e conseguente 
il riferim ento dell'educazione politica. La sensibilità pastorale, at
tenta al politico, diventava subito progettazione educativa in chiave 
politica.

Tutti ricordiamo le lunghe discussioni sul rapporto tra educazio
ne e politica, nella consapevolezza, progressivam ente maturata, di 
una convergenza che sembrava, a quei tempi, tanto totale da giustifi
care ogni conclusione. Se la politica è «tutto», ogni educazione è di 
fatto politicamente collocata. L'educazione politica non è un capito
lo del complesso scenario educativo, ma la qualità intenzionale del
l'intero processo.

Su queste due risonanze vibrava spontaneamente la fede del cre
dente e di conseguenza la specificità stessa dell'azione pastorale. Il 
tema del rapporto fede-politica ha occupato le ricerche di quei tem
pi, nella libertà e nell'entusiasmo che il Concilio aveva restituito ad 
ogni credente.

Ci siamo gettati con coraggio su queste problematiche, cercando 
una sua collocazione precisa e coerente.

Dalla parte della politica abbiamo ripensato m olte delle tem ati
che tradizionali della riflessione e azione pastorale. Il tema della po
litica e la relativa attenzione educativa sono diventati così non  solo 
oggetto di una riflessione specifica, ma anche una specie di «luogo 
ermeneutico» da cui dire la pastorale giovanile. Ci rendiamo conto, 
ora in term ini riflessi, che, in qualche m odo, anche noi avevamo
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assunto la dimensione totalizzante della politica.
L 'operazione non  è stata indolore. Abbiam o sofferto molto: ci 

inquietavano temi e prospettive nuove rispetto al ritmo tradizionale 
delle ricerche pastorali; e ci inquietavano le reazioni, dure e preoccu
pate, di chi veniva scomodato da questo m odo di fare o era giusta
mente preoccupato del suo esito.

Alcuni «fatti» (diversamente interpretati) sem bravano davvero 
avallare le reazioni negative, quasi a m ostrare come facilmente un 
certo modello può sfuggire presto di mano.

I tempi del silenzio: la «crisi» della politica totalizzante

Dopo qualche anno di polemiche e coraggiose prese di posizione, 
abbiamo voltato bruscamente pagina. Chi sfoglia le annate della ri
vista successive a quelle dei primi anni Sessanta, trova sempre più 
raram ente accenni alla politica. A nche il term ine fortunato  —  di 
«educazione all'impegno» sembra cancellato dal nostro dizionario. 
Se ne inventa un altro, m eno «scomodo» e di maggior consenso: il 
prepolitico.

Cosa stava capitando?
Ce lo chiedevano i lettori più affezionati e ce lo ripetevamo an

che noi.
Ci siamo trovati, come moltissimi altri impegnati nel campo del

l'educazione e della pastorale, al crocevia di situazioni complesse.
Molti fatti si intrecciavano.
Uno, innegabile, ci ha provocato violentemente: la costatazione 

della diffusa crisi in atto. L 'entusiasm o politico aveva lasciato sul 
cam po tro p p e  vittim e: giovani, sopraffatti da com piti che n o n  
riuscivano né a gestire né ad integrare nella loro struttura di persona
lità; n o n  poch i educatori, travolti nella lo ro  identità  dai m odelli 
nuovi.

Gli esiti positivi non mancavano certamente. Nei ripetuti esami di 
coscienza non ce la sentivamo proprio di piangere il fallimento... Ma 
molte voci chiedevano una inversione di rotta.

Il nostro silenzio dipendeva inoltre dal silenzio più generale: di 
politica e di impegno politico si parlava ormai poco negli ambienti 
ecclesiali. Altre preoccupazioni emergevano.
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I tempi del «consolidamento»

In quegli anni inizia la nostra ricerca sulla spiritualità giovanile e 
sulle tematiche connesse. Fiorisce la lunga e preziosa fatica attorno 
all'animazione e alla relativa form azione dei giovani più sensibili e 
disponibili.

Abbiamo volto l'attenzione a temi più tradizionali per consolida
re quello che avevamo intuito, soprattutto però per riformulare an
che questi problemi a partire da quella novità di percezioni e di com
prensioni che aveva entusiasmato i primi passi del nostro cammino.

La «politica» ritornava così, intessuta con i discorsi tradizionali 
della pastorale giovanile, come sensibilità generale. Sul terreno del
l'animazione i giovani più impegnati potevano rigiocare tutta la loro 
passione dì trasformazione e dì liberazione.

N on volevamo ritornare alle posizioni di partenza, sconfessando 
una stagione culturale preziosissima, dei cui riflessi ci sentiamo an
cora arricchiti. Ma volevamo consolidare tutto questo nella mentali
tà degli educatori che facevano strada con noi e dei giovani che sta
vano progressivamente ritrovando protagonismo anche nell'ambito 
ecclesiale.

E  innegabile però lo spostamento più esplicito sul terreno educa
tivo e su quello dei rapporti interpersonali. La politica non risultava 
più «tutto», anche per noi.

U N  NUOVO DISCORSO POLITICO

Oggi torniamo a parlare di politica.
Come sempre e come su tutti ì problemi, vogliamo restare in una 

esplicita prospettiva pastorale. Ne parliamo perché stimìano il tema 
irrinunciabile nell'am bito dell'educazione alla fede; affrontiam o 
l'argomento «solo» da questo preciso punto dì vista.

Tre fatti hanno sollecitato la ripresa. Ci danno un po' la pretesa 
dì ritornare su temi di un tempo, in una logica relativamente nuova.

Prim a di tutto, con la rinnovata attenzione alla politica, voglia
mo denunciare lo scotto troppo alto che tanti giovani hanno pagato 
al primo fervore politico. Purtroppo si sono scontrati con un tessuto
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istituzionale duro e implacabile. Esso ha schiacciato la loro voglia di 
rinnovamento e ha spento il grido verso la partecipazione. Ci trovia
mo ormai soffocati in una trama, intricata e triste, di connessioni, di 
rilanci e di resistenze, tale da giustificare la diffusa sfiducia verso le 
istituzioni e la drammatica crisi di valori sul bene comune.

All'inizio degli anni Settanta, lo sguardo verso il futuro ha pecca
to di m ancanza di realismo e di quella fretta che nasceva dalla spe
ranza. Gli esiti non  sono stati certam ente felici; m a non  possono 
proprio consolarsi coloro che hanno visto tornare tutte le cose al loro 
posto, dopo il vento della contestazione.

Riparliam o di politica per restituirci progettualità e speranza, 
maturati sull'esperienza vissuta e sofferta.

La seconda ragione m ette ancora di più in prim o piano la p ro 
spettiva educativa, che anima tutto il nostro lavoro.

Negli ultimi anni si è da più parti ipotizzata una sorta di disaffe
zione dei giovani dalla politica, rilevandone un atteggiamento di ri
fiuto radicale a ogni form a di appartenenza e di impegno. In realtà 
questo distacco riguarda solamente le forme totalizzanti e dogmati
che del «far politica», quelle modalità del fare politica che le affida
no la pretesa di avere una risposta ai problemi di tutti, di saper inter
pretare la realtà in tutte le sue sfumature e risolverne la complessità.

Q uesta visione della politica è entrata in crisi, e per fortuna. Ci 
sono però segnali nuovi e molto interessanti: riportano in primo pia
no un modo nuovo di comprendere la politica.

Viene riproposta la centralità della politica nella vita di ciascuno 
e della società, attraverso le nuove form e di impegno e di itinerari 
formativi (vedi il diffondersi delle scuole di formazione socio-politi
ca), come risposta alla degenerazione e pura ricerca e gestione del 
potere.

Si manifestano inoltre un'attenzione e una partecipazione diffusa 
nei riguardi dei problem i della quotidianità, del proprio vissuto di 
relazioni interpersonali e con l'ambiente, delle interazioni a livello 
sociale. Si fa strada la disponibilità ad assumere a vari livelli progetti 
caratterizzati da concretezza e aderenza al reale in quanto «possi
bile».

Grossi avvenimenti dello scacchiere mondiale sembrano restituire 
fiducia al «fare politica» come modo incidente e maturo di affronta-
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re anche i problemi più complessi. Abbiamo l'impressione che stiano 
progressivamente consolidandosi i frammenti di un m odo rinovato 
di intendere la politica: possiamo davvero parlare di politica, ripren
dendo le esperienze più belle vissute precedentem ente e aprendoci 
verso modelli nuovi.

Il terzo dato chiama in causa più esplicitamente il rapporto della 
politica con l'esperienza di fede.

La rifondazione della politica deve poggiare su nuove basi etiche, 
im pone la risignficazione del quadro di valori in base al quale co
struire la vita sociale. Per questo richiama indirettamente l'esperien
za di fede del credente.

Lo ricorda molto bene la recente «Nota pastorale della Commis
sione episcopale della CEI per i problemi sociali e il lavoro». «Fon
dato saldamente sulla concezione cristiana della persona umana, dei 
suoi diritti e dei suoi doveri, ogni impegno tem porale è ricondotto 
all'unico fine di prom uovere l'uomo, di servire la sua dignità, nella 
certezza che la piena verità dell'uomo ci è data in Cristo. In un'epoca 
come la nostra in cui, pur tra molte contraddizioni, sembrano final
mente farsi strada nella coscienza dell'umanità alcune imprescindibi
li esigenze comuni, è importantissimo formare e confermare la co
scienza cristiana sulla verità rivelata da D io per l'uom o e la società 
che il magistero della Chiesa insegna» (n. 16).

Si fa urgente, di conseguenza, la riprogettazione degli itinerari di 
educazione dell'impegno socio-politico per i giovani d'oggi, proprio 
nel centro della pastorale giovanile.

Provocati da questi fatti, abbiamo deciso di riprendere la rifles
sione sulla politica.

Lo facciamo nell'orizzonte delle scelte che caratterizzano la sua 
proposta. E  lo facciamo, anche alla scuola del cammino percorso, 
con quel tono interlocutorio e quotidiano a cui crediamo e con cui ci 
piace affrontare anche i problemi più gravi.
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Capitolo secondo

EDUCAZIONE E POLITICA
Carlo JStanni

Come ricorda il documento della Commissione episcopale fran
cese per la scuola e l'università, reso pubblico nel maggio 1989, da 
sempre l'educazione si è mossa tra integrazione e libertà. D om anda 
sociale di formazione e esigenze soggettive di sviluppo pressano sul
l'educazione e spingono a determinare fini, contenuti, metodologie 
d'azione.

Ogni funzione educativa per un verso lavora per preparare bam 
bini e giovani ad entrare nella società di appartenenza, integrandoli 
nella cultura, nelle norm e, nelle tradizioni, nei riti sociali; per altro 
verso si dà da fare per permettere il pieno sviluppo delle potenzialità, 
dei dinamismi e dei centri di interesse di ognuno, stimolando e susci
tando le personali capacità di libertà.

L'educazione tra integrazione e libertà

L'azione educativa fluttuerà sempre tra questi due poli, accen
tuando ora più l'uno ora più l'altro: ponendo l'enfasi ora più sulla 
trasmissione dei contenuti formativi, ora invece piuttosto sulla rea
lizzazione dell'individuo e delle sue specifiche e peculiari potenziali
tà, fisiche, intellettuali, spirituali, morali, relazionali, operative.

Ma invero nessuna delle due polarità è completamente elimina
bile.

L'integrazione presuppone un minimo di presa di considerazione 
dell'individuo, pena di scadere nel più piatto conformismo, negativo 
per l'individuo ma anche per la società.

Peraltro l'educazione ha il compito di preparare ragazzi e ragazze 
a trovare il loro posto nella società, tenendo conto della loro storia 
personale, ma anche delle stimolazioni e delle esigenze che l'ambien
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te pone alla vita individuale e collettiva, all'interno di un determinato 
m omento storico con specifici processi di conservazione e di m uta
mento più o meno equilibrati o sbilanciati su l'uno o l'altro versante.

In questo senso, per sua natura, l'educazione si muove tra indivi
duo e società, tra vita personale e convivenza sociale, tra vissuto 
soggettivo e prassi sociali, tra bisogni ed aspirazioni private e interes
si ed immaginario pubblico: non  senza tensione e conflittualità o 
comunque accentuazioni e sbilanciamenti ora da una parte ora dal- 
1' altra.

L'EDUCAZIONE DEL CITTADINO

Più specificamente il sistema sociale di formazione è chiamato ad 
aiutare la formazione delle persone in quanto cittadini.

Attraverso la trasmissione del patrim onio sociale di cultura e la 
formazione delle capacità di relazione e di lavoro professionale delle 
persone, si promuove e si rende possibile la partecipazione di tutti i 
cittadini alla «organizzazione politica, economica e sociale del Pae
se» (art. 3, c. 2 della Costituzione), sia com e semplici cittadini sia 
come classe dirigente, sia come singoli sia come gruppi o movimenti 
sociali.

L 'educazione socio-politica è un po' la «croce» e la «rosa» della 
riflessione pedagogica lungo il corso della storia. Infatti spesso le 
richieste sociali in proposito hanno dell'esorbitante rispetto alle reali 
possibilità dell'educazione. Certi problemi richiederebbero, in con
com itanza all'azione educativa, la riform a culturale, adeguati sup
porti economici, la giustizia sociale, ordinamenti democratici effica
ci, modelli e strategie percorribili di sviluppo individuale e collettivo.

L'educazione non può far tutto; non è la panacea dei mali sociali 
e personali.

D 'altra parte ponendosi in questo «scarto» tra potenzialità sog
gettive e possibilità oggettive, può operare a vantaggio di una buona 
e consolidata struttura personale, che non  annulla ma potenzia le 
possibilità d'essere e d'agire, individuale e collettivo.

È  pur vero che concretamente le cose non sono andate sempre 
liscie e tranquille.

20



La storia della pedagogia, antica e recente, recensisce posizioni 
dure, strumentalizzazioni supine, tali da far pensare all'educazione 
come ad «un apparato ideologico dello stato» (Althusser), per im 
porre alle persone, per via di interiorizzazione, l'ideologia del potere 
dominante.

Per contrasto si può dire che un certo movimento «descolarizza- 
tore» (Illich) percorre l'intera vicenda dell'educazione occidentale, 
in nom e di una emancipazione e liberazione dall' indottrinam ento 
conformistico e da pratiche di potere autoritario che impediscono lo 
sviluppo creativo ed autonomo di libertà in formazione.

Tuttavia, anche quando sono state avanzate proposte o si sono 
date indicazioni per un'educazione a prim a vista antisociale, anti
conform istica, anarcoide, si è trattato perlopiù di afferm azioni di 
natura polemica, in funzione di un'opposizione a tradizioni e modi 
arretrati od oppressivi ed in vista di nuovi assetti sociali, economici, 
politici, culturali.

La funzione ecologica dell'educazione

N el quadro di esse, l'educazione viene ad avere una «funzione 
ecologica» (Postmann), sia nel senso di sostegno ad un equilibrio tra 
le forze in campo, sia nel senso della ricerca di nuovi equilibri o sia 
viceversa nel senso di un contenimento di spinte troppo in avanti.

Al fondo c'è la convinzione, spontanea e riflessa, che l'uom o si 
form a e si um anizza solo fra gli uom ini e secondo m odi e form e 
socialmente e storicamente qualificati.

E questo perché l'esistenza umana si offre e si dà sempre, e spes
so simultaneamente, come esistenza singolare e come esistenza co
munitaria, sociale, politica: cioè come rete di rapporti personali al
l'interno di formazioni sociali di vario tipo, collegate ad interessi di 
varia natura; e tutte comprese e riorganizzate ad un livello superiore 
nella comunità politica, da accettare, costruire, ricreare permanente
mente e, se necessario, rivoluzionare, perché si abbiano luoghi, m o
m enti, strutture e strum enti sem pre più adeguati ad un'autentica 
umanizzazione.

Rispetto alla radicale socialità e politicità della condizione umana 
sta la consistenza dinamica, etica, giuridica e politica e l'essenziale
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individualità dell'essere umano. E ntram be queste dimensioni sono 
coessenziali.

In tal senso l'essere umano non è riducibile né a pura cellula di un 
organismo superiore (famiglia, società, stato, chiesa) né d'altra parte 
ad un'astratta individualità.

Così pure è innegabile l'esistenza di un intrinseco rapporto  tra 
individuo e società, tra cittadino e stato, tra persona e bene comune, 
anche se di fatto spesso si vengono a trovare in opposizione o non 
appare evidente la convergenza nella diversità, l'unità nella pluralità.

Infatti, se è vero che lo stato è opera di un popolo, cioè di comu
nità umane (e in tal senso vale il detto che «lo stato è dall'uomo»), è 
pur vero che dallo stato (cioè dal popolo organizzato politicamente) 
viene ad essere conferita all'uom o la qualità di cittadino (e in  tal 
senso vale il detto «dallo stato il cittadino»).

Indubbiam ente si tratta di affermazioni da giustificare, da fon
dare, da precisare, da sistemare teoricamente e ideologicamente, in 
vista dell'azione. Anzi, com e il pensiero politico m oderno, da T. 
H obbes in poi, ha m esso in evidenza, sono affermazioni che, per 
sconfiggere non  solo i dati di fatto ma le possibili affermazioni in 
contrario, abbisognano anche di una presa di decisione etica a loro 
favore e di una progettazione ed un impegno individuale e collettivo 
(il «contratto sociale», le «Costituzioni»), per dar loro consistenza 
concreta, a scalzare le cause reali e materiali che non rendono effetti
va la «volontà comune» e la «realtà popolare». La teoria non  sosti
tuisce, anzi abbisogna dell'azione politica.

Ma sono affermazioni che richiedono pure uno sforzo pratico e 
teorico di tipo educativo-pastorale.

LA RICERCA D I PIÙ DEM OCRAZIA  
NELL'EDUCAZIONE CONTEMPORANEA

Una riflessione sulle movenze educative degli ultimi decenni può 
illustrare meglio queste afferm azioni generali relative al rapporto  
educazione e politica. Si vedrà subito come nel lavoro educativo (e 
altrettanto in quello pastorale) vengano continuamente a galla quelli 
che potrem m o dire i nodi di fondo, presupposti ad ogni opera di
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educazione socio-politica, vale a dire la dialettica tra pubblico e pri
vato, tra convivenza civile e organizzazione politica, tra potere so
ciale diffuso e poteri specifici istituzionalizzati, tra autorità e libertà, 
tra individuo e collettività, tra conservazione e innovazione, tra con
tinuità e cambio, tra m omenti congiunturali calmi o altri caratteriz
zati da forte accelerazione del mutamento o da assestamenti in atto.

Formazione di base e educazione civica in chiave democratica

Il ventennio  successivo alla fine della guerra fu dom inato  dal 
problema della ricostruzione non solo materiale, ma anche spirituale 
del paese. Oltre l'economia e la politica era necessario reinventare la 
cultura e la vita civile, succedere al fascismo e al suo m odo di cattu
rare il consenso, ripensare abitudini e comportamenti che oltre ven- 
t'anni di regime fascista avevano a loro modo incluso o esorcizzato, 
superare le divisioni politiche subito emerse.

Al m ondo dell'educazione si chiese di collaborare alla formazio
ne dell'uomo e del cittadino secondo gli ideali della Resistenza anti
fascista e quelli posti a principio del nuovo assetto costituzionale, 
ispirato agli ideali della libertà, della democrazia, della giustizia so
ciale, della solidarietà internazionale.

O ltre questa educazione di base destinata a far da quadro alla 
scolarizzazione di massa, sempre più voluta ed attuata, quasi come 
un topolino partorito da una m ontagna di dibattiti, si ebbe l'in tro
duzione dell'educazione civica nella scuola con D PR  13.VI.1958, n. 
585, per una specifica educazione socio-politica.

Ma per tanti motivi, che sarebbe qui lungo analizzare, essa fu o 
del tu tto  disattesa e trascurata o rido tta  all'inform azione circa le 
tecniche dell'organizzazione statale.

Un'educazione legata allo sviluppo socio-economico

Negli anni Sessanta il «boom economico» accrebbe i consensi per 
l'ideologia dello sviluppo illim itato, affidato allo sviluppo della 
scienza e della tecnica. L'accrescimento della produzione industriale 
e l'aumentata possibilità di accesso ai beni di consumo, hanno fatto 
sperare in un benessere sociale generalizzato.
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Industrializzazione e macchine sono diventate in tutto il m ondo 
come i portabandiera di quella civiltà che finalmente avrebbe realiz
zato la democrazia (il potere sociale per tutti), la piena umanizzazio
ne (la libertà per tutti) e la felicità del genere umano (il benessere per 
tutti).

A nche l'educazione fu segnata da quest'istanza efficientistica. 
Essa fu considerata come variabile dipendente dello sviluppo econo
mico-sociale e presentata come strumento di elevazione sociale. Ma 
appunto per questo fu tendenzialmente portata ad essere quasi solo 
formazione di base che si voleva spendibile direttamente in termini di 
lavoro e di occupazione professionale; o nel migliore dei casi, proiet
tata verso un'opera di socializzazione laica ed ammodernata.

Antiautoritarismo e partecipazione

Verso la fine degli anni Sessanta l'insufficienza pratica e teorica 
di tale posizione, m essa a fuoco dall'aprirsi di una p rofonda crisi 
economica e dalla costatazione dei limiti dello sviluppo, hanno in
centivato e fatto reclamare ad intellettuali, giovani, sindacati, ope
rai, forze politiche di sinistra, l'istanza del cambio dell'intero siste
ma delle strutture della produzione e della convivenza sociale. Solo 
in tal modo l'industria non si sarebbe ridotta a strumento delle forze 
capitalistiche, le scienze e la tecnica non sarebbero rimaste asservite 
al potere delle classi dominanti o agli interessi di parte della borghe
sia emergente. Il m om ento politico prese il sopravvento su tutti gli 
altri aspetti della vita sociale e personale.

L'educazione fu vista come cinghia di trasmissione dell'autorita
rismo sociale. Il sistema formativo sociale (famiglia, scuola, associa
zionismo, formazione professionale) fu tacciato di essere nuli'altro 
che il «volano» per la riproduzione del sistema vigente. Gli educatori 
furono bollati come «educastratori» e le insegnanti etichettate come 
«vestali della classe media». La funzione educativa nella sua globali
tà, stretta nel dibattito sul cambio del sistema, coinvolta nella critica 
ad esso e nella contestazione e delegittimazione del potere dominan
te, fu investita da un sospetto di fondo da cui ancora oggi non si è del 
tutto affrancata.

L'unico sbocco possibile che le rimase allora fu quella di poter
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essere  u n a  p a les tra  di «partecipazione» . I decreti delegati del 
1973-1974 ne volevano essere lo strumento giuridico di possibilità, 
così come l'affermazione comune in quegli anni di una gestione so
ciale della scuola e di un riquadram ento dell'intero sistema form a
tivo in una prospettiva di società educante e di educazione perm a
nente.

Riflusso e silenzio dell'educazione socio-politica

La caduta di credibilità dell'ideologia del cam bio, com e già di 
quella del progresso illimitato, caratteristica della m età degli anni 
Settanta, ha significato per alcuni delusione e sfiducia per ogni mili
tanza politica. Per altri ha alim entato quella «cultura della m orte» 
che ha preso le forme del terrorismo e che ha fatto pensare alla se
conda m età degli anni Settanta com e agli «anni di piom bo». M a 
perlopiù ha dato luogo ad un controbilanciamento o —  come si disse 
allora acJ Un  m ovim ento  di «riflusso», che ha p o rta to  a spostare 
gli interessi dal politico e dal pubblico al personale e al privato, dal
l'innovativo ad ogni costo alla ricerca delle «radici», al «revival» del 
passato, quasi come una «ricerca del tem po perduto» o di luoghi a 
riparo dai venti forti della politica e dell'impegno.

Per alcuni anche la prima metà degli anni O ttanta è stata vissuta 
abbondan tem ente  all'insegna del silenzio e della paura per ogni 
sporgenza sul politico. La complessificazione della vicenda comune 
ha portato l'educazione a badare più che altro al problema dell'iden
tità e del senso della vita personale o addirittura a limitarsi alla ricer
ca di una solida istruzione.

L'esigenza di «rieducare» alla politica

A ncora alle soglie degli anni N ovanta, l'urgenza di ripensare a 
fondo l'educazione sociopolitica nasceva dalla comprovata costata
zione di un diffuso disinteresse, se non di rifiuto, per la realtà socio
politica da parte di molti giovani.

U na tale disaffezione faceva nascere il tim ore che si creasse a 
livello di persone uno stacco ed una interruzione tra dom anda di 
senso soggettivo e pratica sociale. E  più globalmente si pensava che
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senza una valida educazione sociopolitica si accrescesse la separatez
za tra privato e pubblico; si desse adito a pesanti cadute nell'indivi
dualismo; ci si sperdesse nella ricerca ossessiva di un successo profes
sionale, slegato dall'insieme della vita personale e da quella comuni
taria; venisse a deteriorarsi la capacità politica dei cittadini e della 
classe dirigente, creando un intoppo in più ai processi di democratiz
zazione di sviluppo sociale ed economico.

In questa stessa linea si può comprendere la preoccupazione pa
storale della Chiesa italiana, protesa, pur tra mille contraddizioni, a 
condividere le attese e le speranze di prom ozione umana e civile di 
molta parte del corpo sociale del Paese.

In più si è fatto sempre più evidente che la professionalità politica 
non si inventa e che il miglioramento della vita politica passa anche 
attraverso una buona preparazione della classe dirigente e attraverso 
l'innalzam ento della capacità politica dei cittadini. La guerra e la 
resistenza hanno «forgiato», sul terreno concreto, la classe politica e 
i cittadini agli interessi comuni del paese: una sorta di «battesimo di 
fuoco». Ma dopo, non  ci si è dato troppa cura di preparare i nuovi 
quadri e i cittadini a far fronte ad una realtà politica che invece è 
andata sempre più complessificandosi e articolandosi.

NOVITÀ ALL'ALBA DEGLI ANNI '90

Gli anni N ovanta sono iniziati all'insegna di nuovi ferm enti di 
trasformazione politica e sociale, che fanno sperare in una rinnovata 
stagione di libertà e di democrazia, e che im pongono di ricercare 
nuove strategie politiche, ma anche un profondo ripensamento edu- 
cativo-pastorale.

Il vento dell'Est

Il 1989, con quanto è avvenuto all'Est, ha fatto rinascere speran
ze di libertà e di democrazia per tutto il mondo.

Dopo decenni di immobilismo e di repressione, quasi inaspettata
mente si è voltato pagina. Ha preso a spirare un vento nuovo, che fa
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ben sperare per l'avvento di nuovi assetti più democratici in tutto il 
mondo.

Il rapido cam bio o evolversi sociale e po i il crollo dei paesi a 
regime comunista dell'Est europeo è stato sotto l'occhio di tutti. A n
che quando continuano a persistere, le forme di organizzazione poli
tica di regime vengono piano piano esautorate dall'interno e vengo
no commutate da forme più democratiche e pluralistiche. L'ideolo
gia comunista è stata messa alle corde, ha mostrato a chiare note la 
sua insufficienza politica e la sua tendenziale perversità civile ed 
um ana e poi e crollata. Al capitalismo di stato e ai partiti unici ab
biam o contato  le ore. I confini degli stati rim angono, m a la vita 
sociale cambia e si apre ad altre esperienze. Dei blocchi e dei patti 
politico-militari alcuni sono caduti in frantumi, altri ancora restano 
in piedi, ma reciprocamente si limitano e vengono deflazionati d'im
portanza dalla prassi politica nazionale ed internazionale. A  cin
quantanni lo spirito di Yalta è giunto al suo termine. E  dopo settan
tann i la rivoluzione d'ottobre si è conclusa e quel che ne resta sem
bra m eno interessante rispetto alle attese e allo spirito delle rivolu
zioni americana e francese.

N essuno si fa illusione del divario che sussiste tra il m om ento 
esaltante dello «stato nascente» e i tempi lunghi o le compromissioni 
del m om ento di stabilizzazione istituzionale. La rivoluzione «genti
le» del 1989 ha dovuto registrare le ambiguità della fine del regime di 
Ceausescu in Romania. E  gli anni '90 mostrano le durezze del dopo- 
com unism o o quelle della ricerca di nuovi assetti nel pluralismo e 
nella legalità democratica, ma anche nella dissoluzione di molti stati. 
La riunificazione delle due Germ anie e la situazione dei Balcani o 
quella della periferia dell'Urss costituiranno i problemi centrali della 
politica degli anni '90.

È  tuttavia certo che quanto è avvenuto e sta avvenendo all'Est, 
offre nuovi impulsi, teorici e pratici, interessanti per itinerari civili e 
politici ispirati a democrazia.

L'onda lunga della «rivoluzione silenziosa»

La modernizzazione delle strutture produttive e del sistema del
l'inform azione sociale, così com e la capacità sociale di accesso ai
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beni di consumo e ai beni della cultura, connessa con la ripresa eco
nomica manifestatasi nella seconda metà degli anni '80, hanno allar
gato le possibilità di intervento e gli spazi di partecipazione democra
tica dei cittadini.

Ma forse si può dire che si vengono oggi a godere i buoni effetti 
dell'«onda lunga» costituita da quella «rivoluzione silenziosa» dei 
m odi della vita individuale e sociale, che si è andata producendo 
m ano a m ano lungo il frenetico attivismo degli anni Sessanta, l'ap
parente involuzione e criticità degli anni Settanta, la moderatezza e 
complessità degli anni Ottanta.

Essa si manifesta anzitutto nell'innovazione qualitativa dei biso
gni e dei valori condivisi dalla gente comune: l'aspirazione per una 
migliore qualità della vita, l'accresciuta attenzione a quelli che sono 
stati detti bisogni «post-materialistici» (il benessere biopsichico, la 
cura del personale, l'interesse per la cultura e le applicazioni della 
scienza e della tecnica alla vita quotidiana, la ricerca di una più pro
fonda com prensione di sé, degli altri, della vita, l'interesse per la 
qualità delle relazioni interpersonali, il bisogno di significatività e di 
senso).

In  secondo luogo essa si esprime nella sempre più radicata co
scienza dei diritti dei cittadini e della necessità di un comune im pe
gno per essa. Ed in particolare si mostra in una maggiore attenzione 
per quelle che sono state dette  le libertà «sottili» (il rispetto  della 
«privacy», del diverso, delle minoranze), per l'eguaglianza dei sessi, 
per la dignità dell'anziano, del m alato o per le parti dolenti della 
società (handicappati, drogati, nuovi poveri).

Rispetto ad un recente passato o rispetto alla politica ufficiale, si 
presentano «nuovi luoghi» per un'azione sociale alla portata di tutti 
i cittadini e non solo dei politici di professione:

—  l'im pegno politico per una «città per l'uomo»;
— la difesa ecologica dell'ambiente;
—  la qualità civile della convivenza sociale e politica;
— la riappropriazione della politica (dei suoi spazi, luoghi, con

tenuti, e forme) fino a ieri catturata dalla invadenza dei partiti-siste
ma di clientele, e la sua «liberazione» da parte della società civile;

— l'impegno di cooperazione per uno sviluppo che superi le spe
requazioni tra i popoli e le diverse zone del mondo.
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E  nuovi «soggetti politici», costituiti dai movimenti, vengono a 
scompaginare i tradizionali assetti delle organizzazioni partitiche, 
dell'associazionismo e del sistema politico generale: il m ovim ento 
giovanile e studentesco, il movimento femminista, il movimento pa
cifista, gli ambientalisti ed i verdi, i m ovim enti di liberazione, reli
giosi e politici. Pur nella loro spesso profonda differenziazione inter
na e mutabilità nel tem po, essi sembrano ridare nuovo respiro allo 
spazio e alla vita politica, oltre l'apparato statale, gli organismi e le 
istituzioni politiche, gli schieramenti e le appartenenze ideologico- 
politiche tradizionali. E  sembrano indicare una possibilità di ricolle
gamento tra la vita politica e l'insieme dei m ondi vitali individuali e 
collettivi.

Il dibattito per una nuova «carta democratica»

Rispetto al ristagno o alla coscienza della complessità del m uta
m ento, tipica degli anni '80, un'altra novità di questi primi anni '90 
può  essere data dall'accresciuta coscienza e volontà di superare i 
guasti e i limiti, sia pratici che teorici, presenti nell'attuale congiun
tura politica.

Forse si potrebbe dire che anche a questo livello si colgono i frutti 
travagliati del ventennio che precede. Dopo la crisi degli anni Settanta 
e la ripresa economica degli anni Ottanta, e probabilmente grazie ad 
esse, si offrono oggi migliori circostanze per trovare un nuovo assetto 
politico a queste conquiste di altri comparti del sistema sociale.

* 1Sincere I fenom en i anti-democratici

Tutti abbiamo coscienza che a due secoli circa dalla Rivoluzione 
Francese lo stato di salute della democrazia nel mondo non è dei più 
floridi. Il suo increm ento è straordinariamente lento e spesso con 
fenom eni di involuzione. La dem ocrazia trova difficoltà ad affer
marsi non solo a livello politico, ma anche nelle strutture di parteci
pazione civile o nelle imprese di produzione. Fenomeni di rigurgito 
reazionario sem brano affiorare ogni tanto nella nostra «giovane» 
democrazia. Il fenomeno del terrorismo non sembra del tutto vinto; 
e sembra trovare un «controcanto» funesto nell'aumento di azioni di 
mafia o di rapimenti. La corrente di m orte, spinta avanti dal com-
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m ercio intem azionale della droga, è arrivata a m inacciare la vita 
scolastica e ad introdursi pesantemente nella vita familiare. Le «esi
genze» dello sviluppo economico-sociale, invece di accrescere, qual
che volta sem brano restringere gli spazi delle libertà individuali e 
comunitarie, nazionali ed internazionali. La «questione morale» e la 
disfunzione delle istituzioni e dei servizi è esperienza comune della 
prassi quotidiana di cittadini.

Ed a livello internazionale, in vario modo, imprese neo-imperia
listiche sembrano ostacolare l'emergere di legittime manifestazioni 
di libertà democratica.

L'ideale democratico inoltre ha da far fronte oggi a processi in
novativi del tutto sconosciuti in passato e che pongono in modo nuo
vo la questione della convivenza dei diversi gruppi e delle molteplici 
forze sociali secondo stili e procedure democratiche.

Solo per citarne alcuni, basterà pensare ai nuovi modelli di vita 
indotti dall'innovazione tecnologica inform atica; i riflessi sociali 
collegati con i nuovi trends produttivi sbilanciati sui servizi compute
rizzati; la complessificazione del tessuto sociale secondo linee per un 
verso di omologazione e per altro verso di differenziazione; il cre
scente invecchiamento della popolazione e la presenza di flussi immi
gratori del Terzo M ondo nei paesi m aggiormente industrializzati; i 
modi nuovi di vivere il pluralismo nella società di massa; la secolariz
zazione e la frantumazione dei sistemi individuali e sociali di signifi
cato; il difficile riconoscim ento delle differenze sessuali, razziali, 
culturali, religiose degli individui e dei gruppi sociali; la complessifi- 
cazione delle reti di comunicazione e delle relazioni interpersonali e 
comunitarie; la interdipendenza dei sistemi locali economico-politici 
dal mercato e dalla politica internazionale e mondiale, ecc.

• I  paradossi dei processi di democratizzazione
La vita democratica ha inoltre da superare e sciogliere i nodi do

vuti allo sviluppo democratico stesso.
Sono noti a tutti quelli che sono stati detti i «paradossi» dei pro

cessi di «democratizzazione»:
—  la crescente burocratizzazione, che frena o fa da impedimento 

nella soluzione dei problemi reali e che aumenta la distanza tra Stato 
e cittadino;
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—  l'inadeguatezza delle tradizionali regole e le tecniche della de
mocrazia (rappresentanza, maggioranza/minoranza, separatezza dei 
poteri pubblici) rispetto all'accresciuta complessificazione della vita 
pubblica;

— la non  facile armonizzazione tra diritti dei singoli cittadini o 
delle diverse parti o gruppi sociali e la prom ozione degli interessi 
generali e del bene comune;

—  l'allargarsi della sfera pubblica, che rischia di fagocitare l'au
tonom ia della sfera privata. Come si dice, la «piazza» ( = il pubbli
co), come ieri il «palazzo» ( = il potere politico), rischiano di invade
re la «casa» ( = la vita privata);

—  la stessa tendenza e apertura alla mondialità, favorita da un 
m ercato sem pre più internazionale, che tende a far sorvolare gli 
aspetti di località e di diversità. O viceversa. Come si dice, il «cittadi
no totale», aperto alla mondialità, mal si equilibra con lo «strapae
sano», che vuol rimanere attaccato alla vita ristretta del paese d'ori
gine.

Il successo a livello nazionale e a quello europeo di partiti locali e 
movimenti particolaristici (per non dire di cartelli politici di destra),
0 viceversa degli ambientalisti (i verdi), la dice lunga in proposito, se 
non come fenomeno di reazione almeno come difesa della diversità; 
soprattutto se messo a fronte della pur conclamata necessaria aper
tura europea ed internazionale. L 'Europa comunitaria sembra vin
cere l'Europa delle ideologie, ma ha indubbiam ente da fare i conti 
con l'Europa dei popoli e dei gruppi sociali (e con i loro nazionali
smi, le loro intolleranze, il loro fondamentalismo, il loro tendenziale 
razzismo) o con quella dei movimenti alternativi.

L'esigenza di un quadro di riferimento più ampio

La coscienza dei guasti e degli intoppi e limiti dell'attuale livello 
dei processi di democratizzazione invita ad un lavoro di approfondi
mento teorico che chiarisca la natura profonda dei problemi, mostri
1 punti di attacco per una progettualità rinnovata e per strategie d'a
zione, prospetti visioni ideali più adeguate e mostri vie più calibrate 
alla soluzione dei problemi.

Per quel che è dato di capire, un  tale sforzo di riflessione e di
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scussione teorica, a partire dalla situazione attuale del nostro paese, 
va nella direzione di:

— U n ripensam ento  della carta costituzionale, per tanti versi 
troppo legata ad un modello di vita democratica legata all'antifasci
smo e ad un assetto sociale ancora preindustriale, a dominanza rura
le e contadina, in cui era possibile individuare una egem onia ben 
chiara tra le forze sociali. Si tratta in fondo di pensare ad una costi
tuzione per una società più complessiva che quella degli anni del 
dopoguerra.

—  Una ricerca per forme di governabilità che possano risolvere 
in positivo le problematicità vecchie e nuove che occorrono, non solo 
giocando di rimessa o in contropiede rispetto ad essi; oppure solo 
attraverso form e decisionistiche e pragm atistiche, quasi del tu tto  
sciolte da un  consenso reale del corpo sociale o dai valori e dalle 
prospettive che regolano e orientano la convivenza sociale.

—  Una proposizione di etica sociale che vada per un verso oltre 
le secche del laicismo (troppo attaccato ad una libertà formale priva 
di contenuti e di valori, bloccato dalla rigidità di un'autonom ia di
staccata rispetto ai m ondi vitali dei cittadini, ridotto a freddo prag
matismo e tecnocratismo), per altro verso oltre le tentazioni fonda- 
mentalistiche (che bruciano la molteplicità e la distinzione dei livelli 
vitali, il pluralismo delle giustificazioni e delle prospettive, il dibatti
to per la convergenza su prospettive d'azione articolate e flessibili).

— Una prospettiva di unificazione europea più larga di quella di 
Schumann, Adenauer e De Gasperi, che renda possibile di far vera
m ente dell'Europa una «casa comune», dall'Adantico agli Urali; e 
che quindi ripensi le organizzazioni internazionali economiche, poli
tiche e militari occidentali ed orientali.

—  Una prospettiva di sviluppo più grande di quella nazionale o 
occidentale o dei sette paesi maggiormente industrializzati; tale cioè 
che assuma in positivo la interdipendenza N ord/Sud, paesi del so- 
vrasviluppo e paesi in via di sviluppo o del sottosviluppo; e che pensi 
in tale quadro di mondialità lo sviluppo internazionale, la giustizia 
sociale, la solidarietà tra le nazioni o i gruppi internazionali, la coo
perazione tra i popoli.

—  Ed infine, a livello di mentalità e di cultura comune, occorrerà 
forse un'opera di coscientizzazione e di ripensamento dei quadri di
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riferimento concettuali che sono alla base dei comportamenti indivi
duali e sociali, soprattutto in quanto moderni, occidentali, europei, 
maschili, perché facilmente affetti di soggettivismo individualistico, 
scarsamente tollerante della diversità e della alterità, poca attenta al 
bene generale e com une sovraindividuale, difficilmente aperto alla 
reciprocità e all'interdipendenza solidale ai vari livelli della esistenza.
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Capitolo terzo

COSA È POLITICA? 
LA POLITICA 

FRA «REGOLE» E «VALORI»
Giorgio C am panini

D ue diverse visioni della politica si dividono, e non  da oggi, il 
campo.

Entrambe fanno riferimento all'organizzazione della società e al
la gestione del potere, ma dando rispettivamente un «senso forte» e 
un «senso debole» a questo complesso di rapporti. Fra queste due 
visioni occorre non propriamente scegliere ma piuttosto individuare 
una gerarchia, stabilire cioè che cosa sta al centro e che cosa sta, 
invece, alla periferia della politica.

Chiarire i termini dell'alternativa e favorire una scelta responsa
bile anche in vista dell'impegno politico (impegno che, è bene sotto
linearlo, in una società democratica è di tutti, anche se con modalità 
e in forme diverse) è appunto l'intento di queste rapide riflessioni.

CHE COSA È LA POLITICA

Ovvio ma non scontato punto  di partenza di questa essenziale 
analisi è il concetto stesso di «politica».

Si tratta apparentemente di un soggetto di facile comprensione, 
che in qualche m odo tutti, istintivam ente, colgono nelle sue linee 
essenziali; ma —  come ampiamente rivela la storia delle idee politi
che —  su quelle che sono state chiamate le «categorie del politico» 
sono state scritte intere biblioteche ed è dunque necessario, per un 
corretto approccio al tema, definire l'oggetto della ricerca.

Politica in senso teorico può essere definita come riflessione sulla 
natura e le caratteristiche dei rapporti intercorrenti fra gli uom ini 
(includendosi pertan to  fra tali rapporti quelli inerenti all'area del 
«pubblico» ed escludendosi invece quelli che appaiono riservati inve-
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ce all'area del «privato»); in senso pradco potrebbe essere definita 
invece come «scienza» (od arte) dell'organizzazione della società in 
relazione specifica ai rapporti di potere.

Se si accetta una definizione ampia di politica si può allora com
prendere perché, nella non lontana stagione della contestazione «ses
santottesca», avesse tanta fortuna lo slogan tutto è politico, nel sen
so che tutti i rapporti umani sono in qualche m odo condizionati, se 
non propriamente egemonizzati, dalla politica; restando tuttavia ben 
chiaro —  al di là della forza di suggestione dello slogan —  che vi era 
pur sempre una serie di atti e di atteggiamenti (dal rapporto persona
le con Dio alla percezione della propria corporeità) non propriamen
te riconducibili alla politica. Del resto, dietro quello slogan stava una 
pericolosa e tendenzialmente totalitaria concezione della politica, al
la sfera della quale nulla e nessuno avrebbero potuto sottrarsi.

Una corretta, seppur panoramica definizione di politica include 
in essa tutti i rapporti in senso lato —  sia quelli propriamente istitu
zionali- sia quelli in qualche m odo «liberi» —  trattandoli e tuttavia 
considerandoli in modi e forme diverse: nel senso che vi è un'area in 
qualche m odo privilegiata di questi rapporti, che è quella nell'età 
m oderna riconducibile in termini generali alla categoria di «Stato», 
ed un'altra area in cui la presa della politica è m eno forte ed anzi 
parziale e limitata: ed è questa la sfera delle relazioni che si sviluppa
no in quella che vuole essere chiamata la «società civile» e che com
prende una serie di rapporti religiosi, economici, artistici, affettivi 
che certo hanno una qualche dimensione e un qualche risvolto politi
co, ma che alla politica solo per alcuni aspetti possono essere ricon
dotti. Definire quale sia e debba essere l'area dei rapporti istituzio
nalizzati —  e cioè l'area dello Stato —  e quella dei rapporti non  
istituzionalizzati (e cioè l'area della «società» e delle «comunità») è 
questione difficile e controversa, sulla quale si sono registrate e si 
continuano tuttora a registrare vistose differenze di impostazione, se 
non addirittura radicali contrapposizioni.

Potere e autorità

Questi due diversi approcci alla politica potrebbero essere ricon
dotti al diverso rapporto che viene ad instaurarsi fra questa e le fon
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damentali categorie di potere e di autorità.
In  una prima prospettiva l'area della politica concerne esclusiva

m ente i rapporti di potere, in una seconda prospettiva essa implica 
anche i rapporti di autorità. La relativa ampiezza, o per contro  la 
relativa ristrettezza, della sfera del politico sono dunque riconduci
bili alla fine al nesso che si stabilisce fra esso e la coppia po tere /au
torità.

Quale è la fondamentale distinzione fra queste due categorie che 
pure sono entrambe, in senso lato, politiche?

E ssa non  riguarda tanto  il risultato finale quanto  p iu ttosto  la 
qualità della relazione sociale. Infatti tanto potere quanto autorità 
potrebbero essere definiti come «capacità di indurre qualcuno a fare 
qualche cosa», prescindendo dai m ezzi concreti attraverso i quali 
questo obiettivo viene raggiunto. Ma le vie attraverso le quali ora il 
potere ora l'autorità pervengono al medesimo risultato finale sono 
profondamente diverse in quanto determinante risulta la presenza (o 
viceversa l'assenza) della categoria di forza. Si potrebbe, in altre pa
role, affermare che ciò che caratterizza il potere è l'uso (o la minac
cia reale) del ricorso alla forza; ciò che caratterizza l'autorità è inve
ce l'assenza dell'uso e del ricorso alla forza.

Intendendosi dunque i rapporti politici in senso lato come un 
complesso di relazioni nelle quali alcuni attori inducono altri attori 
ad agire in una maniera piuttosto che in un'altra, si vengono a indi
viduare due diverse m odalità di relazione: da una parte quelle che 
non  possono prescindere dalla categoria di forza; dall'altra quelle 
che possono prescinderne del tutto.

Per ricorrere ad un esempio banale, un automobilista può essere 
fedelmente ligio alle norm e che regolano il traffico stradale perché 
tim oroso delle sanzioni che sono connesse all'inosservanza di tali 
regole (e che si traducono, in ipotesi, in una multa); oppure perché 
convinto da altri —  ad esempio da un predicatore o da un annuncia
tore televisivo —  che l'osservanza di determinate regole è «dovero
sa» o anche «socialmente augurabile». Nel primo caso il com porta
m ento tenuto è riconducibile alla categoria di «potere» (perché im 
plica appunto il possibile ricorso alla coercizione, e dunque alla for
za); nel secondo caso è riconducibile, invece, alla categoria di auto
rità. Il risultato, e cioè l'osservanza del codice stradale è, com e si
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vede, il medesimo, ma le motivazioni profonde sono essenzialmente 
diverse.

Se autorità e potere hanno in comune la capacità di indurre de
terminati comportamenti (e dunque, in qualche modo, il fine), tutta
via i mezzi sono profondamente diversi.

Da un lato sta l'istituzione con il suo necessario apparato coerci
tivo rappresentato dalla legge e da chi la fa osservare, lungo la linea 
che in un regime democratico va dal Parlamento alla pubblica ammi
nistrazione alla m agistratura alle forze di polizia; dall'altro lato sta 
una serie di rapporti che sono legati ad un  sistema di valore e, in 
generale, all'attitudine di singole persone e gruppi sociali ad operare 
attraverso la persuasione o, al limite, la suggestione.

In questo senso si è potuto parlare —  ma, a nostro avviso impro
priamente —  di un «potere» di istituzioni religiose o semplicemente 
di un «divo» che, grazie alla suggestione della sua personalità, riesce 
a produrre vasti e diffusi comportamenti imitativi e ripetitivi (è que
sto appunto, in senso lato, il «potere» della «moda»).

Confrontarsi con la politica significa dunque necessariamente 
confrontarsi con la «istituzione» e con la «forza», appunto  perché 
politica dice capacità di organizzazione e, entro certi limiti, di unifi
cazione della società, ricorrendo se necessario alla forza e ad un ap
parato coercitivo di cui nessuna com unità organizzata può  fare a 
meno, essendovi in ciascuna di esse gruppi, anche se talora estrema
mente minoritari, che non si riconoscono nella regola comune (stabi
lita di norma dalla maggioranza) e pongono in essere comportamenti 
in senso lato «devianti» che in qualche misura possono essere tolle
rati ma che, allora quando superano una certa soglia, devono neces
sariamente essere repressi proprio per garantire un minimo di armo
nia alla convivenza sociale.

Dal potere all'autorità

Paradossalm ente, tuttavia, il potere, soprattu tto  in una società 
democratica, è strutturalm ente finalizzato al suo progressivo ridi
mensionamento ed anzi addirittura alla sua completa soppressione 
(solo in una prospettiva «utopica», nel senso forte del termine, real
mente possibile).
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L'ideale di una società democratica, nella quale il potere sia fina
lizzato alla migliore organizzazione della società, è quello della «la
tenza» della repressione: essa perm ane, m a sullo sfondo, appunto 
nell'ipotesi che il potere abbia una tale autorevolezza e una tale ca
pacità di persuasione che l'uso della forza diventi sostanzialmente 
marginale e l'apparato coercitivo dello Stato sempre più ridotto, dal 
m omento che l'ordine e l'armonia sociale sono spontaneamente ga
rantiti da cittadini talmente convinti della giustezza e ragionevolezza 
delle norm e da porre spontaneam ente in atto gli atteggiamenti ri
chiesti dai detentori del potere.

In prospettiva statica, dunque, la forza —  non importa se usata o 
soltanto minacciata —  è elemento essenziale, costitutivo, irrinunzia- 
bile della politica; ma in prospettiva dinamica la componente-forza 
dovrebbe essere progressivam ente destinata a cedere il passo alla 
com ponente autorità: l'ideale di una società politica è quello di un 
potere che ha grande autorità e che, proprio per questo, non ha biso
gno di ricorrere, se non eccezionalmente, all'uso della forza.

Società democratica e società autoritaria

Si profila sullo sfondo l'essenziale discriminante fra società de
mocratica e società autoritaria: nella prima l'uso della forza dovreb
be essere eccezionale (perché la maggior parte dei cittadini è convinta 
della bon tà  e della giustezza delle leggi); nella seconda l'uso della 
forza è ricorrente, perché in caso contrario tutte le strutture di potere 
andrebbero incontro ad una crisi inarrestabile, trattandosi appunto 
di un sistema politico che ha, forse, un immenso potere ma ha una 
scarsa, o pressoché nulla, autorità.

Ci troviamo dunque di fronte ad un sistema di rapporti sociali 
fondati su presupposti profondam ente diversi: ora sulla ragionevo
lezza, la persuasione, la convinzione; ora sulla coercizione e sulla 
repressione.

Quando il potere è diventato solo questo, si è trasformato in pura 
forza (o «potenza») e ha perduto del tutto ogni autorevolezza e dun
que ogni autorità.

Scatta dunque necessariamente, di qui, la «resistenza», sia essa 
attiva o passiva, in quanto viene meno l'identificazione del cittadino
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con il potere —  anche se non con tutte le sue espressioni, almeno con 
alcune sue forme, perché singole leggi o determinate regole possono 
essere discusse e contestate —  e dunque viene meno la fondamentale 
categoria di legittimità, fondata appunto sul consenso dei cittadini.

Sul piano pratico, la distinzione fra potere ed autorità diventa 
1m portante anche per l'esercizio dell'autorità stessa, a propria volta 
ricorrentemente tentata di trasformarsi in «potere», e cioè di ricorre 
all'uso della forza, se non nel senso fisico, certo in senso spirituale e 
morale, attraverso l'esercizio di forme di coercizione non meno co
genti di quelle riconducibili all'uso della forza.

In  questa prospettiva l'autorità decade ad autoritarismo e perde 
la sua essenziale connotazione distintiva rispetto alla categoria di 
potere.

LA POLITICA IN SENSO «DEBOLE»: 
IL SISTEMA DI REGOLE

Per significative correnti del pensiero politico, dai Sofisti ai re
centi teorici della democrazia come semplice «sistema di regole», la 
politica trova la sua «essenza» nella sua capacità di organizzare la 
società e di rendere civile ed ordinata la convivenza fra gli uomini.

C erto, l'im portanza delle regole n o n  va sottovalutata, perché 
senza di esse non  è possibile raggiungere un m inim o di unità del 
corpo sociale.

Fare in modo che queste regole siano elaborate con il concorso di 
tutti i cittadini almeno al momento del voto e siano poi da essi perio
dicam ente vagliate e se necessario corrette, è indubbiam ente una 
condizione essenziale per un corretto esercizio del potere.

Proprio dall'esistenza di questo condiviso sistema di regole deri
va la possibilità di adottare correttamente un'altra fondamentale ca
tegoria politica, quella di legittimità (e il suo opposto, quella di ille
gittimità).

E  legittimo, in altri termini, ciò che appare conforme alle regole 
comuni stabilite con il consenso di tutti, o almeno della maggioran
za; è illegittimo ciò che appare come contrario a questo sistema di 
regole.
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È  interessante osservare, a questo riguardo, che i sistemi politici 
dinamici, e quelli democratici sono fra essi, non escludono che deter
minati comportamenti possano essere ritenuti in un certo periodo e 
in un certo m om ento storico «legittimi» e in altri periodi e momenti 
«illegittimi» (si pensi, per fare anche questa volta un esempio banale, 
all'autorizzazione o al divieto della caccia a determinati animali); e 
tuttavia devono sempre esistere regole in base alle quali è possibile 
stabilire ciò che di volta in volta è «legittimo» o «illegittimo».

Di questa visione del potere (e più specificamente del potere dello 
Stato democratico, perché quello totalitario è caratterizzato appunto 
dall'assenza virtuale di un «sistema di regole» stabilito da tutti i cit
tadini e periodicamente verificato) è necessario e doveroso sottoli
neare due aspetti, uno di carattere storico e uno propriam ente di 
contenuti.

D al pun to  di vista storico, l'identificazione del potere con un 
«sistema di regole» ha posto fine ad una lunga stagione, quella del
l'assolutismo m onarchico, caratterizzata appunto  dalla carenza di 
regole certe e dunque dalla insufficiente protezione dei diritti dei 
cittadini; ed ha rappresentato inoltre, in Occidente, la via più sempli
ce e di fatto l'unica praticam ente percorribile —  per porre fine ai 
drammatici contrasti, soprattutto religiosi e politici (e spesso gli uni e 
gli altri insieme) che hanno lacerato l'E uropa negli ultimi quattro 
secoli.

Il problem a della «verità» veniva in qualche m odo accantonato 
(meglio, trasferito in un'area diversa da quella della politica) ed og
getto del contendere diventava puramente e semplicemente ^ o rg a 
nizzazione della società», per la quale era necessario appunto stabili
re un insieme di regole. In  questo m odo i contrasti acutissimi, che 
hanno reso per secoli l'Europa praticamente ingovernabile, si sono a 
poco a poco attenuati e si è potuto instaurare un rapporto di collabo
razione fra uomini di fede religiosa diversa, di diverso orientamento 
ideologico con interessi economici differenziati.

Sotto il profilo contenutistico, l'identificazione della politica con 
un «sistema di regole» ha consentito alle società occidentali di co
struire un complesso ed elaborato organismo, quale è lo «Stato di 
diritto», all'interno del quale ciascun individuo e i vari gruppi sociali 
hanno una precisa collocazione, sono assoggettati ad una serie di
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doveri ed insieme sono titolari di una serie di diritti.
Alla casualità e all'arbitrio del potere —  magari dello stesso «di

spotismo illuminato» —  si è andato sostituendo un organismo politi
co-giuridico sempre più articolato, grazie al quale sono stati assai 
meglio di ieri garantiti i diritti individuali.

Del resto l'esperienza storica ha rivelato che quando ad un prede
term inato e precostituito «sistema di regole» si è voluto sostituire 
una form a di governo più «libera», più «creativa», legata al «cari
sma» di «grandi personalità» o alla presunta «funzione guida» di un 
partito presentato come «avanguardia» (talora dichiaratamente mi
noritaria) della società, gli esiti sono stati duramente penalizzati per i 
diritti individuali ed insieme per l'armonia sociale e per un ordinato 
progresso dei popoli.

LA POLITICA IN «SENSO FORTE.»: 
IL SISTEMA DEI VALORI

La politica come «sistema di regole», dunque, non può che essere 
semplicisticamente rifiutata o relegata fra le eredità del passato: di 
un complesso di norme ogni società ha sempre bisogno, quale che sia 
la sua struttura. Ma ciò non  significa che la riduzione del potere a 
«sistema di regole» sia di per sé sufficiente. Si pone qui il centrale, e 
delicatissimo, problema dei valori. In altri termini, è possibile defini
re la politica senza fare riferimento ad un quadro di valori, in nome 
di una sua presunta assoluta «neutralità»?

La risposta non  può che essere negativa, soprattutto  per chi si 
ponga in  un 'o ttica  di fede (sia essa «religiosa» o «secolare»); m a 
deve essere lucidamente motivata, pena il rischio di incorrere nell'«i- 
deologismo», ossia nella pretesa di im prigionare la società in  una 
sorta di «gabbia» costruita aprioristicamente da parte di chi si riten
ga detentore della verità.

Quella che abbiamo definito la politica in «senso debole» offre 
certamente una risposta ai problemi di organizzazione generale della 
società; ma appare carente in ordine ai fini della società ed anzi rifiu
ta in linea di principio di pronunziarsi sul problema dei fini, ritenen
do da un lato che su questo terreno un accordo sia di fatto impossibi
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le, e, dall'altro, che inserire nella politica il problem a dei «fini» de
terminerebbe differenziazioni e contrasti talmente forti da impedire, 
alla fine, di addivenire alla definizione di un  com une «sistema di 
regole», dando luogo di conseguenza al caos sociale.

Il problema dei fini

Eppure la politica non può non porsi, da ultimo, anche il proble
ma del fine che essa si prefigge: sta bene organizzare secondo regole 
certe, democraticamente elaborate e verificate, il corso complessivo 
della società; ma in vista di che cosa?

Qui si misurano tra loro due visioni rispettivamente statica e di
namica (o, se si vuole, conservatrice o aperta) della società.

Nel primo caso si ha di mira essenzialmente la migliore organiz
zazione dell'esistente; nel secondo si rapporta l'organizzazione vi
gente agli obiettivi generali che una società si prefigge e se ne misura 
la validità (o l'insufficienza) appunto in relazione ai fini.

In  questa prospettiva il «sistema di regole» non va abbandonato 
ma piuttosto valorizzato in vista del conseguimento dei fini generali 
che una società si propone.

Tipica appare al riguardo la distinzione fra la posizione di coloro 
che danno assoluta priorità alla categoria di ordine e quanti invece 
ritengono determinante, per la politica, la categoria di giustizia.

Certo, la giustizia non può mai prescindere dall'ordine —  che ne 
rappresenta la premessa e in qualche modo la condizione necessaria
—  ma l'ordine di per sé non garantisce la capacità di una società di 
conseguire determinati fini.

E  proprio a questo riguardo che dall'interno stesso della politica 
scaturiscono alcune ricerche di senso che sono poi, di fatto, anche un 
appello ai valori.

Sono i valori che la visione aristotelico-tomistica, così fortemente 
presente nella tradizione del pensiero politico cristiano, ha ricondot
to alle categorie di «buona società e di bene comune», intendendo in 
questo modo affermare che né un'organizzazione efficiente della so
cietà è sufficiente a garantirne l'orientamento ai valori, né la garan
zia dei diritti individuali basta a far sì che il potere sia effettivamente 
a servizio di tutti (anche di coloro che in nome di un pur necessario
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«sistema di regole» non  sono ancora cittadini, come i bambini non 
nati, i minorenni, gli stranieri, e così via).

La storia della politica, del resto , è p iena di questa ricerca di 
valori, spesso identificati, in passato, con la potenza dello Stato, il 
trionfo di una razza, l'egemonia di un gruppo sociale sugli altri, con 
la costruzione di una serie di m ortiferi «idoli» di cui è costellato il 
cammino dell'Occidente soprattutto da mezzo secolo a questa parte. 
Forse proprio la diffidenza per l'uso malaccorto dell'appello ai valo
ri che è stato fatto, in m odo surrettizio e strum entale, dai regimi 
totalitari, rende oggi tanti studiosi della politica diffidenti nei con
fronti di una qualsiasi proposta di valore.

Ma questa ricerca appare pur sempre necessaria per dare un reale 
e positivo contenuto alle «regole del gioco». Soltanto per questa via 
è possibile passare da una politica in «senso debole» ad una politica 
«in senso forte».

Un necessario sistema di valori

Condurre un articolato discorso sul sistema di valori soggiacente 
ad una politica intesa nel suo «senso forte» implicherebbe una anali
tica riflessione su una serie di temi tutti meritevoli di ampi sviluppi. 
Basterà dunque accennare ad alcuni nodi essenziali che la politica 
dovrebbe essere in grado di sciogliere se non vuole autoridursì a sem
plice scienza dell'organizzazione della società.

La printa area di valori riguarda il rapporto  tra società civile e 
Stato e la delimitazione delle aree rispettivamente del «pubblico» e 
del «privato».

La politica nel senso «debole» tende a collocare il suo centro 
nell'organizzazione dello Stato; occorre invece sapere guardare an
che alle molteplici sfere di rapporti che si realizzano nell'ambito del
la società civile, per rispettarle e per regolarle, senza presumere mai 
di assumerle tutte sul piano dell'istituzione. Gioca qui un ruolo fon
damentale la distinzione tra la sfera del «pubblico» e quella del «pri
vato», ad evitare che com pito di organizzazione finisca per riguar
dare tutta la società e non  invece soltanto quegli aspetti di essa che 
sono riconducibili allo Stato-istituzione.

Vi è una serie di ambiti e di «mondi vitali» che non  possono né
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devono essere «organizzati» (primi fra tutti quelli che fanno riferi
m ento alle sfere dell'affettivo, del religioso, dell'artistico). Anzi, in
centivare e incoraggiare il libero esplicarsi di questi «mondi vitali» 
costituisce uno dei fini della politica e un  aspetto essenziale della 
«buona società».

La seconda area di valori riguarda una visione dinamica dell'e
guaglianza. La organizzazione della società non  può non  essere in 
qualche m odo che una sorta di «fotografia» dell'esistente e tende 
conseguentemente a fissare e a perpetuare i rapporti in essa esistenti. 
Ma non sempre tali rapporti sono improntati alla giustizia e tengono 
conto della diseguaglianza, a volte foriera di dram m atiche conse
guenze, dei punti di partenza.

Si tratta dunque di estendere, potenzialm ente a tutti, l'area di 
godim ento e di protezione dei diritti e di intervenire attivam ente 
per rim uovere in  quanto  possibile le dis eguaglianze nei punti di 
partenza.

Va infine ripreso e recuperato il valore della solidarietà. Una so
cietà fondata essenzialmente sul bilanciamento reciproco dei diritti e 
dei doveri tende, quasi necessariamente, a lasciare in om bra la di
mensione del libero, del gratuito, del non istituzionalizzato; mentre 
occorre immettere nel corpo sociale potenti energie di solidarietà —  
o, se si vuole, di «fraternità», religiosa o laica essa sia —  che sono 
necessarie per far sì che il «sistema di regole» non  cristallizzi un 'a
stratta eguaglianza che lascia sul suo percorso una serie di drammi 
insoluti, di fasce di emarginazione non superata, di sacche di povertà 
non rimosse.

Lo strumento fiscale —  che è sicuramente una com ponente es
senziale del «sistema di regole» —  è certo la via maestra per agire in 
tale direzione; ma non è il solo, e soprattutto deve essere accompa
gnato da una chiara consapevolezza della necessità di mettere in m o
vimento, accanto ad esso, le energie di fraternità presenti nella socie
tà e che devono essere canalizzate in direzione della solidarietà.

Si tratta di valori essenzialm ente laici, m a che hanno tutti una 
profonda, anche se nascosta, m atrice evangelica (e non  a caso la 
democrazia moderna è un fenomeno tipico delle aree in cui più forte 
e radicata è stata l'influenza del cristianesimo).

Si prospetta qui una funzione significativa e per certi aspetti nuo

44



va della religione: non più come presunto supporto dell'ordine esi
gente, ma per la sua attitudine profetica ad aprire gli orizzonti della 
politica in direzioni sempre più vaste e sempre più lontane, attraver
so una capacità di animazione dall'interno dell'impegno politico che 
diventa una com ponente essenziale di una società che non  voglia 
semplicemente essere «bene comune» nella sua accezione più vasta: 
quella di ogni singola comunità civile, ma anche quella dell'umanità 
intera concepita come una sorta di corpus unico all'interno del quale 
deve realizzarsi quella circolazione di beni che è appunto la dimen
sione storica della solidarietà.

POLITICA E DEMOCRAZIA

Un'osservazione panoramica delle recenti tendenze dei regimi de
mocratici pone in evidenza come quasi ovunque si stia affermando 
ed anzi accentuando il «senso debole» della politica nel senso in pre
cedenza indicato.

Il ben  n o to  fenom eno della «crisi delle ideologie» ha avuto il 
salutare effetto di sdrammatizzare in Occidente i conflitti sociali e di 
mettere in m ovimento, nell'Est europeo, un vasto processo di pre
democratizzazione di cui è difficile ora valutare l'esito finale.

La «carta vincente» di questo «senso debole» della democrazia 
sta nell'indubbio progresso economico che è stato assicurato ai paesi 
occidentali negli ultimi quarant'anni, e soprattutto nell'ultimo ven
tennio (non a caso il periodo in cui si è più chiaramente manifestata e 
progressivamente acuita la «crisi delle ideologie»).

Può addirittura sembrare che l'ordine sociale e la prosperità ma
teriale possano essere tanto meglio organizzati quanto più si abban
donino gli «astratti» discorsi sui valori e quanto più ci si concentri 
sulla migliore organizzazione della società.

Nello stesso tempo si ha il timore che, riproponendo con forza il 
discorso sui «fini» della politica, possa in gran parte venir m eno il 
consenso sociale, tornino ad acuirsi i conflitti fra i diversi gruppi, 
siano rimesse in discussione quelle «regole del gioco» sulle quali è 
stata costruita, e largamente esportata, la forza materiale dell'Occi
dente.
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Si tratta di obiezioni non marginali né sottovalutabili, con le qua
li occorre anzi fare i conti sino in fondo, senza cedere alla tentazione 
delle facili scorciatoie intraprese da quanti, attraverso il richiamo ai 
grandi valori, nascondono spesso fini di conservazione sociale. E  
tuttavia, alla fin fine, le grandi dom ande sulla politica devono pure 
essere riproposte e devono saper ritrovare una loro piena dignità 
all'interno di un dibattito che rischia altrimenti in Italia di avere per 
oggetto una serie di problemi e di temi pur importanti ma non decisi
vi e non determinanti per il futuro stesso della nostra società.

Oltre tutto, una democrazia ridotta a semplice complesso di «re
gole del gioco» non appare la più adatta a sollecitare quelle energie 
di partecipazione e di rinnovamento, di cui la nostra società ha biso
gno per non identificare il proprio futuro in un progresso economico 
sia pur crescente e diffuso.

Vi è, al limite, il rischio che le giovani generazioni abbandonino a 
se stessa questa democrazia, proprio perché la politica (la «grande» 
politica) non  abita più qui.
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Capitolo quarto

IL POLITICO SECONDO LA BIBBIA: 
FIGURA DELLA GIUSTIZIA

Carmine Di Sante

A parere quasi unanim e degli studiosi, la Bibbia ebraica —  il 
cosiddetto Antico Testamento —  si condensa prevalentemente nella 
categoria della giustizia.

La giustizia

V on Rad, un m aestro dell'esegesi anticotestam entaria, scrive: 
«Non vi è nell'Antico Testamento nessun concetto d'importanza co
sì centrale per tutti i rapporti dell'esistenza umana come quello della 
giustizia.

E  la norma non solo per il rapporto dell'uomo con Dio, ma an
che per il rappo rto  degli uom ini tra di loro  fino alla d isputa più 
insignificante, anzi anche per il rapporto dell'uomo con gli animali e 
con l'ambiente rurale circostante. Si può senz'altro definire la giusti
zia come il valore più alto della vita, come ciò su cui ogni vita poggia 
quando è nell'ordine» (Teologia dellAntico Testamento, I, Paideia, 
Brescia 1972, p. 418).

Valga come esempio la celebre pagina di Isaia nella quale il pro
feta denuncia la vanità della pratica rituale dove questa non  si ac
compagna ad una prassi di giustizia e di solidarietà:

«Sm ettete di p resen tare  o fferte  mutili, 
l'incenso è un  abom inio  pe r me; 
noviluni, sabati, assem blee sacre, 
n o n  posso  sopportare  delitto  e solennità.
I vostri noviluni e le vostre feste 
io detesto,
sono per m e un  peso; 
sono stanco di sopportarli.
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Quando stendete le mani, 
io allon tano  gli occh i da  voi.
A nche se m oltiplicate le preghiere, 
io n o n  ascolto.
Le vostre  m ani g rondano  sangue.
Lavatevi, purificatevi,
togliete il male delle vostre azioni
dalla m ia vista.
C essate di fare il m ale,
im parate  a fare il bene,
ricercate la giustizia,
soccorrete l'oppresso,
rendete  giustizia all'orfano,
d ifendete  la causa della vedova» (1, 12-17).

Il profeta, costatando in mezzo al suo popolo la presenza di sog
getti senza potere, «im-potenti» e, per questo emarginati e angariati
—  «oppressi», «orfani» e «vedove» —  smaschera una simile situa
zione come contraria al volere divino e, contro la priorità del culto 
fine in se stesso, fissa il com portam ento primario nel «ricercare la 
giustizia».

L'«è giusto»

Ma cos'è la giustizia?
Questo termine all'orecchio di molti non suona molto bene, per

ché viene associato a severità, rigore e punizione e viene contrapposto 
all'amore. Ma immaginiamo che un amico m olto caro ci faccia un 
torto o che l'insegnante metta ad un ragazzo un voto immeritato o, 
più semplicemente che, assistendo alla televisione ad una partita di 
pallone, l'arbitro si lasci sfuggire, volutamente o involontariamente, 
una punizione. Quale sarebbe, in casi come questi, la reazione imme
diata e quali le parole che, dal profondo, accompagnerebbero la no
stra rabbia? D a una parte l'indignazione, dall'altra l'esclamazione —  
in cui si oggettiva l'indignazione — : «questo non è giusto».

A fferm are di un 'azione (un furto  o om icidio), di un fatto (un 
torto subito o una punizione non meritata) o di una situazione (un 
bambino sfruttato o ucciso dalla fame) che non «sono giusti», vuol 
dire sottrarli alla fattualità e all'arbitrio del proprio  desiderio —  o
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volontà di potenza —  per coglierli e viverli in una prospettiva di 
assolutezza. Dire che «non è giusto» che un bambino muoia di fame 
è prendere posizione su questa «morte» formulando un giudizio che 
trascende non  solo l'ordine fattuale, dove essa avrebbe lo stesso si
gnificato della caduta di una foglia, m a quello stesso personale e 
sociale, dove essa sarebbe un male solo per me o per la famiglia alla 
quale appartiene, per iscriversi nell'ordine oggettivo: è male in sé, 
indipendentemente da me, dagli altri e da lui stesso.

Questo orizzonte dischiuso dall'«è giusto» (appunto perché oltre 
la fattualità e oltre la coscienza individuale o di gruppo) è l'appari
zione stessa dell'assoluto (o divino) che la coscienza trascrive ma non 
origina e che al soggetto umano —  a tutti i soggetti umani —  si offre, 
con la forza dell'imperativo, come possibilità oggettiva per l'esisten
za umana.

«L'è giusto» è la trascrizione, nell'ordine del linguaggio, di que
sto orizzonte di assoluto entro cui l'esistenza si realizza, è l'emergen
za, nell'am bito della coscienza, della m isura e del vincolo entro  i 
quali —  e non, come ha creduto troppo facilmente il moderno, con
tro i quali —  la vita fiorisce.

La «giustizia» —  il m ondo dove regna l'«è giusto» —  non  è un 
m ondo  senza am ore o contrario all'amore, m a l'esatto contrario: 
quello dove esso splende pienamente (per tutti e non solo per me) e 
realmente (oggettivamente e non  solo all'apparenza), e non in virtù 
di una comune forza autoespansiva della quale si partecipa (Natura, 
Energia cosmica, Totalità, Vita, ecc.) bensì in virtù di un vincolo che 
appare come misura e come limite. Il m ondo «giusto», lungi dall'es
sere il m ondo della legalità fredda e impersonale, è il m ondo della 
felicità, ma di una felicità non individuale e soggettiva bensì oggetti
va e ontologica, iscritta nella volontà creatrice prim a che nello psi- 
chismo umano. Potrem m o dire che il m ondo «giusto» è il m ondo 
«ordinato» e «felice», dove il primo aggettivo dice la sua dimensione 
oggettiva, trascendente e vincolante ì singoli, mentre il secondo quel
la soggettiva, derivante, quale riflesso e aroma, dal precedente.

Il mondo ordinato e felice

L'esistenza di un mondo ordinato e felice è sempre stato il sogno
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dell'umanità. Gli uomini e le donne di tutti i tempi e di tutte le cultu
re hanno sempre pensato —  e oggettivato nei loro grandi testi narra
tivi (pitture, miti, riti, ecc.) —  che il m ondo dell'uomo è un m ondo 
per l'uomo e che esso può essere uno spazio amico e fidato come la 
propria  casa. Più che di una idea, si tra tta  di un 'esperienza che, 
nonostante la minaccia sempre ricorrente dei diversi gnosticismi (la 
permanente tentazione dello spirito umano di sentire il mondo come 
esilio invece che come patria), si è attestata, nella storia delle culture 
umane, come la più radicata.

La Grecia ha coniato un termine molto bello per esprimere la sua 
percezione di un mondo ordinato e felice: il termine kosmos (da cui 
parole come cosmico o cosmologia), dove l'accento cade non tanto 
sull'esserci delle cose quanto sul loro esserci secondo un ordine bello 
e armonioso, accettando il quale e riconoscendolo ciascuna e tutte le 
singole parti realizzano se stesse e trovano la felicità.

Anche la Bibbia condivide l'idea di un m ondo ordinato e felice 
ma, a differenza della Grecia, non pensa che esso sia dato una volta 
per tutte e solo da D io ma che dipenda, contem poraneam ente, sia 
dall'uno che dall'altro in un gioco di reciprocità mai programmabile 
in anticipo e che, per questo, resta sempre «evento», cioè per natura 
imprevedibile. E  in questo aspetto di «evento» o imprevedibilità —  il 
mondo «felice e ordinato» può esserci come non esserci —  la diffe
renza profonda tra la «giustizia» come ne parla la Bibbia e la giusti
zia come ne parla la Grecia, e la provocazione che la prima rappre
senta alla nostra intelligenza e ai nostri progetti in un periodo come 
l'attuale caratterizzato dalla necessità, per le singole culture, società 
e identità, di ripensarsi in m odo planetario.

L'alleanza

Per esprimere la maniera con la quale, nella Bibbia, è possibile 
creare il m ondo dell'«è giusto», gli autori sacri ricorrono alla catego
ria dell'alleanza, la stessa categoria con la quale viene interpretata la 
vita di G esù quando di lui viene detto  che è «la nuova ed eterna 
alleanza», come si ripete in ogni celebrazione eucaristica.

La categoria dell'alleanza esprime un concetto paradossale che è 
del tutto estraneo alla mentalità abituale della maggior parte dei cri
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stiani, e che consiste nell'afferm are che D io  stringe un  patto  con 
l'uomo.

Cerchiamo di cogliere la provocazione e la fecondità di una af
fermazione come questa attraverso l'esplicitazione dei suoi contenuti 
principali.

Il primo dato sorprendente sul quale riflettere riguarda il sogget
to  che ha l'iniziativa del patto  o dell'alleanza; è D io, infatti, che si 
«allea» con l'uomo e non l'uomo con Dio. Se si leggono e studiano 
la maggior parte delle grandi letterature mondiali relative al religio
so, si constata quasi sempre —  a livello di form ulazione —  che a 
promuovere l'alleanza sia l'uomo e non Dio, avendo l'uomo bisogno 
di Dio e non viceversa. Nella stessa concezione cristiana non è l'uo
mo definito —  più per influsso greco che biblico —  «bisogno di Dio» 
che solo in lui si può appagare, secondo la celebre definizione agosti
niana: «il nostro cuore, Signore, è inquieto finché non riposa in te»?

Presentando Dio come soggetto dell'alleanza, la Bibbia non solo
lo sottrae alla sfera della oggettualità, ma smaschera come illusoria 
qualsiasi ricerca del divino che si iscriva sulla linea ascensionale del 
desiderio o dell'io come principio autoespansivo. E  talmente centrale 
nella Bibbia la convinzione dell'impossibilità di pervenire a D io a 
partire dal bisogno um ano che qualsiasi m ovim ento che parta dal 
secondo verso il primo viene denunciato come idolatria e come ma
gia. E  questo il m otivo per cui essa non  lascia spazio neppure al 
«misticismo», inteso come unione o simbiosi con il divino.

Dio ha bisogno dell'uomo

Ma perché D io si «allea» con l'uomo?
E  nel rispondere a questo interrogativo che la categoria dell'al

leanza rivela ancora di più la sua paradossalità: si «allea» con lui 
perché ne ha bisogno. Ma come è possibile che Dio abbia bisogno 
dell'uomo? N on  è egli onnipotente? N on  è piuttosto vero il contra
rio: che cioè è l'uomo ad avere bisogno di Dio?

A fferm are che, secondo la Bibbia, D io ha bisogno dell'uomo, 
non è ricorrere ad una espressione poetica, ma penetrare nel cuore 
stesso dell'esperienza di fede, la quale insegna che «come l'uomo ha 
bisogno di Dio, così Dio ha bisogno dell'uomo per la realizzazione
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del suo disegno... Secondo i rabbini Dio ha creato il m ondo germi
nalmente, lasciandone all'uomo la continuità del processo creativo. 
Dio ha bisogno dell'uomo come co-partner nella costruzione del suo 
regno sulla terra» (W.B.Silverman, in A M odern Treasury c f  Jewis 
Toughts, p. 74).

L'idea che Dio ha bisogno dell'uomo nella creazione del mondo è 
soprattutto espressa nel celebre versetto della Genesi, dove si narra 
dell'uomo e della donna fatti «a sua immagine e somiglianza». Stan
do al significato originario di queste due parole bibliche, la «simila
rità» che il testo ravvisa tra l'uomo e Dio non è di ordine contempla
tivo m a operativo e non riguarda l'essere ma l'agire. L 'uom o è «si
mile» a Dio non nel senso che nella sua struttura ontologica o spiri
tuale ci sia qualcosa che, in sé, richiami il divino, ma nel senso che lui 
è posto nel mondo come suo rappresentante, luogo-tenente e vice. E 
poiché Dio ha creato il mondo, l'uomo è chiamato, con Dio e come 
Dio, a continuare a crearlo.

M a il tem a dell'uom o concreatore del m ondo resta p rofonda
mente ambiguo e le accezioni che di esso si danno sono spesso l'esat
to contrario del suo significato originario.

Una prim a accezione da evitare è quella di chi l'intende con la 
categoria del «potere» e del «dominio» che continuano nella storia 
l'azione creatrice e plasmatrice di Dio. Una simile lettura, così cara 
alla teologia della secolarizzazione e non estranea neppure alla sug
gestiva concezione evoluzionistica di Teilhard de Chardin, ha il torto 
di dim enticare che la creazione n o n  è, per la Bibbia, un  gesto di 
potenza —  il creare le cose dal nulla —  ma di amore —  il donare il 
m ondo gratuitamente per colmare il bisogno umano —  e che, per
tanto, «concrearlo» n o n  può  significare, in  prim o luogo, trasfor
m arlo con la forza della ragione e della tecnica ma «con-donarlo» 
nell'amore allo stesso m odo che è donato. É  quindi l'am ore e non  
l'intelligenza —  ontologica, logica o strumentale —  ciò di cui Dio ha 
bisogno per continuare a concreare il mondo.

Ma parlando di amore si è già nella seconda accezione da evitare 
e che, più ancora della precedente, falsa la concezione biblica del
l'uom o concreatore del m ondo. L 'am ore infatti di cui parla il testo 
biblico non è quello spontaneo e naturale così come è stato elaborato 
dalla Grecia e che nella concezione dell'eros —  amore di desiderio
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che per forza interna si diffonde e autoespande —  ha trovato la sua 
espressione tem aticam ente più alta. Se così fosse, l'uom o sarebbe 
concreatore di Dio attraverso la tessitura del suo amore di eros che 
spontaneamente, attraverso il suo dinamismo interno, sarebbe m e
diazione dell'Amore stesso di Dio. L'esempio più noto di una conce
zione come questa sarebbe quello dell'amore sponsale attraverso il 
quale Dio continuerebbe a creare.

Dio ha bisogno 
della bontà dell'uomo

Ma per la Bibbia l'uomo diviene concreatore di Dio non attraver
so il dinanismo del suo am ore di desiderio ma attraverso l'evento 
della sua responsabilità, intesa etimologicamente come capacità di 
rispondere, di dire «sì» o «no». E  attraverso questo «sì» —  un «sì» 
non  naturale perché a differenza di quello dell'amante per l'amata 
passa attraverso la reale possibilità di dire «no» —  che l'am ore di 
D io , che è am ore di gratuità, passa e circola nella storia um ana, 
restando bloccato dove quel «sì» viene a mancare.

Per la Bibbia l'uom o si fa concreatore con D io non dove il suo 
am ore lo attrae verso  l'altro, m a .dove la sua libertà si fa buona 
chinandosi in un gesto gratuito di bontà o benevolenza. Per questo, 
nell'Antico Testam ento , l'espressione più alta dell'am ore um ano 
non è l'amore materno e parentale (questa figura di amore è sempre 
esistita e n o n  richiede, di certo , di essere rivelata) m a quello per 
«l'oppresso», «l'orfano», «la vedova», «lo schiavo» e «lo stranie
ro»; e per lo stesso motivo, per il N uovo Testamento, la pagina più 
alta che trascrive l'identità del cristiano non è il gesto dell'amico per 
l'amico ma quello —  paradossale e inimmaginabile —  del «padrone» 
che lava i piedi ai suoi servi. «Lavare i piedi», lungi dall'assecondare
il m ovim ento spontaneo del desiderio, ne costituisce l'alternativa, 
dischiudendo un orizzonte in cui l'altro è amato non  in quanto og
getto interno al proprio bisogno di realizzazione e di progetto, ma in 
quanto alterità assoluta e irriducibile.

La responsabilità biblicamente intesa —  l'unica mediazione at
traverso la quale l'uomo diviene concreatore di Dio —  si identifica 
proprio con questo amore di alterità, un amore che invece di acco
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starsi all'altro per catturarlo nel proprio m ondo di bisogno, vi acce
de ponendosi a suo servizio e facendosi bontà.

Si tratta pertanto di una responsabilità radicale che non è quella 
che si esercita nei confronti dell'io e delle sue scelte progettuali (la 
responsabilità, per esempio, di portare a termine una laurea per chi 
l'ha scelta o di svolgere bene la propria professione per chi l'ha ini
ziata), m a nei confronti dell'altro, in  quanto  «orfano», «vedova», 
«diverso», «immigrato», ecc.

L'apparizione di Dio

Ma è possibile amare di amore di alterità e andare verso l'altro 
non spinti dal suo valore ma per scelta di bontà? E  possibile «lavare i 
piedi» e accogliere l'«orfano» la «vedova»? E  se qualcuno fosse ca
pace di un amore come questo, non sarebbe esso disumano, frutto di 
un volere autolimitativo e castrantesi invece che del libero e gioioso 
autoespandersi?

La dom anda è seria e la risposta della tradizione biblica è che, in 
verità, l'amore di alterità è impossibile se non ci fosse Dio che, appa
rendo, si pone tra me e l'altro suscitandomi capace di farmene cari
co. D io è D io, per la Bibbia, per questa nuova vocazione che egli 
instaura nell'uomo per cui questi, da essere di desiderio e di bisogno, 
si scopre oltre il desiderio e oltre il bisogno, non  nel senso che li 
rinnega o li sublima, ma in quello di non  farsene più determ inare 
come principio. E  in forza di questa apparizione —  e non per sforzo 
prometeico o autoimposizione —  che l'uomo non solo si scopre ca
pace di amore di alterità —  cioè di giustizia —  ma scopre che questa 
sua nuova capacità, lungi dal reprimerlo, costituisce la sua identità 
originaria, al di fuori della quale è solo apparenza e vanità.

L'affermazione che l'amore di alterità (o bontà o giustizia) è pos
sibile solo in forza dell'apparizione, esige una duplice esplicitazione, 
l'una riguardante soprattutto il credente, l'altra il non  credente.

Nell'ambito credente è nota l'accusa proveniente da molte parti 
(si pensi, a titolo d'esempio, ai critici della teologia della liberazione) 
che ridurre la fede solo alla prom ozione della giustizia sarebbe pri
varla della trascendenza per ridurla indebitamente a immanenza, do
ve non resterebbe più spazio per quell'ulteriorità che è il mistero di
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Dio. Ma una concezione come questa —  che riduce la giustìzia solo a 
fatto im m anente ignorandone lo spessore e l'incarnazione di trascen
denza —  è criticamente sprovveduta e ingenua. La giustìzia infatti —  
che è am ore di alterità p e r l'«orfano», la «vedova» e l'«immigrato», 
ecc. —  n o n  ap partiene a qu esto  «m ondo», n o n  si iscrive in  alcun 
m o d o  nella sfera del desiderio  u m an o , dei suoi g iochi o  dei suoi 
determ inism i; p e r cui se essa appare, appare  com e d o n o  di D io  e 
della sua p o ten za  di agape (il term ine greco p e r esprim ere l'am ore 
divino).

Q uanti tem ono che, identificando il vangelo con la giustìzia, lo si 
riduce a orizzontalism o a scapito della sua trascendenza, n o n  sanno 
che la giustìzia è e può essere solo fru tto  e dono  della trascendenza 
accolta e assecondata.

Paradossalm ente nell'am bito n on  credente si assiste ad una criti
ca opposta m a sim metricam ente speculare.

Se la giustìzia è resa possibile solo dall'apparizione di D io, n on  si 
squalifica, in  questo m odo , la giustizia laica? N o n  si viene ad affer
mare —  con un atto di «ingiustìzia» che suonerebbe blasfema —  che 
solo coloro che credono in Dio posono essere «giusti» ed esercitare la 
giustìzia?

M a anche qui la risposta biblica è paradossale e liberante.
Per com piere infatti la giustìzia n on  è necessario accettare e rico

noscere l'esistenza di D io , m a viversi com e «misurati» e a servizio 
dell'altro, detronizzando il p roprio  io com e principio incontrastato.

Chi si vive com e «misurato» e a servizio dell'alterità —  che è la 
giustìzia, la cui figura è la politica, —  è dentro un orizzonte che non  
è p iù  quello dell'io m a di u n 'is tan za  che lo trascende e lo vincola, 
sottraendolo a se stesso e ri-orientandolo. N o n  è im portante il nom e 
di questa Istanza —  che, a seconda dei casi, delle storie e dei contesti, 
può essere chiamata Legge, D overe, D iritto, Giustìzia, N atura A m o
re o Dio stesso —  ma la nuova identità e la nuova autocom prensione 
che essa instaura: viversi n o n  più com e principio di autoespansione
—  dalle forme più prometeiche e progettuali —  ma come vocazione a 
servizio dell'amore.

N o n  che i nom i e le tem atizzazioni siano irrilevanti —  n o n  è in 
fatti indifferente nom inare l'istanza che si in terpone tra m e e l'altro 
come Legge naturale o come Volontà personale —  ma esse trovano il
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loro criterio ultim o di verità in un  am bito che è ad essi esterno, non  
più linguistico m a etico. E  l'etico —  l'agire giusto —  l'orizzonte che, 
p e r  la B ibbia, risch iara  e m isu ra  tu tti gli un iversi (da quello  della 
prassi a quello del linguaggio, da quello dell'estetico a quello dello 
scientifico, da quello del teoretico a quello stesso del religioso nelle 
sue m olteplici dim ensioni rappresentate dal catechetico, dal rituale e 
dal teologico) im pedendogli di trasform arsi in  assoluto, stru ttura o 
gioco.

L'agire giusto

È  quindi l'apparizione di D io —  o l'istanza trans-soggettiva —  a 
trasform are l'uom o da soggetto di b isogno e di desiderio, che vive 
p er il suo io, a soggetto di giustizia, che vive p e r l'altro.

M a cosa vuol dire vivere per l'altro e essere capaci di giustizia?
N ell'accezione biblica, l'agire «giusto» n o n  è definito  né in  base 

ad un  principio  universale né in  base ad un  d iritto  prev iam ente ac
quisito  (com e q u an d o  si dice che «il giusto» è «dare a ciascuno  il 
suo») m a in  base all'agire stesso di D io  che si è chiam ati a rip rodur
re. «Giusto» è chi agisce com e D io , vo lendo  p e r l'altro ciò che egli 
vuole per tutti; è colui il cui volere si fa trasparenza ed esecuzione del 
suo (di Dio) stesso volere. La Bibbia è il racconto, con m odulazioni 
inesauribili, di questo  volere che è u n  volere di am ore e i cui tratti 
principali sono la gratuità, la concretezza e l'esigenza.

Innanzitu tto  la gratuità, nel senso che il suo «andare verso» l'uo
m o  n o n  è m otiva to  da u n  valore che lo attrae, com e nell'am ore di 
eros, m a è im -m otiva to , senza rag ione che n o n  sia quella di farlo 
vivere e renderlo  felice. Si tratta  p e rtan to  di un  «andare» che n o n  è 
un  «tendere» m a un evento, l'evento della bene-volenza che avvolge 
l'altro per farlo essere. D a questo pun to  di vista la giustizia biblica si 
d iffe renzia  sostanzia lm en te , da quella g reca e dalle accezioni p iù  
correnti; essa, infatti, n on  è l'oggettivazione fredda e im personale di 
una Legge o di una N a tu ra  necessitante, m a l'evento  di una b o n tà  
che, liberam ente , si fa com pagnia e vicinanza. E ssere  giusti, nella 
B ibbia, n o n  è o bbed ire  ad  u n  p rincip io  universale —  dell'Essere, 
della N atura, del Cosm o o della Totalità anche sociale —  m a aprirsi 
e assecondare, nella responsabilità, l'evento  divino della bontà.
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Il secondo tratto  è quello della concretezza, con cui si intende lo 
sp esso re  «m ateriale» e « terrestre»  de ll'am ore  di D io  p e r  l'u o m o . 
Egli infatti no n  ama l'uom o per i suoi valori intrinseci e neppure —  
secondo un 'in terpretazione corren te  m a priva di ogni fondam ento  
biblico —  perché sua «immagine e somiglianza» ma in quanto essere 
«povero» —  cioè essere di b isogno  —  che colm a co n  i ben i della 
terra. Q uesta —  la terra, com e m etafora della totalità dei beni neces
sari al bisogno um ano, da quelli prim ari a quelli p iù  simbolici, filo
sofici e spirituali —  non  è, per la Bibbia, l'epifania di D io o della sua 
gloria, m a il dono  quotidiano che egli gratuitam ente fa all'uom o per 
farlo vivere e renderlo felice.

Essere giusti è —  com e D io —  dare all'altro ciò che colma il suo 
bisogno: pane e casa, vicinanza e affetto, parola e cultura, ecc. Q ue
sti n o n  sono  beni «secondari» rispetto  ad altri di ord ine superiore, 
m a l'incarnazione della sollecitudine di D io  per i suoi poveri. Chi è 
g iusto —  chi nel suo stile di vita si lascia guidare dall'«è giusto» —  
n o n  vive nell'o rizzonte delle «cose m o n d an e  e penultim e», m a già 
n e ll'o rizzo n te  «ultim o», cioè d ivino. P e r questo , co m e vuo le  una  
grande pagina talm udica, chi è giusto ha già vinto la m orte.

M a il carattere più radicale dell'am ore divino è il suo carattere di 
esigenza. E sso infatti, m entre si offre all'uom o per colm arne il b iso
gno, lo costituisce soggetto di responsabilità  oltre il bisogno, chia
m ato ad amare com e D io stesso ama, dando gratuitam ente. Ciò vuol 
dire —  come si è già notato —  che l'amore di Dio —  che è colmare il 
bisogno um ano —  non  si realizza in forza del solo am ore di D io ma 
in  forza dell'am ore dell'uom o che vi acconsente. Il «giusto» è l 'uo 
m o che, dentro il suo essere soggetto di bisogno, scopre un  «di più» 
che è oltre il suo bisogno e che è il suo «sentirsi» chiam ato da D io  a 
condividerne l'am ore gratu ito  e terrestre. La giustizia è, p e r la B ib
bia, l'oggettivazione di questa «condivisione» dove l'am ore di D io  
passa attraverso  l'am ore dell'altro.

A nche qui p u ò  aiutare un 'analogia, quella di una  to rta  che una 
donna p repara p e r la gioia dei com m ensali chiam ati a condividerla 
rispettandone l'intenzionalità di dono che la sottende e che giunge a 
com pim ento solo attraverso la responsabilità di acconsentim ento di 
ciascuno di essi. Se uno o alcuni dei commensali, incuranti della sua 
realtà di dono, se ne accaparrasse individualm ente o ne im pedisse la
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circolazione fra tu tti, quel gesto  sarebbe offensivo nei con fron ti di 
chi l'ha d onata  e degli altri invitati.

P e r la B ibbia la terra  è il d o n o  di D io  all'um anità e gli uom in i 
sono i com m ensali (da questo pun to  di vista il sim bolism o del ban 
che tto  è più  che u n  sim bolism o!) chiam ati a condividerla nella re 
sponsabilità attiva. L 'uom o giusto è il soggetto condividente, il sog
getto  etico che, rinunciando a farsi padrone dei beni della terra, ac
consente al loro dinam ism o di gratuità ridonandoli.

La giustizia è l'orizzonte della gratuità che da recettiva («tutto ti 
è donato») si fa attiva («tutto devi ridonare») e che da p rincip io  si 
oggettiva in  iniziative, in  scelte, in  opzioni preferenziali, in  strategie
o lo tte di liberazione, in  progetti di integrazione, in  figure istituzio
nali, in  progetti e stru tture sociali di giustizia.

Annunciare il Dio della giustizia

La pagina più  alta della Bibbia, in  cui prende corpo  l'esperienza 
originaria che Israele ha  avuto  di D io  e che è al fon d am en to  dello 
stesso N uovo Testam ento, è quella dell'Esodo dove, al capitolo 3 si 
legge: «Il Signore disse: 'H o  osservato la m iseria del m io popo lo  in 
E gitto  e ho  udito il suo grido a causa dei suoi sorveglianti; conosco 
infatti le sue sofferenze. Sono sceso per liberarlo dalla m ano dell'E 
gitto e per farlo uscire da questo paese, verso un paese bello e spazio
so, verso un  paese dove scorre latte e miele'» (w . 7-8).

A nnunciare il D io  della giustizia è annunciare un  D io che, com e 
ieri ha «osservato la miseria» degli «stranieri ebrei» m ettendosi dalla 
lo ro  parte, così oggi è in  ascolto  del gem ito  dei nuovi stranieri che 
bussano alle nostre porte e invadono le nostre città. E  come il Farao
ne d'Egitto invano sì oppose al progetto  di liberazione di quegli anti
chi schiavi, così ì paesi della ricchezza e della sovrabbondanza —  che 
noi siamo —  invano possono ostacolare il processo dì integrazione e 
di accoglienza dei nuovi «schiavi» che popolano le nostre strade e sui 
cui volti provati è posato  lo stesso sguardo di Dio.

In  un  m o n d o  che, p e r la p rim a volta, sta d iven tando  villaggio, 
nei cui vicoli si incontrano e confondono, colori, popoli, etnie e cul
ture dì ogni provenienza e dì ogni differenza, annunciare il D io della 
giustizia è annunciare e creare la solidarietà del dono e della condivì-
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sione, una solidarietà capace, com e quella di D io, di chinarsi sull'al
tro  in  q u an to  altro , d an d o  e c rean d o  —  a tu tti i livelli, da  quello  
m ateriale a quello istituzionale con  leggi o p p o rtu n e  —  u n  m o n d o  
giusto che è il m ondo dell'«è giusto», trascrizione e realizzazione del 
volere e del sogno di Dio.
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Capitolo quinto

RAGIONI TEOLOGICHE 
DELL'IMPEGNO POLITICO

Carlo Molari

Prim a di affrontare il tem a nelle sue svariate articolazioni, vorrei 
illustrare  la finalità delle riflession i che p ro p o n g o  e i d iversi lo ro  
aspetti. Esam ino poi alcuni presupposti teologici generali, che valgo
no com e prem esse per le proposte operative.

FINALITÀ DELLE RIFLESSIONI

Lo scopo delle riflessioni è individuare le esigenze operative della 
fede soprattutto  in am bito sociale e politico oltre che individuale. La 
cu ltura borghese, in fatti, ten d e  a privilegiare una gestione privata 
della fede, lasciando alla scienza politica o alla econom ia la gestione 
della vita sociale.

Oggi la com unità ecclesiale sta nuovam ente prendendo coscienza 
della d im ensione pubblica e storica della sua m issione e sa che, di 
fronte ai problem i del m ondo, no n  può rim anere indifferente.

N o i cristiani sappiam o che partecipando  alla E ucaristia «siamo 
chiamati a scoprire, m ediante questo sacram ento, il senso profondo  
della nostra  azione nel m ondo  in  favore dello sviluppo e della pace; 
ed a ricevere da esso le energie per impegnarci sempre più generosa
m ente  sull'esem pio di C risto  che in  tale sacram ento  dà la vita p e r i 
suoi amici (cf Gv 15, 13). C om e quello di Cristo e in quanto unito al 
suo, il nostro  personale im pegno non  sarà inutile m a certam ente fe
condo» (Sollicitudo rei socialis, 14).

Oggetto delle riflessioni

L a m ia n o n  è una riflessione di tipo strettam ente operativo, m a 
teorico.
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In tendo offrire solam ente un quadro interpretativo, indicare cioè 
le ragioni teologiche di questa dichiarata necessità.

Le dom ande cui vorrei rispondere quindi sono: quali riferimenti o 
strum enti ha la fede per proporre soluzioni alle necessità del m ondo?

Per quali ragioni i credenti avvertono l'urgenza di essere testim o
ni della salvezza di D io  per i poveri e per gli emarginati?

Com e costituire com unità trasparenti all'azione di D io, per con
sentire la rivelazione del suo am ore e l'em ergenza della sua azione 
salvifica?

P er orientare le risposte a queste dom ande analizzo tre tem ati
che: le scelte com piute da G esù e le loro ragioni, il modello di azione 
divina che guida i nostri atteggiam enti religiosi, e le ragioni teologi
che delle scelte politiche che siamo chiamati a compiere.

La fede come atteggiamento vitale

M a prim a di tu tto  occorre precisare che in  questo contesto  p ar
lando di fede n o n  ci si riferisce tanto  alla do ttrina della fede, cioè a 
quel com plesso di in terpretazioni del m ondo  che caratterizza u n 'e 
poca culturale e un  popolo , m a all'atteggiamento vitale che consente 
a una persona di assumere le ragioni di vita del suo am biente sociale.

La p rim a fo rm a di fede che un  ind iv iduo  vive, infatti, è quella 
relativa agli ideali che isp irano  i m o v im en ti della co m u n ità  in  cui 
nasce e che costitu iscono  le ragioni della sua sopravvivenza. O gni 
gruppo sociale per vivere deve form ulare progetti, deve percorrere 
cammini ignoti e rinnovare impegni. Per fare tutto  ciò ha bisogno di 
riferirsi a valori accolti senza riserva, ad  ideali n o n  ancora  p ien a
m ente verificati, a ragioni assunte com e assolute. E ssi costituiscono 
per le com unità le ragioni di vita.

U n a  co m u n ità  u m an a  che sm arrisce o rizzo n ti ideali in izia un  
cammino di involuzione che sfocia nella autodistruzione. O gni grup
po  um ano  si s tru ttu ra  attraverso  i valori che trasm ette  alle giovani 
generazioni attraverso la socializzazione che consiste appunto  nella 
com unicazione della vita e, insieme, delle sue ragioni.

N el suo aspetto personale, quindi, la fede è, in origine, l'atteggia
m ento  di fiducia nei confronti di coloro che, con  am ore, o ffrono  la 
vita, e il co m p lesso  degli atti co n  cui si acco lgono  i valori di u n a
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tradizione culturale. Gli ideali ed i valori assoluti, cui ci si abbando
na, acquistano caratteristiche diverse secondo le esigenze e le situa
zioni varie della storia.

La fede in  D io è uno sviluppo adulto di questa fede iniziale.
E ssa im plica tre convinzioni p rofonde. Prima: la tensione vitale 

che l 'uom o avverte è fondata , la vita cioè ha  u n  senso; seconda: il 
senso n o n  è dato  da alcuna realtà creata, da alcuna p ersona che ci 
am a, da  alcuna situazione della storia; terza: lo  s tim o lo  di v ita  ci 
perviene sem pre nella storia attraverso persone ed oggetti, che sono 
quindi eco di Parola eterna, riflesso di un  Bene assoluto.

L 'esperienza di fede in  D io , quindi, si ha  quando, nella sua ten 
sione di vita, l'uom o coglie un  Am ore, che si offre dentro una situa
zione storica, e ne accoglie il dono, mai, in sè, pienam ente esaurien
te, m a sufficiente p e r in tra w e d e re  la sua fo n te  e p e r rinnovare  la 
speranza in  una risposta definitiva.

C redere in  C risto  è una  m odalità storica di esercitare la fede in  
Dio. Accogliere il Vangelo com e riferim ento di scelte storiche signi
fica considerare G esù  com e rivelazione di D io  o incarnazione della 
sua parola. Chi crede in G esù com e Messia ritiene che le indicazioni 
di vita che egli ha dato corrispondano alle leggi fondam entali dell'e
sistenza um ana e conducano l'uom o alla piena m aturità di vita, cioè 
alla salvezza. P er questo il credente si riferisce a G esù  e al suo V an
gelo per decidere nella sua vita.

GESÙ E LE SUE SCELTE

Il riferim ento a G esù  è im portan te n o n  tanto per il suo insegna
m ento, ma per lo Spirito che investe coloro che esercitano la fede in 
Lui. N o n  si tratta semplicemente di dedurre dalle dottrine del Vange
lo applicazioni p ra tich e  p e r le situazioni s to riche , m a di scoprire  
quale fedeltà allo Spirito è richiesta nelle diverse circostanze. Q uesta 
era la m odalità di esistenza di Gesù.

Le scelte politiche di Gesù

L'atteggiamento che G esù ha assunto nei confronti dei movimen-
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ti politici del suo tem po è caratterizzato dalla sua p rofonda fede e si 
manifesta particolarm ente in alcuni episodi chiave, com e le tentazio
ni, il discorso della m ontagna, la risposta al problem a del pagam ento 
del tributo e il processo subito prim a della condanna a m orte.

N o n  intendo esaminare questi diversi episodi ma vorrei solam en
te presen tare l'am biente in  cu G esù  ha  operato  e alcune riflessioni 
generali sul suo atteggiamento.

•  Ipartiti politici al tempo di Gesù

O ccorre ricordare che la Palestina dal 63 a.C. si trovava sotto  la 
dom inazione dei Rom ani, chiam ativi dagli A sm onei in  conflitto  fra 
di loro  e orm ai incapaci di resistere ai nemici.

I R om ani avevano acquistato la fam a di buoni am m inistratori in 
virtù  delle lo ro  leggi e del lo ro  sistem a di organizzazione sociale, e 
spesso , d o v e  si s tab ilivano , lasciavano  u n a  ce rta  a u to n o m ia  alle 
strutture locali, pur im ponendo tributi.

Agli E b re i in  u n  p rim o tem po  concessero  di m an tenere  il lo ro  
sistema teocratico con la autorità al som m o sacerdote ed al Sinedrio; 
anche la raccolta del tributo  venne affidata al governo giudaico.

Solo più tardi il pericolo di sommosse convinse il Senato rom ano 
(40 a.C.) a n o m in a re  re  della P alestina u n  id u m eo  di fo rm azio n e  
ellenista: E ro d e  il G ran d e , che reg n ò  p e r  p iù  di tren t'a n n i (37-4 
a.C.). A lla sua m o rte  una  delegazione di no tab ili g iudei chiese ad 
A ugusto di assum ere direttam ente il governo della Palestina.

M a solo più tardi (6 d.C.) A ugusto accolse la dom anda e, d ep o 
sto Archelao il figlio di E rode di cui aveva ereditato la maggior parte 
dei territori (Giudea, ldum ea e Samaria), istituì una provincia rom a
na d iretta da u n  p refetto  o procuratore, che risiedeva a Cesarea. «Il 
p rocuratore aveva anche i po teri di giudice suprem o; fu tuttavia ri
conosciu ta  al Sinedrio la g iurisdizione sulle faccende in terne della 
com unità religiosa gerosolom itana, salvo nei casi dì sentenze capitali 
che erano  riservate al p rocuratore . Q u esto  era ino ltre responsabile 
della riscossione delle im poste che venivano incassate dalle autorità 
locali»'.

M . N O T H , Storia di Israele, Paideia, Brescia 1975, p. 510. E. LOHSE, L ’am biente del Nuo
vo Testamento, Paideia, Brescia 1980, pp. 34-56.
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In  Galilea era rim asto  E ro d e  A ntipa, che rese odiosi i R om ani 
con la sua politica crudele e provocò  diverse som m osse di rivoltosi 
(sicari), che con tinuarono  la loro  attività fino alla sconfitta definiti
va  del 66 d.C . M a anche  in  G iu d ea  n o n  tu tti e ran o  favorevo li al 
dom inio rom ano.

T ra  gli ebrei, qu indi, p o ssiam o  d istinguere  due  a tteggiam enti 
contrapposti: alcuni favorivano la presenza dei Rom ani com e garan
zia di pace e di ordine, altri si o p ponevano  vio len tem ente alla loro  
presenza e alla collaborazione prestata da m olti opportunisti.

Fra coloro che favorivano o tolleravano i Rom ani occorre ricor
dare  gli E ro d ian i «i d ign itari e i fu n z io n a ri di co rte  e i partig ian i 
fedeli della famiglia del re; uom ini di educazione schiettam ente elle
nista e di tendenze apertam ente filorom ane» 2 e m olti dei no tabili, 
sacerdoti e farisei.

F ra costoro, alcuni, chiam ati zeloti, invece, si opponevano a tu t
te le influenze culturali soprattu tto  elleniste. O ccorre perciò distin
guere nettam ente tra gli zeloti ed i sicari. I sicari designavano i nem i
ci dei R om ani, organizzati in  bande arm ate so p ra ttu tto  in  Galilea. 
G li zeloti invece si o p ponevano  al p rocesso  di ellenizzazione della 
cultura ebraica, che rendeva difficile e a volte im possibile la fedeltà 
alla legge mosaica. Sia gli zeloti che i sicari erano m ossi da preoccu
pazioni religiose, m a m entre i prim i erano soprattu tto  attenti al tem 
pio  e al culto, e perseguivano vie politiche, i secondi m iravano alla 
libertà com e condizione del regno di D io atteso e non  disdegnavano 
di ricorrere alla lotta armata. Essi abitualm ente traevano conseguen
ze politiche dalla concezione apocalittica e «spronavano all'azione 
p e r purificare  la te rra  san ta  da  tu tti gli influssi stranieri. P erc iò  il 
loro ardore bellico era diretto n on  solo contro  i Rom ani a ancor più 
contro i collaborazionisti»3.

• -Le diverse interpretazioni d i Gesù
D a Reimarus, ad Eisler, a Brandon e a Belo, una lunga tradizione

G. J o s s a ,  Gesù e il movimento di liberazione della Palestina, (BCR 3 7 ) Paideia, Brescia
1980, p. 37. . . .  ■ ,

3 k . s c h u b e r t ,  I  partiti religiosi ebrei del tempo neotestamentario, Paideia, Brescia 1976,
p. 88.
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ha in te rp re ta to  l'azione di G esù  com e quella di u n  rivoluzionario  
fallito, di un  re che n o n  ha regnato.

A  questa  ten d en za  si o p p o n g o n o  altri, com e B ultm ann , Cull- 
m ann, Ilann, Schnackenburg, che trascurano com pletam ente l'azio
ne politica di G esù  per sottolineare la sua predicazione religiosa ed 
escatologica. A lcuni di costo ro  sostengono che G esù  n o n  avrebbe 
neppure volentieri accettato il titolo di Messia, ma avrebbe solam en
te predicato il regno di D io im minente. Q uesta predicazione sarebbe 
stata presentata dalle generazioni successive in chiave messianica.

F ra queste due in terpretazioni ne esiste una terza che credo più 
co n fo rm e ai dati storici. E ssa  so tto linea la consapevole incidenza 
politica della p red icazione di G esù , il quale tu ttav ia  h a  rifiu tato  il 
coinvolgimento con i m ovim enti rivoluzionari del tem po ed ha inve
ce cercato di diffondere un  atteggiam ento spirituale nuovo nei con 
fronti di D io, della creazione, degli altri e della società con  il richia
m o insistente alla fede in  D io  e all'attesa del suo Regno.

Attraverso questo atteggiamento, vissuto personalm ente e indo t
to  nei suoi discepoli, G esù  pensava di con tribu ire  ad una radicale 
trasform azione della società del suo tem po, rifiutando la scelta vio
lenta dei sicari ed il fanatism o degli zeloti, senza cadere in  form e di 
religiosità intimista, incom prensibile del resto nell'orizzonte cultura
le del suo tempo.

Il discorso della m ontagna è il m anifesto solenne di questa scelta 
che si è espressa chiaramente in m olte altre circostanze ed ha p rovo
cato notevoli contrasti fra G esù e i suoi apostoli, il popolo, e soprat
tu tto  i capi religiosi e politici.

L'atteggiamento di Gesù nei confronti del messianismo

La preoccupazione principale di G esù quindi è stata la venuta del 
R egno, il co m p im en to  della v o lo n tà  del Padre, la d iffusione della 
fede in  D io. T u tto  il resto  era visto e vissuto in  questa prospettiva. 
Egli perciò si oppose alla interpretazione popolare del m essianism o 
regale.

Gesù, nella sua esistenza terrena, ha abitualm ente rifiutato i rico
noscim enti messianici ed ha m ostrato esplicite resistenze alla com une 
interpretazione messianica della sua opera. Eppure, nonostante que
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sto atteggiam ento di G esù  e il provvisorio  com pleto  fallim ento dei 
suoi progetti riform atori, la fede nella sua messianicità ha caratteriz
zato fin dai primi m omenti il gruppo di ebrei che ne raccolse l'eredita.

I suoi prim i seguaci si consolidarono nella fede in lui e com incia
rono  a proclam arlo M essia fin dall'inizio. G ià il g iorno della P en te 
coste P ietro diceva, secondo il racconto  degli Atti: «Sappia dunque 
con  certezza tu tta  la casa di Israele che D io  ha costituito  Signore e 
M essia quel G esù  che voi avete crocifisso» (A t 2, 36). Il kerigm a 
prim itivo é tu tto  centrato  su questa afferm azione (cf A t 5, 42; 8,5; 
9,22; 10,38), al pun to  che il titolo Christòs (unto =  Messia) da quali
ficativo, divenne nom e proprio e che conseguentemente i suoi segua
ci furono ben  presto  chiam ati cristiani (A t 11, 26).

II fondam ento però di una simile afferm azione n on  risiedeva nel 
successo della m issione di G esù, nelle sue afferm azioni, e neppure  
nelle sue im prese  storiche, m a nella esperienza pasquale le tta  alla 
luce delle p rom esse profetiche: la vita di chi si affidava a G esù  era 
com pletam ente rinnovata, la fede in  Lui salvava.

Il nesso tra la afferm azione della m essianicità di G esù  e la espe
rienza della sua p o ten za  salvifica e intrinseco: G esù  salva p erché e 
u n to  (M essia) o  inv ia to  da D io . Le re ticenze di G e sù  riguardo  al 
carattere m essianico della sua attività sem brano essere dipese dalle 
am biguità che accom pagnavano  il m essian ism o del tem p o  e dalle 
attese di carattere  politico  e sociale che avrebbe suscitato  una  sua 
esplicita dichiarazione.

Il cosiddetto segreto messianico fu il m odo da parte di G esù per 
prendere le distanze dalle attese illusorie. Q uando  com inciarono le 
divergenze tra il suo modo di interpretare il Regno e quello degli A po
stoli, G esù rim proverò pubblicam ente Pietro (Mt 16,23) e si preoccu
pò di guidare alcuni dei discepoli più influenti ad esperienze profonde 
di preghiera che avrebbero consentito di cogliere la volontà del Padre 
(«Circa otto  giorni dopo questi discorsi prese con sé Pietro, G iovanni 
e G iacom o e sali sul m onte a pregare»: Le 9,28). D 'a ltra  parte  la ra
gione della sua condanna a m orte è squisitam ente politica, il che si
gnifica che la sua attività veniva percepita com e rivoluzionaria.

• La questione del tributo
Fra i diversi episodi della vita di G esù relativi al suo rapporto con
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il m ondo politico del tem po possiam o esaminare brevem ente la que
stione del tribulo da pagare a Cesare (Me 12,13-17; M t 22, 15-22; Le  
20, 20-26).

I farisei e gli erodiani p ropongono  a G esù  una questione m olto 
d iscussa a quel tem p o : se era lecito  pagare  le tasse ai R om ani. Il 
problem a veniva posto non per ragioni economiche m a religiose. Per 
un  fedele ebreo, infatti, riconoscere l'autorità dell'im peratore rom a
no era u n  atto  di idolatria e significava contravvenire al prim o p re 
cetto della Legge: «Riconoscerai il tuo D io com e unico tuo Signore». 
Pagare le tasse a Rom a voleva dire riconoscere l'im peratore rom ano 
come Signore.

Al problem a se pagare o no  le tasse a Roma, i vari gruppi davano 
risposte diverse.

L 'ala radicale p ro ib iva  asso lu tam ente , in  n o m e della Legge, di 
pagare le tasse e anzi, agiva v iolentem ente contro  coloro che le rac
coglievano. Q uando G esù aveva circa dieci anni, un rivoltoso, G iuda 
il Galileo, p ro v o cò  una som m ossa con tro  i rom ani «inducendo gli 
abitanti a ribellione, insultandoli se avessero sopportato  di pagare il 
tribu to  ai R om ani e avessero tollerato, oltre D io , pad ron i m ortali'. 
C e ra  po i un 'ala collaborazionista, cui appartenevano  gli erodiani.

E d  infine i farisei dicevano che in linea di principio non  bisogna
va pagare le tasse, m a praticam ente era m eglio pagarle, per evitare 
guai peggiori.

G esù si accorge del tranello tesogli ed evita con uno stratagemma 
la risposta p ro p o n en d o  però  i suoi principi. Sostanzialm ente G esù  
dice: l'essenziale è dare a D io  quello che è di D io  anche quando si è 
costretti a restituire a Cesare quel che è di Cesare. D are a D io signifi
ca com piere la sua volontà: amarlo, servirlo, pregarlo e accoglierne il 
Regno. O ra  questo  è possibile anche quando si è  costretti a vivere 
situazioni ingiuste. «Voi di fatto, dice G esù, state accettando la d o 
m inazione rom ana, perché utilizzate quella m oneta  che n o n  vi ap 
partiene. Se dunque quella m oneta appartiene a Cesare, dovete resti
tuirgliela. In  ogni caso, anche facendo così, voi po tete dare gloria a 
D io, cioè vivere nella fede anche questa scelta necessaria».

4 G. FLAVIO, L a  G u e r r a  g iu d a ic a ,  2 , 1 1 8 ,  tr.it di G. RICCIOTTI, SEI, Torino 1937, pp. 239-240.

69



G esù si trova a vivere il conflitto tra ideale assoluto e concretezza 
storica. A ccettare la storia significa am m ettere che l'ideale possa es
sere realizzato  solo p rogressivam ente . Il che rich iede u n a  fedeltà 
continua agli ideali accolti e un  giudizio sulle possibilità concrete di 
attuazione nelle circostanze p resen ti della vo lon tà  divina. N o n  nel 
senso che le decisioni di superiori, in  questo  caso dell'im peratore, 
corrispondano al volere di D io, com e alcuni hanno in terpretato  l'e
pisodio, ma nel senso che è possibile compiere il volere di Dio (mani
festare il suo am ore, esprim ere la sua m isericordia, accogliere il suo 
Regno) anche quando si com piono azioni n o n  perfette. È  possibile 
dare a D io  quel che gli com pete anche quando si dà a Cesare quello 
che egli im pone, giusto o ingiusto che sia.

RAGIONI TE O L O G IC H E  D ELL'IM PEGN O EC CLESIA LE

P er capire le d inam iche della fede nelle diverse scelte della vita 
politica, è necessario m ettere in luce le ragioni teologiche che le ispi
rano.

Esse possono essere ricondotte a tre com ponenti: il modello del
l'azione divina nella storia, l'in terp retazione della incarnazione e il 
m odo di spiegare il rapporto  tra storia e Regno di D io.

Modelli dell'azione divina

E sis to n o  di fatto  diverse m odalità  di concepire l'azione di D io  
nella creazione e nella storia um ana.

Con m olta approssim azione possiam o individuare, nel corso del
la storia religiosa e culturale degli uom ini: il m odello  pan te ista , il 
m odello magico, il m odello miracolistico e il modello creazionistico
o trascendente.

Tralasciando per il m om ento il modello panteista che concepisce 
tutta la realtà del cosm o penetrata da energie celesti e perm eata dalla 
potenza divina, e il modello magico che attribuisce alla potenza divi
na una presenza particolare in  alcuni oggetti, luoghi o persone che 
acquistano perciò valore sacro e poteri straordinari, vorrei esam ina
re due m odelli diffusi.
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• Il modello miracolistico

Concepisce D io come un  essere capace di modificare le situazioni 
um ane, con  in terventi che aggiungono energia vitale, perfezionano 
l'azione degli uom ini e suppliscono alle loro  carenze.

• Il modello creazionistico o trascendente

Concepisce l'azione di D io com e fondante costantem ente la real
tà creata senza p erò  m ai sostituirsi ad essa m a costituendola com e 
creatore.

L a teologia attuale sta facendo suo quest'u ltim o m odello  in te r
pretativo. A  tale acquisizione hanno contribuito  diversi fattori con
vergenti.

O ltre  alla recente  irruzione della coscienza storica, ha  avuto un  
peso notevole il confronto  con le scienze della natura.

Ricordo alcuni passi di questo percorso.
G ià il dom enicano  A .D . Sertillanges (1863-1948) lungo tu tta  la 

sua vità di teologo ha  m esso a p u n to  il concetto  di creazione sulla 
scorta della do ttrina tom ista, purificandolo dalle incrostazioni di ti
po antropom orfico. Egli ha cercato di chiarire con coerenza e rigore 
l'afferm azione della Sum m a tom ista: «La creazione n o n  è u n  cam 
b iam ento . È  la d ipendenza stessa dell'essere creato  in  rap p o rto  al 
suo principio» 5.

Teilhard de Chardin (1881-1955) invece, dagli anni successivi alla 
prim a guerra m ondiale fino alla sua m orte, ha riflettuto sulle catego
rie scolastiche dell'azione di D io  nel m o n d o  e nella storia, sp in to  
dalla sua esigenza di arm onizzare il linguaggio della fede con le con
quiste della scienza o con le sue diverse teorie.

C hiarendo anche lui il concetto  di creazione, scriveva: «La crea
zione... n o n  è una in trusione periodica della causa prim a: è u n  atto  
coestensivo  a tu tta  la dura ta  dell'universo». Perciò: «Là dove D io  
opera, a no i è sem pre possibile (restando a u n  certo  livello) di n o n  
cogliere se non  l'opera della natura... La causa prim a n on  si mescola 
agli effetti: egli opera sulle nature individuali e sul m ovim ento  d'in-

S. to m m a s o ,  Contra Gentes 2, 18.
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sieme. Dio propriam ente parlando non fa le cose, ma fa che le cose si 
facciano'.

K. Rahner, in un m edesim o contesto culturale ma con sensibilità 
m aggiorm ente teologica, afferma: «Sembra che dovunque si riscon
tra nel m ondo  un  effetto, se ne debba postulare la causa nel m ondo  
stesso e la si possa e debba cercare, appunto  perché D io, rettam ente 
concep ito , o p era  tu tto  m edian te  le cause seconde... (altrim enti)... 
l'ag ire d iv ino  v iene a collocarsi nel m o n d o  accan to  a quello  del
le creature, invece di essere il fondam ento trascendente di tu tto  l'agi
re delle creature». D io , perciò, conclude R ahner, «non opera qual
cosa n o n  operata dalla creatura, né si affianca all'agire della creatu 
ra: rende solo possibile alla creatura sperare e trascendere il proprio  
agire»'.

P iù  tard i h a  scritto : «Le v icen d e  e gli even ti di u n  en te  fin ito  
stanno continuam ente sotto la pressione (se così possiam o dire) del
l'essere divino.

Tale pressione non  rientra nei costitutivi essenziali di un esistente 
finito, però può farne sempre qualcosa di più di quanto essa sia in sé 
e farlo propriam ente diventare quello che è»8.

La storia, in questa prospettiva, appare com e il luogo della offer
ta continua di ciò di cui l'uom o ha bisogno per diventare se stesso.

Il dono  della vita è tro p p o  grande p e r essere accolto  in  un  solo 
istante. L 'uom o può farlo suo solo progressivam ente, a fram m enti, 
attraverso eventi storici successivi. Ciò non  significa che l'uom o svi
lu p p an d o si nella storia p o ssa  perven ire  au to m aticam en te  alla sua 
pienezza. N essun passato, infatti, contiene ì princìpi sufficienti per il 
fu turo . O gn i g io rno  l'o fferta  creatrice di D io  è necessaria ed  essa 
può essere accolta in m odo sem pre più perfetto.

A nche la stessa capacità di accoglienza è dono, fru tto  cioè della 
azione creatrice e gratuita di D io, che sollecita libertà.

In  tale prospettiva l'azione dell'uomo non  è solamente una rispo-

TEILH A RD  D E  CH ARDIN, La transform ation creatrice ( i n e d i t o  d e l  1917), i n  C om m ent j e  
croisj  Seuil, Paris 1969, p. 31 e ss.

K. r a h n e r ,  ñ problem a deìVominizzazione, Morcelliana, Brescia 1969, p . 96 e 99.
Id., Scienze naturali e fed e  razionale, in Scienza e fed e  cristiana, Paoline, Roma 1984, P.

58.
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sta alle richieste della storia, m a anche epifania della perfezione di 
D io, emergenza della sua azione creante, espressione del suo amore.

La legge dell'incarnazione

La concezione dell'azione di D io  nella storia um ana ha incidenza 
anche nel m o d o  di pensare  l'even to  centrale della storia salvifica: 
l'incarnazione. Essa intende esprimere nel m odo più chiaro possibile 
le dinam iche divine che si intrecciano nella storia um ana com e soli
darietà salvifica.

• Incarnazione come evento

C on il term ine incarnazione nella fede cristiana n o n  si esprim e, 
com e a volte si fantastica, la discesa di un  essere celeste in  terra, m a 
l'apparire della perfezione divina nella carne um ana.

Per la fede cristiana G esù non  è un semidio o un m ostro um ano. 
Nella sua realtà um ana egli è perfettam ente ed esclusivamente uom o 
e n o n  ha alcuna m aggiorazione che lo faccia diverso da noi. G esù  
non rivela D io perché nella sua realtà um ana sia divino, m a perché e 
in quanto egli è perfettam ente umano. Nella sua um anità Egli svela il 
tra tto  caratteristico della realtà di D io: il suo am ore e la sua m iseri
cordia per gli uomini.

G esù non  ci ha salvato perché ha offerto qualcosa a D io da parte 
degli uom ini, m a p erché ha  svelato, nella sua esperienza storica, i 
tratti essenziali dell'azione e della realtà divina.

Egli p o tev a  dire: «Le p aro le  che io  vi d ico  n o n  le d ico  da  m e 
stesso; il Padre che d im ora in  m e fa le sue opere» (Gv 14, 10).

Nella sua realtà um ana egli ha reso visibili la m isericordia di D io 
e la sua com passione per gli uomini.

• Incarnazione come legge salvifica

M a la rivelazione di D io  n o n  si è esaurita in  G esù. Egli é stato 
costitu ito  M essia e Signore perché altri, riferendosi a Lui, possano  
continuare la sua m issione. P er questo Egli ha assicurato i suoi: «In 
verità, in verità vi dico: chi crede in me, anch'egli farà le opere che io 
faccio e ne  farà anche di più  grandi» (Gv 14, 12).

La legge della incarnazione può essere quindi espressa in  questo
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m odo: l'am ore di D io  d iven ta efficace sulla terra  q u an d o  d iven ta 
gesto  di am ore  u m ano ; la sua m isericord ia  si esprim e nella storia 
um ana quando diventa perdono di uomini; la Vita che egli è diventa 
dono  per gli uom ini quando si fa carne di uom ini.

La specificità della esperienza cristiana è la fedeltà a questa legge 
scoperta  in  G esù. In  questa p rospettiva  l'incarnazione n o n  è sola
m ente un evento fondam entale della storia um ana, m a un paradigma 
costante dell'azione salvifica di D io  e quindi anche una legge essen
ziale della salvezza. In  questa luce appaiono giustificate le indicazio
ni m etodologiche offerte dalla teologia dei segni dei tempi. Essa vede 
la storia um ana com e luogo teologico, com e spazio di em ergenza 
dell'azione divina che salva.

Le opere che possono consentire il proseguim ento della rivelazio
ne di D io, come si è realizzata in Cristo, sono le opere della solidarie
tà con  gli ultim i e della com passione per i sofferenti.

A ltre fo rm e religiose h an n o  altri carismi, quella cristiana è defi
nita dalla croce. Essa è diventata nel m ondo il simbolo di una solida
rietà che n o n  tem e la condivisione della m orte, di una com passione 
che sa portare il male altrui fino all'estremo della sofferenza. Q uesta 
strada, segnata dal cam m in o  s to rico  di G esù , è stata p e rco rsa  da 
num erose  schiere di eroi che han n o  in tro d o tto  nella storia um ana 
correnti nuove di um anità e hanno consentito  uno sviluppo inedito 
delle diverse società.

Le sfide attuali della storia a ttendono  altre form e di rivelazione, 
invenzion i n u o v e  di solidarietà che in tro d u can o  a inediti livelli di 
umanità.

Rapporto storia-regno

Q uesto  è l'aspetto  dei presupposti teologici m aggiorm ente inci
dente nella valutazione circa l'im pegno politico.

In  term ini teologici il problem a riguarda il rapporto  esistente tra 
il dono attuale di D io e il suo com pim ento nella form a definitiva del 
Regno. Può essere espresso nella dom anda: l'im pegno um ano nella 
storia, com e espressione dell'azione di D io , ha  incidenza nella co 
struzione del Regno oppure no?

In  term ini antropologici il p roblem a si presen ta com e rapporto
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tra le scelte com piute nella storia e la figura definitiva che l'uom o è 
chiam ato ad assum ere nel R egno eterno: l'azione storica dell'uom o 
costruisce la sua realtà definitiva, oppure essa sarà risultato di u n 'a 
zione autonom a e incondizionabile di D io?

Sono state num erose  le risposte date nel lungo cam m ino della 
teologia. N e richiamo alcune fra quelle sorte da quando la teologia si 
è trovata a confrontarsi con  il problem a della coscienza storica: l'e- 
scatologism o radicale, l'incarnazionism o, l'escatologism o m o d era
to, e la continuità tra storia e Regno.

• L'escatologismo radicale

L'escatologism o nella sua form a più  radicale nega qualsiasi rap 
porto  intrinseco tra storia e Regno.

Il R egno  di D io , afferm a, irro m p erà  nel tem p o  dell'uom o  per 
iniziativa libera di D io , senza alcun cond izionam ento  da parte  del
l'im pegno umano.

L 'escatologism o si è diffuso nei periodi tristi della storia, quando 
gli uom ini erano  in  attesa di una fine im m inen te del m o n d o  o n o n  
avevano alcuna possibilità di im m aginare u n  fu turo  migliore. In  al
cuni am bienti teologici cristiani l'escatologismo costituisce lo sfondo 
abituale ed è legato, più che a considerazioni storiche, alla concezio
ne della sovran ità  di D io  e della sua libertà. Scriveva ad  esem pio  
KL. B arth  nel p rim o  co m m en to  della le tte ra  ai R om ani: «I figli di 
D io devono m aturare in attesa della rivelazione del loro essere. O v 
viam ente essi percorrono  la loro  strada nel più intim o contatto  con 
gli avven im en ti del m o n d o  e della storia, m a le lo tte  in  cui sono  
implicati possono essere solo occasione, materiale, cam po di eserci
zio, n o n  vi possono  cercare le soluzioni di ciò che veram ente è im 
portante»*).

U n discepolo di Barth, H. E. T oedt, criticando J. M oltm ann che 
avrebbe «stretta parentela con il concetto del Regno di D io del pro te
stan tesim o culturale», afferm a: «L'esegesi neo testam en ta ria  ci co 
stringe a tener ferm o che l'uom o, anche com e credente, n o n  ha p o 
tenza, e neppure la riceve dalla fede, di realizzare il R egno di Dio...

9
K. BARTH, Der R oem erbrief Bern 1919: tr. it. di M.C. Laurenzi, Esperienza e rivelazio

ne. La ricerca del giovane Barth  (1909-1921), Marietti, Torino 1983, p. 153.
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N o n  ho  potu to  convincermi... che queste due direzioni della speran
za coincidano, di m odo che la speranza per il m ondo nel suo prolun
gam ento sia speranza nel Regno di D io, o, al rovescio, che la speran
za nel R egno di D io  ci giustifichi, nella stessa direzione, per avere 
speranza nel m ondo, sia pure nello spazio del penultim o... D ove ha 
fondam ento teologicamente, una simile speranza» lo?

L 'im pegno um ano è richiesto per dovere m orale, per n o n  essere 
trovati im preparati nel m om ento  della venuta del Signore, secondo 
le parole di Gesù: «Vegliate dunque perché non  sapete in che giorno 
verrà il vostro Signore» (Mt 24, 42); «Beato quel servo che il padrone 
al suo rito rno , troverà a fare in  tale guisa» (M t24, 46).

La storia in questa prospettiva è solo un luogo di preparazione ad 
accogliere il dono  di D io, n o n  il luogo della sua realizzazione.

• Incarnazionismo

A n ch e l'incarnazion ism o sostiene che il R egno è il risu ltato  di 
una gratuita e libera irruzione di D io  nella storia um ana. Ma afferm a 
che tale irruzione è già iniziata con la venuta di G esù  Cristo.

L 'Incarnazione ha iniziato l'era escatologica e quindi essa costi
tuisce la discrim inante di un nuovo tem po della storia. O ra il Regno 
di D io  è già in  costruz ione  e n o n  è p iù  qu indi da a ttendere  com e 
prim a di G esù. Certo, restano ancora m olti spazi alla speranza, p er
ché il Regno non  è ancora com pletam ente costruito, anzi nella storia 
attuale ha  solo fo rm e incoative e provvisorie, m a vi esprim e pu re  
elem enti definitivi. L 'incarnazionism o n o n  nega quindi la necessità 
di attendere un altro m ondo, m a sottolinea l'urgenza di n on  «m ette
re in opposizione con esso la speranza di vedere il com pim ento della 
signoria di Dio. D opo  Cristo, tutta la città di D io è divenuta oggetto 
di speranza teologale»".

Im pegnarsi p e r realizzazioni storiche di giustizia, di libertà, di 
pace, perciò , è dovere  fo n d am en ta le  della C hiesa che annuncia  il 
Regno fu turo  e ne testim onia la possibilità con  le sue anticipazioni 
storiche.

H.E., T O E D i ,  in AA.VV., Dibattito sulla teologia della speranza di J  Moltmann, Queri- 
niana, Brescia 1973, pp. 259-260.

" G. TH ILS, Teologìa della storia, Paoline, Alba 1951, p . 82.
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L'incarnazionismo ebbe m olta diffusione nel m ondo cattolico ne
gli anni C inquanta soprattu tto  negli am bienti del laicato im pegnato.

•  Escatologismo moderato

C om e le altre fo rm e di escatologism o, quello m o d era to  insiste 
sulla assoluta e radicale gratu ità del R egno, sulla sua irruzione per 
iniziativa libera e sovrana di D io.

Ma nello stesso tem po afferm a che per grazia l'uom o è chiam ato 
a contribuire alla costruzione del suo futuro. D io, nel concedergli la 
vita eterna, gli offre liberam ente anche i frutti del suo stesso im pe
gno storico. D io  quindi concede all'uom o di contribuire alla costru
zione del Regno valorizzando, per sua liberalità, i risultati del lavoro 
com piu to  nel tem po  dall'uom o. «Dio, è vero , darà tu tto  dall'alto e 
tu tto  nuovo, m a il piano è che noi n o n  abbiam o nulla cui n o n  ci sia 
donato di cooperare» 12.

H. Urs von  Balthasar, che fin dai prim i scritti ha m ostrato  prefe
renza per tale orientam ento teologico, ne deduce la specificità della 
speranza cristiana e dell'azione di coloro che essendo in grazia in tro 
d u co n o  già nella storia l'azione trasfo rm an te  di D io: «Q ualunque 
possa essere la prestazione richiesta all'uomo, n on  sarà mai quella di 
trasform are poco a poco, col proprio  sforzo, la speranza cristiana in 
un  reale potere, guardare, possedere... T u tta  l'evoluzione e il lavoro 
del m ondo non  bastano per realizzare il Regno di D io.

A ltra cosa è il farsi feconde delle form e in tram ondane a seguito 
della grazia di D io  che si riversa nel cosm o e a seguito dell'attività di 
co loro  che am ando e sperando credono  a questa grazia. D i conse
guenza, anche tu tto  ciò che lo sforzo  u m ano  realizza nel com pito  
della creazione... p u ò  consegu ire , p e r  l'az ione  di D io  in  C risto  e 
l'aiuto dello Spirito santo, u n  significato positivo  integrabile nel si
gnificato assoluto. D io  conta sull'attività della sua creatura, anche se 
riserva a se stesso l'innesto dei fru tti di simile attività nella sua p ro 
pria sintesi sovrana. N essuna 'trascendenza' degli uom ini a D io, del
l'io al tu, p uò  anticipare questo  libero autodischiudersi...»".

12 Y . co N G A R , Jalons pour une théologie du laicat, Cerf, Paris 1954, p . 141.
H. U r s  v o n  b a l t h a s a r ,  Gloria, 7, N u o vo  P atto , Jaca Book, Milano 1971, pp. 459, 

463-464, 469.
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Forse anche l'enciclica Sollicitudo rei socialis, che riflette da vici
no  u n  testo  della G S 39, si p o n e  in  questa linea quando scrive: «La 
Chiesa sa bene che nessuna realizzazione tem porale s'identifica col 
Regno di Dio, ma che tutte le realizzazioni non fanno che riflettere e, 
in un certo senso, anticipare la gloria del Regno, che attendiam o alla 
fine della storia, quando il Signore ritornerà. M a l'attesa n o n  p o trà  
essere mai una scusa per disinteressarsi degli uom ini nella loro  con
creta situazione personale e nella loro vita sociale, nazionale e in ter
naz ionale , in  q u an to  questa , o ra  so p ra ttu tto , co n d iz io n a  quella. 
Nulla anche se im perfetto  e provvisorio, di tu tto  ciò che si può e si 
deve realizzare m ediante lo sforzo solidale di tu tti e la grazia divina 
in  u n  certo  m o m en to  della storia, p e r rendere «più um ana» la vita 
degli uom ini, sarà perduto  né sarà stato vano» 14.

Trascendenza o continuità della storia

Il m odello della continuità della storia affida all'im pegno storico 
dell'uom o una funzione essenziale per la venuta del Regno.

Secondo questo modello la speranza cristiana non  ha due oggetti: 
D io e le costruzioni dell'uomo, m a uno solo: D io  operante nelle im 
prese um ane. È  in fatti solo all'in terno dell'azione dell'uom o e dei 
suoi progetti che Dio si rende visibile come suo salvatore, ragione del 
suo futuro.

Il R egno giungerà quando l'uom o, seguendo lo  Spirito, ne avrà 
preparate le condizioni.

Q uesta tendenza teologica, già anticipata da alcuni precursori, ha 
avuto am pi sviluppi negli anni '70 in  particolare per gli stimoli delle 
diverse teologie della prassi.

• Teilhard de Chardin

Il gesuita francese scriveva: «Perché Cristo apparisse una prim a 
volta sulla terra, occorreva evidentem ente (nessuno ne dubita) che in 
conform ità con il processo generale dell'evoluzione, il tipo um ano si 
trovasse anatom icam ente costituito e socialmente sviluppato già fino 
a un  certo grado di coscienza collettiva. Ciò posto , perché, facendo

GIOVANNI PAOLO il, Sollicitudo rei socialis, n. 48.
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un  passo ulteriore, n o n  im m aginare che, anche per la sua seconda e 
ultim a venuta, il C risto attenda, per riapparire, che la collettività sia 
divenuta apace, perché pienam ente sviluppata nelle sue potenzialità 
'n a tu ra li di ricevere da  lui la sua co n su m az io n e  soprannatu rale?  
Perché in fin dei conti, se ci sono regole fisiche precise per lo svilup
po storico dello Spirito, perché non  ne esisterebbero, a fortiori, per il 
com pletam ento e il suo termine?»"

• Schillebeekx

Vari teologi in terpretano in  questo senso anche alcuni testi della 
Costituzione pastorale del Vaticano IP ’

Scrive, ad  esem pio, Schillebeekx: «Per la costituzione è fo n d a
m entale l'idea che esiste un  legame m isterioso tra la prospettiva ter
rena del futuro e la prospettiva escatologica finale. N e deriva la con
seguenza che la speranza cristiana nell'Escaton stimola la costruzio
ne di un migliore m ondo terrestre» 17.

Egli riferendosi al testo della GS. 39: «Passa certam ente l'aspetto 
di questo  m ondo...» , com m enta: «Il R egno di D io  si costru isce in  
questo m ondo  terreno di cui passa soltanto l'aspetto m a nulla di ciò 
che l'am ore del prossim o in esso ha realizzato».

• Metz e la teologia politica

Il più  autorevole rapp resen tan te  della teologia politica, riferen
dosi alla fo rm a della speranza cristiana, scrive: «L 'escatologia cri
stiana non... può essere una escatologia dell'attesa puram ente passi

15 THEILHARD DE CHARDIN, Trois choses que je  vois (1948), ora in La direction de l'avenir, 
Seuil^Paris 1963, p. 169.

Le formule del Concilio Vaticano II non sembrano sempre coerenti. I diversi testi conci
liari affermano da una parte la connessione tra storia e Regno di Dio, dall'altra l'insufficienza di 
questa nei confronti di quello. Non viene precisata tuttavia la natura di questo rapporto, e il 
senso di questa trascendenza è espresso diversamente. Su questi punti perciò si sono avute varie 
interpretazioni nella teologia postconciliare. La Commissione dottrinale ha dichiarato di non 
voler precisare quale relazione esisterà tra l'uomo risuscitato e il mondo attuale (Cf Acta Syn. 
Cone. Vat. Sec., v. Ill pars VIII, Vaticano 1976, p. 140 n. 7, p. 141 n. 19). Ma di fatto alcuni si 
chiedono se l'insegnamento conciliare preso nel suo insieme non vada oltre questa volontà di
chiarata, e non affermi un vincolo intrinseco tra storia e Regno. (C f Ruiz de la Pena, L ’altra  
dimensione. Escatologia cristiana, Boria, Roma 1981, p. 229. Mentre C. Pozo, Teologia delVal 
di là, Paolone, Roma 1984, p. 142 n. 165, p. 143 n. 147 preferisce una interpretazione in linea 
più escatologica).

E. SCHILLEBEEKX, Fede cristiana e prospettive terrene, in AA.VV., La chiesa nel mondo 
contemporaneo, Queriniana, Brescia 1966, p. 121.
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va per il quale il m ondo e il suo tem po appaiono com e una specie di 
sala d 'aspetto ...aspettando che si apra la p o rta  del parlatoib di D io. 
L'escatologia cristiana deve p iuttosto  essere com presa conte escato
logia critica e costruttiva» ,s. M entre la teologia precedente ottolinea 
le dimensioni cosmiche dell'impegno um ano e gli aspetti individuali, 
M etz accentua la trasfo rm azione del «m ondo um ano», il r in n o v a
m en to  della società. E  il cam biam en to  sociale a rendere  visibile il 
Regno di D io attraverso le sue anticipazioni storiche, a fondare per
ciò la speranza degli uom ini tutti. A  questo la Chiesa deve im pegnar
si perché la salvezza a cui si riferisce la sua m issione n o n  è una sal
vezza privata.

• Moltmann e la teologia della speranza
M oltm ann ha dovuto  forzare l'am biente culturale del p ro testan 

tesimo tedesco per giungere a proporre una teologia della speranza e 
ad afferm are il valore in trinseco  dell'im pegno storico  dell'uom o e 
alla sua collaborazione con  D io  nella creazione del futuro. Egli vi è 
riuscito con il continuo richiamo dell'azione attuale dello Spirito che 
si esprime nella storia «come parola, com e com unità e com e azione, 
anticipazioni del R egno di D io  inaugurato  da C risto  e incarnato  in  
Cristo» '9.

D a  queste tre form e operative dello Spirito, secondo M oltm ann 
«consegue che la speranza cristiana n on  sta di fronte all'alternativa o 
di affidarsi alle possibilità di D io  o di cercare le possibilità del m o n 
do. Colui che spera in  D io n o n  viene traslocato nell'al di là di D io, 
bensì nello Spirito di D io  e del tem po finale e delle sue possibilità».

Egli per questo rim provera la teologia cristiana, soprattu tto  p ro 
testante, di avere tro p p o  trascurato  l'aspetto  storico  della salvezza 
abbandonando le anticipazioni escatologiche terrene all'entusiasm o 
delle sette". Salvezza, secondo questa prospettiva, «significa anche 
realizzazione dell'escatologia, speranza di giustizia, um anizzazione 
dell'uom o, socializzazione dell'um anità, pace p e r il creato  intero».

La salvezza e la liberazione dell'uom o n on  sono il semplice risul-

38 J.B. M e t z ,  Sulla teologìa del mondo, Queriniana, Brescia 1969, p . 8 8 .
J. m o l t m a n n ,  Risposta alla critica della 'Teologia della speranza', in AA.VV., D ibattito 

sulla 'Teologia della speranza' di Jiirgen Moltmann, Queriniana, Brescia 1973, p. 312.
20 Id., Teologia della speranza, Queriniana, Brescia, 1970, p. 338.

80



tato, spontaneo e naturale del passato o dell'impegno um ano. Ma un 
farsi avanti del fu turo  attraverso anticipazioni di com unità e di p er
sone profetiche, che lasciano spazio all'azione dello Spirito. Per que
sto il fu turo  dell'uom o, anche nella sua dim ensione storica, può es
sere oggetto  della speranza cristiana e costituire il p rog ram m a del 
suo im pegno per il Regno. E sso include, quindi, anche il futuro desi
derabile di una terra  abitabile e deve sviluppare la creatività p e r la 
sua realizzazione.

In  definitiva non  esiste contrapposizione tra l'ultima soprannatu
rale speranza e le «penultime» speranze terrene. La contrapposizione 
m essa in  evidenza dall'im pegno sociale del cristiano attraverso  l'e 
sercizio della sua speranza è quella esistente tra i benestan ti e tu tti 
«coloro che ora e in  fu tu ro  sono  trascurati, oppressi ed esclusi dal 
processo di sviluppo»2'.

• Teologia della liberazione
La teologia della liberazione ha  sviluppato  am piam ente questi 

temi.
Il suo assunto centrale considera appunto i processi di liberazione 

storica come una com ponente essenziale ed intrinseca della realizza
zione del Regno. «Ciò suppone che D io sia pensato com e un  A m ore 
liberatore, la cui p resenza nel m o n d o  è tan to  più  forte, quanto  più 
avanza la liberazione um ana. U n  D io  che si m anifesta  nell'am ore 
degli uom ini tra  di loro, e di conseguenza, nel lo ro  com battim ento  
p e r la libertà  di tu tti. U n  D io  che ch iede ai c reden ti di a tten d e re  
attivam ente il suo Regno costruendo il regno della libertà»".

La liberazione totale del com pim ento  finale si concretizza in  li
berazioni parziali della storia che la preparano. C om e anticipazioni 
e p rep araz io n i, queste  liberazion i so n o  im p erfe tte  e transito rie  e 
quindi debbono essere sempre superate m a non  possono essere sca
valcate".

23 Id., Futuro della creazione, Queriniana, Brescia 1980, p. 87.
22 G. G IRA RD I, Escatologia, secolarizzazione, lotta di classe. P er una ermeneutica del di

scorso escatologico, in ld o c  intern. 14 (1983) nn. 11-12, p. 23.
23 Cf L. BO FF, Il Gesù nella teologia della liberazione, in ldoc intern. 10 (1979), nn. 3-4, pp. 

44-46, Id., Gesù Cristo liberatore, Cittadella, Assisi 1973. J.C. s c a n n o n e ,  La teologia della 
liberazione. Caratterizzazione, correnti tappe, in AA.VV., Problem i e prospettive di teologia  
dogmatica, Queriniana, Brescia 1983, pp. 393-423.
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Per questi m otivi l'im pegno dell'uom o per il Regno deve avere la 
storia com e cam po di esercizio per m odificarne le condizioni di esi
stenza. In  particolare il cristiano deve partire dai poveri, dagli em ar
ginati, dai m aledetti della terra. E ssi in fatti rap p resen tan o  il luogo 
dove il peccato esprim e tu tta  la sua forza di distruzione e di m orte. 
«U na situazione di ingiustizia , in fa tti, n o n  è u n a  casualità, n o n  è 
qualche cosa di segnato  da u n  destino  ineluttabile: esiste alle sue 
spalle una responsabilità  um ana... P er questo  la conferenza di M e
dellin vede lo stato  di cose esistente in  A m erica Latina com e «una 
situazione di peccato», «un rifiuto del Signore» 24. Perciò il cristiano 
deve essere guidato dalla convinzione che «solamente con la parteci
pazione al processo storico di liberazione sarà possibile indicare l'a
lienazione fondam entale presente in  ogni alienazione parziale».

L 'o p z io n e  p e r  i p o v e ri q u in d i è u n a  asso lu ta  n ecessità  p e r  la 
Chiesa che vuole preparare la venuta del Regno.

NATURA D ELL'IM PEG N O  EC C LESIA LE 
DI FR O N T E  AL MONDO

La Chiesa ha ragioni teologiche per prendere posizione di fronte 
ai p roblem i del m ondo. M a l'atteggiam ento che la Chiesa assum e è 
diverso da quello di altri tempi.

Atteggiamento nuovo della Chiesa

È  im portante delineare le caratteristiche nuove dell'atteggiamen
to ecclesiale perché esso caratterizza le dinam iche attuali dell'im pe
gno politico.

Com e aveva già detto  la Popu lorum  Progressio di Paolo VI, an
che nella recente enciclica il Papa afferma che la Chiesa non  ha solu
zioni tecniche da indicare e che in  ogni caso nessuna soluzione di 
giustizia adegua le esigenze del Regno di Dio25.

In  questa p rospettiva  anche il concetto  di do ttrina  sociale della

G. g u t i e r r e z .  Teologia della liberazione, Queriniana, Brescia 1972, p . 180 e ss.
Sollicitudo rei socialis n. 41 e n. 48.
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chiesa si sta m odificando. D o p o  un periodo, in cui per il senso in te
grista che la form ula sem brava connotare si preferiva evitarne l'uso, 
ora l'espressione «dottrina sociale della chiesa» rito rna in  auge. M a 
il senso ne è storicizzato e relativizzato.

Essa indica «l'insieme dei princìpi di riflessione, dei criteri di giu
dizio e delle direttrici di az ione»26 p ro p o sti dall'insegnam ento della 
Chiesa, che avverte la necessità di adeguarsi costan tem ente alle di
verse e m utevo li situazioni della um anità. P er questo  si è stabilita 
una tradizione di com m em orare le encicliche sociali, p e r p o te r ag
giornare la do ttrina  sociale della Chiesa.

Giovanni Paolo II, che tiene m olto a questa formula, ne precisa il 
senso afferm ando che essa «non è una terza via tra capitalismo libe- 
ralista e collettivism o m arxista, e n eppure  una possibile alternativa 
per altre soluzioni m eno radicalm ente contrapposte: essa costituisce 
una categoria a sé. N o n  è nep p u re  un 'ideologia, m a l'accurata fo r
mulazione dei risultati di un 'attenta riflessione sulle com plesse realtà 
dell'esistenza dell'uom o, nella società e nel contesto  intem azionale, 
alla luce della fede e della tradizione ecclesiale»".

La Chiesa «sa bene che nessuna realizzazione tem porale si identi
fica col R egno di D io , m a che tu tte  le realizzazioni n o n  fanno  che 
rifle ttere  e, in  u n  ce rto  senso , an ticipare la g loria del R egno , che 
a tten d iam o  alla fine della storia, q u an d o  il S ignore rito rnerà . M a 
l'attesa n o n  p o trà  m ai essere una scusa p e r disinteressarsi degli u o 
mini nella loro concreta situazione personale e nella loro vita sociale, 
naz ionale  e in te rnaz ionale , in  q u an to  o ra  so p ra ttu tto  co n d iz io n a  
quella».

La Chiesa deve im pegnarsi quindi. La ragione che il Papa indica 
ricalca un  testo della GS che è stato diversamente interpretato: «Nul
la anche se im perfetto e provvisorio, di tu tto  ciò che si può e si deve 
realizzare m ediante lo sforzo solidale di tu tti e la grazia divina in  un  
ce rto  m o m e n to  della storia, p e r ren d ere  'p iù  um ana ' la v ita  degli 
uomini, sarà perduto, né sarà stato vano... I beni di questo m ondo e 
l'opera delle nostre mani... servono per la venuta del Regno definiti

26 Congregazione, per la Dottr. della fede, Libertatis coscientia n. 72. Paolo VI, Octogesia- 
na adveniens n. 4.

27 GIOVANNI PAOLO II, Sollicitudo rei socialis n. 41.
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vo. Così il Signore... uniti ci invia al m ondo intero per dare testim o
nianza, con la fede e con  le opere, dell'am ore di D io, preparando la 
v en u ta  del suo R egno e an ticipando lo  p u r nelle o m b re  del tem p o  
presente. Q uanti partecipiam o alla Eucaristia, siamo chiamati a sco
prire, m ed ian te questo  sacram ento , il senso p ro fo n d o  della nostra  
azione nel m ondo in favore dello sviluppo e della pace; ed a ricevere 
da esso le energie per im pegnarci sem pre più generosam ente, sull'e
sempio di Cristo che in tale sacram ento dà la vita per i suoi amici (cf 
Gv 1 5 ; 13 ). Com e quello di Cristo e in quanto unito al suo, il nostro  
personale im pegno non  sarà inutile, ma certam ente fecondo»".

CONCLUSIONE

A lcuni dati m i sem brano oggi acquisiti e alcune riflessioni resta
no aperte.

I  dati acquisiti rigu ard an o  la m o d alità  dell'az ione d iv ina nella 
storia um ana e il rapporto  tra l'azione um ana e la salvezza; le rifles
sioni aperte, invece, riguardano il rapporto  con  il Regno.

In  ogni caso le ragioni teologiche di u n  im pegno  politico  sono 
chiari per tutti anche se diversamente urgono nelle varie prospettive.

Azione divina esalvezza umana

N o n  vi è alcun dubbio, per il cristiano, che la salvezza è da Dio. 
A nche l'interpretazione del m istero di G esù nella tradizione cristiana 
avviene all'interno di questo presupposto: G esù salva perché D io in 
Lui opera. N el m odello  della incarnazione l'azione di G esù  ¿ vista 
com e espressione um ana della parola eterna di Dio. La efficacia sal
vifica dei suoi gesti di perdono, di com passione, di m isericordia è la 
m edesim a efficacia dell'A m ore di D io. P er questo la vita di G esù  è 
sem pre sotto l'azione dello Spirito di D io  e si esprime, nei confronti 
degli Apostoli, con la effusione del m edesim o Spirito, reso possibile 
dalla glorificazione o spiritualizzazione di G esù  nella risurrezione. 
G iovanni esprim e esplicitam ente questo nesso: «Q uesto disse rife

Id., ib. Egli cita la GS n. 39.
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rendosi allo Spirito che avrebbero ricevuto i credenti in  Lui: infatti 
n o n  c'era ancora lo  Spirito, perché G esù  n o n  era stato  glorificato» 
(Gv 7, 39).

In  termini secolarizzati possiam o dire che il Bene rende possibile 
gesti di bontà, il Vero suscita parole vere, il G iusto ispira progetti di 
fraternità e di condivisione. M a tu tto  questo  secondo m odalità di
verse dalle abituali influenze delle creature.

Azione umana e salvezza

Se accettiam o il m odello della incarnazione possiam o afferm are 
che l'azione um ana è asso lu tam ente necessaria per la salvezza del
l 'u o m o  co m e em erg en za  dell'az ione salvifica di D io . M a n o n  in  
quanto l'azione è esecuzione di opera o fedeltà alla legge o in quanto 
ragione di m erito presso D io, m a in quanto luogo del divenire um a
no. A ttraverso la sua azione l'uom o diventa se stesso. T utte  le azioni 
umane, in questa prospettiva, possono essere salvifiche: pensieri, de
sideri, decisioni frustrate , opere  fallite. N o n  sono  quindi le opere 
d e ll 'u o m o , m a  le sue az ion i e il su o  d iv en ire  a tracciare  la sto ria  
salvifica.

L 'uom o vivente e n on  le costruzioni del suo ingegno sono la sal
vezza realizzata.

Strutture storiche e salvezza umana

L 'azione salvifica di D io  n o n  si esp rim e so ltan to  nelle attività 
singole dell'uom o, m a anche nelle decisioni sociali e nelle im prese 
com unitarie. A nzi, quando  la storia p rocede e diventa com plessa, 
richiede stru tture più am pie e ricche di condivisione, di giustizia, di 
pace, ecc.

La crescita della persona e le sue azioni sono alim entate dai rap 
porti e dalle stru tture sociali in  cui la persona è inserita.

La creazione perciò di adeguate stru tture sociali è la condizione 
dell'azione salvifica di D io. Esse sono com ponenti della storia salvi
fica non  in quanto opere dell'uomo, m a in quanto luogo di em ergen
za dell'azione salvifica di D io  secondo la legge della incarnazione.

Com e G esù  rappresenta l'espressione della perfezione divina in
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un individuo um ano (la parola incarnazione deriva da carne nel sen
so di B asar eb raico  =  in d iv iduo  u m an o ), u n a  co m u n ità  o rd in a ta  
secondo am ore e giustizia (nella pace) rappresenta l'espressione della 
perfezione divina in  una cultura (inculturazione).

Realizzazioni storiche e Regno di Dio

D a queste affermazioni però non  si può dedurre una connessione 
intrinseca tra realizzazioni storiche dell'uom o e form a definitiva del 
Regno.

N o n  sappiamo chi saremo e non  conosciamo le forme future del
l'esistenza salvata.

A bbiam o alcuni criteri induttivi e alcuni indizi, m a n o n  siamo in 
grado di svilupparli a causa della insufficienza dei param etri attuali. 
È  opportuno  perciò rinunciare ad ogni proiezione futura.

N o n  possiam o perciò  rinunciare alla creazione di am biti storici 
sem pre più idonei ad accogliere doni di vita e ricchezze salvifiche.

La crescita dell'uom o, il divenire figli di D io, è condizionato n e
cessariam ente al loro  sviluppo storico. N o i sarem o secondo chi sia
m o diventati, d iventiam o secondo ciò che nella azione accogliam o 
del dono  di D io  e accogliamo secondo le dinam iche com unitarie in  
cui siamo inseriti.

Fare politica è il m ezzo per realizzare com unità um ane in  grado 
di co n tin u a re  l 'av v en tu ra  della P aro la  d iv ina nella sto ria  um ana, 
quella avventura che in  Cristo ha m ostrato  i suoi paradigm i e la sua 
legge fondam entale che è la legge della incarnazione.

Ideali assoluti e concretezza storica

Il rap p o rto  tra  R egno e storia si concretizza nella re lazione tra 
ideale e com prom esso della situazione.

O gni tensione sociale vive di questa dinamica.
È  necessario che una società dia spazio a chi difende l'ideale e lo 

vive nelle fo rm e radicali, m a anche a chi gestisce nel p resen te , in  
m odo da n o n  im pedire il suo graduale sviluppo.

È  difficile che u n  singolo ind iv iduo  o u n  g ru p p o  possa  vivere 
com piutam ente questi due aspetti.
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È  necessario perciò che la società preveda la dialettica tra gruppi 
che p ro pongono  l'ideale nelle sue espressioni assolute e coloro che 
tengono conto delle situazioni limitate e dei passi possibili.

I p rim i senza i secondi cadrebbero  nel terro rism o della v irtù  e 
tenderebbero ad im porre a tutti con la forza le scelte ideali che invece 
debbono m aturare nella libertà.

I secondi senza i primi cadrebbero nella gestione del presente per
dendo di vista l'ideale e le sue realizzazioni possibili nel presente. Gli 
uni debbono godere della presenza degli altri ed insiem e camm inare 
per realizzare quotidianam ente il nuovo possibile in vista del defini
tivo.

D 'altra parte, quando ha com e riferim ento la volontà di D io  o la 
sua giustizia, sem pre più  esigenti di tu tte  le realizzazioni um ane, il 
credente è in grado di introdurre nelle situazioni contingenti e spesso 
ingiuste della storia, continue dinam iche di rinnovam ento.

Ma è necessario che l'orizzonte di fede situi ogni situazione stori
ca perché sia possibile introdurvi profezie e im m ettervi spinte rinno
vatrici.

Q uesta è la condizione per stabilire correttam ente il rapporto  tra 
fede e im pegno politico. A ltrim enti o si cade nel dualismo schizofre
nico o si elim ina l'am bito  della fede o si elim ina il coinvolgim ento  
storico . N e l p rim o  caso si crea u n  p icco lo  spazio  ded ica to  a D io  
m entre  tu tto  l'altro resta  riservato alla storia, senza rapporti in trin 
seci tra di loro.

Nel secondo caso si vive solo nello spazio contingente del presen
te e la politica diventa semplice gestione del potere.

Nel terzo caso, m olto più raro, ci si illude di vivere in uno spazio 
divino senza coinvolgimenti storici.

È  urgente, invece, im parare a com piere la vo lon tà di D io  anche 
nelle situazioni im perfette, dare gloria anche in  circostanze opposte 
al suo volere, esprim ere il suo am ore in atti di solidarietà, tradurre la 
sua m isericordia in  gesti di perdono , realizzare p rogetti di giustizia 
com e espressione della sua azione creatrice.

In  tale m odo la gestione del presente viene sem pre alimentata dal 
confron to  con  gli ideali e n o n  si cade né nella fuga dal presente, né 
nel terro rism o della virtù, né nella rincorsa del po tere  transitorio  e 
nell'idolatria dell'effim ero.
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Capitolo sesto

ETICA E POLITICA: 
QUALE RAPPORTO?

Giannino Piana

Le difficoltà che si in con trano  oggi nella coniugazione del rap 
p o rto  tra  etica e po litica n o n  so n o  so ltan to  d e tta te  dall'articolarsi 
sem pre p iù  com plesso  della politica a partire  dall'epoca m oderna, 
ma anche dallo stato di grave disagio in cui versa la cosiddetta «etica 
pubblica».

Alla centralità assunta dalla «questione morale» nel n o stro  pae
se, per la persistenza dei processi di deterioram ento e di inquinam en
to  che riguardano  la gestione del p o te re  —  si pensi alle fo rm e di 
lottizzazione selvaggia e ai m eccanism i perversi della burocrazia —  
n o n  co rrisp o n d e  in  realtà u n o  sfo rzo  a ltre ttan to  g rande di indivi
d u a re  v ie  p lausib ili d i fu o riu sc ita , ch e  c o n s e n ta n o  d i re s titu ire  
alla po litica il suo orig inario  significato di servizio alla collettività 
umana.

La crisi etica della politica n o n  è infatti addebitabile soltanto alla 
cattiva volontà degli attori che in essa operano, ma più radicalm ente 
alla m ancata elaborazione di regole adeguate, capaci di in terpretare 
correttam ente le dinam iche del cam biam ento sociale in corso.

L 'obiettivo delle presenti no te è quello di fornire un  modello m e
todologico di approccio al problem a, in chiave prevalentem ente teo
retica, senza per questo escludere la necessaria attenzione alle que
stioni concrete che em ergono dall'attuale congiuntura storica.

ALLE RADICI DELLA CRISI ATTUALE

La crisi etica della po litica n o n  ra p p resen ta  di p e r sé u n  fa tto  
nuovo. L 'epoca m oderna è radicalm ente segnata da questa crisi. Ciò 
che tuttavia oggi sorprende è la m utazione dei suoi connotati quali-
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tativi. Il fenom eno politico ha assunto infatti caratteristiche del tutto  
nuove rispetto  al passato in  relazione soprattu tto  ai p ro fond i cam 
biam enti intervenuti nell'am bito della società.

U n o  degli indici di tale cam biam en to  è anz itu tto  costitu ito  dal 
progressivo estendersi del cam po della politica, n o n  più circoscrivi
bile entro  l'area delle istituzioni tradizionali, m a aperta ad un  in trec
cio articolato di luoghi di esercizio e di influenze, che, oltre a dilatar
ne lo spazio di azione, ren d o n o  sem pre p iù  ardua l'individuazione 
della sua specificità.

La crescente in terd ipendenza tra  i popo li —  n o n  solo a livello 
econom ico, m a anche sociale e culturale am plifica l'orizzonte della 
politica, p ro ie ttando la  sullo scenario m ondiale, m en tre  lo sviluppo 
di form e sem pre più articolate di interazione tra i diversi settori nei 
quali si dispiega la vita collettiva ne accentua la responsabilità, esten
dendola all'insieme dei processi in  atto  nella società.

Complessità sociale e dilatazione della politica

D 'altra  parte , l'e lem ento  di p iù  rilevante in teresse che co n n o ta  
l'attuale stato di cose alm eno nel contesto  del m ondo  occidentale e 
che concorre, in  m o d o  decisivo, a determ inare tale dilatazione, è il 
fen o m en o  della «com plessità sociale», co n  il conseguen te  d isp ie
garsi di processi di differenziazione e di moltiplicazione delle appar
tenenze.

L 'azione politica è cosi chiam ata ad attuarsi m ediante un 'indefi
nita gam m a di interventi che rispondono a bisogni diversi: interventi 
la cui m essa in  atto esige la presenza di stru tture sem pre più decen
trate, sia di ordine pubblico che privato.

La politica appare sem pre più com e una dim ensione sottesa alla 
g lobalità degli eventi che c o n c o rro n o  a d eterm inare  il senso  e gli 
orien tam enti della vita collettiva, com e una realtà o nn iaw olgen te , 
una prospettiva complessiva e totalizzante, con il rischio di no n  riu
scire più  a determ inarne i confini, e dunque a salvaguardarne l'iden
tità specifica.

T u tto  ciò è in o ltre  aggravato  dalla persis ten te  incapacità  delle 
istituzioni tradizionali a ridefinire il proprio  com pito e a rapportarsi 
correttam ente con altre aree di im pegno pubblico, cioè ad interagire
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con esse in m odo costruttivo. Il che dà luogo ad una sorta di dialetti
ca negativa, che assum e la form a del conflitto tra società e Stato, tra 
la tendenza ad appropriarsi della politica da parte della collettività e 
l'opposta  tendenza a ricondurla en tro  le stru tture tradizionali, ridu
cendo lo spazio di esercizio effettivo del potere.

È  evidente che questa dialettica, oltre ad avere effetti nefasti per 
la convivenza civile, ha com e esito u n  ulteriore aggravam ento della 
difficoltà a pervenire ad una chiara definizione della politica.

Il perm anere di un  m odello ristretto di politica, ancorato ad una 
concezione della realtà sociale am piam ente superata, provoca infatti 
l'em ergere della tentazione —  altrettanto pericolosa di dilatare a di
sm isura la sfera della politica, fino a stem perarne del tu tto  la natura 
e i connotati peculiari.

La secolarizzazione della politica

A questo prim o dato, di ordine prevalentem ente strutturale, se ne 
aggiunge u n  altro, di stam po decisam ente culturale, che dà p iù  im 
m ediatam ente ragione del progressivo svuotam ento etico della poli
tica.

Esso è rappresentato dal processo di secolarizzazione della politi
ca, che ha raggiunto nel nostro  tem po livelli radicali.

La positiva «laicizzazione» della politica, iniziatasi a partire dagli 
inizi dell'epoca m oderna, ha  assunto  ai nostri giorni n o n  solo il si
gnificato di em ancipazione del «sacro» m a di totale separazione dal
la sfera etica.

La recente crisi delle ideologie, le quali hanno costituito per m ol
to tem po il supporto  m etaetico della politica, ha concorso a m ettere 
chiaram ente in luce la povertà etica della politica. L 'assenza di riferi
m enti forti è infatti coincisa con l'afferm arsi di una visione pragm a
tica, so rre tta  da logiche m eram en te  u tilitaristiche e funzionali. La 
società post-ideo log ica in  cui viviam o è una società aprogettuale, 
nella quale prevale la ricerca di soddisfazione dei bisogni e degli in te
ressi soggettivi; una società dom inata  dall'a ttenzione all'im m edia
to e dalla rinuncia alle grandi dom ande relative al senso e al fonda
mento.

Al conflitto  tra  le classi sociali —  conflitto  che era ancora co n 
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trassegnato dalla ricerca del bene collettivo è venuta sostituendosi la 
dialettica tra  le corporazioni, per le quali con ta  so ltan to  l'afferm a
zione dei propri interessi, e perciò l'attivazione di dinamiche volte ad 
allargare lo spazio del proprio  potere.

La conseguente fram m entazione del tessuto sociale, con il m olti
plicarsi di tendenze con trapposte  e il venir m eno  di valori assoluti, 
che stanno  a fo n d am en to  di diritti fondam entali ed irrinunciabili, 
svuota la politica di tensione ideale, destituendola di fatto di valenza 
etica.

LE RAGIONI DI U N A  SEPARAZIONE

La situazione descritta è l'esito di una travagliata parabola stori
ca, che si è sv iluppata in  epoca m o d ern a  nell'am bito  della cultura 
occidentale. La fondazione m oderna della politica avviene al di fuori 
ed in  contrapposizione all'etica. C on la form azione dei grandi Stati 
nazionali si fa strada la convinzione che nell'azione politica non  con
tan o  i p rin c ìp i m a  le «grandi cose» (N . M acchiavelli), che  cioè la 
po litica è an z itu tto  il luogo  in  cui si esplica la v o lo n tà  di p o ten za  
come ricerca del risultato o del successo a prescindere dal rispetto dei 
valori m orali assoluti.

Q u esta  d ico tom ia  tra  etica e po litica si p e rp e tu a  fino  ai n o stri 
giorni, pur assum endo connotati nuovi in  relazione soprattu tto  alle 
trasform azioni sociali e culturali in tervenute in  questi ultim i anni.

La caduta della tensione politica, caratterizzata da una forte con
cen traz ione  di attese collettive di cam biam en to , è coincisa co n  la 
riscoperta del ruolo prim ario del soggetto agente.

Si direbbe che è possibile parlare oggi di un  «ritorno all'etica», dì 
un a  rip resa  di a tten z io n e  alla sfera della coscienza, e d u n q u e  dei 
valori che ad essa strettam ente sì collegano. Senonché, il rinnovato  
in teresse per il m o n d o  della soggettività e p e r la stessa nozione  di 
individuo si accom pagna in realtà ad una p rofonda destrutturazione 
dell'identità. Il fenom eno della secolarizzazione, che ha raggiunto il 
livello più radicale quello della relativìzzazione dì ogni valore rende 
assolutam ente problem atica la ricerca dì regole comuni. Ciò che vie
ne afferm andosi è una sorta  di «politeism o» dei sistem i di valore,

91



che vanifica la possibilità di d isporre di criteri oggettivi, universal
m ente condivisi.

L 'apparen te «ritorno all'etica» si traduce così di fa tto  nella «fine 
dell'etica», nel venir m eno della condizione per la definizione di un 
sistema di norm e, che in terpretino  adeguatam ente istanze della p er
sona a carattere universale, e dunque oggettivabili. La conseguenza 
di questo insiem e di fatti è l'em ergere insistito di spinte accentuata
m en te  individualistiche, che fin iscono p e r p ro d u rre  «atom ism o» e 
«anomia».

L'esito della separazione: politica e volontà di potenza

Lo sforzo di superare questa impasse si è m osso prevalentemente 
nella  d irez io n e  della r ico s titu z io n e  di u n  c o n c e tto  di raz ionalità  
lim itata, co m e risu ltan te  di u n  c o n fro n to  da istitu ire  tra  i singoli 
soggetti. Si fa in  tal m odo  strada una visione «debole» della politica 
com e accettazione delle procedure per la produzione delle regole, la 
cui definizione deve avvenire m edian te la com unicazione consen 
suale.

A questa posizione è possibile riconnettere tutte le form e di con
trattualism o m oderno, le quali nascono dall'idea che il pun to  di par
tenza di ogni progetto  sociale è il singolo con  le sue passioni, i suoi 
interessi ed i suoi bisogni.

Il contrattualism o sem bra infatti postulare una situazione origi
naria senza doveri, ed esige che le regole vengano stipulate m ediante 
accordi che tengano conto  degli interessi in gioco.

La difficoltà di fondo  è tu ttavia quella di determ inare il criterio 
secondo il quale rifondare il consenso, dando luogo alla possibilità 
di un  esercizio del potere che trovi la sua radicazione in un principio 
condiviso dai singoli.

L 'assenza di un 'etica oggettiva com e cam po della statuizione dei 
fini trasfo rm a la politica in  luogo originario ed esclusivo di legitti
m azione del senso delle scelte, le quali a n ien t'altro  fin iscono per 
essere subordinate che alla logica del successo.

Il rischio è, in  definitiva, quello della riproposizione di form e di 
decisionism o, che riconducono  la politica al terreno  dell'esercizio 
della volontà di potenza.
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LA RICERCA DEL FONDAM ENTO

La ricerca di un  nuovo rapporto  tra etica e politica implica, dun
que, da un lato, l'attenzione alla distinzione esistente tra i due ambiti 
e, dall'a ltro , la cap ac ità  di s tab ilire  tra  lo ro  u n 'a d eg u a ta  co rre la 
zione.

La legittim a autonom ia della politica com porta  infatti la sua irri
ducibilità all'etica, m a, nello stesso tem po, il fa tto  che l'agire politi
co sia volto, in ultima analisi, al servizio dell'uom o, rende ineludibile 
il riferim ento alla dim ensione etica.

La questione che deve, in prim o luogo, essere affrontata è quella 
del fondam ento . La possibilità di pervenire alla produzione di un 'e
tica norm ativa per la politica è infatti legata all'esistenza, sul terreno 
della coscienza soggettiva, di una fo rte  istanza em ancipativa, di un  
principio di «redenzione sul mondo» secondo la felice espressione di 
A d o rn o  —  com e luce essenziale della conoscenza  um ana. Solo a 
questa condizione diventa trasparente il legame tra im pegno m orale 
e prassi politica, nel senso di una  necessaria coesistenza tra le due 
sfere, le quali finiscono per avere un  fine com une e dunque per in te
ragire tra loro com e aspetti com plem entari di un  unico processo.

È  com e dire che, per uscire dalla tentazione del volontarism o, è 
necessario postulare una stru ttura di significato che il soggetto n on  
pone m a trova nel m ondo. Il dram m a dello Stato m oderno  è infatti 
che, essendo venuto m eno qualunque richiamo ad un ordine trascen
dente di significati, ciò che si accetta com e pun to  di partenza è l'as
soluta diversità, per cui la ricerca dell'unità tende ad essere realizzata 
m ediante la decisione e l'im posizione dall'esterno.

L'istanza di redenzione del mondo e la memoria cristiana

L a teologia post-conciliare si è so p ra ttu tto  im pegnata in  questa 
direzione, sforzandosi di dare spessore oggettivo all'istanza di «re
denzione sul m ondo» m ediante la risignificazione della «memoria» 
cristiana.

D eprivatizzando la fede, nel segno della più radicale accettazione 
della m o n d an ità  del m o n d o , la teologia po litica le h a  restitu ito  la 
connaturale dim ensione di elem ento critico-liberatore nei confronti
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della società. L 'idea che in fatti scaturisce da una lettu ra della storia 
nell'ottica della redenzione di Cristo è quella di una giustizia e di una 
solidarietà universali, che p rendono corpo nell'attenzione privilegia
ta alle vicende degli ultim i e dei sofferenti.

La «memoria passionis» diventa in questo m odo un ricordo peri
coloso che p o n e  in  allarme di fro n te  alle facili riconciliazioni con  i 
«fatti» e le «tendenze» della società; diventa un  ricordo  liberante di 
fron te  alle costruzioni e ai m eccanism i della coscienza dom inante. 
Come tale essa custodisce la politica tanto dalla tentazione del totali
tarismo quanto da quella non  m eno grave —  di una neutralità asetti
ca, che si traduce in assenza di orientam ento, ed introduce nell'azio
ne politica una nuova fantasia m orale, che sostituisce al gioco degli 
interessi l'attenzione prioritaria al bisogno e alla sofferenza altrui.

È  fuori dubbio  che, in  questa luce, la politica riconquisti, in  sen
so forte , la sua d im ensione etica. M a la possib ilità  di dare ad essa 
concretezza è legata al ricupero di un 'attenzione privilegiata alla per
sona, al suo spessore ontologico, ai diritti fondam entali di cui essa è 
costitutivamente portatrice.

Q uesto  significa che la politica va ripensata com e spazio di una 
feco n d a  in teraz ione  tra  il «personale» e il «sociale», com e am bito  
cioè di attenzione ad una pluralità di istanze, che devono essere ri
composte.

L 'assunto personalista consente infatti di mediare tra loro il p rin
cipio di solidarietà e il princip io  di sussidiarietà —  princìpi classici 
della d o ttrin a  sociale della Chiesa, m a anche criteri isp iratori della 
Carta Costituzionale italiana —  evitando che l'uno venga applicato a 
scapito dell'altro.

QUALE ETICA  NORM ATIVA P E R  LA PO LIT IC A ?

A ccertata l'esistenza di un 'istanza m orale assoluta, che ha  la sua 
incarnazione nel servizio alla persona, in quanto soggetto relaziona
le, r im an e  tu ttav ia  ap e rta  la q u es tio n e  dei criteri in  b ase  ai quali 
form ulare le diverse opzioni politiche.

È  qui evidente la necessità di fare i conti con la no ta  distinzione 
w eberiana tra etica della convinzione ed etica della responsabilità.
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La politica n o n  può infatti essere il luogo della pura testim onianza, 
m a deve tenere in  considerazione il risultato; deve tendere, in  altre 
parole, a rendere efficace sul p iano  storico  l'istanza em ancipatrice. 
Se dunque è vero, da un lato, che non  è possibile derogare ai princìpi 
di fondo, negati i quali verrebbero  m eno i presupposti di una prassi 
di liberazione, n on  è m eno vero, dall'altro, che tali princìpi n on  p o s
sono essere soltanto astrattam ente proclam ati, m a devono tradursi 
in regole precise secondo le quali norm are le diverse scelte.

In  questa prospettiva vanno ripensati tanto il problem a del po te
re quanto  quello dell'ideologia. L ibertà e p o tere  n o n  sono concetti 
radicalm ente antitetici, m a com plem entari; p e r cui una volta preso  
p artito  p e r la libertà, è ind ispensab ile  studiare co m e di fa tto  essa 
possa attuarsi n o n  contro  il potere m a attraverso di esso.

Analogo discorso deve essere portato avanti sul terreno dell'ideo
logia, la quale, sorretta da un  uso em ancipativo della ragione, divie
ne la strada m ediante la quale viene data consistenza reale alla p ro 
gettualità politica, senza cadere necessariamente per questo in forme 
di totalizzazione.

I «nodi» connessi con l'esercizio della democrazia

M a ciò che acquista in  questa  o ttica rilievo determ inan te  è so
p ra ttu tto  il grosso capitolo dei «nodi» connessi con  l'esercizio della 
dem ocrazia rappresentativa.

La definizione di precise «regole del gioco», che garantiscano un 
co rre tto  funz ionam en to  delle istituzioni e favoriscano un  am plia
m ento della partecipazione, n on  è indifferente ai fini della soluzione 
della « q u estio n e  m orale» . Si tra tta  in fa tti d i ris tab ilire  u n  g iu sto  
equilibrio  tra rap p resen tan za  e decisione, p reo ccu p an d o si di fare 
spazio alla diversità delle opzioni politiche e degli interessi sottostan
ti, m a n o n  d im enticando  le esigenze della governabilità, che è m o 
m ento  essenziale ed ineludibile dell'azione politica.

La so luzione di questi p rob lem i è, in  definitiva, d ip en d en te  da 
una corretta interpretazione del nesso sempre più complesso che lega 
tra loro  organizzazione politica e variabili sociali.

Il rap p o rto  tra etica e politica deve infatti essere coniugato  nel 
quadro  di una a ttenz ione allargata alla crescente fram m entazione

95



delle scelte individuali e collettive, proponendo m ediazioni più dutti
li e più  articolate; accettando, in  altri tem ini, che le dinam iche della 
coscienza civile hanno sem pre più origine dall'interazione e dalla co
m unicazione tra le diverse com ponenti della realtà sociale.

L 'etica della responsabilità deve pertan to  giocarsi nel confron to  
d ialettico  tra  az ione po litica e fo rm e  de ll'o rgan izzazione sociale, 
consentendo alla politica di esercitare la sua irrinunciabile funzione 
di guida dei p rocessi storici e insiem e di m o m en to  di sintesi delle 
aspettative individuali e collettive.

La «deflazione» dalla politica, in tesa  in  senso trad iz ionale , p e r 
andare nella direzione della ricerca di nuove m odalità di partecipa
zione sociale —  si pensi all'associazionismo volontario  e al privato 
sociale —  n o n  è m otivata  so ltan to  dal rifiu to  della partitizzazione 
onnipervasiva, m a corrisponde anche ad un'esigenza propria dell'at
tuale situazione di complessità. D i qui l'im portanza di creare le con
dizioni, anche a livello istituzionale, p e r lo  sviluppo di una  nuova 
articolazione dei rapporti tra le varie aree di partecipazione sociale, 
favorendo un reale decentram ento del potere.

Solo in  questo  m o d o  la politica p uò  infatti recuperare capacità 
p ropu lsiva  e fo rza espressiva di fro n te  alle d o m an d e  della società 
odierna.
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Capitolo settimo

FEDE, CULTURA E POLITICA: 
LA CHIESA E I CRISTIANI

Bartolomeo Sorge

N el dibattito postconciliare il rapporto  tra fede e politica è venu
to centrale, n o n  solo a livello di concrete im plicazioni pastorali, m a 
anche a livello di analisi teorica e dottrinale. Cosicché n on  ci sem bra 
esagerato afferm are che com e nella coscienza dei nostri giorni, di 
fronte alla grave crisi della politica, è m aturata la convinzione che le 
conquiste della m o d ern a  dem ocrazia p o tran n o  essere consolidate 
so ltan to  grazie alla sua «risurrezione», nello stesso m o d o  nella co 
scienza ecclesiale di oggi è m aturata orm ai la persuasione del rappor
to inscindibile che lega tra loro evangelizzazione e prom ozione um a
na, fede e politica.

Questa consapevolezza nuova porta con sé tutta una serie di gravi 
interrogativi e di questioni da chiarire, in torno  ai quali no n  c'è anco
ra unanimità. Tuttavia, si deve riconoscere che il Concilio e l'ulterio
re ap p ro fo n d im en to  post-conciliare h an n o  acquisito orm ai alcuni 
punti fondam entali di dottrina e di prassi pastorale, che consentono 
di indicare, alm eno nelle grandi linee, l'identikit di una  nuova p re 
senza dei cristiani e della com unità cristiana nel contesto  di una so
cietà pluralistica e secolarizzata.

Perciò, dopo  aver chiarito il concetto  e la natura della politica e 
la sua im portanza centrale nella vita sociale e personale di tutti, cer
cherem o di fare il punto  sui più discussi problem i dell'impegno poli
tico del cristiano nel nostro  tem po, e sulla natura e le prospettive di 
un  rinnovato  im pegno politico della com unità cristiana.

L A  POLITICA

U no dei segni del nostro  tem po è certam ente la riscoperta della
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politica e della sua centralità  nella v ita di c iascuno e della società. 
D o p o  lunghi anni di crisi di una politica senz'anim a, rido tta a m era 
ricerca del potere, e di fron te alle funeste conseguenze che una tale 
crisi ha  p o rta to  con  sé, stiam o assistendo a una vigorosa ripresa di 
rinnovam ento e di impegno. Q uesta ripresa è particolarm ente vivace 
nel m ondo cattolico.

Importanza della politica

Infatti, orm ai è largam ente diffusa la consapevolezza che la poli
tica è da considerare  com e una  d im ensione in trinseca della stessa 
esistenza um ana, della vita d 'ogni giorno. T u tti facciam o quotid ia
nam ente l'esperienza che le decisioni politiche, a qualsiasi livello in 
tervengano e da qualsiasi parte siano prese, investono in ogni caso la 
nostra esistenza personale e comunitaria.

D unque, l'im portanza della politica nasce dalla natura stessa del
l'uom o e della società, secondo il volere di D io creatore: «E evidente
—  sottolinea il Concilio —  che la com unità politica e l'autorità p ub
blica hanno  il lo ro  fondam ento  nella natura um ana e perciò appar
tengono all'ordine prestabilito da Dio» (GS 74).

Lungo questa direzione si m uove il costante insegnam ento della 
Chiesa. Già Pio X I, in un discorso alla FU C I rim asto fam oso, definì 
la politica com e «il cam po della p iù  vasta carità, la carità politica, a 
cui si po trebbe dire nuli'altro, all'infuori della religione, essere supe
riore» (O sservatore R om ano , 23 dicem bre 1927, p. 3). E , ai nostri 
giorni, il Concilio ha ribadito in  form a solenne la stima della Chiesa 
p e r la politica: «La Chiesa stim a degna di lode e di considerazione 
l'opera di coloro che per servire gli uom ini si dedicano al bene della 
cosa pubblica e assum ono  il peso  delle relative responsabilità»; ed 
esorta che «coloro i quali sono o possono diventare idonei per l'eser
cizio dell'arte politica, difficile insiem e e nobilissim a, si p reparino e 
si p reoccup ino  di esercitarla senza badare al p ro p rio  in teresse e al

• p ro p rio  vantaggio  [...], si p ro d ig h in o  [...] al servizio di tu tti, anzi, 
con  l'am ore e la fortezza richiesti dalla vita politica (GS 75). A  sua 
vo lta , P ao lo  V I invita a «prendere sul serio la po litica [che] è una 
maniera esigente —  m a non è la sola —  di vivere l'impegno cristiano 
al servizio degli altri» (OA 46). E , ancora più vicino a noi, il Sinodo
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sui laici del 1987 rito rna esplicitam ente sul tem a, aggiungendo che 
«l'im pegno dell'azione sociopolitica  dei fedeli si radica nella fede 
poiché questa illum ina la totalità della p ersona e la sua vita» (M es
saggio al Popolo  di D io, n. 11).

In  altre parole, il servizio, se v issuto con  disinteresse e carità, è 
l'arte più grande, perché attraverso una politica efficace, rettam ente 
im postata, si influisce in  m odo  determ inante sulla esistenza um ana; 
e non  solo sui problem i che m aggiorm ente affliggono la generazione 
p resen te  (il lavoro , l'ab itaz ione, la scuola, la salute, il tem p o  libe
ro...), m a anche sul fu tu ro  del Paese e dell'um anità, data l'in terd i
pendenza che orm ai ci lega tutti in un  unico destino.

Le scelte politiche, infatti, n o n  h an n o  so ltan to  una  p o rta ta  im 
mediata sui problem i che sorgono giorno per giorno, ma producono 
effetti a lungo termine, coinvolgendo inesorabilm ente le generazioni 
future.

Tuttavia, l'im portanza della politica, p u r essendo centrale e de
term inante, n o n  va assolutizzata. Se «tutto è politica», nel senso che 
l'esistenza um ana n on  può prescinderne, la politica però «non è tu t
to» p e r l'uom o. C erto, la politica assolve il com pito  di «coagulante 
sociale» (per dirla con una felice espressione dell'episcopato france
se), in  q u an to  serve a far co in c id ere  le d iverse  a ttiv ità  u m an e  e i 
diversi soggetti sociali in un progetto com une per la realizzazione del 
bene  di tutti; m a la politica n o n  p u ò  assorb ire tu tte  le attività e le 
esigenze dell'uom o: si esplica, di n a tu ra  sua, nel relativo (è «l'arte 
del possibile»!) e n o n  sarà m ai in  grado di realizzare p ienam ente le 
asp irazion i tra scen d en ti d e ll'u o m o , il suo  b iso g n o  di D io , che è 
quanto di più  essenziale la persona um ana avverte in  sé.

Fede, cultura, politica

A  questo pun to , per avere una nozione chiara della natura della 
politica e delle sue im plicazioni pastorali, giova approfondire il tipo 
di ra p p o rto  che in te rco rre  tra  fede, cu ltu ra e politica. In fa tti, p u r 
ap partenendo  a piani distinti, esse sono  stre ttam ente  collegate tra 
loro.

La fede —  spiega il Concilio —  è l'adesione libera, con  la quale 
l 'uom o  tu tt'in te ro  si abb an d o n a a D io , p restandogli il p ieno  osse
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quio dell'intelletto e della vo lontà e acconsentendo alla di lui rivela
zione (cf D V  5). Quindi, la fede è un dono soprannaturale di D io, di 
origine trascendente.

L a cultura invece spiega ancora il Concilio —  è una realtà p ro 
fo n d am en te  diversa: è di origine u m ana e im m anen te , appartiene 
all'ordine naturale (cf GS 53ss). A  differenza della fede, che poggia 
sulla P aro la  stessa di D io  im m utab ile  ed  eterna, la cu ltu ra  deriva 
dall'uom o e poggia sugli eventi m utevoli della storia, varia col m uta
re degli uom ini, del tem po e dello spazio.

L a fede, d u n q u e , n o n  è u n a  cu ltura, né  p u ò  essere «ridotta» a 
cultura. E ppure la fede non  può fare a m eno della cultura; e la cultu
ra n o n  ha nulla da perdere , m a tu tto  da guadagnare, dall'incontro  
con la fede.

In fatti, la rivelazione, alla quale aderiam o con  la fede, contiene 
un  messaggio di D io  all'uom o e sull'uom o, che riguarda indiscrim i
natam ente  tu tti, credenti e n o n  credenti a qualsiasi luogo e tem po  
appartengano. Perciò, la Parola di D io, per essere da tu tti com presa 
e liberam ente accolta (con l'aiuto della grazia che n o n  m anca mai), 
deve farsi a tu tti intelligibile m ediante un  processo di incarnazione, 
di traduzione del messaggio rivelato nelle diverse culture. E  quel p ro 
cesso di «inculturazione» di cui parla G iovanni Paolo II  nella Cate
chesi tradendae (n. 53), e di cui avevano già parlato (senza però usar
ne il term ine) sia il C oncilio (LG  13; A G  22; GS 44), sia Paolo  V I 
nella Evangelii nuntiandi (n. 20).

Insom m a, l'evangelizzazione e il Vangelo n o n  s'identificano con 
nessuna cultura e sono indipendenti rispetto  a tu tte le culture; però 
devono  ispirarle tu tte , affinché il m essaggio di D io , con ten en te  la 
risposta agli interrogativi ultimi ed essenziali di ogni intelligenza e di 
ogni coscienza um ana (quindi, di ogni cultura), n on  rimanga m uto o 
incom prensibile. Q uest'opera necessaria di inculturazione —  spiega 
ai gesuiti il padre Pedro A rrupe nel D ocum ento  sulla inculturazione 
(14 maggio 1978) —  consiste nella «incarnazione della vita e del m es
saggio cristiano in una concreta area culturale, in m odo tale che que
sta esperienza [cristiana] non solo riesca a esprimersi con gli elementi 
p ropri della cultura in  questione (il che sarebbe un  adattam ento su
perficiale), ma diventi il principio ispiratore, norm ativo e unificante,
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che trasform a e ricrea questa cultura» ÇÆcta Bromaría Societatis Jesu 
XVII [1977-1979] 229-255).

M a la cultura —  che è l'insiem e di valori e di com portam enti di 
un popolo o di un gruppo —  non  rimane mai un  discorso astratto; si 
traduce inevitabilmente nelle istituzioni della convivenza civile, nelle 
stru tture della città e dello Stato. O ra, il passaggio dalla cultura alle 
istituzioni e alle strutture pubbliche avviene attraverso la m ediazione 
politica, la quale viene così ad assum ere quella im portanza centrale 
che dicevamo, fungendo da anello di congiunzione tra Paese reale e 
Paese legale, tra progetto  e sua realizzazione, tra valori e ideali della 
gente e program m i dei partiti. Se la politica si corrom pe, se l'anello 
si spezza, allora gli ideali e i valori restano utopia e la prassi politica 
diviene ricerca del potere, clientelism o, guerra tra correnti, fon te di 
scandali.

P erciò , se è necessario  tenere  b en  d istin ti tra  lo ro  i p iani della 
fede, della cultura e della politica, tu ttavia n o n  è possibile separare 
l'uno dall'altro. U n  nesso inscindibile li tiene legati vicendevolm en
te: la «coerenza». La fede illum ina la cultura, il d iscorso sull'uom o e 
sulla storia; a sua vo lta , l'an tro p o lo g ia  isp ira ta  cris tian am en te  d i
venta l'anim a di una prassi politica coerente con  i valori della fede. 
D i conseguenza, come una medesima fede può ispirare culture diver
se, senza identificarsi con alcuna, così la m edesim a fede può ispirare 
opzioni politiche diverse, senza che alcuna possa rivendicare l'esclu
siva di rifarsi pubblicam ente ai valori cristiani. L 'unica condizione, 
necessaria e sufficiente che si richiede all'im pegno politico del cri
stiano , è la «coerenza» delle sue scelte co n  i valo ri fo n d am en ta li 
della fede e di un 'an tropologia illum inata da quegli stessi valori.

Laicità della politica

La diversità del p iano  della fede da quello della politica e la n e 
cessità del p iano in term edio  delle m ediazioni culturali che devono  
anim are la prassi e l'im pegno tem porale  del cristiano, nello stesso 
tem po, fondano  e suppongono  la «laicità» della politica.

Il Concilio ha chiarito definitivam ente che le realtà tem porali (e, 
tra  queste , la politica), p e r v o lo n tà  del C rea to re , h an n o  u n a  lo ro  
consistenza ontologica, una p rop ria  verità e bontà, un  ord ine p ro 
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prio, leggi proprie e strum enti specifici che sono autonom i, non  m u
tuati dall'ordine e dal fine soprannaturale, al quale tu ttavia sia l 'u o 
m o, sia ogni realtà tem porale rim angono  sem pre orientati com e al 
lo ro  u ltim o fine: «È in  v irtù  della creazione stessa che le cose tu tte  
ricevono la lora propria consistenza, verità, bontà, le loro leggi p ro 
prie e il loro  ordine. L 'uom o è tenuto  a rispettare tu tto  ciò, rico n o 
scendo le esigenze di m etodo proprie di ogni singola arte o scienza» 
(GS 36; c f pure AA 31b).

Ciò significa che dalla fede n o n  si può dedurre direttam ente un  
m odello politico di società, di governo o di partito. La fede non offre 
ricette di organizzazione sociale, politica ed econom ica. Il V angelo 
indica i valori da rispettare e da promuovere, come una bussola indica 
il nord , affinché la politica serva veram ente all'uomo; im pegna i cri
stiani a incarnare nella storia concreta  d 'ogn i g io rno  quei valori, a 
lottare per affermarli e difenderli; n on  dice però attraverso quali vie, 
con quali program m i, grazie a quali scelte pratiche ciò debba avveni
re. La fede, insomma, m entre da un lato spinge i cristiani a non resta
re passivi o assenti m a a entrare attivamente nella vita sociale e politi
ca, dall'altro lascia in ta tta  tu tta  la fatica e responsabilità  della ricer
ca, il rischio delle scelte; non si sostituisce alla com petenza professio
nale, che ciascuno invece dovrà procurarsi studiando e operando co
m e tu tti gli altri, p e r  p o te r  co m p ie re  c o n  co g n iz io n e  di causa le 
necessarie m ediazioni richieste dalla prassi politica. Queste, dunque, 
saranno sem pre il fru tto  com binato di una duplice fedeltà: della fe
deltà ai valori cristiani isp iratori, e della fedeltà alle regole p ro p rie  
dell'arte politica, che appartengono  all'ordine della ragione e della 
natura, n o n  derivano direttam ente dalla rivelazione soprannaturale.

Q uesto  sano concetto  di «laicità» vieta che la «coerenza» con  la 
fede, richiesta ai cristiani operanti in  politica, degeneri in  confessio
nalism o o in  clericalismo; esclude, cioè, che la politica venga fatta 
servire a fini diversi da quello che le è proprio : il bene  tem porale  
della com unità civile. N o n  è lecito m ettere la politica al servizio degli 
interessi della Chiesa o considerarla uno strum ento  finalizzato all'e
vangelizzazione e alla salvezza delle anime! Il cristiano darà gloria a 
D io , con tribu irà  alla credibilità del vangelo e aiuterà il p rossim o  a 
salvarsi, p ro p rio  nella m isura in  cui rispetterà  la laicità dei processi 
politici, m iran d o  a realizzare quel bene  co m u n e  politico , il quale
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come scrive Giovanni XXIII nella M ater et m agistra —  è «l'insieme 
di quelle condizioni sociali che consentono e favoriscono negli esseri 
um ani lo sviluppo integrale della loro  persona» (n. 65).

Perciò  n o n  basta essere buon i cristiani p e r essere bravi politici. 
P er essere insiem e e buon i cristiani e bravi politici, occorre essere 
uom ini di sintesi vitale, capace di tradurre la «coerenza» con  la fede 
nella «laicità» e nella professionalità della politica.

Una duplice accezione di «politica»

Sulla base dei chiarimenti che precedono, è possibile com prende
re meglio la duplice accezione in cui il termine e il concetto di politica 
oggi sono com unem ente usati.

In u n  p rim o  senso , «politica» è in tesa  nella sua accez ione p iù  
am pia, culturale, in  quan to  essa dice una data visione del m o n d o , 
dell'uom o e della storia. E  la politica che po trem m o definire «con la 
P  maiuscola», perché viene prim a, sta alla base della prassi politica, 
cioè dei program m i, dei m odelli di governo , dei partiti. D u n q u e in 
senso  lato , so n o  «politica» p u re  le attiv ità sociali, assistenziali, di 
vo lontariato , di iniziativa culturale e religiosa, che n o n  fanno  capo 
direttam ente ai partiti o a enti dello Stato, ma em ergono spontanea
m ente dall'im pegno dei «m ondi vitali», dalla base sociale.

La seconda accezione, quella più com une, in  cui viene usato  il 
te rm in e  «politica» è nel senso  della «prassi politica», p ro p r ia  dei 
partiti, dei sindacati, del governo, della pubblica am m inistrazione...

Ci si riferisce, cioè, a un  preciso program m a di cose da fare, alla 
traduzione tecnica delle istanze della base sociale, da coordinare in 
vista del bene comune. E  la politica che potrem m o definire «con la p 
minuscola», perché viene dopo, concretizza verso le necessarie o p 
zioni pratiche quel discorso sull'uom o, quella scala di valori che co
stitu iscono  la «cultura» politica, isp iratrice della «prassi».

D unque, Politica (con la P maiuscola) e politica (con la p m inu
scola) sono due aspetti o m om enti distinti m a inseparabili dell'unica 
realtà «politica».

L a causa principale della crisi della «politica» nel n o stro  tem po, 
che ha portato  alla degenerazione della partitocrazia, è nata proprio  
dalla innaturale frattu ra tra  prassi e cultura politica.
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Un partito, un  sindacato, un  ente pubblico che rom pe il suo col
legam ento con il retroterra sociale e culturale è destinato a degenera
re, a «bloccarsi» e, alla lunga, a perire. U na prassi politica n o n  più  
isp ira ta  e v ivificata dai valori della gen te , dalla cu ltu ra  della base 
sociale, n on  è più nem m eno politica!

D i qui l'urgenza del discorso che oggi andiam o facendo sulla n e
cessità di restituire un 'anim a alla politica. Solo con  una «risurrezio
ne» della politica, che rim etta il cittadino (e n o n  i partiti, i sindacati
o  gli en ti pubblici) co n  i suoi veri p ro b lem i e co n  i suoi valori al 
centro del sistema, sarà possibile il rinnovam ento dei corpi in term e
di, che nonostan te tu tto  restano insostituibili nella nostra dem ocra
zia rappresen ta tiva , e so p ra ttu tto  sarà possib ile passare dalla «de
m ocrazia bloccata» a una «dem ocrazia m atura», com e tu tti g iusta
m ente auspichiamo.

L’IMPEGNO POLITICO DEL CRISTIANO

In  che cosa consiste allora l'ispirazione cristiana della politica? 
La fede esercita una duplice funzione verso la politica, presa nel suo 
aspetto  e di cultura politica e di prassi.

La p rim a  fu n z io n e  è quella di cosc ienza critica della politica. 
G razie  alla luce che la rivelazione cristiana getta  su ll'uom o e sulla 
storia, la fede diventa com e uno specchio nei confronti del servizio 
politico. N o n  che in essa si trovi l'indicazione concreta del camm ino 
da fare; m a nel senso che la coerenza con i valori evangelici diviene 
elem ento  essenziale di verifica della b o n tà  del cam m ino, del p ro 
gramma, delle scelte che i politici autonom am ente e responsabilm en
te compiono.

C osì, la fede da  u n  lato  in d u ce  a co n d an n are  e a rifiu tare  co n  
forza tu tto  ciò che è contro  il bene dell'uom o, sm ascherando le de
viazioni anche quando talvolta sono presentate com e una crescita o 
una «conquista di civiltà»; d 'altro lato, la fede, essendo trascendente 
e non  identificandosi con nessuna ideologia, apre gli occhi a cogliere 
tu tto  ciò che va nel senso vero dell'uom o, induce a favorire quanto  
dì buono  c'è in  ogni elaborazione culturale e politica, m ette in  luce
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q u an to  nella società  un isce e serve a co stru ire  u n a  città  a m isura  
d 'uom o, aperta alle istanze trascendenti.

A ccan to  a qu esta  fu n z io n e  critica e di d iscern im en to , la fede 
esercita verso la politica una seconda funzione: profetica e creativa; 
cioè, nel pieno rispetto della laicità delle necessarie mediazioni, sug
gerisce positivamente scelte coraggiose e aperte. La «coerenza» con  i 
valori cristiani n o n  consiste soltanto nel fatto di garantirsi che in  un  
p ro g ram m a o in  una  data scelta n o n  vi sia nulla che con tradd ica  i 
valori della fede o dell'etica; sta so p ra ttu tto  nello stim olo a trovare 
risposte nuove ai problem i nuovi e ad elaborare program m i costru t
tivi ed efficaci per venire incontro  alle sfide del cam biam ento, inven
tando e creando soluzioni positive adeguate.

Responsabilità e autonomia politica dei laici

Il C oncilio ha  rivalutato p ienam ente questo  ruolo  «laico» della 
mediazione politica dei cristiani. A lungo i fedeli laici sono stati con
siderati m eri esecutori passivi, in  cam po tem porale , delle direttive 
elaborate dalla gerarchia ecclesiatica. P er due ragioni. La p rim a era 
che i p roblem i sociali erano  ritenuti una questione essenzialm ente 
etica e quindi di esclusiva com petenza della gerarchia: la seconda era 
che i fedeli laici, fino  al C oncilio , v en iv an o  co n sid era ti «ausiliari 
della Chiesa» (come li definisce Pio X II nella Q uadragesim o anno, 
152).

Il C oncilio , da  u n  lato , ha rico n o sc iu to  che i p ro b lem i sociali, 
accanto alla dim ensione etica, ne hanno  altre di natura econom ica, 
politica e culturale, p e r le quali la gerarchia n o n  ha  una particolare 
com petenza; d 'a ltro  lato, ha rivalutato la responsabilità  e l 'au to n o 
mia del fedele laico, il quale riceve direttam ente da Cristo (nel batte
sim o e nella conferm azione) la m issione di anim are tu tta  la realtà 
tem porale con i valori evangelici, attraverso le sue specifiche com pe
tenze: non  più quindi m ero esecutore passivo delle disposizioni della 
G erarchia in  cam po sociale, m a collaboratore attivo dei Pastori nel 
m o m e n to  stesso  della e lab o raz io n e  della « d o ttrin a  sociale», co n  
l 'ap p o rto  della p ro p ria  esperienza e co m p e ten za  p ro fessio n ale  e 
scientifica (cf AA 31b).

E  perciò una falsa concezione di obbedienza alla Chiesa quella di
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coloro che non danno un passo se il vescovo non parla o se il parroco 
n o n  appoggia! Q uesta m entalità clericale ha  fatto  orm ai il suo tem 
po. I fedeli laici sono responsabili e au tonom i nelle scelte politiche 
che d evono  com piere. C erto , agiranno sem pre guidati da una co 
scienza rettam ente form ulata, cioè illum inata dal vangelo e dal m a
gistero sociale della Chiesa, m a la fatica e il rischio delle m ediazioni 
da com piere rientra nella loro  specifica vocazione battesim ale. Ciò 
n o n  toglie che spetta  po i ai Pastori il grave dovere di valutare e di 
verificare la coerenza o m eno  con  il vangelo delle scelte e dei com 
portam enti che i fedeli laici autonom am ente e responsabilm ente as
sumono.

Pluralismo delle opzioni politiche

L a laicità della politica e l'au tonom ia delle scelte politiche che i 
fedeli laici legittim am ente com piono fondano, già di per sè, la legit
tim ità del p luralism o in politica. T uttavia, a queste considerazioni 
occorre aggiungerne un'altra: è la natu ra  stessa della politica a p o 
stulare il pluralismo delle opzioni.

La politica, infatti, è una realtà com plessa, sem pre condizionata 
concretam ente da situazioni sociali, culturali, econom iche e di altra 
natura. Cosicché, se i cristiani hanno il dovere di agire politicam ente 
in coerenza con il vangelo e con l'insegnam ento della chiesa, tuttavia 
è norm ale che legittim am ente differiscano sul giudizio da dare circa 
l'o p p o rtu n ità , l'app rezzam en to  prudenziale, le p rio rità  e l'efficacia 
di un  program m a di partito  o di governo.

In  questo senso, Paolo V I giustam ente conclude: «Nelle situazio
ni concrete e tenendo conto  delle solidarietà vissute da ciascuno, bi
sogna riconoscere una legittima varietà di opzioni possibili. U na m e
desim a fede cristiana può condurre a im pegni diversi» (OA 50).

Q u ind i, p e r il cristiano, il p luralism o delle o p z io n i po litiche è 
espressione norm ale  di libertà, e si spiega co n  l'esistenza di limiti 
obiettivi in ogni processo conoscitivo, con i diversi condizionam enti 
che influiscono su ogni decisione opinabile. Chi p o trebbe mai p re
tendere di possedere una conoscenza perfetta delle situazioni entro 
cui opera o delle possibilità che si offrono per risolvere un problem a 
com plesso, delle priorità da fissare? Perciò  è legittim o che vi siano
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pareri differenti, che si propongano soluzioni diverse o addirittura in 
con trasto  tra  loro , n o n o stan te  ci si rifaccia tu tti ai m edesim i valori 
cristiani. P retendere di possedere l'analisi politica perfetta e volerne 
derivare l'obbligo p e r tu tti di scegliere u n  determ inato  program m a 
politico significa dim enticare o disattendere la natura stessa dell'arte 
politica, che è di natura sua m utevole e contingente; significa dare 
valore assoluto a scelte o a program m i che di natura loro non  posso
n o  essere che relativi. Il pluralism o, dunque, n o n  solo è legittim o, 
ma utile e necessario ai fini della stessa attività politica, perché attra
verso il confronto e il dialogo si giunge meglio a com prendere ciò che 
veram ente serve al bene comune.

O vviam ente il pluralism o ha i suoi limiti. Vi è anzitu tto  il limite 
rappresentato  dai valori fondam entali della fede e dell'uom o, i quali 
n o n  p o sso n o  essere com prom essi da chi in  politica vuole ispirarsi 
all'ideale cristiano. E  la questione della «coerenza», di cui abbiam o 
detto. Perciò, ogni program m a, partito  o sistem a che rispetti e p ro 
m uova tu tti i diritti fondam entali della p ersona e della società può  
essere condiviso dai cristiani. Ma sarebbe sbagliato ridurre il discor
so sul pluralism o al solo fatto che in  una determ inata scelta politica 
non vi sia nulla che contrasti con la fede e la morale. Pluralismo non  
è sinonimo di indifferentism o, non  è un atteggiamento qualunquisti
co, per cui un  program m a vale l'altro, purché n o n  contenga nulla di 
male. L 'ideale evangelico è m o lto  esigente, è qualcosa di più  di un  
m ero  atteggiam ento difensivo; è so p ra ttu tto  p roposta , è creatività. 
P ertan to  chi vuole im pegnarsi in  politica, isp irandosi ai valori cri
stiani, deve valutare bene se un dato program m a consenta in positivo 
la piena incisività, la ricca fecondità del ferm ento  evangelico.

I partiti di ispirazione cristiana

Col discorso del pluralismo è strettam ente legato quello della m i
litanza dei cattolici in  un  partito  di ispirazione cristiana.

C onviene, anzitu tto , rivendicare la legittim ità della esistenza di 
u n  tale partito . E ssa  riposa su due ragioni fondam entali: sul fatto  
che il messaggio cristiano, pur essendo essenzialmente religioso, può 
contribuire m oltissim o a trovare la risposta  ai gravi p rob lem i della 
p ro m o zio n e  um ana sul p iano laico della politica; e sul fa tto  che in
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regim e dem ocrático  l'associazione è necessaria affinché i valori in  
cui si crede possano efficacemente affermarsi e servire alla costruzio
ne della società pluralistica.

O ra, lo strum ento  attraverso cui i cittadini possono  partecipare 
responsabilm ente alla elaborazione della politica nazionale è soprat
tu tto  l'associazione in  partito , o ltre le mille form e di aggregazione 
nel sociale e nei settori prepartitici, di natura prevalentem ente volon
taristica, assistenziale, culturale e form ativa.

Q uindi, è del tu tto  norm ale che cittadini, desiderosi d'ispirare il 
loro  servizio politico agli ideali cristiani, si uniscano in  partito.

E  la storia ha  d im ostrato  largam ente l'utilità dei partiti d isp ira
zione cristiana ai fini di una dem ocrazia da costruire e da difendere.

M a una cosa è dire che è legittim a l'esistenza di uno o più partiti 
d 'isp irazione cristiana, un 'a ltra  cosa è p re ten d e re  di ded u rre  dalla 
fede la necessità dell'esistenza di un  «partito cattolico», al quale sol
tanto potrebbero  aderire i fedeli laici. E  questa una vecchia tentazio
ne, caratteristica della m entalità  integrista, che n o n  m u o re  mai. «I 
due term ini [«partito» e «cattolico»] —  scriveva già do n  Luigi Stur- 
zo  se ttan t'ann i fa —  sono  antitetici; il catto licesim o è religione, è 
universalità; il p a r tito  è politica, è divisione» (Il partito popolare, 
vol. I: 1919-1922, Zanichelli, B ologna 1956, p. 76). La fede n o n  ha 
partiti, n o n  p u ò  n é  deve averne! E  se è v e ro  che in  situazione di 
em ergenza, qualora fossero in  pericolo fondam entali valori dell'uo
m o, potrebbe rendersi necessaria e obbligante l'unità politica dei cre
denti, ciò avverrebbe solo per ragioni contingenti e straordinarie.

Ecco perché non è lecito ad alcuno appropriarsi del nom e cristia
no  o arrogarsi la rappresentanza della Chiesa in  politica, chiedendo 
il consenso sul program m a per m otivi religiosi e confessionali.

Sarebbe questa una indebita strum entalizzazione della fede, fa
cendone un uso ideologico. Il consenso intorno a un eventuale parti
to  d 'isp irazione cristiana va ch iesto  e m erita to  n o n  in  n o m e  della 
com une appartenenza a una fede o a una chiesa, m a in  virtù  dell'ef
ficacia politica del p rogram m a p ro p o sto  e della coerenza, onestà  e 
com petenza politica degli uom ini che pubblicam ente ispirano il loro 
servizio agli ideali evangelici.

Q u este  acquisizioni della coscienza cristiana d o p o  il C oncilio  
pongono perciò il problem a del rinnovam ento dei partiti d'ispirazio-
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ne cristiana, che dovrà avvenire attraverso un  m odo m aturo di vivere 
l'ispirazione evangelica, senza cedere a form e di neointegrism o, m a 
rivendicando la laicità e la aconfessionalità del partito , la responsa
bilità e l 'au to n o m ia  delle sue scelte, nella coerenza  sem pre co n  il 
proprio patrim onio ideale: si tratta, così, di aprire il partito  a tutte le 
forze vive del Paese, superando la tentazione dì farne il partito degli 
«interessi cattolici». U n  partito  d 'ispirazione cristiana nasce per ser
vire indistintam ente al bene com une di tu tti i cittadini, con  u n  p ro 
g ram m a che sia valido in  sé e accettabile da ogni u o m o  di b u o n a  
volontà.

L'IM PEG N O  PO LIT IC O  DELLA COM UNITÀ CRISTIA N A

Il rapporto  fede-politica non  interpella soltanto ì singoli credenti;
il suo approfondim ento  pone interrogativi nuovi pure alle com unità 
cristiane e alla Chiesa in  quanto  tale. U na delle acquisizioni più  im 
portanti del Concilio in tema dì rapporti Chiesa-m ondo e fede-politi- 
ca è stata certam ente la «riscoperta» (per dire così) della natura es
senzialmente religiosa della chiesa e della sua missione: «La m issione 
propria, che Cristo ha affidato alla sua Chiesa, n o n  è di ordine poli
tico, econom ico e sociale: il fine infatti che le ha prefisso è dì ordine 
religioso» (GS 42). D i conseguenza, la responsabilità specifica della 
Chiesa in quanto tale in campo politico n on  può essere che di natura 
pastorale. N o n , quindi, u n  atteggiam ento  di neutralità  di fron te  ai 
problem i, né tanto m eno assenza o fuga; m a chiara presa dì posizio
ne ogniqualvolta lo esigano giustizia e carità, per indicare in Cristo il 
senso ultim o e com pleto delle vicende um ane, per condannare senza 
m ezzi term in i v io lenze e soprusi, specialm ente quelli co n tro  i più  
poveri ed emarginati, per incoraggiare e appoggiare sul piano etico e 
religioso le scelte po litiche  a favore dell'uom o, della sua d ignità e 
libertà.

«Scelta religiosa» e politica

Questa nuova consapevolezza del m odo suo specifico di rendersi 
«presente» alla politica ha fatto sì che la Chiesa superasse definìtiva-
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m e n te  la v ecch ia  c o n c ez io n e  del «collateralism o» p a rtitico , p e r  
aprirsi alla cosiddetta «scelta religiosa». Q uesta n o n  consiste affatto 
nel disinteresse per la politica, per andarsi a rinchiudere nelle sagre
stie o nel tempio; induce anzi a una rinnovata e coraggiosa presenza 
nel m ondo, libera da ogni connivenza col potere, forte della parola 
di D io e della povertà evangelica. In  virtù della natura essenzialm en
te religiosa della sua m issione, la com unità  cristiana si autoesclude 
dall'intervenire direttam ente nella prassi politica partitica (la politica 
con  la «p» minuscola): n o n  perché sia una cosa «sporca» o im m eri
tevole di attenzione, m a perché n o n  po trebbero  divenire «di parte» 
quanti, in  virtù  di una particolare vocazione, sono chiam ati a «testi
m oniare 1'As soluto» indistin tam ente a tutti. Ciò n o n  im pedisce af
fa tto  alla C hiesa di seguire e di g iudicare sul p iano  etico-religioso 
program m i, scelte, carenze e realizzazioni di governi e di partiti: è 
anzi suo preciso dovere alzare la voce; e ciò più di una volta le susci
terà contro  difficoltà e incom prensioni. Nulla poi im pedisce che ve
scovi, sacerdoti, religiosi, operatori pastorali e quanti si consacrano 
direttam ente al servizio ecclesiale in  m odo  speciale, in  quanto  citta
dini e a tito lo  p ersonale , abb iano  la p ro p ria  o p in io n e  po litica ed  
esercitino i p ropri diritti-doveri com e tu tti gli altri.

La «scelta religiosa» bene intesa, dunque, è condizione essenziale 
per po ter svolgere più liberam ente ed efficacemente la m issione p ro 
pria della Chiesa. Essa fa della com unità cristiana il luogo privilegia
to d 'incontro , di unità e di com unione tra fratelli in  Cristo, in to rno  
alla parola di D io , all'eucaristia e al vescovo, al di là delle legittim e 
differenze di sensibilità culturale e di opzioni politiche diverse.

Chiesa, Stato e società

M o v e n d o  dalla  «scelta religiosa» della  c o m u n ità  cris tiana , il 
Concilio ha aperto un discorso nuovo sui rapporti tra Chiesa e Stato, 
tra Chiesa e società.

P e r q u an to  riguarda il ra p p o rto  tra  C hiesa e S tato, il C oncilio  
non si è limitato a ribadire la necessaria piena autonom ia di ciascuno 
nel proprio ordine, m a ha chiesto alla com unità cristiana di rinuncia
re a essere, o anche solo ad  apparire, in  in te rlo cu to re  privilegiato 
dello Stato: la Chiesa —  leggiamo nella GS 76 —  «non pone la sua



speranza nei privilegi offertile dall'autorità civile. A nzi essa rinunce
rà all'esercizio di certi diritti legittim am ente acquisiti, ove constatas
se che il loro  uso potesse far dubitare della sincerità della sua testi
m onianza o nuove circostanze esigessero altre disposizioni».

Le ragioni pastora li (oltre quelle do ttrinali teoriche) di questo  
«distacco» sono essenzialm ente due. La prim a è che la Chiesa vuole 
riprendersi tu tta  la sua libertà, p e r p o te r  m eglio in tervenire, senza 
legame alcuno e restando sul piano etico-religioso che le è proprio, 
ogni qualvolta lo richiedano la sua m issione evangelizzatrice e le di
verse situazioni storiche. In  secondo luogo, la libertà piena nei con
fronti dello Stato è premessa necessaria affinché la Chiesa sia in con
dizione di accogliere con credibilità e disinteresse tutti coloro che in 
essa si rivolgono com e a m adre e maestra, senza secondi fini e senza 
esclusione alcuna.

Tuttavia, «autonom ia» n o n  significa ro ttura; libertà dai privilegi 
non significa estraneità. Infatti la Chiesa, avendo la rilevanza sociale 
e istituzionale, non  può rinunciare a uno specifico statuto —  di dirit
to  e di fa tto  —  di fro n te  allo S tato. M a si tra tta  di in s tau ra re  u n  
rapporto diverso, tutto  esclusivamente teso a collaborare insieme per 
la p ro m o zio n e  dell'uom o e p er il bene com une. Così, paradossal
m ente, la rinuncia al tra ttam en to  di favore, quale esisteva ai giorni 
dello Stato confessionale, anziché nuocere, rende la Chiesa n o n  più 
lontana o estranea allo Stato, bensì più  in terna di prim a alla vita del 
Paese.

Infatti, grazie alla «scelta religiosa», si ap rono  alla com unità  cri
stiana nuovi orizzonti di servizio alla società, dove potrà, con m ag
giore credibilità e libertà, anim are i settori prepolitici, esercitando  
soprattu tto  quella pedagogia della fede e quell'opera di form azione 
delle coscienze e delle intelligenze che sono proprie della sua m issio
ne religiosa. Così, in  virtù  della sua «scelta religiosa», la Chiesa può 
rivolgersi liberam ente a tutti: Stato e società, partiti e sindacati, au
torità e cittadini semplici; in  particolare p uò  im pegnarsi al servizio 
del bene com une, incoraggiando i fedeli laici a prepararsi e a rendersi 
presenti in  politica, sostenendo con  la sua forza m orale le battaglie 
fo n d am en ta li in  favo re  della d ign ità  d e ll 'u o m o , della v ita  e della 
famiglia, e per vincere le nuove povertà.

Kcco, dunque, com e la C hiesa fa politica! N o n  scendendo  sul



cam po della lo tta  p e r il p o te re  tra  i partiti, m a annunziando  la sal
vezza di Cristo, illum inando i p rob lem i dell'uom o con  la luce della 
paro la  di D io , fo rm an d o  uom in i nuov i, capaci di o rien tare  p o i le 
scelte di prassi politiche secondo i valori fondam entali di un  um ane
simo integrale, aperto a D io. Q uesto  significa fare politica «con la P 
m aiuscola», co n trib u e n d o  così a «dare un 'an im a»  alla po litica  in  
crisi, nel p ieno  rispetto  della laicità e del legittim o pluralism o delle 
opzioni possibili'.

i . .

L'articolo di B. SORGE è tratto, per gentile concessione, da M ID A L I M .-T O N E L L I R., Dizio
nario di pastorale giovanile, Elle Di Ci 1989, a lla  voce «Politica».
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P A R T E  T E R Z A

QUALE EDUCAZIONE  
ALLA POLITICA?





Capitolo ottavo

POLITICA E PARTECIPAZIONE: 
VERSO UNA NUOVA FRONTIERA 

DELLA POLITICA
Giorgio Cam panini

È  rim asta  celebre la defin iz ione di A risto te le  dell'uom o  com e 
animale politico (o sociale) e dunque, potrem m o dire in term ini m o
derni, com e essere strutturalm ente razionale, che per sopravvivere, 
ed ancor più per diventare persona, ha bisogno degli altri.

N o n  l'isola deserta o il romitaggio —  salvo situazioni eccezionali 
e vocazioni particolari —  è dunque lo stato  di vita co rrisponden te  
alla natu ra  p ro fo n d a  dell'uom o, m a la vita associata; vita associata 
ch e  è q u a lch e  co sa  d i p iù  ch e  n o n  sem p lice  «aggregazione»  di 
individui che in tendono insiem e conseguire un  determ inato fine, ad 
esem p io  la d ifesa sociale o il m ig liore s fru ttam e n to  delle riso rse  
naturali.

La «aggregazione», presente n on  a caso anche fra gli animali (dal 
cui m ondo lo stesso term ine del resto deriva), è altra cosa dal «vivere 
in  società», perché esso richiede la libera scelta dell'uom o.

In  questo senso Cicerone poteva afferm are nella Repubblica che 
la «res publica» n o n  è «ogni aggregazione di uom in i in  qualunque 
m odo riunita, m a è aggregazione di una m oltitudine riunita nel con
senso della legge e nella com unità di interessi».

Il consenso  dei cittadini, la m ediazione della legge, la finalizza
z io n e  al b e n e  co m u n e : so n o  q u esti i tre  fo n d a m e n ta li e lem en ti 
c o s titu tiv i d i u n a  so c ie tà  o rg a n iz za ta , e d u n q u e  di u n a  so c ie tà  
politica.

L 'au torità  (o il potere) n o n  ne è l'essenza, m a p iu tto sto  ne rap 
presenta un mezzo necessario come forma di organizzazione del con
senso, com e capacità di m antenere l'ordine sociale, com e principio 
direttivo atto a far sì che gli uom ini, nella diversità dei loro  orienta
m enti e dei loro interessi, si orientino tuttavia non  al bene dei singoli 
m a al bene com une, che è il grande criterio direttivo della politica.
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L'iiuomo della politica»

In  questo senso l'uom o della politica n o n  è l'uom o del potere (e 
tan to  m en o  l'uom o degli interessi privati), m a l'uom o del bene co
mune, colui che pone fra gli scopi della propria vita quello di operare 
per assicurare al g ruppo sociale nel quale è inserito una migliore vita 
di relazione.

«Uom o della politica» in  senso lato è dunque ogni cittadino; u o 
m o della politica in  senso stretto  è colui che fa della politica la p ro 
pria «vocazione» ed insiem e, in  qualche m od o , la p ro p ria  «profes
sione», pressoché unica o com unque significativa (è appena il caso di 
ricordare, a questo riguardo, la pregnanza del term ine tedesco B eruf 
che indica ap p u n to  insiem e «professione» e «vocazione», con  una 
connessione sulla quale am piam ente si è sofferm ato Max W eber).

In  questa sede «l'uom o della politica» sarà inteso in  senso lato e 
n o n  in  senso stretto , sem brando  questo  l'o rizzon te  più  am pio nel 
quale p o te r  m eglio inquadrare l'esperienza quotidiana di chi n o n  è 
«professionalmente» im pegnato in  am bito politico.

E  dunque categoria centrale posta  alla base dell'in tero discorso 
qui condotto  sarà la categoria di partecipazione, che è appunto quel
la che consente a tutti i cittadini di «contare» politicam ente e di avere 
potere: n on  solo nel saltuario ed eccezionale m om ento del voto, ma 
anche e soprattutto  nel quotidiano vivere della società, dove parteci
pare significa anche inform arsi, controllare, se necessario con testa
re, e dunque creare un m ovim ento di opinione pubblica la cui vitalità 
e vivacità è condizione necessaria per il permanere stesso della dem o
crazia, che dalla partecipazione nasce e senza partecipazione m uore.

Basterà appena sottolineare che questa specifica accezione di p o 
litica è cosa di tutti e riguarda ogni età della vita: n o n  si cessa m ai di 
partecipare —  anche soltanto attraverso una puntuale inform azione 
sui fatti della politica —  perché n o n  si cessa mai di essere uom ini.

PA R T E C IP A Z IO N E  «CIVILE» 
E  PA R T E C IP A Z IO N E  «POLITICA»

Il p roblem a della partecipazione «civile» (e «civica»), vista com e 
distinta dalla partecipazione propriam ente politica, n on  è di agevole
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trattazione, in quanto  occorre prelim inarm ente accettare, e fondare, 
una distinzione —  quella fra «politico» e «sociale» —  che n o n  è da 
tu tti accettata e che è da varie parti, anzi, contestata.

La partecipazione politica può essere infatti definita com e co n 
corso alla gestione del potere sul piano istituzionale; m a questa stes
sa partecipazione si esprime poi in varie altre forme, quali il control
lo dell'esercizio del po tere e la scelta del g ruppo dirigente e cioè, in 
generale, dei governanti.

Senonché, ad un  attento  esame, em erge con  estrem a chiarezza, 
so p ra ttu tto  nelle società avanzate, com e «potere» n o n  sia so ltanto  
quello centrale, o dello S tato, m a anche quello locale, econom ico , 
culturale e così via; supporre che potere sia solo quello dello Stato e 
che dunque, ad esempio, quanti n on  abbiano il controllo dello Stato 
(ad esempio le m inoranze) n on  abbiano potere, significherebbe non  
fare i conti con  la realtà, oltre che le acquisizioni della scienza poli
tica.

D 'a ltra  p arte  il contro llo  del po tere  è esso pu re  potere: si pensi 
alla funzione dei m ezzi di inform azione, n o n  a caso definiti «quarto 
potere» in  aggiunta a quelli tradizionali (legislativo, esecutivo, giudi
ziario), mezzi i quali esercitano spesso, soprattu tto  nelle società m o
derne, un 'in fluenza n o n  m en o  significativa di quella attribuibile ai 
tradizionali centri di potere.

Q uanto  infine alla classe dirigente, la sua individuazione sul pia
no propriam ente politico —  e specificamente attraverso il voto, ed il 
vo to  preferenziale —  segue spesso una precedente em ergenza della 
stessa classe politica in  am biti diversi ed è com unque strettam ente 
influenzata dalla posizione che i candidati all'accesso alla classe poli
tica occupano, su altri piani, nella società; talché si p o treb b e  affer
mare, al limite, che la stessa scelta del g ruppo dirigente avviene assai 
spesso prim a a livello «civico» (o civile) che sul piano propriam ente 
politico; quando ciò n o n  avviene si corre il rischio di un  eccesso di 
specializzazione (e quindi di «separatezza») della classe politica.

Q ueste  rapide notazioni h an n o  soltanto  lo scopo di m ettere  in  
evidenza com e n o n  sia agevole individuare u n  am bito di partecipa
zione politica nettam ente e chiaram ente distinguibile da quello della 
partecipazione civile.

In  passato sarebbe stato più agevole definire i due ambiti di par
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tecipazione attraverso la categoria dell'istituzione, distinguendo una 
partecipazione istituzionale (es. il voto  politico) da una no n  istituzio
nale (es. la p resenza nel quartiere); m a dal m o m en to  che la stessa 
partecipaz ione alla v ita del quartiere, della scuola, del te rrito rio , è 
diventata sotto m olti aspetti istituzionale, questa distinzione di fo n 
do non  regge più; né è più facilmente aw alorabile la tesi secondo cui 
i due piani si distinguono per essere l'uno generale e l'altro particola
re (com e defin ire  in fa tti «particolare», ad esem pio , l'az ione civica 
per la difesa dell'am biente?).

Sul piano empirico, la distinzione fra i due ambiti potrebbe essere 
individuata —  alm eno in  Italia, perché per altri paesi il d iscorso sa
rebbe necessariam ente diverso —  fra una partecipazione realizzata 
essenzialmente attraverso i partiti politici e una partecipazione attua
ta dai cittadini attraverso  associazioni e raggruppam enti spontanei 
n o n  aventi finalità «direttam ente» politiche.

Le considerazioni che di seguito svolgerem o consen tiranno  di 
enucleare meglio tale distinzione.

La crisi della partecipazione

V a subito  no tato , tuttavia, che la vasta e diffusa crisi di parteci
pazione tocca tan to  l'am bito  del «politico» quan to  (seppure m eno  
gravem ente) quello del «civile», e per ragioni che n o n  possono  n o n  
essere considerate insieme.

La partecipazione politica dei cittadini sem bra ormai da vari anni 
lim itata alla scelta del g ru p p o  dirigente, sia sul p iano  nazionale, sia 
su quello locale; m entre  è in  gran  parte venuta m eno la funzione di 
concorre re  dem ocraticam en te  alla gestione del po tere , e lo stesso 
contro llo  del p o tere  è stato  di fa tto  dem andato  a ristretti g rupp i di 
specialisti, e soprattu tto  ai m ezzi di inform azione.

Nuove forme di partecipazione

D ietro  questa crisi della partecipazione politica si profila tu tta 
via, alm eno in  parte, il riem ergere di form e di partecipazione civica 
che in questo secondo dopoguerra hanno cominciato ad affermarsi e 
che si sono espresse soprattu tto  a partire dal 1968.
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La contestazione radicale della politica si è allora espressa da un  
lato con il rifiuto del sistema dei partiti (radicalizzandosi a volte nelle 
form e estrem e della violenza), ma dall'altro lato attraverso la ricerca 
di nuove form e di aggregazione e di presenza; si potrebbe, al limite, 
sostenere la tesi di una partecipazione politica declinante e di una 
partecipazione civica emergente.

La sem pre più m arcata diffidenza verso i grandi meccanism i isti
tuzionali induce m olte  p ersone atten te  ai p rob lem i della società ad 
orientare i loro interessi verso temi immediati, «vicini», ritenuti rela
tivamente accessibili all'uomo com une, che possono essere affronta
ti senza m ediazioni troppo  com plesse e difficili.

S o tto  q u esto  asp e tto  si p o tre b b e  afferm are  che in  Italia si sta 
conoscendo una fase di transizione da una vecchia partecipazione, 
incentrata  so p ra ttu tto  sul «politico», ad una nuova partecipazione, 
fondata essenzialm ente sulla riscoperta e sulla valorizzazione del ci
vile.

Fenom eno, questo, che com porta tuttavia una serie di problemi: 
sia per i partiti politici, tradizionale canale di partecipazione, sia per 
i cittadini, abituati a identificare la politica con  la politica dei partiti 
e n o n  sem pre capaci di trasform are il rifiuto di questa politica in  un 
atteggiamento di cosciente assunzione di responsabilità su altri piani.

Di qui il rischio di una sorta di vuo to  fra una partecipazione che 
non  vi è più ed una che no n  è ancora.

E  ap p u n to  questo  il n o d o  centrale da sciogliere se si vogliono  
attivare nuovi m eccanism i di partecipazione; nuov i n o n  nel senso 
della semplice riproposizione in  form a diversa delle antiche vie, m a 
piuttosto di individuazione di nuove strade, quelle che dovranno so
p ra ttu tto  percorrere le nuove generazioni, in  gran  parte disilluse da 
forme di attivismo politico rivelatesi alla fine prive di reale incidenza 
sui meccanismi istituzionali.

I futuri decenni dovranno decidere se ci si aw ie rà  verso una so
cietà tecnologica ad alta concentrazione dei processi decisionali, che 
d iventeranno di fa tto  insindacabili; o se nuove fo rm e di partecipa
zione potranno  essere attivate sia ai grandi livelli decisionali, sia nel
l'am bito di processi più  strettam ente legati alla vita quotidiana, che 
sono  ap p u n to  quelli in  cui si esprim e so p ra ttu tto  la partecipazione 
civile.

119



T utto  fa ritenere, in ogni m odo, che si stia rapidam ente passando 
da un'epoca in cui la politica pretendeva di essere onnicom prensiva e 
di gestire ogni cosa a livello istituzionale, ad un 'altra epoca, caratte
rizzata dal relativo arretram ento della politica —  di una politica rive
latasi incapace, oltre tu tto , di governare effettivam ente i sem pre più 
complessi meccanismi della società —  con la conseguente emergenza 
di form e nuove di partecipazione.

La crisi delle ideologie è d iven ta ta  crisi della po litica ap p u n to  
p erch é  qu esta  era sta ta  iden tificata  co n  le ideologie. R ito rn o  alla 
politica, in  tu tte le sue form e, significa in  larga m isura abbandonare 
le pregiudiziali ideologiche, e n on  già perché tutte le scelte siano p o 
tenzialm ente eguali e dunque «indifferenti», m a perché occorre re 
cuperare il senso p ro fo n d o  dei valori e giudicare le stesse scelte in 
nom e n o n  dell'astrattezza delle ideologie m a della concretezza del
l'uomo. In  una prospettiva post-ideologica, la persona um ana, e non  
l'istituzione, diventa la m isura della politica.

FUGA DALLO STATO

Le nuove form e assunte dalla partecipazione po trebbero  essere 
in te rp re ta te  an ch e  in  te rm in i di «fuga dallo  Stato» e, p e r  q u an to  
riguarda specificam ente i cattolici, com e riemergere e riaffermarsi di 
u n a  trad iz ionale  e p e r così dire endem ica «carenza di senso  dello 
Stato».

La società a capitalismo maturo

È  caduta, in  altre parole, l'illusione di p o te r  rifondare ab imis la 
società m uovendo dallo Stato, utilizzando le strutture fondam entali 
dello Stato (Parlam ento e G overno) e lo strum ento  privilegiato del
l'azione dello Stato, la legislazione, intesa sop ra ttu tto  com e legisla
zione progettuale e riform atrice. A pprofond ire  le cause per effetto  
delle quali questa vasta progettualità riform atrice —  così presente e 
viva, ad esempio, negli anni dell'Assemblea Costituente —  si è poco 
alla volta ridim ensionata e alla fine pressoché estinta, significhereb
be esaminare le vicende complessive della società occidentale, e non
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solo di quella italiana, nell'ultim o quarantennio, così da far em erge
re quel vistoso spostam ento di attenzione e di accenti dal piano del
l'essere a quello dell'avere, che contraddistingue appunto  le società a 
capitalismo m aturo.

Com pito, questo, evidentem ente impossibile nella presente sede; 
ma che dovrà pure essere condotto  avanti, perché solo una m editata 
riflessione storica e culturale su questo quarantennio consente di leg
gere in profondità il nostro stesso presente.

Basterà qui m ettere in evidenza l'aspetto più vistoso di questa «fu
ga dallo Stato», e cioè la constatazione della lentezza, dell'inefficien
za, della costosità, e qualche volta  della disum anità di un  apparato  
burocratico sempre più complesso, pensato all'inizio come strumento 
a servizio del soddisfacimento effettivo dei bisogni dell'uomo, e dive
nu to , a p o co  a po co  quasi soltanto una m acchina che rip roduce se 
stessa e rispetto alla quale gli «utenti», che si dovrebbero servire, so
no degli estranei ed al limite dei nem ici dai quali difendersi.

La crisi del W elfare State, intesa com e divario crescente fra costi 
ef ettivì della m acchina burocratica e sua capacità di venire incontro  
ai concreti bisogni delle p ersone in  tem pi rag ionevolm ente brevi e 
senza um ilianti pedaggi, è il segno em blem atico di questa perdita di 
fiducia nello Stato com e stru ttura a servizio dell'uom o.

N on stupisce, in questo contesto, che quanti intendono la presen
za nel sociale com e servizio all'uom o abbiano scelto o sì orientino a 
scegliere, p e r esprim ere questo  lo ro  atteggiam ento , vie diverse da 
quelle del passato. R iprendendo quanto sopra si rilevava, sì potrebbe 
afferm are che l'attuale società è cara tterizzata  dal passaggio della 
partecipazione dal piano dello Stato a quello dellà società civile. N o n  
si tra tta , a b e n  guardare , di u n  « rip iegam ento  nel privato», com e 
talora si afferm a (senza escludere tuttavia che questo atteggiam ento 
sia esso pure presente in  talune com ponenti della popolazione), m a 
p iu ttosto  dell'individuazione di nuove form e dì presenza nel «pub
blico», che n o n  è più il pubblico-politico, m a il pubblico-civile.

Giovani e nuove frontiere della politica

C he il fen o m en o  della «fuga dallo Stato» p resen ti, accan to  ad 
aspetti inquietan ti, anche lati positivi, è con ferm ato  da n um erose
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in c h ie s te  su lla  c o n d iz io n e  g io v an ile , le  q u a li h a n n o  p o s to  in  
ev id en za  che , m e n tre  si è sen s ib ilm en te  r id o tta  l'a rea  dei veri e 
p ro p ri m ilitanti nella politica (di partito ), si è invece relativam ente 
am pliata la sfera dei g iovani in teressati alla v ita pub b lica  nei suoi 
vari aspetti.

C h e  ci si in te re ss i p iù  ch e  in  p a s sa to  della  c o n d iz io n e  degli 
anziani nel p ro p rio  quartiere o dell'inquinam ento  di un  fium e o di 
u n  lago, so tto  q u esto  asp e tto , n o n  sta ad  ind icare il «riflusso nel 
privato», m a una nuova diversa percezione del pubblico; percezione 
che dovrebbe essere colta in tu tto  il suo valore anche da parte di chi 
continua ad operare a livello del «pubblico-statuale» e che è a volte 
ten ta to  di bo llare  co m e «non politici» atteggiam enti che in  realtà 
so n o  essi p u re  a u te n tic a m e n te  p o litic i, a n c h e  se si e sp r im o n o  
nell'area del «civile» p iu ttosto  che del «pubblico-statuale» nel senso 
prima considerato.

S o tto  q u e s to  a s p e t to  si p o t r e b b e  a f fe rm a re  c h e  le  n u o v e  
fron tiere della politica sono  orm ai una serie di am biti trad izional
m en te  considerati com e p ro p ri del «civile»: l'im pegno p er la pace, 
la  lo tta  al so tto sv ilu p p o , l 'a z io n e  p e r  la d ifesa  d e ll 'am b ien te , la 
p resenza in  stru ttu re  di partecipazione e di dem ocrazia d iretta  nel 
territorio.

V iene fo rse  m en o , in  qualche m isura, la po litica tradizionale; 
m a vi è da dom andarsi se fosse quello l'unico m odo  di fare politica.

S em bra fin ito  il tem p o  della «grande politica», e sta fo rse  p e r 
in iz ia re  q u e llo  d e lla  « p icco la  po litica» : p ic c o la  n o n  n e l s e n so  
dell'elusione dei g randi ideali rifo rm ato ri, m a p iu tto s to  nel senso 
dell'orientam ento dell'im pegno civile in  direzione dell'im m ediatez
za della concretezza, della dom inabilità del rapporto  che intercorre 
fra l'im pegno personale e gli obiettivi che si in tendono  perseguire.

A l di là del «politico» riem erge, an co ra  u n a  volta , il «civile».

IL «CIVILE ISTITUZIONALIZZATO»

A ll'in te rn o  di q u es to  genera le  im p eg n o  n e l «civile» p o sso n o  
e s se re  in d iv id u a ti  d u e  a m b iti  fo n d a m e n ta li:  q u e llo  d e l civ ile 
istituzionalizzato e quello del civile n o n  istitùzionalizzato.
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La discrim inante fra l'uno  e l'altro  n o n  è oggettiva o «qualitati
va», m a m eram ente storica e contingente, legata cioè alla capacità o 
com unque all'attitudine della classe politica di riaddurre nell'alveo 
della politica alcuni am biti, lasciandone fuori altri. E sp rim en d o  lo 
stesso concetto  con  altre parole, si po trebbe afferm are che vi sono 
alcuni am biti di im pegno civile che sono stati individuati com e più 
im p o r ta n t i  e p iù  u rg e n ti  d a lla  p o litic a , e d u n q u e  o rg a n iz za ti, 
d iscip linati, rego lam en tati; ed  altri am biti, invece, che so n o  stati 
lasciati p re sso ch é  to ta lm en te  alla sp o n tan e ità  e alla creativ ità dei 
cittadini.

In  quello  ch e  ab b iam o  ch iam ato  il «civile istituz iona lizza to»  
rientrano soprattutto  il territorio e la scuola, intesi com e cam po par
ticolarm ente im portante —  e per questa stessa ragione divenuto og
getto di precisi interventi legislativi —  di espressione della partecipa
zione civile.

In  verità i problem i del territorio sono da tem po diventati ambito 
di presenza specificam ente politica: nel m om ento  in  cui alle antiche 
am m inistrazione nom inate dall'alto o elette dem ocraticam ente dal 
basso attraverso le tradizionali assem blee dei capi-famiglia, si sono 
sostituiti organi elettivi designati attraverso il voto , la partecipazione 
dei cittadini è stata istituzionalizzata e anche le am m inistrazioni lo 
cali sono divenute in qualche m odo parte del sistema politico (risul
tan d o  spesso svu to tate  di una effettiva au tonom ia). N e  è derivata 
anche in  am bito  m unicipale un 'accentuata p ropensione  alla delega 
analoga a quella verificatasi in  cam po nazionale —  e conseguen te
m ente una lim itata partecipazione dei cittadini.

Come correttivo sono state avviate esperienze di «democrazia di
retta» quanto più possibile diffusa, su base più ristretta di quella del 
vasto  te rrito rio  o della g rande e m edia città. H a  p reso  così avvio 
l'esperienza dei consigli di quartiere, dapprim a n o n  istituzionalizza
ta, m a successivam ente disciplinata in  m o d o  sem pre p iù  preciso  e 
talvolta sem pre più  rigido da norm e nazionali, regionali, comunali: 
con il rischio, tuttavia, di trasferire nei consigli di quartiere, divenuti 
orm ai elettivi, la stessa logica di gestione (e talora di spartizione) del 
p o te re  o p e ran te  da  tem p o  negli o rgan ism i m unicipali; m en tre  le 
spinte innovatrici —  quelle per effetto delle quali si sarebbero dovute 
sperimentare nei quartieri forme diverse di amministrazione e di rap-
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p o rto  fra am m inistratori ed am m inistrati —  si sono  andate via via 
attenuando, se n on  spegnendo del tutto.

Spazi di democrazia diretta nel quartiere e nella scuola

N onostan te le non  felici esperienze sin qui realizzate, i consigli di 
quartiere, soprattu tto  se liberati da troppo  inutili bardature, p o treb 
b ero  diventare, o ridiventare, luoghi di effettiva partecipazione dei 
cittadini alla vita del territorio .

Ma sarebbe necessario, per questo, abbandonare gli schematismi 
ideologici e i problem i di schieram ento ed affrontare i problem i rea
li: n o n  in  nom e di un  deteriore qualunquism o indifferente ai valori, 
m a m uovendo dalla consapevolezza che il m odo migliore di realizza
re i valori nei quali si crede è quello di renderli realtà viva ed operan
te per le persone, attraverso in terventi rapidi e «mirati», in  grado di 
cogliere subito e di soddisfare in un tem po ragionevolm ente breve i 
nuovi bisogni emergenti.

Considerazioni analoghe possono farsi per la partecipazione dei 
genitori e degli studenti alla gestione della scuola. Presente in form a 
d iso rgan ica e sp o n tan ea , tale p a rtec ip az io n e  è stata, a p artire  dal 
1976, essa pure istituzionalizzata, ma, nello stesso tem po, burocra
tizza ta  e ap p esan tita  da  u n a  seria di b a rd a tu re  che o staco lan o  di 
fatto la partecipazione delle com ponenti non  professionali e non sin
dacali della scuola.

T ra s fo rm a re  la scuo la  d a  s tru ttu ra  b u ro c ra tic a  in  « co m u n ità  
educante», strettam ente correlata con  la società, capace n o n  solo di 
trasm ettere una cultura m a anche di consentire ai giovani esperienze 
vitali di dialogo, di d ibattito , di dem ocrazia: tu tto  questo  era sullo 
sfo n d o  dei «decreti delegati» m a  è rim asto  quasi o v u n q u e  le tte ra  
morta. N o n  stupisce, dunque, che la partecipazione dei genitori con
tinui ad essere relativamente bassa e quasi soltanto occasionale. A n
che nella scuola, com e nel territorio, continua a prevalere il sistema 
della delega praticato in  am bito nazionale; con  la fondam entale dif
ferenza che, m entre ai livelli superiori il sistema della rappresentan
za, e d u n q u e  della delega, è l 'u n ico  di fa tto  p ra ticab ile , ai livelli 
inferiori, com e appunto  sono quelli della scuola o del quartiere, fo r
me di democrazia diretta sarebbero concretam ente praticabili e inve-
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ce quasi mai lo sono; certo per il disinteresse e la disinformazione dei 
gen ito ri e degli studenti, m a in  parte  anche p e r la com plessità e la 
farraginosità degli attuali meccanism i di partecipazione, che finisco
no  per ostacolarla p iu ttosto  che incoraggiarla.

IL «CIVILE N O N  TSTTTlTy.TONAT jy.y.ATO»

N o n  stupisce, dunque, che quella parte (non amplissima m a nem 
m eno  trascurabile) di cittadini che in ten d o n o  im pegnarsi nel civile 
finisca per scegliere altri ambiti di partecipazione, per ora non  istitu
zionalizzati, e che vi è da augurarsi, vista anche la n o n  felice espe
rienza condotta nei due ambiti prim a ricordati, i quartieri e le scuole, 
rimangano a lungo non  istituzionalizzati. Fra questi nuovi ed im por
tanti am biti, ne p o sso n o  essere ricordati so p ra ttu tto  tre: l'im pegno 
per la pace e p e r lo  sviluppo; l'azione p e r la tu tela e la salvaguardia 
dell'am biente; il volontariato  nelle sue varie espressioni.

Tre luoghi privilegiati di partecipazione

L'im pegno per la pace e per lo sviluppo fa certam ente riferim en
to  a tem i di politica estera e di difesa nazionale cui anche i partiti 
sono sensibili e che sono ampiamente dibattuti nelle com petenti sedi 
istituzionali. U na diretta partecipazione dei cittadini alla discussione 
di questi temi assum e il significato n on  tanto di scavalcamento delle 
responsabilità spettanti a determ inati organi dello Stato, m a p iu tto 
sto di con tribu to  a restituire ai tem i della pace e della lo tta  al so tto 
sviluppo il carattere di scelta di base largamente sentita e di im pegno 
personale nella soluzione dei problemi.

P ro p rio  là dove sem brerebbe che n o n  vi sia posto , data l'estre
m a  co m p lessità  dei tem i in  d iscu ssio n e , p e r  u n a  p artec ip az io n e  
d iretta dei cittadini, si verifica invece un  preciso  e d iretto  co invol
gimento.

P roblem a essenziale diventa, in  questo am bito, quello di passare 
da un  atteggiam ento em otivo e irriflesso, legato soprattu tto  ai senti
menti, ad una visione razionale e m atura dei problem i in discussione, 
condizione essenziale, questa, perché i temi della pace e dello svilup
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po dei popoli diventino parte integrante della coscienza civile e p o s
sano successivam ente essere oggetto  di scelte illum inate anche sul 
piano istituzionale.

Q uanto ai temi dell'ambiente e dell'ecologia, essi pure hanno una 
evidente d im ensione politica e sono  stati, e sono, oggetto  di scelte 
politiche e di o rien tam enti legislativi. L 'a ttenzione con  la quale da 
parte di una serie di gruppi e di m ovim enti si guarda a questi proble
mi, assume tuttavia il significato di una più diretta attenzione a feno
m eni che nel tem po lungo, si intuisce, diventeranno sem pre più inci
denti sulla situazione e sul destino delle com unità e dei singoli.

La constatazione del diffuso interesse dei cittadini alla salvaguar
dia di d e term in a ti valori n o n  «utilitari» (la n a tu ra  in co n tam in ata , 
l'aria lim pida, le acque fluenti, il paesaggio...), ed insiem e la consa
pevolezza che troppo spesso a livello istituzionale questi temi vengo
no  ritenuti a to rto  secondari, sta attivando un  po ' ovunque in  O cci
dente, ed anche in Italia, un vasto m ovim ento ecologistico che è esso 
pure espressione dell'esigenza di una diretta partecipazione dei citta
dini alla vita pubblica.

Vi è infine l'area del vo lontariato  che, so p ra ttu tto  di fro n te  alla 
crisi progressiva del W elfare State, scopre ed insiem e cerca di appa
gare una serie di bisogni lasciati insoddisfatti: quelli di cui le stru ttu
re pubbliche si accorgono, quand'anche li percepiscano, con estremo 
ritardo e che quasi mai sono in grado di affrontare con im m ediatez
za, assoggettate com e sono ad una serie di bardature legislative che 
rappresentano  anche una rem ora all'inventività e alla creatività.

Ci si rende d'altra parte sempre più chiaramente conto che, anche 
se le stru tture pubbliche diventassero un  m odello di efficienza e di 
rapidità di intervento (situazione che in verità n on  si è mai verificata 
in nessun paese a regime di Welfare State), vi sarebbero sempre biso
gni che non  potrebbero  essere soddisfatti o per il troppo elevato co
sto sociale che ne deriverebbe o per la specifica natura di questi stessi 
bisogni, che im pongono  talora un  rapporto  diretto, faccia a faccia, 
fonda to  sulla gratuità, sulla disponibilità, sull'amicizia; valori senza 
i quali le stesse prestazioni rischiano di restare prive di significato e 
non  sono dunque tali da soddisfare questi nuovi bisogni emergenti.

L'area del volontariato è in parte istituzionalizzata, in quanto per 
alcuni ambiti esiste una serie di disposizioni legislative che lo regola
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no; m a nel com plesso è ancora in larga misura lasciato all'inventività 
dei g ru p p i e dei singoli. Si tra tta  del re s to  di u n a  realtà in  fo rte  e 
continua espansione, che di per se stessa attesta due im portanti veri
tà  che n o n  è fuori luogo  sotto lineare: la p rim a, che n o n  è esa tto  
afferm are che la nostra  società sia diventata insensibile, egoista, di
sattenta; la seconda, che occorre n o n  a ttendere più, passivam ente, 
che ogni cosa venga dall'alto, m a che devono essere gli stessi cittadi
ni a com piere  questa  scelta di cam po  nel civile, p e r co n co rre re  a 
risolvere p rob lem i che sul p iano legislativo e istituzionale n o n  p o 
trebbero essere mai tem pestivam ente affrontati.

«CIVILE» E «POLITICO»

In  com plesso sem bra si possa afferm are che l'area del «civile» si 
p resen ta oggi p iù  articolata e vivace di quella del «politico».

Q uei m eccanismi di partecipazione, che sul piano della vita p u b 
blica intesa in senso istituzionale appaiono essersi in qualche misura 
inceppati, m ostrano  una ripresa vigorosa p roprio  in  un  am bito che 
in  passa to  era stato  trascu ra to  e che va  em ergendo  com e «nuova 
frontiera» della politica. Vi è indubbiam ente il rischio che si lascino 
troppo  in  om bra i tem i istituzionali e che, com e ieri ci si illudeva di 
po tere tu tto  risolvere attraverso l'in tervento  legislativo, così oggi si 
cada nell'errore opposto , dì ritenere che la legislazione sia ininfluen
te e che i problem i della società possano trovare una reale soluzione 
soprattu tto  attraverso il diretto  im pegno dei cittadini nel sociale.

Sì tratta dunque di armonizzare e di conciliare una duplice neces
saria fedeltà: alla «grande politica», che resta  u n  q u ad ro  di riferi
m ento  necessario; e alla «piccola politica», più  accessibile alla gene
ralità dei cittadini e segno espressivo della lo ro  vo lon tà  di agire sul 
piano della vita sociale.

L'impegno della comunità cristiana

Si apre, in questa direzione, un im portante cam po dì riflessione e 
di im pegno della com unità cristiana.

E sam inando  a volo  d 'uccello le linee secondo le quali la Chiesa
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ha operato  in  Italia negli ultim i qu aran tan n i, sem bra di dover rile
vare che vi è stata una prim a lunga fase, di circa un trentennio, nella 
quale sua preoccupazione dom inante è stata quella di sensibilizzare i 
fedeli ai p rob lem i della politica e, in  generale, della legislazione; ed 
una seconda fase, in  atto da circa un  decennio, in  cui la form azione 
dei cristiani alla v ita pubb lica  è stata p resen ta ta  in  u n a  p iù  am pia 
cornice all'interno della quale i tem i della partecipazione civile sono 
significativamente riemersi; non  senza il rischio, però, n on  tanto nei 
docum enti ufficiali quanto nella prassi concreta delle varie com unità 
cristiane, di cogliere l'im pegno nel sociale com e in  qualche m o d o  
alternativo a quello in  am bito politico.

Dalle riflessioni sin qui condotte deve essere emerso chiaramente, 
a lm eno ci auguriam o, che la partecipazione civile n o n  copre tu tto  
l'arco della presenza dei cittadini, e dunque anche dei credenti, nella 
società del loro tem po. La pace, l'ecologia, il volontariato sono certo 
le nuove frontiere  della politica, m a n o n  l'unico am bito  in  cui l'a t
tenzione alla politica deve m anifestarsi.

D i qui un  preciso dovere di o rien tam ento  e di form azione delle 
coscienze in  d irezione di un 'a ttenz ione alla società che sia capace, 
senza riduzionismi e senza esclusivismi, di cogliere la complessità dei 
problem i e di suscitare, dunque, la diversità delle vocazioni. Certo, 
la politica n o n  è tutto; m a nem m eno il civile o il sociale possono  da 
soli essere esaustivi della doverosa attenzione del cristiano ai proble
mi del proprio tempo.

Saper esplorare sino in fondo questa com plessa realtà è im pegno 
e responsabilità di uom ini e donne in grado di farsi carico di quell'e- 
sigente servizio al prossim o, che rimane la politica nel senso più lato, 
e più  nobile, dell'espressione. La via da percorrere in  questa ultim a 
direzione non  può che essere quella del recupero del significato e del 
valore della rappresentanza.

DEM OCRAZIA D IR ETTA  
E  DEM OCRAZIA RA PPRESEN TA TIV A

La disputa storica fra dem ocrazia rappresentativa e dem ocrazia 
diretta sem bra orm ai sopita, salvo i tum ultuosi sussulti di alcuni pe-
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n o d i storici contrassegnati da ricorrenti nostalgie di identificazione 
fra cittadini e potere (come avvenne attorno al 1968).

Sono in  qualche m odo  i «grandi numeri», com e oltre due secoli 
ad d ie tro  aveva co n sta ta to , sia p u re  co n  am arezza, Jean -Jacq u es 
Rousseau, che sem brano condannare la dem ocrazia diretta, incom 
patibile con i grandi stati nazionali m oderni o con le ampie com unità 
dei nostri giorni.

Q u an d o  A driano  O livetti indicava in  circa centom ila abitanti il 
num ero ideale di com ponenti di una «comunità» e la condizione ne
cessaria p erché in  essa po tesse  instaurarsi u n  ra p p o rto  d ire tto  fra 
cittadini e p o tere  m etteva il d ito  sulla piaga di una rappresen tanza 
politica avulsa dal d iffuso  sentire delle m asse popolari, e indicava 
insieme la pre-condizione necessaria per realizzare un  effettivo rito r
n o  alla dem ocrazia d iretta, e cioè la fran tum azione dello S tato n a
zionale.

M a la sorte  di quella p ro p o sta  —  com e di quelle analoghe ela
borate in Francia da M ounier negli anni '30 —  sta ad attestare quan
to  «utopistici» fossero  quei p roge tti di radicale rifondazione dello 
Stato.

N o n  resta d unque  che accettare la rapp resen tanza, se si vuole 
com e «male minore», e vantarne i m eriti storici, soprattu tto  se que
sto sistem a è co m p ara to  con  quello di paesi (com e quelli dell'E st 
eu ro p e o  e, al di là di ta lu n e  b a rd a tu re  fo rm ali, d i g ra n  p a r te  del 
m ondo) che della rappresentanza hanno preteso di fare a m eno, ma 
che in  realtà n o n  sono riusciti a fondare una reale democrazia?

Democrazia diffusa e rappresentanza politica

La risposta  a questo  in terrogativo  n o n  è così sem plice com e a 
prima vista potrebbe apparire. Certam ente non  si può rinunziare, né 
oggi, né dom ani —  e probabilm ente mai —  al sistema della rapp re
sentanza politica, unica possibile m ediazione fra governanti e gover
nati in società di vaste dim ensioni ed insieme sempre più complesse. 
M a vi è u n a  rap p re sen ta n za  po litica  che si n u tre  e si a lim en ta  di 
continuo di esperienze di dem ocrazia diretta, ed una rappresentanza 
politica che, invece, esclude e considera superflue le varie forme pos
sibili di dem ocrazia diretta; con il rischio, in  questa seconda ipotesi,
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di privare la democrazia rappresentativa del suo necessario ed essen
ziale sostegno, appunto  la dem ocrazia diretta.

Q u a n to  sta avvenendo  in  Italia, da u n  decenn io  circa a questa 
parte, sta del resto  p o n en d o  in  evidenza com e il venir m en o  quasi 
ovunque di forme pur timide e parziali di democrazia diretta (si pensi 
alla già r ico rd a ta  crisi degli o rgan i di p a rte c ip az io n e  di base , dai 
quartieri ai consultori, alla scuola) stia rischiando di svuotare di sen
so la stessa dem ocrazia rappresentativa. In  effetti l'una n o n  si regge 
senza l'altra: le istituzioni dem ocratiche fondate sul princip io  della 
rappresentanza m antengono senso e valore in quanto sorrette da una 
«dem ocrazia  diffusa», che si a lim enta di m ille p icco li rivoli e che 
abitua il cittadino a contare, p u r nella consapevolezza che le leggi
quadro che dovranno reggere la collettività non  potranno che essere 
votate da m inoranze legittim ate attraverso il principio della rappre
sentanza.

Al cuore della crisi

D ietro  la crisi delle istituzioni, ossia del sistema della rappresen
tanza, sta la crisi della democrazia diretta, e cioè della partecipazione 
dei c ittad in i alla v ita  del paese: so n o  in  qualche m o d o  in  crisi le 
«grandi» stru ttu re  p erch é  h an n o  com incia to  ad  en tra re  in  crisi le 
«piccole».

D i qui una ineludibile indicazione operativa: è destinata a fallire 
ogni riform a «dall'alto», che n o n  riesca a coinvolgere i cittadini «dal 
basso», restituendo loro  il gusto e il rischio della partecipazione di
retta. N o n  è nel deserto  dell'indifferenza, della privatezza, del con 
sum ism o, che p u ò  nascere l'albero  m atu ro  della dem ocrazia. C o 
struire qui ed ora, ciascuno nel suo «piccolo», una qualche form a di 
dem ocrazia, è la condizione necessaria perché cresca nel paese nel 
suo com plesso la coscienza democratica.
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Capitolo nono

PER UN RIPENSAMENTO  
DELL'AZIONE EDUCATIVA

Carlo Nanni

La ricerca di un  quadro di riferim ento più am pio è som m am ente 
rilevante ai fini di una p rogettazione educativa socio-politica ade
guata ai problem i, alle novità e alle tendenze di sviluppo del nostro  
tempo.

L 'educazione è sem pre costituzionalm ente un 'o p era  con testua
lizzata e in relazione stretta con l'am biente e il m om ento storico. Ma 
forse, q uan to  sta avvenendo so tto  i nostri occhi invita a ripensare 
anche l'educazione socio-politica nel suo insieme.

UN RIPEN SAM EN TO GLOBALE E  IN PO SITIV O

Negli anni trascorsi, di fronte alle difficoltà e agli effetti perversi 
dello sviluppo dem ocratico, si è fatta strada nell'opinione pubblica e 
nelle forze sociali e politiche del Paese l'esigenza di correttiv i e di 
«com portam enti controbilanciati», vale a dire di leggi e di procedure 
intese ad impedire che elementi o tendenze del sistema sociale sover
chino o soffochino altri aspetti, m ateriali e ideali, legittim i e validi.

U na tale mentalità politica è ancora oggi presente in parte dell'o
pinione pubblica e delle forze politiche organizzate. Peraltro  m olti 
oggi sono sensibili al fatto che correttivi legislativi e interventi proce
durali, sop ra ttu tto  se sono  solo repressivi e punitivi, si d im ostrano  
abbondantem ente inefficaci, se non  sono accompagnati, ed anzi pre
ceduti, da un  «lavoro» che spinga a m u tam en ti nelle p ersone e nei 
gruppi che form ano il corpo sociale.

M a oggi il d iscorso  va ben  oltre il livello della rep ressiv ità /p re- 
ventività rispetto a com portam enti devianti o ad effetti perversi dello 
sviluppo sociale e democratico.
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Le novità e le istanze positive dei processi storici in atto richiedo
no un'azione più ampia. Infatti esse stimolano non  solo le strutture e 
l'organizzazione produttiva e sociale, m a anche ed in specie la cresci
ta e il divenire personale degli individui-cittadini e del vivere com uni
tario nel suo insieme.

In  più , rispe tto  ad  u n  recen te  passato , anche a livello p ro p ria 
m ente  socio-politico sem bra di costatare che il «cittadino» e la sua 
coscienza riem ergono come centro o perlom eno come fattore fonda
m entale della realtà sociale.

La qualità u m ana della conv ivenza sociale si v iene a p ro p o rre  
com e interesse generale di prim 'ordine.

La p ro sp e ttiv a  di u n o  sv iluppo  p laneta rio  e in tegrale  d iven ta  
un'indicazione di m arcia storica di civiltà per tutti ed ognuno, per le 
nazioni e per le organizzazioni internazionali.

In  questa linea si com prende l'im portanza ed anzi la necessità di 
un 'azione sociale di form azione che possa aiutare tu tti ed ognuno, 
so tto  ogni cielo, a conseguire quella creatività, quella libertà, quel 
senso di responsabilità e di partecipazione attiva, quel senso del bene 
com une nella diversità e nel pluralism o, che sono indispensabili per 
un andam ento ed uno sviluppo dem ocratico della vita e dello svilup
po individuale e com unitario.

IN  UNA PROSPETTIVA DI EDUCAZIONE INTEGRALE 
E PERMANENTE

C'è da chiedersi come si dovrebbe configurare questa azione edu
cativa che assum e la situazione socio-politica attuale nelle sue novi
tà, nei suoi problem i, nelle sue p rospettive  quale cam po d 'azione e 
quale pun to  di partenza.

A  m e pare  che essa tro v i la sua specificità an z itu tto  nel po rsi 
com e azione di «coeducazione», cioè di aiuto e di stimolazione in te
rattiva alla crescita com une e differenziata di ragazzi e ragazze, d on
ne e uom in i che, com e cittadine e cittadini, in  m o d o  p ro p rio  e in  
m o d o  com une, v ivono  l'esperienza della v ita associata e po litica
m ente organizzata; e considerano la partecipazione alla vita politica 
come un m om ento essenziale della vicenda personale e comunitaria.
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L 'educazione en tra in  questo gioco interattivo facendo opera di 
m ediazione e correlazione riflessa, critica e prospettica, tra diversità 
personale  e com u n an za  di vita, tra  esperienza personale e v issu to  
sociale, tra  vita soggettiva e pratiche, istituzioni, p rocedure  sociali, 
tra  d iversità individuale e co m u n an za  di v ita sociale; e p iù  speci
ficam ente tra  d im en sio n e  sociale e d im en sio n e  politica , tra  p o li
tic ità  d if fu s a  e p o litic ità  sp ec ia lis tica , t r a  p o li tic a  c o m e  in s ie 
me di tecniche/procedure politiche e politica com e valore/im pegno 
etico.

Si può in qualche m odo configurare com e una costruzione pira
midale che dal com unitario va al personale, dal generico allo specifi
co, dal d iffuso  allo specialistico, dal fa tto  va al valore, dal pra tico  
all'ideale e viceversa.

L 'educazione cerca di far correre  e ricorrere nelle due d irezio 
ni la vita personale e ind ire ttam ente  quella di g ru p p o  e quella col
lettiva.

A  livello personale tale correlazione è da stabilire tra l'educazio
ne della personalità in  generale, l'educazione della socialità persona
le e l'educazione della personalità politica.

In  altro  senso  la correlazione è ancora  da ricercare tra  l'azione 
educativa delle diverse agenzie e situazioni educative.

O ccorrerà  cioè pensare a quale p o trà  e dovrà essere, in  sede di 
educazione socio-politica, la specificità, m a anche l'apporto  al lavo
ro form ativo d'insiem e da parte di un'educazione familiare, di un 'e
ducazione scolastica, di un 'educazione dei g rupp i form ativi, eccle
siali e non, delle stimolazioni educative provenienti dai mass-media, 
dall'organizzazione e dalla pratica dello sport, del tem po libero, dei 
loisirs.

C onvergenza e coerenza sono due aspetti qualificanti di una so
cietà che vuole dirsi educante.

In fine  la correlazione è da trovare anche tra  le diverse stagioni 
educative che accom pagnano  le diverse età della vita, dalla p rim a 
infanzia, in cui si gettano le basi della personalità e si fanno le prim e 
esperienze di autorità e incontri sociali e di gruppo, alla fanciullezza, 
in cui si im para a conoscere il largo m ondo adulto, alla adolescenza e 
alla giovinezza, in  cui si acquista in  p ieno  la valenza personale del
l'inserim ento nella vita com une sociale e ecclesiale, alla com plessità
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ed articolazione della vita adulta, alla distesa lentezza della terza età, 
che si apre a possibilità di tem pi e m odi di essere più  am pi di quelli 
storici e civili.

In  questo caso la correlazione va nel senso di ricerca della conti
nuità vitale e della differenziazione di ogni specifica età e stagione di 
essa.

INTERAZIONE DELL’EDUCAZIONE DI BASE 
CON L ’EDUCAZIONE SOCIALE

D o p o  l'ubriacatura politica degli anni della contestazione, la ri
scoperta del personale e del cosiddetto pre-politico, la coscienza del
la com plessità delle form e dell'esistenza sociale e individuale, hanno 
permesso di cogliere esperienzialmente oltre che concettualmente che 
la politica n o n  è tu tto , p u r essendo, com e oggi rivediam o m eglio, 
assolutam ente necessaria per una piena espansione delle libertà per
sonali, civili, dei popoli, dell'um anità intera.

Peraltro la diffusività della dim ensione politica nelle diverse sfere 
dell'esistenza rich iam a ad una seria a tten z io n e  ad  essa qualunque 
cosa si faccia.

A ltrettanto  va detto  a livello educativo.
A bbiam o già detto  della correlazione necessaria tra educazione, 

educazione sociale e educazione politica.
Q ui si vorrebbe approfondire e specificare un po' il discorso con

siderando l'educazione e l'educazione sociale com e premessa, base e 
rim ando dell'educazione politica.

Sulla base dell'educazione generale della persona

La prom ozione della personalità in generale e nelle sue dim ensio
ni specifiche trova la sua «naturale» espansione nell'educazione p o 
litica.

U n a  personalità  m atu ra  nelle sue po tenzia lità  di in terio rità , di 
relazionalità, di capacità di lavoro professionale e di im pegno socia
le, è n on  soltanto l'esito di una buona educazione, m a anche la p iat

134



taform a su cui si costruiscono e fioriscono possibilità di azione poli
tica personale.

La sanità fisica e psichica perm ette una vita, qual è quella politi
ca, che richiede fortezza, prudenza, im pegno.

U na solida form azione culturale ed intellettuale perm ette  quella 
capacità di giudizio e di fantasia creativa che stanno all'origine del
l'im pegno e della partecipazione alla convivenza dem ocratica.

La capacità consolidata e stru tturata di libertà e di responsabili
tà, che può essere vista com e fine suprem o educativo, diventa il cen
tro propulsore per qualsiasi capacità decisionale ed im pegnativa nel 
sociale e nel politico.

Una profonda e personalizzata educazione religiosa (o com unque 
tale che fa i con ti con  il p rob lem a della trascendenza) p u ò  fare da 
riserva critica e da avam posto  u top ico  p e r l'esperienza politica sia 
com e cittadini sia com e politici di professione.

L'educazione sociale

L 'educazione politica richiede previam ente o in  concom itanza 
che sia educata, cioè sia aiutata e prom ossa, la crescita e lo sviluppo 
della dim ensione dell'intersoggettività e socialità personale, in m odo 
tale che sia possib ile ricostru ire , sul p iano  della decisione libera e 
responsabile , la socialità «naturale»: arrivando in  tal m o d o  ad una 
socialità «personalizzata», vo lu ta , ricercata  e co m m isu ra ta  co n  le 
tendenze e spinte individuali e collettive in contrario.

P e r questo  si richiede una  fo rm azione apposita , sostanziata di 
contenuti conoscitivi, di atteggiam enti personali, di abilità com por
tamentali.

Quella che in termini tradizionali si configurava come educazione 
alla virtù della giustizia (quella generale e sociale, per distinguerla da 
quella partico lare, com m u ta tiv a  e d istribu tiva a ttin en te  i rap p o rti 
in terpersonali di n a tu ra  econom ica), oggi si p o treb b e  configurare 
com e educazione allo sviluppo, alla m ondialità , alla solidarietà, ai 
diritti um ani e civili, all'ecologia, alla pace.

Ma rimane sempre lo stesso il term ine ultimo: quello di qualifica
re la persona alla capacità di coordinare il p roprio  agire al bene so
ciale, com une e generale, oltre o perlom eno in dialettica con la ricer
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ca di una  m igliore qualità della v ita personale, dei p ro p ri in teressi 
individuali o quelli del g ruppo di appartenenza o di riferim ento.

D 'a ltra  p arte  questa  fo rm azio n e  alla giustizia, p u r  cercando  la 
propria radicazione nell'interiorità personale, ha il suo tirocinio p ra
tico e la sua p ietra  di paragone nel v issuto della convivenza sociale 
istituzionalizzata, sia nelle sue form e collettive sia nelle sue diverse 
formazioni e istituzioni.

In  tal senso diventerà educazione alla partecipazione alla vita so
ciale e alla vita di gruppo, form azione alla vita professionale, educa
zione agli s trum en ti della com unicazione sociale, al b u o n  uso  del 
tem po libero e dello sport; m a anche educazione familiare, educazio
ne scolastica, educazione ecclesiale, educazione in associazioni, edu
cazione sindacale, cioè, in una parola, educazione alle istituzioni che 
spesso costituiscono lo zoccolo duro della crescita giovanile.

Ovviam ente anche a questo livello viene a evidenziarsi la rilevan
za della m ediazione culturale che aiuta il form arsi di fondate e m oti
vate concezioni del m ondo e della vita, di possibili e valide prospetti
ve di sviluppo, di capacità, in cui inquadrare la vita e l'azione sociale 
individuale e collettiva; oltre che l'aiuto per il form arsi di solide ca
pacità di analisi, di discernim ento critico e di progettazione operati
va per com m isurare e rapportare ideale e reale, utopia e storia, indi
vidualità e alterità.

LA CURA PER IL PROPRIAM ENTE POLITICO

L'attenzione per il sociale negli anni trascorsi è stata —  com e si è 
detto —  un antitodo terapeutico contro l'onnivora politicizzazione e 
prassificazione della vita individuale e collettiva, così com e dell'edu
cazione e dell'istruzione scolastica.

M a il p erso n ale  e il p rep o litico  p re s to  o  tard i h a n n o  da fare i 
conti con  la dim ensione politica che li attraversa o che reclam a una 
sua particolare attenzione.

Una coesistenza senza politica è impensabile.
A ltrettanto  lo è la convivenza sociale.
Istituzioni, autorità, po teri p e r sé n o n  politici (famiglia, scuola, 

chiesa, m ondo  econom ico, organizzazioni del lavoro, del tem po lì
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bero  e dello sport, am m inistrazione della giustizia; autorità paren ta
le, gerarchia ecclesiastica, dirigenza scolastica, m anagem ent socio
econom ico, im prenditorialità, dirigenza sportiva, industria cultura
le; p o te re  econom ico , culturale, etico, religioso, affettivo , ludico, 
ecc.) richiedono com portam enti politici per la loro  effettuazione ed 
hanno una notevole incidenza sulla prassi e la conduzione politica.

In  tal senso non  si può pensare un'educazione generale o un 'edu
cazione sociale senza un  loro prolungam ento di educazione politica.

Esigenze di chiarezza ci invitano a distinguere; esigenze di co n 
cretezza e di com pletezza ci invitano a saper riunire.

Peraltro, com e è distinguibile una dim ensione propriam ente poli
tica (intesa nel suo senso più largo di azione ed organizzazione volta 
al m antenim ento e alla prom ozione degli interessi generali del corpo 
sociale e del bene com une della società civile), così m i pare im p o r
tante evidenziare una specifica educazione politica.

E  se è possibile individuare nell'insieme del sistema politico sog
getti, teorie, quadri di valore, ideologie, istituzioni, organi di gover
n o , g ruppi, leaders, relazioni, p ro ced u re , tecn iche, si co m p ren d e  
quan to  vasto  è l'o rizzon te  di riferim ento  da ten er p resen te, anche 
senza scendere alla particolarità delle problem atiche storiche di cui 
n o n  si p o trà  n o n  tener conto  (partitocrazia, questione m orale, que
stione istituzionale, governabilità e ingovernabilità, stato  e società 
civile, trasform azioni e novità nazionali e internazionali).

A sua volta credo sia necessario distinguere una form azione poli
tica per ogni persona in quanto cittadino, da una form azione politica 
per coloro che faranno i politici di professione.

Nel primo caso sì può pensare ad una specificazione e dimensione 
della educazione sociale, m entre nel secondo caso si deve im magina
re una form azione di un  centro unificatore della personalità e d 'irra
diazione delle iniziative di essa.

PERCORSI OBBLIGATI

In  ogni caso credo che l'azione educativa abbia in  p roposito  da 
in traprendere alcuni «percorsi obbligati», che si po trebbero  cosi in 
dividuare in  funzione delle m ete cui si intende arrivare.
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Un primo percorso è riferibile al consenso/dissenso

Il consenso —  vale a dire il com plesso di opinioni, atteggiamenti 
e com portam en ti, che di fatto  i cittadini e i politici di p ro fessione 
adottano, in maniera più o m eno critica, nella loro condotta politica 
in  corrispondenza alla linea politica di una leadership partitica, m o- 
vim entistica o dell'opinione pubblica generale —  è un  problem a per 
le forze politiche organizzate e per ogni form a di governo che n o n  
voglia ridursi a m aniere d ispotiche al fine di avere l'adesione della 
popolazione o della m aggioranza del corpo sociale.

C om e suo co n tro can to  si h a  un  dissenso  p iù  o m en o  aperto  e 
pieno o addirittura la contestazione e l'opposizione più o m eno dura 
e totale.

Se questo è vero in genere, lo è in particolare per l'azione politica 
in  regim e dem ocratico , fonda to  sulla sovranità popolare , sul gioco 
pluralistico dei m ovim enti, gruppi e forze politiche, su regole p roce
durali ispirate al rispetto  dei diritti civili e delle libertà dem ocratiche, 
sulla scelta ragionata e la critica personale.

La storia dei m odern i m ezzi di com unicazione di m assa, con  la 
lo ro  forza attrattiva di persuasione e di stim olazione, dice a chiare 
note quanto essi siano stati utilizzati in  form e spesso discutibili, per 
conseguire l'obiettivo del consenso politico.

M ezzo sociale per eccellenza rimane tuttavia pur sempre l'educa
zione scolastica, familiare, ecclesiale, o en tro  grupp i a valenza fo r
mativa.

A l c e n tro  è il p ro b le m a  di u n a  valida, vera , c o rre tta  e ch iara 
informazione. E  dal punto  di vista formativo è questione di una soli
da opera di istruzione politica, sia nel senso di una acquisizione di 
conoscenze relative a idee, valori, tecniche, m odelli operativi, sia nel 
senso del consolidam ento delle capacità di apprendim ento  critico e 
personalizzato di ciò che attiene la vita politica.

In  questo  co n testo  finalizzato acquistano  tu tta  la lo ro  valenza 
fo rm a tiv a  le attuali in iziative di «scuole di politica», m a  an ch e  la 
vecchia educazione civica scolastica, o gli studi sociali presenti come 
disciplina nelle scuole elem entari o l'area delle discipline storiche, 
geografiche, filosofiche o delle scienze um ane e sociali delle scuole 
superiori o l'area culturale della form azione professionale.
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E  più in  generale acquista il suo senso la «m ediazione culturale» 
che le d iverse agenzie educative (famiglia, chiesa, scuola, gruppi, 
associazioni, m ovim enti, mass-media) a loro m odo m ettono  in atto, 
in quanto e nella misura in cui perm ettono il formarsi del senso della 
concretezza storica, prospettano criticamente modelli, additano p o s
sibilità di valore e di im pegno; ed ancor prim a in  quanto abituano a 
pensare , ad  essere riflessi, ad  uscire dai p regiudizi, ad  aprirsi alle 
novità del presente e alle possibilità alternative di futuro.

Si po trebbe parlare di educazione alla criticità, se l'esperienza del 
passato  n o n  ci avesse fatti accorti alle «deviazioni» cui tale term ine 
può indurre e alla scarsa prospettiva progettuale ed utopica che esso 
com porta (o, meglio, che di per sé n on  com porta).

Ma indubbiam ente l'educazione al senso critico resta im portante 
più che mai per vincere le spinte all'om ologazione e quelle del con 
form ism o o per stimolare la creatività personale e la partecipazione 
responsabile.

Un secondo percorso: la formazione alla competenza politica

U na consolidata com petenza politica è necessaria in  qualunque 
fo rm a di governo , m a so p ra ttu tto  lo  è in  u n a  conv ivenza sociale 
organizzata secondo stili democratici, vale a dire secondo regole p ro 
cedurali ispirate al principio di un  tendenziale suffragio universale.

C om e suggerisce J. Dew ey, in  fo rm e di governo  oligarchiche o 
autarchiche basterebbe al limite form are solo la classe dirigente e al 
più persuadere i sudditi o catturare il loro  consenso.

Invece, per dirla in  term ini semplici, in  dem ocrazia «tutti conta
no» (o per meglio dire tutti dovrebbero contare), in quanto è ricono
sciuta lo ro  la capacità  di essere cittad in i, vale a d ire  u n a  radicale 
capacità di soggettività politica, direttam ente espressa e direttam ente
o indirettam ente esercitata.

L'efficienza dem ocratica richiede che questa radicale capacità sia 
formata, cioè portata al meglio delle sue possibilità e delle sue condi
zioni di esercizio politico. O ccorre in  concreto  sapere per chi e per 
che cosa, ad esempio, si vota e poi saper agire di conseguenza (nella 
fattispecie, saper votare, esercitando dem ocraticam ente il p ro p rio  
diritto di voto).
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L 'efficienza po litica rich iede allora l'educaz ione  che avvii alla 
com prensione politica delle situazioni secondo com petenza, andan
do o ltre l'em otività, la passionalità, gli schem atism i preconcetti, le 
chiusure ideologiche e gli stessi buoni sentim enti di approvazione o 
disapprovazione di fatti e posizioni politiche.

U n 'adeguata form azione politica dem ocratica richiede infatti li
b ertà  m entale  e m orale; capacità di applicare, a fatti e docum enti, 
strum enti e strategie di analisi rigorose, p e r in terpretarli, vagliarli, 
coglierne lo spessore politico, prospettarne sbocchi, strategie risolu
tive, ipotesi, progetti.

D i conseguenza o cco rre  capacità di analisi politica so rre tta  da 
inform azione valida, capacità di critica, lucidità di giudizio, capacità 
di prospettazione, capacità di program m azione, di progettazione e di 
m etodologia operativa. Si richiede quindi di saper leggere la dom an
da politica concreta , aver chiari gli ob iettiv i che si in ten d o n o  rag
giungere, saper indicare, reperire, o perlom eno valutare, mezzi, stru
menti, strategie, ecc.

E  siccome tali com petenze non  si form ano nel vuoto, l'educazio
ne dovrà interessarsi dell'apprendim ento di queste idee e valori che 
danno spessore all'azione politica dem ocratica, e prim a ancora all'e
ducazione ad essa.

Ma oltre a ciò l'educazione dovrà preoccuparsi anche di una gra
duale iniziazione a com portam en ti politici dem ocratici, vale a dire 
capaci di operare nel rispetto  della diversità e del bene com une se
condo le form e di dem ocrazia organizzata.

Una terza pista: la formazione della personalità politica

C on il discorso sui com portam enti ci si allarga a quello che p o 
trem m o dire la terza pista da percorrere: quello dell'educazione alla 
«validità» del com portam ento  politico dem ocratico, oltre l'efficien
za politica per se stessa.

Se per validità politica dem ocratica in tendiam o l'arte di rendere 
possibile, nel complesso e concreto gioco delle Situazioni e delle con
giunture storico-sociali, il m aggior grado di libertà, giustizia, realiz
zazione vitale, p rodu ttiv ità  ed efficacia storica p e r tutti, allora si fa 
evidente che n on  basta la com petenza politica.
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O ccorre che essa sia radicata in persone libere e responsabili, ca
paci di iniziativa e di creatività, di partecipazione e collaborazione.

Alla com petenza nella politica si aggiunge l'im pegno p e r la fo r
m azione della personalità politica secondo stili di vita dem ocratici, 
in m odo tale che com petenza ed onestà si vengano a coniugare nella 
condotta politica.

L 'a ttuale  d ibattito  sulla m oralità  pubb lica  e la sp in ta  pasto ra le  
verso un  im pegno serio dei cristiani per lo sviluppo, la solidarietà e la 
pace, perm ette di evidenziare alcuni tratti caratteristici di una perso
nalità politica validam ente form ata ( = le v irtù  politiche):

—  la capacità di essere in consonanza con le attese, i bisogni e le 
speranze di tutti gli uom ini singolarmente e della società in generale. 
Ciò suppone stili cognitivi e comunicativi di ricerca, di progettualità, 
di operativ ità , di riflessione, di d iscussione, di d ialogo che n o n  si 
inventano e non  vengono da sé. Richiedono studio, tirocinio pratico 
ed esperienza. È  una capacità che si n u tre  di cultura, di scienza, di 
tecnologia, ma anche dell'ispirazione che nasce dal contatto vivo con 
il «mistero dell'essere» ed in  particolare da una rivelazione religiosa;

—  la capacità di decisione, fo rte  e saggia, tem pestiva e lungim i
rante, concreta e carica di intenzionalità di futuro, capace di discer
nim ento e di scelta tra percorsi diversi possibili, secondo un quadro 
di valori di riferim ento ed in rispondenza ai bisogni e alle attese reali 
delle p ersone e della convivenza com une, cercando convergenze e 
alleanze, «com prom ettendosi», m a senza abdicare supinam ente ad 
interessi corporativi o di parte e a trasform ism i pragmatistici.

Il rigore m orale interiore, p u r senza fissazione e con  flessibilità, 
rimane la base per scelte relative a progetti riferibili al bene com une.

In fa tti n o n  si tra tta  di d edurre  o di applicare m eccanicam ente 
norm e, decaloghi o princìpi, per quanto  belli e grandi essi possano 
essere; m a occorre riferirsi alla differenziazione storica concreta  e 
alle pluralistiche im postazioni globali della vita personale e sociale di 
tutti ed ognuno, in situazioni storicam ente date nelle loro possibilità 
e incompatibilità;

—  la capacità operativa politica che coniuga com petenza tecnica 
e personalità m orale, efficacia storica e ulteriorità ideale, che si m o 
stra  nello  sp irito  di ded iz ione , servizio  e «com unanza», che lo  fa 
solidale e am ico con  chi com e lui è cittadino, al di là delle d ifferen
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ziazioni dì appartenenza ideologica o partitica o delle convergenze 
strategiche p e r cui si opta, in  una fondam entale «partigianeria» p er 
il bene generale e com une.

Una quarta pista: la formazione di una cultura democratica

M a n e l clim a a ttu a le  di sp e ran za  e di p ro b lem a tic ità  n u o v a , 
d iventa som m am ente im p o rtan te  un  quarto  livello: quello che p o 
trem m o chiam are della form azione di una cultura democratica. Con 
q u es ta  e sp re ss io n e  si v u o le  in te n d e re  la cap acità , in d iv id u a le  e 
co llettiva, di scegliere e v o le r realizzare u n  p ro g e tto  di v ita  e u n  
m o d e llo  di sv ilu p p o  sociale isp ira to  all'ideale d em o cra tico . U n  
m odello che sia capace di corrispondere all'allargarsi dell'area degli 
interessi com uni, alla sem pre più vasta e qualificata liberazione del
le cap ac ità  e delle  en e rg ie , in d iv id u a li e / o  d i g ru p p o , al p lu ra 
lism o socio-culturale, alla d ifferenziazione e alla m obilità  sociale, 
ai p ro c e ss i d i tra s fo rm a z io n e , d i ca m b io  e d i in n o v a z io n e  che 
si p resentano sulla scena della vicenda storica com unitaria, alla fine 
del com unism o stalinista m a anche oltre il liberism o capitalista occi
dentale.

Costituzione, D ichiarazioni internazionali sui diritti dell'uom o e 
del cittadino, docum enti ecclesiali sulla chiesa e il m ondo contem po
raneo , p o sso n o  costitu ire  i «testi» fondam en tali da rileggere e ri
pensare, da approfondire e da oltrepassare, da studiare e da discute
re , e in  og n i caso  d a  ra p p o r ta re  e fa r in te rag ire  c o n  qu el « testo  
analogo» costitu ito  dall'esperienza socio-politica individuale e col
lettiva: con l'obiettivo di giungere ad una cultura che coniuga e cerca 
di rendere effettivi interessi individuali e di gruppo, e bene generale e 
comune.

A  livello personale credo  necessaria anche una ricom prensione 
concettuale della categoria della libertà in  sé e p e r sé, sciogliendola 
da legam i culturali tendenzialm ente individualistici, astorici, spiri
tualistici (tanto presenti nella nostra  cultura europea); cercando in 
vece di darle un  chiaro respiro comunitario; inserendola nei processi 
di liberazione storica dei popoli e dell'umanità intera; sorreggendola 
con una teologia dell'alleanza e della Chiesa com e popolo  di D io  in 
marcia verso il Regno.
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I MODI EDUCATIVI

Q uesti obiettivi dell'educazione politica sono frutto  di un'azione 
a più fronti e secondi m odi e strategie diversificate e com plem entari.

L'insegnamento

Essa è conseguibile almeno per un  po ' attraverso l'insegnam ento, 
sia quello form ale scolastico sia quello in fo rm ale  ed  occasionale, 
collegato al dialogo familiare, alla discussione di g ruppo , alla fo r
m azione delle associazioni, alle stimolazioni dei mass-media.

L 'indottrinam ento sarà evitato se l'insegnam ento sarà veram ente 
tale, cioè o fferta  di quel tan to  di in fo rm az io n i e di strategie d 'ap 
p rend im en to  adeguate alla reale dom anda di co loro  con  cui si è in  
rapporto  educativo, in m odo tale che sia loro possibile continuare a 
riflettere, a ricercare e ad istruirsi da sé in libertà, trovando, in quan
to viene loro  offerto , lo stim olo e la «voglia» di farlo.

I pericoli in fa tti n o n  v en g o n o  solo dalla «dottrina», m a anche 
dall'assenza d 'insegnam ento , che lascia la gente in  balia dei p ro p ri 
pregiudizi o  di un  falso sapere; o p p u re  v iene da un  insegnam ento  
troppo rapido o troppo specializzato, che abbandona la form azione 
dello spirito per limitarsi a selezionare e a fabbricare degli «attrezzi» 
umani, ricchi magari di abilità per prestazioni meccaniche e tecniche, 
ma non  di com petenza personali.

Stili relazionali

M a è ovvio che m olto  passerà anche attraverso  la qualità della 
testim onianza di singoli form atori e di quella delle com unità. L 'edu
cazione indiretta attraverso gli stili relazionali individuali e collettivi 
rimane sempre di grande efficacia. E  la non  trasparenza e correttezza 
di tan ti politici o partiti o il burocraticism o anon im o dell'am m ini
strazione pubblica ad alienare l'opinione pubblica ed i giovani dalla 
vita politica. M a lo è anche il degrado delle relazioni sociali e l'incu
ranza collettiva per la cosa pubblica.

A ll'o p p o sto , la capacità di d ialogo dei gen ito ri verso  i figli, la 
correttezza lo ro  verso  le persone estranee alla famiglia o già nei ri
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guardi del parentato, lo spirito di servizio, la partecipazione alla vita 
com unitaria, la conoscenza e l'im pegno p e r i p roblem i della città e 
del territorio, il volontariato per le em ergenze vicine e lontane, sono 
spesso apprese per identificazione con  i com portam enti di genitori, 
familiari, educato ri, sacerdoti e m agari di figure pu b b lich e  esem 
plari.

Lo stile di insegnam ento, lo stile di vita, la correttezza relazionale 
e procedurale di docenti e di dirigenti scolastici, l'impegno professio
nale, la passione p e r la ricerca del v ero  e p e r il valore, la «com pa
gnia» vitale con gli studenti, n on  sono m eno im portanti dell'insegna
m ento  per la crescita della personalità politica degli studenti.

Clima di partecipazione

U na terza via di educazione proviene da am bienti im pregnati di 
a ttenz ione e partecipazione alla convivenza civile e alla cosa p u b 
blica.

Il clima che si respira diventa fattore educativo di crescita e robu
stezza civile e politica o all'opposto di precoci e durature chiusure nel 
privato e nell'interesse di gruppo.

Ciò può succedere nell'am biente familiare, ecclesiale, scolastico, 
dei gruppi, delle associazioni.

U na famiglia p u ò  essere chiusa o aperta  all'accoglienza e all'o
spitalità; p u ò  avere m odi e rap p o rti ispirati a servizio e ricerca del 
bene com une familiare e sociale, o può essere un  nido di autoritari
smo e di m ondi chiusi nel loro egoismo.

La scuola è spesso burocratica e poco dem ocratica nelle sue p ro 
cedure e norm e com portam entali.

M a è possibile attuare nella scuola fo rm e di cooperaz ione e di 
partecipazione degli allievi nella gestione della scuola e della didatti
ca. La Chiesa è tradizionalm ente restia a lasciarsi com penetrare da 
m od i dem ocratici, m a p uò  d iventare anche com unità  che cerca di 
realizzare la fede del popolo di D io, com e un corpo che dà spazio ai 
carism i di tu tti ed  ognuno , che n o n  spegne i doni e le capacità dei 
singoli, m a sa indirizzarli al bene di tutti.

I gruppi e le associazioni, anche contro i loro ordinamenti, spesso 
riproducono e realizzano rapporti autoritari nella vita di gruppo; ma
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possono far respirare un clima che fa sentire tutti liberi e correspon
sabili sia all'interno che all'esterno del gruppo.

È  evidente che occorrono a questo scopo n on  solo la proclam a
zione delle buone intenzioni, m a la vo lon tà politica ed operativa di 
attuare e di m an tenere  in  vigore o m igliorare p rocedure  e m odelli 
com portam entali im pron tati ad una libertà responsabile, sulla base 
di strutture e norm e da tutti consentite, ciascuno secondo le sue spet
tanze.

Spazi di esperienza concreta

Ma l'essere politico fa parte di quel mestiere d'essere uom o che è 
un  fatto estrem am ente pratico, che n o n  si può apprendere solo per 
insegnam ento o per identificazione o per im pregnazione. Chiede an
che esercizio, esperienza concreta e, di conseguenza, spazi e luoghi in 
cui esercitare e p ro v are  a sperim en tare  q u an to  si è app reso , o ad 
inventare e realizzare quanto si è sognato.

Si dovranno quindi ricercare form e concrete di «pratica di liber
tà», nella scuola, nella  C hiesa, nei g ru p p i, nelle assoc iazion i, nei 
m ovim enti e in genere nel territorio, nel cui contesto si opera la fo r
m azione: altrim enti verrà a m ancare quel «necessario» tirocinio che 
fa toccar con  m ano, che fa provare, che media, che spinge all'impe
g n o , che incoraggia ad  osare, che n o n  fa illudere o  fuggire p e r  la 
tangen te dell'in to lleranza o p e r quella dello scoraggiam ento  subi
taneo.

D a  questo  p u n to  di vista credo  sia da valorizzare di più  l'espe
rienza scolastica nel suo insieme.

E ssa  concorre , m agari senza proclam arlo  e forse senza tro p p o  
averne coscienza, a veicolare m odelli di com portam ento  locali, na
zionali, in ternazionali, in  quan to  luogo, tem p o  ed occasione di so
cializzazione. A  scuola n o n  si va e n o n  si sta invano. G li anni della 
scolarizzazione sono tanti e non senza incidenza, nel bene e nel male. 
Ma la scuola e la prassi scolastica possono evitare di ridursi a cinghie 
di trasmissione del potere, della cultura dom inante, dei valori di m o
da; e non  sono votate necessariamente ad essere il luogo ed il tem po 
della no ia  in telle ttuale e la fabbrica del disagio e del m alvezzo so 
ciale.
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Può invece aiutare a controllare l'im pregnazione di m odelli ideali 
e com portam entali dem ocratici, d iventando luogo in  cui ci si abilita 
alla critica, a ll'au tocritica, alle responsab ilità  com uni. A ltre ttan to  
penso possa essere anche l'esperienza del tem po libero, dello sport, 
della m usica, del cinema, della festa.

Esse non sono necessariamente «destinate» ad essere occasioni di 
svago, di distensione o di «distrazione», m a anche tem pi, spazi, p a 
lestre di ricreazione e crescita sociale, civile e politica, sia a livello di 
singole persone, che di vita associata o collettiva.

L'APPORTO DELLA FEDE ALL'EDUCAZIONE POLITICA

D a sem pre il cristianesim o ha afferm ato  la sua transculturalità. 
In  tal senso la fede è «impolitica». I vangeli h an n o  dato  risalto alla 
critica con tro  il m ito della divinità della politica.

P u r com piendo ogni giustizia, a Cesare viene dato il tributo, m a 
n o n  l'appella tivo  di «divus». P era ltro  i c red en ti so n o  ch iam ati ad 
essere «il sale della terra  e la luce del m ondo». C om e dice l'an tica 
anonim a Lettera a D iogneto , al capitolo V I, i cristiani, n o n  avendo 
città proprie operano il bene nelle città di tutti.

Semmai hanno da essere com e l'anima del corpo sociale, nel sen
so che co n  la lo ro  v ita  v issu ta  e co n  la p red icazione del V angelo  
ricercano la prom ozione um ana e il bene del paese in cui si trovano, 
aprendosi alla p rospettiva  trascendente dei cieli nuovi e della terra 
nuova in  cui abiterà com pletam ente giustizia e verità.

Tale funzione rim ane, n o n o stan te  tu tti i limiti, guasti e prevari
cazioni cristiani singoli, com unità cristiane e gerarchia ecclesiastica 
hanno spesso commesso e perpetrato nel corso dei secoli e da cui non 
sono ancora oggi liberi ed esenti.

Condivisione, critica e profezia sono i tre m ovim enti dell'azione 
dei cristiani com e cittadini.

D al pun to  di vista dell'educazione politica, m i pare che tale azio
ne si venga a specificare in più sensi.

—  La tradizionale e costante indicazione di valori e di princìpi, di 
largo spessore umanistico, a cui ispirare e su cui confrontare la vita e 
l'azione politica, così com e l'im pegno di difesa e di prom ozione dei
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diritti um ani, della giustizia sociale, dello sviluppo m ondiale e della 
pace, possono  stim olare le prospettive e ispirare il quadro di riferi
m ento finalistico della educazione politica.

—  U n  altro tipo di apporto  form ativo è stato ed è quello rivolto 
alla form azione della coscienza dei credenti (e di tu tti gli uom ini di 
buona volontà) circa la necessità dell'impegno politico; la partecipa
zione alla p ro m o zio n e  del bene com une del p ro p rio  paese e dello 
sviluppo um ano in  generale; la correttezza e l'onestà civile.

—  In  questi ultimi temi sono cresciuti i Centri e le scuole per una 
form azione socio-politica specifica per tutti ed in particolare in fun
zione della preparazione di una nuova classe dirigente, dove all'inse
gnam ento  della politica viene costantem ente affiancata la p reoccu
pazione per la form azione della personalità politica di ognuno e dei 
politici di professione, secondo fondam entale ispirazione cristiana, 
ma concepito com e servizio reso all'intero paese e aperto a chiunque 
in tende prepararsi alla vita politica.

—  Le com unità , i centri, i gruppi, le associazioni, i m ov im en ti 
ecclesiali sono per m olti giovani luogo, occasioni, palestra di form a
zione e di pratica politica, p er lo più  nell'am bito  trad iz ionalm ente 
detto dell'impegno sociale o del preopolitico e nella forma del volon
tariato; m a spesso si arriva d irettam ente o si avvia a form e p rop ria
m ente politiche di partecipazione alla soluzione dei problem i cittadi
ni, del quartiere, del te rrito rio , della cooperaz ione in ternazionale, 
del partitico, della politica nazionale.

Infine, com e afferma il docum ento della C EI, La chiesa e le p ro 
spettive del paese (n. 34), p e r giovani che iniziano la vita politica e 
per professionisti di essa, la com unità ecclesiale offre un altro servi
zio pedagogico , quello  dell'accom pagnam en to , sia nella fo rm a di 
d irezione spirituale, sia nella fo rm a del sostegno  fra terno , sia nel
l'o fferta  dei m ezzi di crescita della vita di fede (parola di D io , p re 
ghiera, sacram enti, liturgia, com unione, servizi), che perm ettono  di 
lavorare nella condizione «secolare» della vita politica, realizzando 
quella integrazione tra vita e fede, che è l'obiettivo ultim o di m aturi
tà personale cristiana dei «christifideles laici».
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Capitolo decim o

VERSO UN  PRINCIPIO 
DI REALISMO: GIOVANI 
E IMPEGNO POLITICO

M ario Pollo

M ai co m e in  questi tem p i la po litica  h a  g o d u to  di così scarsa 
considerazione e di così scarso prestigio.

E ppure mai com e in questa epoca la politica appare alla coscien
za com une com e una funzione essenziale al governo dei sistemi so
ciali odierni.

C 'è, in fa tti, in  o g n i p e rso n a  la co n sap ev o lezza  che la elevata  
complessità dei sistemi sociali non  consente il loro governo e la loro 
trasform azione se non  attraverso una efficace e partecipata funzione 
politica.

Basta osservare le epocali trasform azioni che le società dell'E st 
europeo stanno vivendo, per avere la riprova sperimentale della «ne
cessità» della politica e del suo ruolo per la vita degli individui.

LA PALUDE: SPUNTI DALLA DISILLUSIONE

Il paradosso, che nasce dal riconoscim ento  della necessità della 
p o litica da u n  lato  e dalla sua fo rte  d isistim a dall'altro , affligge la 
coscienza delle persone che sentono in m odo più lucido ed acuto la 
necessità della partecipazione alla vita sociale, ai fini di garantire la 
p iena realizzabilità dei p ro g e tti di em ancipazione e di liberazione 
della condizione umana.

In fa tti, m en tre  da  u n  lato  l'etica spinge qu este  p e rso n e  verso  
l'im pegno sociale e politico, dall'altro la stessa etica le fa ritrarre per 
non  essere coinvolte nel degrado m orale della politica.

Il risultato di questa spinta contraddittoria è sovente una sorta di 
paralisi, che p o rta  m olte  p ersone a rifugiarsi nell'isola del privato  e 
della m icrosocialità dei rapporti primari.
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In  Italia poi questo paradosso è più esplicito che in altri paesi, per 
la particolare situazione del suo sistem a politico-attuale.

La crisi della rappresentanza politica in Italia oggi

Parlare della crisi che attraversa il sistem a della rappresen tanza 
politica in  Italia è d iv en u to  ta lm en te  abituale da apparire  banale, 
addirittura un  luogo com une.

E ppure non  si può sviluppare un ragionam ento che parli di poli
tica senza dedicare un  m inim o di analisi a questo fenom eno.

Questa crisi si m anifesta attraverso la progressiva distanza psico
logica tra l'individuo ed il sistema sociale, tra i cittadini e le istituzio
ni, tra i governati ed i governanti e, infine, tra le regole che presiedo
no  la vita privata dell'individuo e quelle, invece, che defin iscono e 
guidano il com portam ento  di chi governa il sistem a politico.

U no degli effetti più evidenti di questa crisi è il perdurare di quel 
fenom eno che è stato definito «ritorno al privato» e «riscoperta della 
soggettività» e che consiste nel ricercare esclusivam ente nel m ondo  
quotidiano dei rapporti personali, diretti faccia a faccia, il senso e lo 
scopo del proprio agire.

O ppure nell'esercitare la conoscenza di se stessi, della realtà, solo 
attraverso il filtro della p ropria  intim ità psicologica e di quella delle 
persone con  le quali si vive il quotidiano.

Una m anifestazione patologica di questo lo si ha in quel m isto di 
narcisismo e di corporativism o che guida i com portam enti delle per
sone nella ricerca del soddisfacim ento dei propri bisogni. O sservan
do questi com portam enti si no ta  che si è oscurato quasi com pieta- 
m ente da parte della m aggioranza delle persone il senso di apparte
nenza al sistem a sociale, il senso cioè dell'esistenza di una apparte
nenza sociale al di fuori dei rap p o rti faccia a faccia.

In  questo quadro solo i bisogni personali, o quelli delle persone 
vicine, acquistano valore. I bisogni delle persone con cui non  si han 
no  rapporti personali, m a solo rapporti astratti attraverso le reti del 
sistema sociopolitico, n on  sollecitano la responsabilità personale.

Allo stesso m odo  è lim itata la percezione della p ropria  apparte
nenza al sistema politico che appare di proprietà e sotto la responsa
bilità esclusiva della cosiddetta classe politica.
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In  questa situazione si rivelano inefficaci e deludenti le ideologie,
i sistemi di valore e le convinzioni che avevano segnato la vita degli 
anni precedenti.

N ella società italiana con tem poranea paiono  m ancare progetti, 
p ro p o ste  e valori politici in  grado di collegare le persone, in  m o d o  
solidale, alla v ita del sistem a sociale. D 'a ltro n d e  gli stessi partiti e 
gli stessi sindacati sono  vittim e di questa situazione. In fa tti il loro  
com portam ento  è quasi esclusivamente ispirato da logiche di potere 
e, perciò , sovente appare com e p o co  coeren te e so p ra ttu tto  privo  
di fu tu ro , nel senso  che n o n  si fo n d a  su alcuna p ro g e ttu a lità , su 
a lcun  so g n o  di con v iv en za  um ana. Il p rag m atism o  ap p are  com e 
l'un ica  logica p ra ticab ile  nell'agire po litico . L a m ora le  di co n v in 
zione ha lasciato com pletam ente il cam po alla m orale di responsa
bilità.

Il risultato  pratico  di questa situazione è quello p e r cui nessuna 
organizzazione tip icam ente politica: istituzioni, partiti e sindacati, 
gode di una piena e forte legittim azione e, quindi, la sua capacità di 
rappresentare i cittadini appare alquanto limitata.

Prim a di proseguire la riflessione è bene però  chiarire che cosa si 
in tende con  la parola «politica».

UNA DEFINIZIONE DI POLITICA

Le definizioni più  vecchie p ropongono  la politica com e «l'arte o 
la scienza di governare uno Stato e di regolare le sue relazioni con gli 
altri Stati»'.

Le definizioni p iù  recenti, specialm ente quelle che p rovengono  
dagli studi sociologici, arricchiscono e ampliano il significato di poli
tica attraverso il ricorso all'espressione «sistema politico». C on que
sta espressione si in tende solitam ente «l'insieme delle azioni e delle 
istituzioni sociali che h an n o  la funzione di dirigere una collettività 
verso scopi condivisi dai membri»2.

N . TOMMASEO, Dizionario della  lingua italiana. 
2 T . PARSONS, S istem a sociale, 1951.
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Secondo definizioni ancora più recenti il sistem a politico è «co
stituito da quelle attività, istituzioni ed organizzazioni che m anten
gono o tendono a ribaltare un determ inato assetto del potere politico 
e determ inate sue regole, e sono a tale funzione precipuam ente dedi
cate, distinguendosi dal resto della società, lo stato, i governi, i parti
ti, i sindacati, le associazioni e i gruppi di pressione»3.

Questa definizione fa com prendere come il governo di una socie
tà complessa non  sia concentrato in una sola istituzione o in una sola 
funzione, m a com e esso sia diffuso in  tutte le aggregazioni sociali il 
cui scopo sia di natura collettiva.

Il concetto  di sistema politico è, da questo pun to  di vista, quello 
che consente di com prendere meglio il dom inio dell'azione politica 
in  una società com plessa contem poranea. E sso  consente  perciò  di 
dire che la politica non  è più solo l'arte del principe, m a quella attivi
tà dem ocratica che consente alle persone di partecipare, guidando o 
seguendo non im porta, alla realizzazione di scopi che siano condivisi 
alm eno da una  p arte  dei m em b ri della società. È  politico , quindi, 
tu tto  ciò che conserva o che m odifica le regole del gioco sociale, i 
valori che le ispirano ed i com portam enti che le esprim ono.

Questa affermazione non vuole affatto negare che esistano diver
si livelli di efficacia e di po tere  politico  nel sistem a sociale, p er cui 
non tutte le azioni politiche possono essere collocate sullo stesso pia
no, m a solo ribadire che ogni azione collettiva, o individuale orienta
ta al collettivo, ha  una qualche efficacia politica.

Applicando rigorosamente le conseguenze di questa osservazione 
non si può non  rilevare la cooptazione alla politica che il concetto di 
«sistema politico» fa nei confronti di tutte le form e di vita associata.

Ma prim a di sviluppare coerentem ente questa constatazione è ne
cessaria l'esplorazione della dim ensione etica della politica e del suo 
significato per l'individuo che la esprime.

Una definizione di politica prendendo spunto da Max Weber

Il grande sociologo tedesco M ax W eber ha fornito  una delle più 
interessanti definizioni di politica dal pun to  di vista etico.

E nciclopedia  di filoso fia , M ilano 1981.
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E ssa dice che l'azione politica nasce dalla sintesi di due morali: 
quella di responsabilità e quella di convinzione.

L 'espressione «morale di responsabilità» indica la m orale che na
sce dall'esigenza di tenere co n to  dei vincoli, dal p u n to  di vista del 
potere, che l'azione politica incon tra  per realizzarsi.

In  altre p a ro le  essa è la responsab ilità  che chi la p ro m u o v e  si 
assum e in  ordine alla sua realizzazione concreta.

L 'espressione «morale di convinzione» indica, invece, la necessi
tà che chi prom uove l'azione politica ha di m antenersi fedele ai valo
ri e agli ideali in  cui crede.

Ciò significa che l'azione politica deve essere svolta in m odo che 
risulti fedele al sistem a di valori e di credenze che scaldano il cuore 
della p e rso n a , e p erciò  all'u top ia ind iv iduale e co llettiva in  cui si 
identifica.

Secondo W eber la politica per essere efficace deve essere un  deli
cato pun to  di equilibrio tra i valori del potere e quelli dell'utopia.

Se l'u top ia n o n  fa i con ti con  il po tere , genera una pericolosa e 
illusoria form a di integrism o.

Allo stesso m odo  se il po tere n o n  fa i conti con  l'utopia, dà vita 
ad un pragmatismo privo di senso che non  sia quello di un m ortifero 
utilitarismo.

La politica è un  fa tto  etico globale perché sollecita la p ersona a 
giocarsi in  tu tte le dim ensioni in  cui si articola la sua responsabilità 
di essere cosciente e perciò libero ed autonom o.

La politica n o n  è né il sognare ad occhi aperti, né la sola azione 
tesa a acquisire, conservare ed  aum entare il po tere . È  invece vera 
politica sognare una realtà che è concretam ente realizzabile nel d o 
m inio dello spazio-tem po della storia.

M ettendo insiem e la definizione di «sistema politico» con quella 
di «politica in  senso etico», si può  tentare di individuare una defini
zione politica utile per il ragionam ento che qui dovrà essere svolto. 
La politica p uò  essere in tesa com e quell'azione tesa a dirigere una 
società verso  gli scopi condivisi dai suoi m em bri, che si m anifesta, 
contem poraneam ente, sia a livello di valori e di principi ideali sia di 
distribuzione del potere sociale.

Q uesta  azione, com e si è visto , p uò  essere co n d o tta  attraverso  
particolari form e di organizzazione sociale.
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In  una società com plessa quale la n o stra  è escluso che l'azione 
politica possa essere efficacem ente com piuta nella dim ensione p re t
tam ente individuale. In fatti i gesti individuali per essere efficaci deb
b o n o  collocarsi all'interno di una qualche fo rm a di organizzazione 
sociale efficace ai fini politici.

La politica non  può più essere semplicisticamente intesa com e la 
partecipazione dei singoli cittadini alla vita della Polis.

Q uesta partecipazione deve essere m ediata da appartenenze o di 
tipo istituzionale o di tipo  associativo, vista anche la com plessità e 
articolazione della distribuzione del potere nella vita sociale ed eco
nomica.

D 'altronde, com e si è visto con la definizione di Max W eber for
nita prima, l'azione politica è azione sul potere orientata da un  siste
m a  di valo ri o  ideali, p e r  cui il d isco rso  sul p o te re  nella politica, 
insiem e a quello dei valori, assum e un  posto  centrale.

D ove per potere si intende la capacità di un  soggetto, individuale
o collettivo, di raggiungere i p ro p ri fini in  una sfera specifica della 
vita sociale, nonostan te  la vo lontà contraria di altri.

È  utile perciò, a questo punto , descrivere le form e attraverso cui 
nella com plessità sociale odierna il potere si manifesta.

IL PO TER E E LE SUE FO RM E 
NELLA SO C IETÀ  CO NTEM PORA NEA

Le fo rm e in  cui si m an ifesta  l'esercizio del p o te re  nella n o s tra  
società si possono  raggruppare in  quattro  grandi classi:

—  quella in  cui l'esercizio del p o tere  è fonda to  sul possesso, da 
parte di chi lo esercita, di un  insiem e di inform azioni e conoscenze 
superiori a quelle degli altri e sulla capacità di utilizzare questa supe
riorità «tecnica» p e r im porre  la p rop ria  vo lon tà  agli altri;

—  quella fondata sul possesso, da parte di chi esercita il potere, 
del controllo di risorse che sono necessarie agli altri per raggiungere i 
propri fini;

—  quella fondata sulla coercizione, ovvero  sulla possibilità che 
chi esercita il po tere ha di danneggiare gli altri;
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—  quella fondata sulla m anipolazione o sul cosiddetto controllo 
ecologico, ovvero sulla possibilità di chi esercita il potere di control
lare, m odificandolo , l'am biente degli altri in  m o d o  che questi n o n  
possano che agire nel m odo voluto.

N o n o stan te  qualche studioso afferm i che il po tere fondato  sul
la m an ipo lazione e il p o te re  tecnico sono  due fo rm e em erse nella 
società m oderna, si può afferm are che tutte queste quattro  form e di 
po tere hanno  accom pagnato, con  ruoli e pesi diversi, tu tta  la storia 
umana.

E  chiaro che in alcune epoche una forme di esercizio del potere si 
è im posta ad altre. Tuttavia questo non  significa che le altre form e di 
esercizio del potere non  fossero anch'esse presenti ed attive.

Nella società attuale, ad esempio, nonostante abbiano un grande 
ruo lo  sia il p o tere  tecnico che quello di m anipo lazione, sono  ben  
presenti sia il potere fondato  sul controllo delle risorse che quello di 
coercizione.

T utte le form e di organizzazione sociale si fondano sull'esercizio 
del potere che appare, almeno per ora, un  dato non  eliminabile dalla 
storia umana.

T u ttav ia  gli atteggiam enti che gli uom ini m anifestano  nei co n 
fronti del potere sono m olto variegati ed a volte addirittura opposti.

In  questa fase della storia um ana non  appare proponibile a livello 
educativo un  atteggiam ento  p u ram en te  negativo nei co n fro n ti del 
p o te re  o, peggio, un  atteggiam ento  che ignori la reale p resenza di 
questi nella realtà del m ondo.

U n  atteggiam ento  di questo  genere, seppure  isp irato  da nobili 
m otivi, di fa tto  priverebbe la p ersona um ana della possibilità co n 
creta di agire sulle condizioni storiche e sociali che influenzano la sua 
vita e quella degli altri. Rischierebbe poi di rinchiudere la persona in 
quel m ondo  di sogni ad occhi aperti che è la ideologizzazione della 
realtà.

E  questo è un grave pericolo, perché, come la storia ha dim ostra
to , dalla ideologizzazione nasce sem pre la vio lenza sulla realtà. La 
violenza, in  questi casi, è un  ten tativo  estrem o di rendere la realtà 
coerente ai p rop ri sogni, o deliri, ad occhi aperti.

Dalla ideologizzazione può però  anche generarsi una sorta di ri
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nuncia radicale ad intervenire sulla realtà del m ondo, percepito come 
irredimibile.

Q uesti due atteggiam enti opposti, com e si è visto, alla fine n o n  
sono che la manifestazione della incapacità di avere un rapporto cor
retto con il potere.

IL RA PPO RTO CO RR ETTO  CON IL PO TER E

Il rap p o rto  co rre tto  con  il p o tere  nasce sia dall'accettarne l'esi
stenza, sia dall'azione p e r la sua trasfo rm azione nella d irezione di 
una m aggior giustizia e rispetto  della libertà delle p ersone um ane, 
nell'intima consapevolezza che il potere potrà essere definitivamente 
superato solo con  l'avvento definitivo del Regno dell'Amore.

Se l'incapacità di un  rapporto  corretto  con il potere nasce da un  
lato dal rifiuto di accettare la sua realtà, dall'altro lato esso nasce da 
una sua eccessiva accettazione.

La storia dell'um anità, infatti, è costellata di esem pi di persone 
che hanno eletto il potere a divinità e che hanno tributato ad esso un 
culto idolatrico.

Questo tipo di atteggiamento nei confronti del potere non è rintrac
ciabile solo nella vita dei dittatori sanguinari; esso è presente, seppure 
in forme m eno radicali, anche nella vita di m olte persone «normali».

Ci sono m olte persone, che di solito si autodefiniscono «pragma
tiche», che pensano che l'unico m ezzo che l'uom o ha a disposizione 
p e r realizzare la p ro p ria  v ita  e raggiungere la felicità, e m agari la 
giustizia e la libertà, è costituito  dal potere.

La vita di queste persone è, quindi, tutta centrata sulla rincorsa al 
potere nel tentativo di conquistarne una porzione più grande.

P er m olte  di queste p ersone il p o te re  è una sorta di «piacere», a 
volte addirittura più attraente di quello sessuale.

Senza arrivare ai casi patologici, si può dire che questa iperaccet- 
taz ione del p o te re  è sem pre il segno di una  incapacità  di po rs i in  
m odo corretto  di fronte ad esso.

Q uando non si riesce a stabilire un rapporto corretto con qualche 
realtà im portan te  p e r la vita, di solito la si esorcizza o negandola o 
divenendo schiavi di essa.
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Il p o tere  rapp resen ta  il caso più  em blem atico  di questo  tipo  di 
reazione umana.

P er evitare questi due rischi, solo apparen tem ente  opposti, che 
m inano  qualsiasi p ro g e tto  di vita fo n d a to  su valori trascenden ti e 
sulla au to n o m ia  e sulla libertà  della p e rso n a  um ana, è necessario  
affrontare il problem a di quale sia l'am bito di u n  corretto  rapporto  
della persona nei confronti del potere.

La riso luzione di questo  p ro b lem a co n sen te  di a ffron tare  con  
realism o ed efficacia il paradosso della politica nella società politica 
italiana, sfuggendo sia al rischio  della in tegrazione acritica sia alla 
tentazione della rinuncia.

Il p rim o passo nella soluzione del p rob lem a passa attraverso  la 
interiorizzazione del principio della relatività del potere.

La relatività del potere

Una corretta concezione del potere deve fondarsi sulla assunzio
ne della radicale im perfezione e, quindi, sulla relatività e sulla cadu
cità di ogni form a attraverso cui si m anifesta il potere nella vita um a
na.

È  im portan te  che le persone, quelle giovani in  particolare, sco
prano  che ogni form a in  cui si m anifesta il potere ha sem pre in  sé, 
per avanzata che sia, una dim ensione di ingiustizia, e che essa può e 
deve essere superata  da  u n 'a ltra  p iù  g iusta, che a sua v o lta  p o trà  
essere superata da un'altra ancor più giusta, in una rincorsa che ha al 
suo term ine la legge dell'amore.

Questa concezione della relatività e dell'imperfezione di ogni for
m a um ana di m anifestazione del potere consente di superare sia l'i
dolatria del potere in senso generale —  o l'attaccam ento ad una delle 
forme in cui esso si esprime sia il rifiuto del potere visto come espres
sione solo negativa della convivenza umana.

La p erso n a  che si apre a questa  concezione del po tere , infatti, 
non ha timore di sporcarsi le mani agendo con e su di esso, in quanto 
agisce con il distacco che le deriva dal considerarlo una necessità che 
non può essere per ora superata completamente, ma che può com un
que essere resa più prossima, con un lavoro continuo di rinnovam en
to, all'ideale di una convivenza basata sulla legge dell'am ore.
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Gli am biti della vita sociale con tem poranea che con sen to n o  di 
esprimere un  corretto rapporto  con il potere sono molteplici, infatti, 
com e si è visto all'inizio, nelle società m oderne il potere si esercita a 
ben  quattro  differenti livelli.

Q u esto  significa che ognu n o  di essi incide nella vita sociale ed 
individuale delle persone.

Chi opera nell'economia, cercando di prom uovere in essa proces
si di trasform azione, opera, di fatto , p e r la m odificazione dei rap 
porti sociali, in quanto incide, ad esempio, sul controllo dei mezzi di 
produzione.

L 'azione sindacale, quella cooperativa  o  sem plicem ente quella 
dell'innovazione organizzativa verso  livelli di partecipazione m ag
giori delle persone al controllo dei mezzi di produzione, sono «azioni 
politiche» a tu tti gli effetti, anche se n o n  si identificano in  quelle di 
un qualche partito.

U n  esem pio di azione a questo livello è quello dato da chi opera 
perché si realizzi una distribuzione delle risorse più giusta tra paesi 
ricchi e paesi poveri, im pegnandosi in  p rim a p erso n a  in  azioni di 
solidarietà concreta verso il cosiddetto T erzo M ondo.

Allo stesso m odo chi opera per una più generale ed equa distribu
zione del sapere sociale opera  p e r o ttenere  una p iù  equa fo rm a di 
distribuzione del potere.

Chi opera per la pace e una cultura sociale basata sulla n o n  v io 
lenza, opera concretam ente per la trasform azione del potere e, quin
di, fa politica a p ieno  titolo.

Lo stesso può essere detto di chi opera per emancipare le persone 
dai condizionam enti espliciti od occulti che m anipolano la loro e le 
altrui vite.

• Educazione politica come educazione al controllo del potere

Chiunque operi in uno dei livelli di esercizio sociale del potere fa 
una azione politica, anche se la sua azione non  è inscritta in quella di 
un partito politico.

Q ueste considerazioni consentono di afferm are che l'educazione 
politica coincide, alm eno in  parte, con  l'educazione al contro llo  ed 
alla trasform azione della distribuzione sociale del potere.

La sovrapposizione com pleta di questo processo educativo la si
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ha quando le persone, dopo aver scoperto la relativizzazione e l'im 
perfezione del potere, acuiscono la capacità di far interagire le ragio
ni e le logiche del potere con quelle dell'utopia, ovvero con quelle del 
sogno di un  ordine sociale in teram ente strutturato dai valori.

In fa tti, co m e si è v isto , lo  sposare solo ed  esclusivam ente nel 
proprio agire politico le strategie necessarie per giocare efficacemen
te con  le logiche del po tere , conduce o ad un  p ragm atism o sterile 
rispetto  alla giustizia ed alla verità o all'idolatria del p o tere  stesso.

Sul versante opposto , il n o n  tener conto  delle logiche del potere 
conduce, nel migliore dei casi, ad una sorta di utopism o velleitario e 
predicatorio e, nel peggiore dei casi, a forme di integrismo che fanno 
continuam ente violenza alla realtà senza riuscire a risolverne i p ro 
blemi.

Il ra p p o rto  p iù  p ro d u ttiv o  e co rre tto  co n  il p o te re  nasce solo 
quando si riesce a coniugare le logiche di questo con le tensioni etiche 
che derivano alla persona dall'utopia, con  la quale nu tre la sua spe
ranza di trasform azione della realtà.

Q u esta  ricerca è una delle p iù  difficili e faticose, anche p erché 
ogni equilibrio raggiunto tra  p o tere  e u topia è destinato  a divenire 
rapidam ente disequilibrio e deve perciò essere continuam ente rein
ventato.

Q uesto significa che l'educazione al potere, o educazione alla p o 
litica, si fonda  su u n  calcolo razionale o ltre che su una  «passione» 
per alcuni valori.

Educazione al principio di realtà e al sogno

D a  questo  p u n to  di vista l'educazione ad un  co rre tto  rap p o rto  
con il potere è una educazione sia al principio di realtà che al sogno.

N o n  si può essere solo realisti, perché se no  si diventa degli aridi 
schiavi della presunta immodificabilità della realtà sociale, così come 
appare in un dato m om ento o, peggio, si rischia di divenire dei sacer
doti idolatri del potere. E quante volte l'alibi della im m utabilità delle 
vicende um ane ha giustificato l'ingiustizia, la sopraffazione dell'uo
m o  su ll'uom o  e, in  defin itiva, h a  leg ittim ato  tu tti i n o m i in  cui si 
declina l'egoism o um ano?

Allo stesso m odo non sì può divenire solo dei sognatori, perché si
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rischia di perdersi in un  baratro di fantasticherie, oppure di divenire 
dei crudeli v iolentatotori della realtà, ovvero degli integristi che fan
no prevalere i loro schemi mentali sulla complessità e realtà della vita 
umana. Q uante volte in nom e della giustizia si agisce ingiustamente? 
E  quante volte in nom e dell'am ore per l'uom o si uccidono degli u o 
mini?

E ducare al po tere significa perciò educare ad accettare i vincoli 
della realtà e a far sperimentare come gli stessi vincoli possono essere 
resi più prossim i alla realizzazione nella storia di quei valori di cui la 
persona è portatrice.

L 'am m onim en to  di G esù  ad essere «semplici com e co lom be e 
astuti come serpenti» è la più autorevole conferm a della necessità per 
l'uom o, che voglia vivere sino in fondo il proprio  im pegno all'inter
n o  del p ro g e tto  di D io  di red en zio n e  della realtà, di agire co n  u n  
atteggiam ento com plesso che accetta e rifiuta nello stesso istante la 
realtà del potere nel m ondo.

Q uesto  significa, in  altre parole, educare ad im pegnarsi per ren 
dere più giusto l'esercizio del potere su cui si regge la vita sociale e, 
nello stesso tem po, aiutare le persone ad essere consapevoli che, ap
pena esse vedranno realizzata la form a di potere per cui hanno lo tta
to , dovranno , con  rinnovata lena, ricom inciare a lavorare p e r rag
giungere una nuova form a di potere ancora più giusta.

È  questo tipo di educazione quello che fonda ogni form a di edu
cazione politica  ed  è quella, tra  l'a ltro , che l'an im azione p ro p o n e  
alle giovani generazioni.

E ducare alla politica n o n  significa, infatti, educare ad una parti
colare ideologia o concezione politica e, quindi, ad una particolare 
appartenenza partitica; significa invece educazione alla capacità di 
intervenire nei m eccanism i sociali dell'esercizio del potere, per ren 
derli più aderenti ai valori di cui si è portatori.

E  chiaro che sovente, ma non  sempre, per fare questo è necessa
rio scegliere una appartenenza partitica.

Q u an d o  questa scelta v iene fatta, essa deve però  sem pre avere 
alla base il distacco che deriva dal riconoscere la relatività e l'im per
fezione di questa stessa scelta.

Q uesto n on  significa affatto stimolare le persone, e quelle giova
ni in  particolare, a n o n  avere passione per la politica, m a solo aprire
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il loro cuore e la loro  m ente ad una passione più  grande: quella del
l'am ore per la vita che si esprime nell'am ore per la verità, la libertà e 
la giustizia, illum inato dal do n o  salvifico dell'am ore di Cristo.

FECONDARE L A  REALTÀ

In  questa  riflessione sulla na tu ra  e sull'etica della politica e del 
p o te re  c'è l'indicazione di com e in  Italia, oggi, si possa  affron tare 
l'im pegno senza com prom issioni e senza purism i integristi, vicever
sa, con un 'azione efficace eticam ente orientata.

L 'indicazione è quella che nasce dalla necessità di conquistare, 
attraverso le strade che la legittimità dem ocratica m ette a disposizio
ne, il p o te re  necessario  allo sviluppo di quelle trasfo rm azion i che 
sono necessarie, oltre che al benessere morale e materiale della gente, 
alla riform a del sistem a politico.

Le strade che una società com plessa m ette a disposizione attra
verso il suo sistema politico sono molte, e non solo e per prime quelle 
dei partiti, m a anche ad esempio quelle tecnico-culturali, quelle eco
nom iche e quelle associative.

Si p uò  fare politica d iffondendo  e ren d en d o  forti alcuni saperi, 
trasfo rm ando  i m eccanism i della vita econom ica e la d istribuzione 
della ricchezza e, infine, agendo sull'assetto istituzionale e, quindi, 
sugli stessi partiti politici, con  gli strum enti dell'associazionism o sia 
locale che nazionale e internazionale.

I gruppi isolati o associati sono a tutti gli effetti strum enti politi
ci, sia per l'attività che possono prom uovere direttam ente, in quanto 
gruppi o associazioni, sia per le attività di sostegno dei propri m em 
bri che agiscono, in  quanto singoli, nel sistem a politico.

La d im ensione politica delle associazioni attraversa sia la lo ro  
funzione di g rupp i di rife rim ento , sia quella di g rupp i di ap p a rte 
nenza.

Q uesto ruolo politico dell'associazionismo è possibile oggi in Ita
lia, perché, a fron te della crisi di legittim azione che investe i partiti, 
si assiste ad un  fiorire dell'associazionismo veram ente rigoglioso.

N o n  c'è am bito della vita sociale in  cui n o n  si m anifestino delle 
forme associative. Q uesto vale per la vita economica e professionale,
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p e r quella religiosa, p e r quella culturale , p e r  quella spo rtiva  e del 
tem po libero.

E  sulla base di questa constatazione che si può sostenere che l'as
sociazionism o è un  nuovo e im portan te soggetto della politica, che 
può essere alla base di un processo di rifondazione della vita politica 
in  Italia.

Il ruolo politico dell'associazionismo

Che si condivida o m eno questa im postazione, rimane il fatto che 
m olte persone percepiscono l'associazionismo com e la form a più ef
ficace e rispondente ai loro bisogni ed alla loro concezione del m o n 
do di partecipare alla vita sociale e, quindi, più o m eno direttam ente, 
alla vita del sistem a politico.

In  m olte associazioni n o n  vi è la crisi di valori e di progettualità 
che segna invece pesantem ente i partiti e anche le organizzazioni di 
tipo sindacale.

Nelle associazioni si può ancora sognare un sociale non  determ i
nato in m odo esclusivo dalle regole del sacerdozio del potere. Questa 
situazione, per m olti versi originale, della vita italiana com porta  n e
cessariam ente che le associazioni, p iccole e grandi, p ren d an o  co 
scienza del proprio  ruolo politico, al fine di governarlo in m odo più 
efficace e coeren te ai lo ro  obiettivi e, so p ra ttu tto , di n o n  sprecare 
una felice opportunità storica.

T roppe associazioni oggi fanno politica senza saperlo.
L 'azione politica delle associazioni oggi si manifesta infatti a due 

distinti livelli: quello della vita del sistema socio-politico in cui è inse
rita e quello in terno  che riguarda i p rop ri aderenti.

P u r essendo  stre ttam en te  collegate ed  in te rd ip en d en ti, le due 
azioni possono essere analizzate separatamente, soprattutto  ai fini di 
una maggiore chiarezza espositiva, trattandole com e due dim ensioni 
distinte dell'agire politico delle associazioni.

• La dimensione interna

Ogni associazione, al di là del suo scopo, vive secondo un partico
lare m odello organizzativo e, quindi, secondo una certa concezione 
dei rapporti tra le persone, dei valori e dei fini del loro stare insieme.
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A ttraverso  il m odello  organizzativo in terno , ogni associazione 
esemplifica la concezione di convivenza sociale di cui è portatrice.

Ad esempio, una associazione che sia strutturata secondo un  m o
dello organizzativo fortem ente centralizzato e gerarchizzato, difficil
m ente potrà essere credibile come associazione che persegue la parte
cipazione dem ocratica e il decentram ento, alm eno da parte di chi ne 
conosce la vita interna.

T uttavia l'obiettivo politico tipico della dim ensione in terna della 
vita delle associazioni è quello della form azione che, a p rim a vista, 
sem bra m eno «politico» di tutti.

E p p u re  a b e n  g u ard are  esso  si rivela il p iù  «politico» di tu tti. 
Infatti una concezione m atura di form azione propone al giovane un 
percorso di crescita centrato n o n  solo sul sapere, m a sul saper fare.

G razie ai con tribu ti dell'anim azione culturale è orm ai m aturata  
la consapevolezza che la form azione deve riguardare non  solo i p ro 
cessi cognitivi delle persone, m a anche i lo ro  processi affettivi e di 
socializzazione.

Form are vuol dire abilitare il giovane a vivere in m odo più auten
tico il rapporto  con se stesso, con  gli altri e con l'am biente sociale e 
naturale in genere, oltre naturalm ente a fargli acquisire nuove in for
m azioni e capacità operazionali.

Form are significa, quindi, intervenire anche nel m odo di rappor
tarsi al sistem a politico, alla cultura e all'econom ia da parte del gio
vane. M a n o n  solo. V uo l anche dire, p e r p o te r  raggiungere questi 
obiettivi form ativi, fargli sperim entare dall'interno della associazio
ne l'azione collettiva di trasform azione della realtà sociale, culturale 
e politica nella quale vive.

Q uesto  significa che una vera form azione richiede la partecipa
zione attiva e critica ai processi attraverso  cui si m anifestano  sia la 
conservazione che l'evoluzione del sistem a sociale. La form azione 
può avvenire solo all'interno di una associazione che declini sino in 
fondo il p roprio  ruolo politico e la propria presenza esterna nel so
ciale segnata da fini di trasform azione evolutiva della realtà.

Q uesto m otivo fa dire che anche una dimensione interna come la 
form azione si gioca in  gran parte nella dim ensione esterna. La fo r
m azione è, quindi, una variabile strategica, anche nella dim ensione 
politica.
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• I m  dimensione esterna

Le associazioni, com e si è visto , h an n o  oggi u n  ruo lo  politico  
rilevante da giocare nella attuale situazione del sistem a sociale ita
liano.

Una associazione che non  si riduce a essere un gruppo terapeuti
co, che assolve la p rop ria  funzione agendo sui suoi m em bri, è uno  
s tru m en to  di au to rgan izzaz ione , da p arte  di u n  certo  n u m ero  di 
com ponenti il sistema politico della società, che deve consentire loro 
il raggiungim ento di u n  determ inato  insiem e di obiettivi relativi ad 
alcuni aspetti della vita e dell'organizzazione del sistema sociale.

Q u esto  significa che le associazioni, di fa tto , agiscono verso  e 
con le istituzioni che ricercano la loro quota di potere, anche econo
m ico, necessaria per o ttenere i risultati necessari alla loro  sopravvi
venza e, infine, che partecipano, m agari da una posizione critica, ai 
processi di trasform azione e di conservazione della stru ttura e della 
cultura del sistema sociopolitico nel quale operano.

In  m o d o  particolare l'azione, che attraverso  la lo ro  dim ensione 
esterna le associazioni e i gruppi giovanili svolgono, è quella di dare 
form a istituzionale alle espressioni socioculturali dei giovani.

In  un  contesto sociale in cui ai giovani viene sem pre di più riser
vato un  ruolo di consum atori della p roduzione di beni e di modelli 
da parte degli adulti, il p roporsi di portare le espressioni sociocultu
rali all'interno delle dinamiche del sistema politico è una azione poli
tica estrem am ente im portante.

Im portante perché trae il giovane dal limbo in cui è collocato e lo 
chiama a com partecipare da protagonista alla vita del sistema sociale 
e politico in  cui è inserito, senza attendere il passaggio ai ruoli della 
società degli adulti.

E  questa una azione che oltre a produrre benefici effetti sulla vita 
all'intero sistem a sociale, offre al giovane la possibilità di una co n 
creta form azione all'esercizio della responsabilità e quindi dei propri 
diritti e doveri di cittadino.

Inserire oggi nella dinamica sociale la cultura e le istanze dei gio
vani, significa avviare processi di trasform azione p rofondi dell'equi
librio del sistema sociale, innescando nel contem po la produzione di 
nuovi valori.
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Ad esempio, oggi questo avviene tutte le volte che i gruppi giova
nili p ro m u o v o n o  delle iniziative di vo lon taria to  tese ad  affrontare 
situazioni di disagio, di m alessere e di ingiustizia sociale.

In fatti, n o n o stan te  lo sviluppo econom ico  e sociale, anche nel 
cuore delle società opulente il dolore e l'ingiustizia gridano ancora il 
loro scandalo.

Le form e della solidarietà organizzata attraverso lo stato sociale 
non  sono sufficienti a garantire una vita degna per ogni uom o. L 'as
sistenza pubblica non  basta a com battere il cancro della sofferenza e 
dell'infelicità.

M olto spesso è necessario che questa funzione solidaristica dello 
sta to  sia affiancata , se n o n  ad d irittu ra  sostitu ita , da  attiv ità la cui 
origine è solo nell'am ore e la cui logica è in teram ente so ttratta  allo 
scambio econom ico o utilitaristico.

Q ueste attività di volontariato  sono le risposte di am ore, di vici
nanza e di speranza date da p ersone che, attraverso  l'associazioni
smo, si sono lasciate interpellare dalla sofferenza um ana. Il vo lonta
riato è, di fatto, un m odo per portare dentro la logica burocratica del 
sistema politico la logica um anizzante dell'amore.

T rasfo rm are  l 'o rd ine  tem p o ra le  significa anche um an izzare  la 
m acchina astratta e tendenzialm ente burocratica del sistema sociale.
Il vo lon taria to  è quindi, a tu tti gli effetti, azione sociale e politica, 
perché cam bia sia le realtà um ane che la s tru ttu ra  attraverso  cui si 
articola il sistem a politico.

U n 'ultim a funzione im p o rtan te  della dim ensione esterna dell'a- 
gire politico delle associazioni è quella relativa al loro contributo alla 
trasform azione del sapere che, come si è visto, gioca un ruolo im por
tante nella dinam ica del potere.

Questo significa che le associazioni sono soggetti attivi e protago
nisti di una politica culturale, di una  politica, quindi, di com unica
zione sociale che si sviluppa sia nelle relazioni um ane faccia a faccia, 
sia in  quelle istituzionali e di massa.

La conseguenza di questa constatazione è che le associazioni deb
bo n o  produrre  nuova cultura oltre ad im pegnarsi a farla circolare.

Produrre cultura significa produrre nuovi valori, nuovi stili di vita e 
nuovi strum enti di sopravvivenza materiale e spirituale. Fare sport, in 
m odo diverso, ad esempio, significa produrre e far circolare cultura.
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Educare ad un uso diverso del tem po, rispetto alle proposte della 
società di m assa, significa produrre  nuova cultura.

Educare ad un uso critico e creativo degli strum enti di com unica
zione sociale significa, di fatto, in trodurre p rofonde innovazioni nel 
m eccanism o riproduttivo della cultura contem poranea.

Com e si vede ogni associazione ha un suo specifico m odo di in 
tervenire nella politica culturale e, quindi, un  suo m odo  specifico di 
rapportarsi al sistema politico.

CONCLUSIONE

Il m o d o  di fare politica che si fonda sulla scelta dell'agire a ttra
v erso  i m od i che la com plessità sociale m ette  a d isposiz ione sulla 
fonte del potere, e di cui l'associazionismo forse è il più im portante, 
non  è né velleitario né astratto.

B asta pensare, infatti, all'atten2Ìone che le p iù  im portan ti fo r2e 
politiche del nostro  paese m anifestano nei confronti di gruppi, asso- 
cia2Ìoni, circoli, ecc., che hanno una reale rappresentan2a sociale nei 
lo ro  processi, reali o solo conclam ati, di rinnovam en to  e rifo n d a
zione.

L 'esperienza del m o n d o  catto lico  è, da  qu esto  p u n to  di vista, 
paradigmatica anche per chi n on  si riconosce in esso.

La complessità sociale offre non  solo disorientam ento, m a nuove 
e più  agevoli strade alla partecipazione alla vita del sistem a politico, 
purché le si persegua con costanza e intelligenza, e non  si abbia pau
ra di sporcarsi le mani, rischiando un  rapporto  diretto con il potere.

O cco rre  porsi co n  realism o e um iltà di fro n te  alla necessità di 
tradurre nella vita quotidiana le istanze etiche di cui si è portatori.

Q uesta azione, che è vera educazione alla politica, non  può però 
essere fatta cercando di far diventare vecchi anzitem po i giovani.

Il giovane m ediam ente è più portato  a seguire il canto dell'utopia 
che la prosa del realismo.

Cercare di tarpare i suoi sogni sarebbe, appunto , cercare di ren 
derlo anzitempo vecchio.

E d u ca re  il g iovane al ra p p o rto  co rre tto  co n  il p o te re  significa 
offrirgli un  criterio sperim entale di verifica dei suoi sogni.
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Farne esperienza è agire per raggiungere un  determ inato obietti
vo e, nello stesso tem po, riflettere sul vero senso e sulla reale effica
cia del proprio  agire rispetto agli obiettivi che si voleva raggiungere.

E ducare a fare esperienza significa dare al giovane contem pora
neam ente due diverse stimolazioni.

La prima, consistente nel fare in m odo che il giovane sottoponga 
ad una analisi critica l'azione sociale prom ossa dai suoi sogni, valu
tandone il senso ed il risultato.

La seco n d a  consiste  invece nell'a iu tare il g iovane a leggere la 
realtà attuale ponendo la in  controluce rispetto  al piano dei valori.

Q ueste due azioni n o n  vanno sviluppate in  un  contesto  di puro  
discorso fatto  di esortazioni e di riflessioni.

A l con trario , esse d ev o n o  innestarsi su alcune azioni concrete  
attraverso cui il giovane en tra in  con tatto  con  la dinam ica del cam 
biam ento sociale.

La partecipazione ad esperienze inerenti iniziative di solidarietà 
sociale nei co n fro n ti di chi v ive la so ffe ren za  o  l'em arg inazione, 
l'im pegno p e r l'afferm azione di valori com e quelli della pace o del 
rispetto  dell'am biente, sono alcune azioni che possono  costituire il 
terreno  privilegiato dell'esperienza che conduce a coniugare in  un  
difficile equilibrio utopia e potere.

Allo stesso modo sono utili le esperienze che corresponsabilizzano 
il g ruppo giovanile nella gestione concreta di qualche iniziativa che 
abbia sia una valenza ideale che notevoli im plicazioni pratiche orga
nizzative, contrattuali, e magari di conflitto essendo finalizzate ad in 
trodurre una innovazione nella realtà sociale in cui opera il gruppo.

Educare alla logica della Croce

Q u e sta  az ione educativa, tip ica dell'an im azione , tro v a  la sua 
conclusione ideale nell'educazione al senso della Croce. O vvero nella 
educazione a valutare l'esperienza della sconfitta e del fallim ento di 
una azione um ana in un m odo profondam ente diverso da quello co
m une della cultura sociale dom inante.

Q uesto m odo diverso è quello che considera a volte l'insuccesso 
com e la p o rta  stretta attraverso cui entrano nella vita sociale valori, 
concezioni e m odelli di vita che sono una innovazione evolutiva.
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Il successo, purtroppo , passa alcune volte attraverso l'esperienza 
del dolore e della sconfitta. L 'accettazione del dolore e della sconfit
ta com e dati ineliminabili dalla vita di chi ha il coraggio di assum ere 
una piena responsabilità rispetto  alla propria esistenza e alla società 
in  cui vive, è la scelta che esorcizza ogni persona, che si con fron ta  
con il potere, dalle suggestioni amm alianti che questo esercita, con
sentendole di rim anere fedele al proprio  progetto  esistenziale.

A ssum ere la responsabilità p iena sulla p rop ria  vita significa ac
cettare di pagare, quando le circostanze lo richiedono, il prezzo del 
dolore e della sconfitta.

È  questo il m odo attraverso cui si può affrontare l'educazione al 
potere nello stile dell'animazione, e testim oniare quindi la responsa
bilità che in  ogni persona nasce dal suo aprirsi all'am ore alla vita.
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Capitolo undicesim o

EDUCARE ALLA FEDE  
CON UN OCCHIO ALLA POLITICA

Riccardo Tonelli

N o n  studio direttam ente il rapporto tra fede e politica. E  nem m e
no mi chiedo come il credente sia chiamato a vivere l'impegno politi
co. Il tem a è im portante e, per alcuni aspetti, pregiudiziale: è affron
tato in  altri contributi.

Cerco invece di com prendere fino a che punto  sia necessario as
sumere la sensibilità politica nei com piti specifici della pastorale gio
vanile e, soprattutto , cosa com porti concretam ente questa assunzio
ne. R ipenso ai m odelli correnti di pastorale giovanile a partire dalla 
sensibilità politica acquisita.

N o n  h o  la p re te sa  di chiarire a p u n tin o  i g rossi p ro b lem i che 
evocherò ; né tan to  m en o  quella p iù  perico losa di dire cosa fare e 
cosa evitare.

Voglio solo sollecitare a riflettere, magari lanciando qualche p ro 
vocazione, in un ambito che stimo decisivo per un annuncio evange
lico dell'am ore di D io  che salva.

PLURALITÀ DI MODELLI

Su u n  dato siamo orm ai tu tti abbastanza d 'accordo: l'attenzione 
alla dim ensione politica nella pastorale è un problem a im portante, e 
non è possibile immaginare un'oasi felice dove non  risuoni con tutta 
la forza provocatoria di cui è carico.

Q uesto  consenso generalizzato si frantum a però  in  m odi di fare 
m olto differenti. Le stesse espressioni portano a scelte concrete assai 
diverse.

Per intenderci, devo cercare di chiarire le posizioni.
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Punti di riferimento

Propongo  prim a di tu tto  alcune considerazioni teoriche. H anno 
l'unica funzione di ricordare che i m odelli pratici sono diversi p ro 
prio perché a m onte c'è un  dato teorico di n on  facile soluzione. A n
che in  questo  cam po il pluralism o è segno del lim ite invalicabile di 
ogni parola um ana rispetto all'evento che vuole esprimere.

• Distinzione

Pastorale e politica n o n  sono la stessa cosa. I due processi sono 
segnati da diversità sostanziali: riguardano l'obiettivo e le rispettive 
procedure logiche.

La politica si interessa della gestione del potere per la creazione di 
condizioni oggettive che consentano a tutti la realizzazione del p ro 
prio destino.

L 'educazione politica è un suo m om ento. Essa si configura come 
un'attività intenzionalm ente svolta a sviluppare la dim ensione etica, 
sociale, civica e politica della p ersona giovanile, in  vista della crea
zione di conoscenze, di motivazioni e di capacità relative alla parteci
pazione alla vita politica: capacità di capire e porsi in  relazioni co
struttive, di integrare e interiorizzare i valori dell'«altro», di costru i
re una stru ttura di valori fondati sul concreto dell'esperienza storica 
(libertà, solidarietà, responsabilità verso il territorio  e l'am biente).

Come ogni processo educativo, essa ha a che fare con i valori e la 
loro proposta. L 'una e gli altri sono però  finalizzati alla costruzione 
di una qualità più  um ana di esistenza, nel concreto  della storia per
sonale e collettiva.

La pastorale invece ha  com e oggetto  la p roposta , esplicita e te 
m atica, dell'evangelo del Signore, p e r sollecitare alla sua accoglien
za, com e unico e fondam entale evento di salvezza. Assolve questo 
com pito utilizzando una stru ttura com unicativa tu tta speciale: la te
stim onianza della fede vissuta e confessata.

• Punti di convergenza

Tra politica, educazione politica e pastorale sono però innegabili 
anche le interferenze e i punti di convergenza. Com une è infatti sog
getto , agente, am biente: nessuno  p uò  presum ere di sottrarsi total-
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m ente a quella tram a in cui si svolge la gestione del potere e la crea
zione di condizioni che perm ettano una buona qualità di vita.

L 'ob iettivo  della pastorale copre u n  am bito  che risulta com une 
all'educazione e alla politica, per la fondam entale dim ensione storica 
e globale che possiede la salvezza in Gesù Cristo. Anche nell'esercizio 
tipico delle sue funzioni (quando cioè si fa catechesi ed evangelizza
zione, sono celebrati l'Eucaristia e i sacramenti, ci si misura sulla Pa
rola di Dio), la pastorale utilizza i metodi e modelli che hanno sempre 
una chiara risonanza politica. I riti liturgici, le s tru ttu re  ecclesiali, i 
temi e i contenuti in cui si svolge l'evangelizzazione, tutta la vita della 
Chiesa in una parola, si m uovono all'interno di modelli antropologici 
che esprim ono una visione d 'uom o, di società e di storia. D i conse
guenza, sono di fatto  condizionati e possono condizionare politica
mente.

N o n  sto dicendo che tutto  si riduce a dinamismi umani. E  im por
tante riconoscere che siamo in presenza di eventi salvifici, che si p o r
tano dentro , in  m odo  m isterioso ed efficace, la potenza di D io. Sto 
solo riconoscendo la p rofonda interdipendenza tra azione di D io  ed 
espressioni um ane in cui essa prende carne.

Modelli ricorrenti

Chi fa pastorale compie, nello stesso gesto, un atto che è al di fuo
ri di ogni p rocesso  politico , p erché riguarda la definitività dell'esi
stenza um ana, e contem poraneam ente attraversa e investe la prassi 
politica e la sua educazione, perché si esprim e nella storicità e nella 
contingenza.

La fatica di coniugare nel concreto diversità e convergenza dà ori
gine ad una larga pluralità di m odelli operativi. La loro  descrizione 
sul piano dei fatti diventerebbe lunga e, alla fine, abbastanza inutile, 
perché espressa in episodi e fram m enti difficilmente generalizzabili.

P er dare coscienza riflessa dell'esistente e per ricordare l'opzione 
in cui intendo m uoverm i, suggerisco una mia ipotesi di lettura, privi
legiando alcune linee di tendenza.

• 11 modello tradizionale: dalla dipendenza all'integrismo

Il modello teologico che per tanto tem po ha dom inato il dibattito
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circa il rapporto  tra fede e politica, p ropone una prospettiva di netta 
d ipendenza: l 'a tto  p asto ra le  «com anda» all'a tto  p o litico  sia nelle 
procedure che nelle strumentazioni.

In  questa logica sono riconoscibili differenti posizioni concrete.
L a posizione tradizionale rifiuta ne ttam en te  ogni com m istione 

con  la politica, denunciata peren toriam ente nei suoi limiti. Si affer
ma che l'educazione alla fede e la vita ecclesiale va collocata sopra le 
parti. U na form ula, frequentem ente ripetuta, dichiara che la Chiesa 
è co m p e te n te  solo  nella «politica del P ad re  nostro» . D i fa tto  po i 
questa afferm ata neutralità risulta im possibile. E  così capita che la 
gestione ordinaria della prassi pastorale risente fortem ente di precisi 
influssi politici.

U n  altro m odo  di vedere le cose è quello in  cui problem i e solu
zioni sono considerati a partire solo dal versante etico e con accenti 
prevalentem ente religiosi.

Alla radice di questa posizione sta l'atteggiamento di chi conside
ra tu tto  sempre solo nell'orizzonte del definitivo. Per questo, anche i 
tem i tipici della prassi politica (autorità, gestione del potere, p rob le
m i di trasfo rm azio n e  sociale, in terv en ti da  program m are...) sono  
espressi in  quel linguaggio sicuro e forte, tu tto  proiettato  verso l'as
soluto e il fu turo , che è tipico di chi, com e il cristiano, è abituato  a 
vedere le cose dalla parte del definitivo, anche quando è costretto  a 
fare i conti con il provvisorio e lo storico.

La posizione «integralista» prende sul serio la prassi politica, m a 
deriva la qualità e il m odo storico dell'impegno politico dalla Rivela
zione e dalle sue form ulazioni teologiche, quasi che tu tto  ciò conte
nesse un  messaggio politico im m ediato e un  preciso m odello di so
cietà.

• Il modello della separazione

Q uesti m odi di fare sono  en trati decisam ente in  crisi, nell'onda 
del rin n o v am en to  suscitato  dal C oncilio  e so tto  la p ressione della 
secolarizzazione m ontante.

La ricerca di modalità nuove per coniugare il rapporto  tra pasto 
rale e politica, ha spinto alcuni cristiani a riscoprire la «teologia dia
lettica». E  sorto  così un  m odello che distingue drasticam ente il m o 
m en to  politico da quello pastorale. Alla base di questa concezione
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sta l'afferm ata irriducibilità del m ondo della fede con il m ondo p ro 
fano  e la costa tazione teologica che nella R ivelazione c'è solo  un  
discorso soteriologico.

È  tipico di questa logica il riferim ento alla fede e alle sue m anife
stazion i co m e «inutili» risp e tto  alla p rassi politica; e p ro p r io  p e r 
questo «necessarie» per la pienezza e l'integrità dell'esistenza.

L 'esperienza di fede viene così collocata in un orizzonte au tono
m o e indipendente rispetto alla tram a delle vicende culturali e politi
che. D à  una ispirazione e una speranza illimitata, che rende l'uom o 
disposto a tutto , per costruire cultura e strutture nuove, pur lascian
dolo totalm ente autonom o e disincantato, nell'esercizio pratico della 
prassi politica.

Q uesto modello ha rappresentato, negli anni del dopoconcilìo, il 
p u n to  di riferim ento  di tanti cristiani, im pegnati in  politica: alla ri
cerca dì un  m odo di essere e dì operare, capace di riconciliare fede e 
prassi, senza ricreare indebite e ingiuste dipendenze. H a segnato n o 
tevo lm ente il m o d o  di fare pastorale: per il fascino di cui è carico, 
per l'au torevolezza dei suoi p ro p o sito ri e p e r l'incidenza della sua 
proposta, facilmente verificabile.

M olti m ov im en ti ecclesiali di fo rte  carica spirituale si isp irano 
largam ente a questo modello.

• II modello politico
Com e reazione al m odello tradizionale e per superare i limiti del 

modello dialettico, soprattutto  nel tem po del prim o fervore politico, 
alcuni operato ri di pastora le giovanile h an n o  im presso  alla azione 
ecclesiale una forte accentuazione politica, fino ad afferm are il p ri
m ato  del politico, com preso in  term ini di totale autonom ia, sul p a 
storale.

In  questa ipotesi chi fa pastorale m ette al centro dei suoi impegni 
e della sua passione la prassi politica nelle sue dim ensioni più im m e
diate e concrete , nella conv inzione che il rap p o rto  tra  pastorale  e 
politica è così stretto che i com piti della pastorale sono già egregia
m en te  assolti q u an d o  si realizza u n a  co rre tta  trasfo rm azio n e  p o 
litica.

È  facile contestare a questo modello il rischio di essere gravem en
te riduttivo, dim enticando magari che anche nei m odelli precedenti
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la stessa ten tazione era già presen te, anche se in  una direzione o p 
posta.

Eccetto  che in alcune posizioni più radicali, la distinzione tra pa
storale e politica è p resen te sul p iano  form ale. V iene m essa u n  po ' 
tra parentisi nel ritm o concreto dell'azione.

U n  esem pio tipico è quello relativo al m odo  di in terpretare e di 
n o m in a re  i fa tti e i p rob lem i. T u tti sanno  che le cose si p o rta n o  
d en tro  un  m istero  p iù  grande. L o chiam iam o di solito con  i nom i 
rivelati della nostra  esperienza credente: p resenza di D io , peccato, 
salvezza, fede. Su esso la pastorale gioca le sue preoccupazioni e le 
sue operazioni.

Questa dim ensione profonda è im mersa però in dati e fatti speri
mentabili e manipolabili, in cui sono in gioco responsabilità precise e 
concrete. Q ui è indispensabile chiamare le cose con i loro nom i, ac
cettare i ritm i e i tem pi dei norm ali processi evolutivi, program m are 
con serietà e com petenza gli interventi adeguati.

Per questa ragione pratica, i d ifensori del m odello preferiscono 
superare il linguaggio «religioso» per assum erne uno più vitale e p ro 
vocante. Realizzata così, la pastorale giovanile possiede una intensa 
carica di coinvolgimento. D iventa aggressiva e inquietante. Crea una 
gerarchia di preoccupazioni e di esigenze, diversa da quella tradizio
nale. M olti p ro b lem i religiosi passano  in  seco n d o  p iano , p e r fare 
spazio ad altri, vissuti com e più  urgenti. La risonanza politica attra
versa anche i gesti ritenuti abitualm ente più «sacri» (Eucaristia, sal
vezza, Parola di Dio...).

• La prospettiva  dell lncam azione

In  questi anni, sop ra ttu to  so tto  la sollecitazione preziosa de «Il 
rinnovam ento  dalla catechesi» (Rom a 1970), m olti operatori di p a 
storale h an n o  cercato  di ricom prendere  il rap p o rto  tra  pastorale e 
politica della prospettiva dell'incarnazione.

E  questo  ha aperto  o rizzon ti nuov i e stim olanti, p ro p rio  nella 
fatica di elaborare un  m odello alternativo ai precedenti.

Alla radice sta un m odo nuovo di esprim ere l'evento fondam en
tale della salvezza di D io  che G esù  dona all'uom o e alla storia.

N on ci spendo parole perché tutta la proposta che segue assume e 
sviluppa la prospettiva.
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UN MODELLO DI EDUCAZIONE ALLA FEDE

Nell'attuale vissuto ecclesiale i m odelli descritti n on  rappresenta
no solo uno spaccato progressivo di storia recente. Con toni e accen
tuazioni diverse sono presenti contem poraneam ente nella prassi cor
ren te . T u tto  qu esto  m o stra  q u an to  la neu tra lità  sia im possibile, e 
com e sia urgente, di conseguenza, continuare seriamente la ricerca, 
per trovare criteri con cui districarsi nel pluralismo e da cui procede
re verso ipotesi nuove.

Nella logica dell'ultimo modello accennato nella rassegna, sugge
risco alcuni pun ti di riferim ento di una p ro p o sta  di educazione alla 
fede dei giovani, politicam ente collocata.

Riformulare l'obiettivo dalla parte della salvezza cristiana

Il prim o elem ento da considerare è quello relativo alla definizio
ne dell'obiettivo. D a  questa prospettiva prende origine infatti la di
versità dei m odelli ricordati.

Pastorale è, com e sappiam o, l'insiem e delle azioni che la com u
n ità  ecclesiale p o n e  nel tem p o  p e r realizzare la salvezza di D io  in 
G esù  Cristo. La pastorale si m isura sulla salvezza: ne denuncia l'at
tesa radicale nell'esperienza um ana e si im pegna ad attuarla, p o n en 
done i gesti e le parole.

Spesso ci siam o chiesti a quale figura di salvezza la pastorale si 
ispira. La fatica e le tensioni di questi ultim i anni ci p e rm e tto n o  di 
parlare oggi di salvezza con  una forte m aturità acquisita.

M olte differenze attraversano però ancora l'esperienza ecclesiale. 
Sono il segno eloquente della povertà delle nostre espressioni rispetto 
alla grandezza dell'evento. M a sono anche l'esito dei m odelli an tro 
pologici in  cui esprim iano la nostra  fede e la nostra  speranza. Sono 
quindi, in qualche m odo, la m anifestazione della nostra collocazione 
politica.

A  partire da questa consapevolezza, faccio la m ia proposta.

• Parlare di sa lvezza  in un mondo minacciato

Siamo gente m inacciata da una grande pervasiva paura, che vive 
in un m ondo minacciato.
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A bbiam o davanti un  fu tu ro  m olto  incerto . E  costatiam o tu tti ¡ 
giorni la caduta di responsabilità  che attraversa la nostra  esistenza, 
im pegnati co m e siam o, nell'ego ism o del p ossesso , a ricacciare ai 
m argini della sopravvivenza tanti uom ini e n o n  dover dividere con 
altri le risorse che sem brano orm ai sufficienti per tutti.

C om e sem pre, in  questa  logica ne fanno  le spese i p iù  poveri: 
quelli che soffrono di più  della ingiusta distribuzione delle risorse e 
d e llo  s ta to  d i d e g ra d o  in  cu i a b b ia m o  cacc ia to  q u e s to  n o s tro  
mondo.

I cristiani sono  p e r vocazione gli annu n c ia to ri della speranza, 
perché testim oni della passione di D io  per la vita di tutti.

P o ss iam o  p ro c lam are  an co ra  la bella n o tiz ia  della salvezza o 
dobbiam o im parare a tacere, collocando m agari la n o stra  speranza 
fuori dalla v ita e dalla storia?

• II punto di riferimento: la sa lve zza  definitiva

L 'im p e g n o  c e n tra le  e o rig in a le  de lla  c o m u n ità  ecc lesia le  è 
costitu ito  dall'annuncio  e dalla esperienza che solo im m ergendoci 
nel m iste ro  san to  di D io  e accog liendo  u n  d o n o  tu tto  p ro ie tta to  
verso il futuro, possiam o essere pienam ente uomini.

L a  sa lv e z z a  d i D io  è p ie n e z z a  d i  v ita . E s s a  ci ra g g iu n g e  
nell'incontro sconvolgente con il Crocifisso risorto  e ci investe solo 
se a c c e tt ia m o  d i c o n s e g n a re  a D io  la  n o s tr a  fa m e  d i v ita  e d i 
autenticità.

E  davvero  im p o rtan te  n o n  d im enticarlo , p e r n o n  correre  il ri
schio di intristire nella nostra presunzione e nel nostro  peccato: non  
possiam o certam ente assicurare vita e salvezza solo raffinando l'e
sercizio della nostra disponibilità politica, com e n on  basta cambiare 
le stru tture e i regimi per ridare speranza all'uom o m inacciato.

La com unità ecclesiale serve questo progetto  di salvezza, accet
tando un confronto  con i m olti profeti di vita, che rilancia la speran
za oltre il confine delle nostre attese e delle nostre esperienze.

• L'attenzione alla vita quotidiana e alla storia profana

Q u esta  salvezza p erco rre , in  u n a  m isteriosa filigrana, la storia 
quotidiana. Si fa d en tro  di essa: in  una tram a che ricollega in tensa
m ente la nostra  personale storia a quella di tu tti gli uom ini (soprat
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tu tto  dei p iù  poveri tra essi). P o trà  esplodere in  p ienezza solo se è 
stata fa ticosam ente  sem inata nelle lacrim e e nella fatica della v ita 
quotidiana.

La com unità ecclesiale, im pegnata per attuare la salvezza di D io, 
grida forte, nella m em oria e nella profezia, che la vita di tutti è la sua 
grande passione. Essa esiste perché tu tti abbiano vita e l'abbiano in 
abbondanza soprattu tto  coloro a cui è stata più  violentem ente so t
tratta.

D i questa  v ita e della storia in  cui si svolge dà le coo rd ina te  di 
fondo, suggerendo il punto  di partenza e l'esito finale, proprio m en
tre sollecita ogni credente ad investire sulla sua attuazione libertà e 
responsabilità in  piena autonom ia e in  una com pagnia che si allarga 
verso tu tti coloro che stanno dalla parte della vita.

P er questo, ogni gesto pastorale, anche quelli più squisitam ente 
spalancati verso la definitività, è tu tto  intriso di quotidianità.

• Una sensibilità rajfinata verso il futuro p e r  giudicare coraggiosa
mente il presente

Colui che fa esperienza della salvezza di D io  e si sente im m erso 
nella pace del perdono e dell'amore, ha sempre un cuore affamato di 
giustizia. D io  ci dà la sua pace, perché diventiam o operatori di pace. 
Per questo, il credente soffre più  dolorosam ente l'ingiustizia e lo tta 
più intensam ente per il suo superam ento, in una grande esperienza di 
speranza.

La com un ità  ecclesiale condiv ide la storia e la v ita di tu tti, p er 
gridare, a parole e con  i fatti, dal suo in terno  la grande p rom essa di 
D io , che la riguarda direttam ente: «Fra po co  farò qualcosa di n u o 
vo. A nzi ho  già incom incia N o n  ve ne accorgete? (Is 43,18-19).

Essa chiama alla conversione: la ricostruzione, piena e progressi
va, di quanto abbiam o distrutto in un uso suicida della nostra libertà 
e responsabilità.

D à il suo contributo all'impegno com une, provocando all'inven
zione di cose nuove: i cieli nuovi e la nuova terra sono un'esperienza 
del futuro.

Possiamo costruire un presente in cui il povero e l'oppresso p o s
sano finalm ente abitare una casa di speranza, proprio  perché conte
stiamo il passato.
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E  possiam o giocare tutte le risorse, perché crediam o al futuro di 
D io: perché cam m iniam o e viviamo «sotto la promessa».

La scelta dei poveri come destinatari privilegiati

Com e conseguenza del carattere pasquale dell'obiettivo, nasce il 
secondo pun to  di riferim ento: la com unità ecclesiale, im pegnata ad 
attuare la salvezza di D io nel tem po, facendo passare tutti da m orte a 
v ita, è sollecitata  im m ed ia tam en te  alla scelta dei «destinatari»  da 
privilegiare.

L 'espressione va com presa bene: dal punto  di vista formale (cosa 
significa «destinatari») e dal p u n to  di vista sostanziale (chi sono  in 
concreto questi ipotetici destinatari). D a questa doppia precisazione 
si consolida un m odo concreto di com prendere il rapporto tra politi
ca e pastorale.

• I g iovani com e «luogo erm eneutico»

Facendo pastorale, la com unità ecclesiale considera i giovani co
m e figli che ha generato alla vita e vuole riconsegnare a pienezza di 
vita.

Q uesto è pacifico.
Essi sono il pun to  d'arrivo delle sue preoccupazioni o il luogo in 

cui esse si concretizzano? Sono «destinazione» o «luogo erm eneuti
co»?

La questione n on  è irrilevante.
N el p rim o caso, la com unità  ecclesiale ha già u n  suo p rogetto , 

preciso e concluso; e lo offre, superando resistenze con la forza della 
p roposta  o adattando quando è opportuno  e possibile usare questo 
stratagemma metodologico.

N el secondo caso, il progetto  è da costruire, m om ento  per m o 
m ento, assum endo la carne quotidiana di coloro con cui si condivide 
passione e prospettiva. Certo esiste un  punto di riferim ento norm ati
vo, che giudica ogni realizzazione concreta. E sso  è prim a della p ro 
posta; m a diventa sperim entabile dopo, m an m ano che l'incarnazio
ne in situazione procede.

E siste  ancora sicuram ente una responsabilità  educativa e testi
moniale: nella com unità ecclesiale che fa pastorale giovanile ci sono
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adulti in  dialogo con  giovani. M a la responsabilità  è sem pre co rre
sponsabilità operativa, anche se differenziata, per la verità dell'espe
rienza.

L a m ia p ro p o sta  nasce sulla m editazione dell'evento dell'incar
nazione: nella com prensione della natura teologica della pastorale e, 
di conseguenza, in  ogni m odello operativo di pastorale giovanile, la 
«situazione» (i «destinatari») va considerata luogo erm eneutico: per 
operare salvezza in situazione, la com unità ecclesiale ricom prende ed 
esprim e il grande avvenim ento  pasquale nella «carne» concreta  dei 
suoi destinatari.

• Dalla parte  degli ultimi
La seconda annotazione riguarda gli in terlocutori da privilegiare. 

Chi sono i giovani a cui la com unità ecclesiale si rivolge?
La Chiesa del Concilio ha ricordato a se stessa, senza m ezzi ter

mini, la sua responsabilità  e passione universale. I giovani di cui si 
p reoccupa, sono  «tutti i giovani», con  una p rospettiva  tendenzial
m ente universale (cf L G  1), che n o n  si accontenta di coloro che ac
colgono spontaneam ente la sua proposta.

In  situazione di pluralism o culturale e di larga fram m entazione 
esistenziale, alle prese con i problem i concreti che ogni dialogo com 
porta, com e dialogare seriamente con tutti?

La risposta n o n  è indifferente. R iporta verso m odelli culturali di 
grosso peso politico, quelli che decidono le logiche di trasform azione 
e di incidenza sociale. Chi im prim e il corso della storia? Chi conta, 
di fatto? D a  che parte bisogna stare?

C om e si vede, la risp o sta  esprim e e genera  la qualità della co 
scienza politica della com unità ecclesiale.

Q uesta  è la m ia ipotesi: p e r p o te r  realisticam ente dialogare con 
tutti, la com unità ecclesiale cerca continuam ente il confronto con gli 
ultimi e con i più poveri. Essi non rappresentano una categoria alter
nativa all'universalità: sceglierli, con  opzione preferenziale, n o n  si
gnifica affidare ad essi quella fo rza di trasfo rm azione globale che 
confessiamo esito unico e misterioso della pasqua del Risorto; e nep
pure  indica una esclusione dal sapore u n  p o ' razzista, com e se b a
stasse scegliere bene, p e r p o te r  tagliar fuori qualcuno, a coscienza 
tranquilla.
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Gli ultimi e i poveri sono invece l'unica condizione seria per p o 
tersi m isurare con tutti, nella logica della croce di Gesù, che ha scon
fitto  la sap ienza e il p o te re , acce ttan d o  la follia e lo  sv u o tam en to  
radicale.

Chi privilegia gli ultimi, riconoscendoli com e la forza di novità e 
di fu tu ro  p e r  ap rirsi a tu tti, sceglie u n a  sensib ilità  po litica  m o lto  
precisa.

• Individuare problem i e prospettive dalla parte  degli ultimi

La scelta degli ultim i p e r dialogare operativam ente con  tu tti va 
operata in quella coscienza erm eneutica di cui dicevo poco sopra.

Q uesto significa cogliere i problem i, veri e urgenti, dalla parte dei 
poveri; e im m aginare una  figura di cristiano veram en te  sulla lo ro  
taglia.

Com porta cioè dire la fede nella carne quotidiana della loro espe
rienza: senza interpretarli ideologicam ente e senza affrettarsi ad ab
bandonarli, appena sono scattate le prim e battu te del dialogo.

Q uesto è  innegabilm ente un  p rob lem a serio. T ro p p o  spesso le 
com unità  ecclesiali decifrano i p roblem i sulle lo ro  preoccupazioni 
interne: e così i problem i gravi diventano piccoli, perché quelli insi
gnificanti sono diventati assillanti. O ppure si persegue un  modello di 
vita cristiana e di spiritualità, d iscrim inante e ingiusto, perché rita
gliato sulle m isure delle élites, con  la scusa di dover p roporre  ideali 
alti.

• Chiamare p e r  nome gli ultimi

La scelta degli ultim i richiede il coraggio di identificarli con p re
cisione, chiam ando per nom e cose e situazioni.

A nche a questo livello, l'attenzione politica gioca u n  peso deter
minante.

L 'opzione per ì poveri è una espressione evangelica. Resta proiet
tata nella p ro fezia  e si colloca sopra  la cultura. È  di fede e n o n  di 
politica. Richiede però una cultura politica per essere detta e vissuta. 
E spressa dentro  le parole povere e incerte della nostra  quotidianità, 
si stem pera nella relatività, m a diventa dicibile e praticabile. D ire le 
cose grandi con  parole povere e provvisorie è l'unico m odo  serio e 
praticabile di esprim ersi. La com unità ecclesiale sceglie m odelli an 
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tropologici corretti e incidenti, per dire, nel concreto del qui e ora, la 
sua opzione pastorale per gli ultimi.

Quali? Q u i è davvero in  gioco il rap p o rto  stre tto  tra  fede e p o 
litica.

DIRE DIO NELLA PASSIONE PER LA CAUSA DI GESÙ

U n terzo am bito di rapporto  tra pastorale e politica è costituito 
dal m odo  con cui nella com unità ecclesiale «diciamo Dio».

Il com pito è innegabile e qualificante. La com unità ecclesiale o f
fre vita e ragioni di vita, una speranza che investe e attraversa la dura 
esperienza della m orte quotidiana, annunciando con gioia e fierezza 
il D io di Gesù.

Per farlo ha b isogno di m odelli culturali: l'ho  appena ricordato. 
Solo così può dire in  parole um ane l'indicibile Parola che è Dio.

Quali?
È  tro p p o  facile parlare di D io  den tro  categorie antropologiche 

discriminanti e oppressive.
D io assume così il volto del signorotto rinascimentale, tu tto  p ro 

teso  a d ifendere i suoi diritti. D iven ta  lon tano  e im passibile, sp ro 
fondato nella sua gloria, insensibile al rum ore della lotta e della m or
te. Svela la sua verità  a p o ch i fo rtuna ti, affidando  lo ro  u n  p o te re  
discrim inante sulle parole degli uom ini. Si lascia com m uovere solo 
dai sacrifici e dalle rinunce, fino  ad  accettare p rezzi durissim i p er 
accondiscendere benignam ente. Si sbizzarrisce a giudicare e a puni
re, con lo stile bizzoso che tante volte i fatti lasciano intravedere.

E  posso continuare ad appendere quadretti nella galleria dei volti 
di D io, che usiamo nelle nostre catechesi, nelle omelie, nelle celebra
zioni liturgiche.

La fede cristiana capovolge radicalmente la prospettiva. G esù è il 
v ero  v o lto  di D io . Solo in  lui lo conosc iam o  nel suo m iste ro  p iù  
radicale.

I farisei hanno  rifiutato tenacem ente questo capovolgim ento di 
prospettive, perché non se la sentivano di m ettere sotto discussione il 
vo lto  di D io  di cui erano  testim oni arroganti. G esù  ha  lo tta to  fino 
alla m orte  di croce per restituire a D io  il suo volto.
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Nella sua testimonianza, D io è il D io della vita, disposto a m orire 
p erché tu tti abb iano  vita, quella vera e ab b o n d an te  che sognano.

Si schiera dalla parte della vita, senza essere pregato. E  fa passare 
da m orte  a vita, in  una passione vittoriosa m ai spenta.

Certo, resta un  D io  m isterioso e ineffabile, le cui parole ci giun
gono solo dentro le nostre parole um ane. N o n  cerca la convergenza 
sulle parole e non  discrimina i figli suoi sulle parole che essi p ro n u n 
ciano a suo nom e.

Il D io  della libertà vuole figli liberi nello spirito delle beatitudini, 
capaci di piegare tutta la loro passione al servizio della causa grande 
del suo Regno.

L'impegno del cristiano per la costruzione del Regno di Dio

La figura con  cui h o  suggerito di com prendere  l'obiettivo  della 
pastorale sollecita anche verso  un  m o d o  rinnovato  di pensare e di 
realizzare i gesti e le celebrazioni della salvezza, quegli eventi che nel 
linguaggio tradizionale venivano definiti appunto  i «mezzi della sal
vezza»: preghiera, sacram enti, celebrazioni...

La loro risonanza politica non  consiste certo in quella politicizza
zione esasperata che ha caratterizzato una certa prassi ecclesiale re
cente. Ma neppure possiam o relegarli in uno spazio asettico e astori
co, tu tti p ro tesi verso  la «gloria di Dio».

Essi sono per la vita dell'uomo, proprio perché sono per la gloria 
del Dio di Gesù.

R ilanciano  la n o s tra  ricerca  di v ita  e di sp eran za  v e rso  l 'o ltre  
della definitività e ancorano la nostra  esperienza al m istero di D io, 
unico fondam ento sicuro di ogni speranza.

Celebrano il presente dell'uom o per im mergerlo nella novità del
la prom essa di Dio. Per questo, contestano ogni pretesa di autosuffi
cienza, assicurano la vittoria della vita sulla m orte  e inquietano con
tinuam ente verso quella novità di vita, che è la grande passione del 
D io  di G esù, da riconoscere «già» presente, anche se sotto  l'om bra 
della provvisorietà e della precarietà.

• La costruzione del Regno di Dio tra p ra ss i e celebrazioni

Il cristiano che p o n e  al cen tro  della sua esperienza creden te  la
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costruzione del Regno di D io, si chiede com e e dove concretam ente 
dire tu tta  la sua passione per la causa di G esù.

La coscienza ecclesiale più  m atura ricorda un  dato im portante: i 
diversi gesti che punteggiano l'esistenza di un cristiano non  esprim o
no mai in m odo diretto e immediato la scelta di Dio e del suo Regno. 
Solo collocati sempre nell'ordine simbolico: qualcosa che ha una sua 
orig inale co n sis ten za  (un p ez zo  di p an e  o ffe rto  all'a ffam ato  o  il 
raccoglim ento  religioso di una preghiera), che si p o rta  den tro  una 
decisione più grande, con  cui ci collochiam o di fron te al m istero di 
Dio.

Q uesti segni n on  sono tutti eguali.
Alcuni, quelli in  cui il cristiano si so ttrae al ritm o  norm ale della 

sua vita operosa  e si concen tra  nell'ascolto  del suo D io , servono a 
ricordare a tu tti la radicalità e totale gratuità del dono. Sono i tem pi 
in  cu i ci si im m e rg e  n e lla  g ra n d e  fe s ta  d e lla  p re g h ie ra  e d e lle  
celebrazioni liturgiche, che fanno pregustare nella speranza il Regno 
promesso.

La prassi operosa dell'uom o esprim e invece direttam ente la n o 
stra responsabilità nella costruzione del Regno di Dio. Sono il tem po 
della lo tta  e della fatica, q uando  costru iam o v ita e speranza con  il 
sudore della nostra fronte.

I LUOGHI DOVE FARE PASTORALE

M etto  in  risalto u n  ultim o elem ento  che stim o im p o rtan te  per 
qualificare sul concreto  il rap p o rto  tra politica e pastorale: i luoghi 
da  priv ilegiare p e r  fare pasto ra le . Il r ich iam o  è n o to  e già m o lto  
m edidato . B asta una  rap ida p recisazione di term in i p e r costata re  
quanto il problem a in questione richiami l'altro, m olto più dibattuto 
e inquietante, del rapporto  chiesa-m ondo.

La questione

Mi chiedo: dove la com unità ecclesiale fa pastorale con i giovani 
di oggi?
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Il m odello  trad iz ionale suggerisce una  risposta  m o lto  precisa: 
l'am bito è quello del form alm ente ecclesiale.

C erto , la C hiesa si in teressa  di altri am biti: lo  fa p e rò  solo p er 
ragioni di supplenza o per cercare luoghi sicuri e alternativi, liberi 
dai «pericoli», m agari con  la pretesa sottile di m ostrare com e si d o 
vrebbe agire...

C oncretam ente, n o n  solo la pastorale viene svolta in  spazi «sa
cri», delimitati e protetti; è anche viva la preoccupazione di non  con
tam inarli eccessivam ente del rum ore  delle cose di tu tti i giorni. In  
essi, il linguaggio utilizzato no n  è mai quello, un  po ' violento, dell'e
sistenza quotid iana; i gesti e gli oggetti so n o  davvero  separati dai 
ritm i norm ali; anche i p rob lem i dell'esistenza sono com presi e af
fron ta ti con  una preoccupazione descrittiva e in terp retativa che li 
colloca in  un 'aurea tersa e mai provocante.

Chi non sta a queste regole del gioco scatena sconcerto e preoccu
pazione. Ricordo, per esempio, lo stupore che suscitava il card. Pel
legrino quando, durante le celebrazioni eucaristiche, sostituiva il ter
m ine «lavoratori» con  quello, più com prom etten te , di m etalm ecca
nici, di operai e di padroni.

Sull'onda della diffusa coscienza politica, m olte com unità eccle
siali hanno  capovolto la prospettiva. Luogo della pastorale è diven
tata il territorio, concreto e quotidiano, condiviso gioiosam ente con 
tutti. A nche i riti liturgici e la m editazione sulla Parola di D io  hanno 
abbandonato  quel ritm o sacrale che li separava, anche fisicam ente, 
dal quotid iano . R estituiti alla storia di tu tti i g iorn i con  cura p u n 
tigliosa, h a n n o  v ib ra to  delle ten s io n i e dei p ro b lem i ch e  l 'a ttra 
versano.

I due modelli (quello sacrale, che separava, e quello politicizzato, 
che contestualizzava) hanno denunciato presto i limiti congeniti: nel 
reciproco  co n fro n to  e, so p ra ttu tto , in  una riscoperta  più  m editata 
dell'evento che vogliono evocare.

O ggi siam o alla ricerca di alternative. N ella  lo ro  elaborazione 
pesa proprio  la qualità del rapporto  che la pastorale vuole instaurare 
con la sensibilità politica.

N o n  m ancano tentativi nostalgici di restaurazione, com e espres
sione di un m odo di ricom prendere il rapporto  chiesa-m ondo, che il 
Concilio sem brava aver definitivam ente chiuso.
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Una proposta

E laboro una proposta, cercando un'alternativa rispetto alle posi
zioni denunciate. In  questa operazione, propongo un  m odo di com 
prendere il rapporto  tra pastorale e politica, proprio  m entre ne sug
gerisce l'esito.

P u n to  di rife rim en to  è la figura di salvezza cristiana su cui m i 
sono già sofferm ato. E sso  è dono di D io, che viene da un  futuro di 
radicale gratuità e alterità, m en tre  investe la vita e la storia di tu tti i 
giorni.

D a questa ricom prensione prende corpo la mia ipotesi.
L uogo, un ico  e irrinunciabile, dell' azione è la vita quotidiana: 

nel suo tessuto D io si offre all'uom o com e ragione di vita e di spe
ranza e l'uom o  l'accoglie, affidando al suo m istero  tu tta  la sua esi
stenza. Q uesto è il grande sacram ento della salvezza, per la solidarie
tà insperata dell'umanità gloriosa di G esù con la nostra povertà. Q ui 
la com unità ecclesiale opera, qui gioca la sua fede e la sua speranza. 
D i questa esistenza, trascinata verso il fu turo  pieno di una salvezza 
che già sperim enta germ inalm ente, parla, p ropone, celebra. D i que
sta esperienza con testa  ogni ten tativo  di chiusura nel contingente, 
proprio m entre proclam a la novità che ci è offerta dall'amore po ten 
te del D io di Gesù.

Q uesto riferim ento alla quotidianità si realizza secondo modalità 
differenti. R ipercorrono nell'intreccio di segni, gesti e parole, quella 
d opp ia  m odalità  attraverso  cui costru iam o nel tem p o  il R egno di 
Dio.

Ci sono dei m om enti in  cui celebriam o il dono  grande di D io. Il 
lo ro  «luogo» è lo spazio del fo rm alm en te  religioso. E  im p o rtan te  
so ttrarlo  un  po ' dal n o stro  ritm o  fo rsennato  e autosufficiente. P er 
questo , le celebrazioni liturgiche h an n o  to n o , ritm o , esigenze che 
sono  «sottratte» allo stile della quotid ianità . P e r questo , la P aro la  
che viene proclam ata ci riporta sem pre un  po ' lontano, nel tem po e 
nei modelli culturali: è Parola che viene da un m istero che ci supera e 
ci giudica.

In  questi casi, però , re feren te resta  la no stra  esistenza. Le cose 
m eravigliose che ci arrivano dal passato e il m istero del fu turo  «in
quietano» il nostro  presente. N o n  ascoltiamo, preghiam o e meditia-
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m o per «sapere», m a per essere; n o n  cerchiam o u n  di più di senso, 
m a costruiam o vita per noi e per gli altri.

In  altri m om enti, il nostro presente operoso è assunto pienam en
te e totalm ente com e il luogo dell'azione pastorale. Condiviso per la 
verità dell'esperienza salvifica, viene restituito a ciascuno nella liber
tà e nella speranza.

F acendo  queste  cose, la co m u n ità  n o n  fa o p era  di supplenza, 
come una concezione dualistica di salvezza voleva supporre, per giu
stificare indebite invasioni di cam po. E ssa opera nel suo terreno, la 
vita quotid iana di ogni uom o, p e r restituirla p iena e ab b o n d an te  a 
ciascuno, com e anticipazione del futuro della prom essa.

Per questo, luogo dell'azione pastorale è lo spazio «religioso» (le 
celebrazioni liturgiche e sacram entali) e quello «profano» (scuola, 
educazione, attività sportive, il do lore e la sofferenza: «le gioie e le 
speranze, le tristezze e le angosce degli uom ini d'oggi», com e dice 
GS 1).

In  ciascun am bito  ripo rta  l'unica passione p e r il R egno di D io: 
quella voglia sconfinata di restituire a tutti vita, che ha portato  G esù 
sulla croce, nell'abbraccio , co n v in to  e condiv iso , co n  il D io  della 
vita.
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PROSPETTIVE DI 
FORM AZIONE ALLA POLITICA





Capitolo dodicesimo

L’ANIMAZIONE E LA FORMAZIONE 
POLITICA IN «VITA QUOTIDIANA»

Mario Pollo

L 'educazione alla politica n o n  p u ò  essere considerata  solo una 
educazione specializzata, aggiuntiva e m agari opzionale, nel percor
so di abilitazione del giovane ad essere un  pro tagonista attivo della 
vita sociale, in  quanto  essa riguarda la reale possibilità dello stesso 
giovane di realizzare il suo personale progetto  di vita.

La possib ilità  del g iovane, e po i dell'adulto , di v ivere in  m o d o  
p rogettua le  la p ro p ria  vita, n o n  d ipende solo dalla sua capacità di 
contro llare la p rop ria  vita in teriore, m a anche quella sociale in  cui 
essa si manifesta.

Infatti il progetto  esistenziale di ogni persona um ana è sem pre la 
risu ltante della sua in tenzionalità e dei cond izionam enti in tern i ed 
esterni con cui questa deve misurarsi.

La libertà richiede all'uom o la sua azione p er il contro llo , oltre 
che dei condizionam enti biopsichici che la limitano, dei condiziona
m enti che gli provengono dall'organizzazione sociale in cui vive.

L A  «CONDIZIONE» U M A N A  
E  L A  SU A  DIM ENSIONE POLITICA

Il m odo più concreto che l'uom o ha a disposizione per cercare di 
controllare i condizionam enti che gli provengono dall'am biente so
ciale è l'agire politico.

I condizionam enti che agiscono sulla vita um ana no n  sono però 
solo dei m eri fatti esterni alla persona, m a in qualche m odo costitui
scono il tessuto concreto della loro esistenza.

È  illuminante a questo proposito  quanto afferm a H annah  A ren
dt: «Gli uom ini sono  esseri condizionati perché ogni cosa con  cui
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vengono in  con tatto  diventa im m ediatam ente una condizione della 
loro esistenza.

Il m ondo in cui si svolge la «vita activa» consiste di cose prodotte  
dalle attività umane; ma proprio le cose, che devono la loro esistenza 
solo agli uom ini, condizionano costantem ente i loro  artefici»; e più 
avanti: «Tutto ciò che è in  relazione pro lungata  con  la vita dell'uo
m o assum e im m ediatam ente il carattere di una condizione dell'esi
stenza umana»'.

Infatti, se le «cose» con  cui le persone en trano  in  contatto  sfug
gono al loro controllo, in quanto sono progettate, gestite e controlla
te con forte autonom ia da enti, istituzioni e persone sulle quali esse 
hanno uno scarso potere e, quindi, la influenza, si può affermare che 
le stesse persone sono espropriate del controllo di una parte del go 
verno della loro esistenza.

A  q u esto  p u n to  p e rò  è fo rse  b en e  p recisare che l'esp ressione 
«condizione umana», così com e qui utilizzata, n o n  è assolutam ente 
sinonim o di quella di «natura umana» che, com e è no to , costituisce 
uno dei problem i filosofici e psicologici insolubili a causa della im 
possib ilità  dell'uom o  di «scavalcare la p ro p ria  om bra», ovvero  di 
uscire da  se stesso , di salire ad  u n  livello di esistenza su p erio re  e 
osservarsi alla ricerca della propria essenza.

Il term ine «condizione um ana» indica perciò, m olto  più  m o d e
stam ente, solo l'insiem e delle attività e delle capacità um ane che in 
fluiscono, condizionandoli, sui m odi di essere, e forse sulla stessa
natura, delle persone um ane.

Secondo questa in terp re tazione della cond izione um ana l'agire 
dell'uom o  p e r m odificare , abolire o  creare le cose sociali co n  cui 
entra in contatto , di fatto stabilisce l'am bito concreto delle possibili
tà dello svolgimento del suo progetto  di vita.

L a politica , qu indi, in  q u an to  creatrice delle cose m ateriali ed  
immateriali della vita sociale, è un elemento ineludibile per chiunque 
voglia, in m odo n on  illusorio, essere protagonista della propria gior
nata terrena.

Q uesto significa sia che nessun progetto  educativo può ignorare

H. ARENDT, / he ì ì/i/i/uu Condition, Chicago 1958 (trad, it: \'/hi \<.ín a. / .a condicione 
umana, Bologna 1988).
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la dim ensione politica della condizione dell'esistenza um ana, sia che 
il rapporto  con le «cose» della vita sociale è un  aspetto della politica.

La dimensione politica della vita quotidiana

La politica si m anifesta non  solo nelle sedi istituzionali, m a anche 
all'interno della vita quotidiana, laddove vengono conferm ate o m o
dificate le condizioni della vita sociale.

L 'azione educativa dell'an im azione n o n  si esercita nell'abilita
z ione del g iovane a fare politica a livello istituzionale; al m assim o 
può  m otivarlo a ciò, m a nel renderlo  protagonista consapevole del 
p rogetto  politico che tesse la sua vita quotidiana e, quindi, le condi
zioni della sua personale esistenza.

T ra  le condizioni più  rilevanti che il giovane affron ta  nella sua 
esistenza, vi sono quelle costituite dalle «cose» che servono a soddi
sfare i suoi bisogni.

Per ,diventare una persona in  grado di governare la p ropria  vita 
quotidiana è necessario perciò che il giovane, per prim a cosa, im pari 
a com prendere quali sono le form e di «influenza» a cui sono so tto 
poste  le azioni che com pie nel rispondere ai suoi bisogni e a quelli 
degli altri.

T u ttav ia  p e r com prendere  perché la decifrazione del rap p o rto  
giovane-bisogni e il loro soddisfacim ento nella vita quotidiana sia il 
cuore dell'educazione politica, è necessario approfondire, al di la di 
m olte banalizzazioni, che cosa è il bisogno nella vita um ana.

UNA DEFINIZIONE DI BISOGNO

La m aggioranza delle defin izioni di b isogno , tra  cui quelle dei 
dizionari della lingua italiana, sono fondate, sovente in m odo incon
sapevole, su una concezione platonica.

Infatti esse partono  dalla concezione negativa di b isogno com e 
un  di m eno, com e una m ancanza che verrebbe colm ata dalla soddi
sfazione.

Q uesta  concezione com une del b isogno ha indubb iam ente alle 
spalle una visione dell'uomo com e essere incom pleto, che per vivere
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necessita di colmare questa sua incom pletezza attraverso il ricorso a 
mezzi e sostanze esterne.

Q uesta  d ipendenza, p e r la denuncia che fa della incom pletezza 
um ana, ha quindi sem pre il carattere di una sorta di schiavitù, dalla 
quale in qualche m odo l'uom o deve e cerca di emanciparsi, riducen
do la sua dipendenza dall'esterno al minim o.

Lévinas ha  p ro p o sto  u n  vero  e p ro p rio  ribaltam ento  di questa 
concezione platonica negativa del bisogno, elaborando una visione 
del rap p o rto  p ersona-b isogno  nel quale «vivere è com e un  verbo  
transitivo  i cui co m p lem en ti d iretti so n o  i co n ten u ti della vita. E  
l'atto di vivere questi contenuti è, ipso facto, contenuto  della vita»2; 
e in  un  altro passo: «D all'esterno la fisiologia ci insegna che il b iso
gno è una mancanza.

Il fatto che l'uom o possa essere felice dei suoi bisogni, indica che 
il p iano fisiologico è trasceso nel bisogno um ano; che, sin dal b iso 
gno, siamo al di fuori delle categorie dell'essere.

In  altre parole l'approccio di Lévinas consente di pensare all'uo
m o  com e ad u n  sistem a aperto  che è costituito , oltre che dalla sua 
stru ttu ra corporea  e psichica, anche dalle relazioni con  l'alterità at
traverso le quali vive.

Q u esta  concezione, che è congruen te  con  quella della A ren d t 
esposta in premessa, consente di pensare alla risposta ai bisogni non  
come ad un semplice om eostatico ripristino di un equilibrio perduto, 
m a com e un'azione della realizzazione del progetto  esistenziale della 
persona.

Q ueste relazioni di risposta ai bisogni non  sono quindi per Lévi
nas assolutam ente una schiavitù, m a i con tenu ti stessi della vita, la 
fonte del godim ento esistenziale, oltre che l'origine della costituzione 
della persona um ana in soggetto e della costruzione della sua identità 
particolare.

Infatti a questo p roposito  Lévinas afferma: noi viviamo di «gra
na», d'aria, di luce, di lavoro, di idee, di sonno, ecc. N o n  si tratta di 
oggetti di rappresentazione. N e  viviam o. Ciò di cui viviam o n o n  è 
neppure «mezzo di vita», com e la penna è m ezzo rispetto alla lettera 
che perm ette di scrivere, né uno scopo della vita, com e la comunica-

2 . . . . . . .E. LtvINAs, "Totalità e itjinito, Milano, 1977, p. 110 e ss.
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zione è scopo della lettera. Le cose di cui viviamo non sono dei mezzi 
e n eppure  degli utilizzabili, nel senso heideggeriano del term ine... 
Essi sono sempre oggetti di godimento.

Felicità e «alterità»

Le «cose» che condizionano la nostra vita e che diciamo essere o 
l'origine o  la risposta  ai n o stri bisogni, sono  alla base della felicità 
esistenzia le , della g io ia di v ita  e della n o s tra  in d ip en d en z a , che , 
com e è n o to , assum iam o attraverso  il p rocesso  di costruz ione del 
n o stro  particolare rap p o rto  con  le cose, ovvero  con  le condizioni 
della nostra esistenza.

Q u e s to  significa ch e  l 'in co m p le tezza  che obb lig a  l 'u o m o  ad  
agire e a rapportarsi a ciò che è altro da lui per realizzare la p ropria  
vita, è il prezzo che la persona paga per l'o ttenim ento della felicità e 
dell'indipendenza.

E  che la felicità nella v ita  u m an a  sia legata n o n  all'assenza dei 
b is o g n i  m a  a lla  lo r o  s o d d is f a z io n e ,  è p e r  L é v in a s  u n  d a to  
in c o n tro v e rtib ile : «La fe lic ità n o n  è c o s titu ita  d a  u n 'a s se n z a  di 
bisogni di cui si denuncia la tirannia e il carattere im posto , m a dalla 
so d d is fa z io n e  d i tu t t i  i b iso g n i... L a  fe lic ità  è a ttu a z io n e : è in  
un 'an im a sodd isfa tta  e n o n  in  un 'an im a che ha  estirp a to  i p ro p ri 
b isogni, anim a castrata».

I n  c o e re n z a  a q u e s to  L év in as  so s tie n e  ch e , se la  v ita  fo sse  
privata dei bisogni che la nu trono  e che le danno valore, ridurrebbe 
l'uom o a un 'om bra  simile a quelle incontra te  da Ulisse nel regno di 
Ade.

P roprio  per questo suo carattere particolare, il bisogno n o n  può 
e sse re  c o n s id e ra to  so lo  c o m e  l 'e f fe t to  d i u n  d i m e n o , d i u n a  
m ancanza vissuta da un essere che deve restaurare continuam ente la 
sua com pletezza, m a la condizione stessa della vita um ana e la sua 
caratteristica specifica.

Società organizzata, cultura, progettazione della vita

Il su p eram en to  del b isogno  com e privaz ione richiede p erò  la 
p re sen za  di u n a  società o rgan izzata  d o ta ta  di u n a  cu ltu ra  che ha
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integrato i bisogni e le risposte ad essi in un 'unità dotata di senso.
In f a t t i  L év in a s  a q u e s to  p ro p o s i to  a ffe rm a : « C o n c e p ire  il 

bisogno com e semplice privazione significa intenderlo all'interno di 
una società disorganizzata che n on  gli lascia né tem po né coscienza.

Questo significa perciò che per un  uom o cosciente e indipenden
te, abitante una società organizzata, i bisogni n o n  esprim ono un  di 
m eno , m a bensì un  p ro g e tto  di vita, un  m o d o  di essere dell'uom o 
nello spazio-tem po naturale e culturale del m ondo  e che, quindi, la 
re lazione p e rso n a-b iso g n o  disegna la qualità della sua v ita, la sua 
identità e il senso della sua esistenza.

È  questo  il m otivo  che fa afferm are che i bisogni n o n  possono  
essere disgiunti da ciò che è e fa la p ersona um ana e, quindi, dagli 
ideali e dai m odelli di uom o che essa cerca di realizzare. Il bisogno è 
parte costitutiva di ogni progetto  d 'uom o, e il suo riconoscim ento è 
alla b ase  delle s tesse  p o ssib ilità  della v ita  e del r ic o n o sc im e n to  
dell'autonom ia e della libertà della p ersona um ana.

È  ch iaro  che p e r o tten e re  qu esta  lib ertà  e qu esta  au to n o m ia , 
p ro p r io  p e rc h é  esse re  in c o m p le to , l 'u o m o  co rre  il r isch io  della 
povertà e anche della distruzione. Il rischio della povertà si presenta 
perciò com e il p rezzo della conquista della coscienza, dell'indipen
denza e della felicità da parte  della p ersona um ana.

L év in a s  a q u e s to  p ro p o s i to  è e s tre m a m e n te  e sp lic ito : «La 
p o v e r tà  è u n o  dei perico li corsi dalla lib e raz io n e  d e ll 'u o m o  che 
supera la cond izione anim ale e vegetale. L 'essenza del b isogno sta 
in  questo superam ento, in  questo rischio».

Q uesta  riflessione sul b isogno che p rende le m osse da Lévinas 
vuole sottolineare che il bisogno non  è il frutto di una carenza che la 
p e r s o n a  v iv e , m a  il c o n te n u to  s te s so  d e lla  v ita  u m a n a , e c h e  
a ttra v e rso  la r isp o s ta  ch e  d à  ai b iso g n i, la p e rso n a  co n q u is ta  la 
p ro p ria  iden tità  personale, l'ind ipendenza e la felicità della co n d i
zione esistenziale.

Q uesta concezione dei bisogni porta  ad escludere m odi e form a 
del loro soddisfacim ento che siano della sorta di meccanici processi 
o m e o s ta tic i  o , c o m u n q u e , in  cu i la  p e r s o n a  g io ca  u n  m o lo  di 
consum atore passivo.

In fatti per la persona um ana essere protagonista del soddisfaci
m en to  dei p ro p r i b isogn i significa, m o lto  sem plicem ente , essere
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protagonista della propria vita e della propria autocostruzione come 
u o m o . N o n  esserlo  significa, di fa tto , ven ire  esp ro p ria ti, m agari 
solo parzialm ente, dei co n ten u ti della p ro p ria  v ita e del con tro llo  
delle condizioni che la influenzano significativamente, e soprattutto  
della felicità dell'esistenza.

Tuttavia, oggi n o n  è così facile essere protagonisti della risposta 
ai bisogni a causa della com plessità dei sistemi sociali.

IL PROTAGONISMO NELLA RISPOSTA AI BISOGNI 
COME R ID U ZIO N E DELLA COMPLESSITÀ SOCIALE

U n  d a to  c h e  seg n a  l 'e v o lu z io n e  s to r ic a  d e ll 'u o m o  e il su o  
p ro ced ere  verso  fo rm e di società sem pre  p iù  com plesse  è, da u n  
la to , il su o  p ro g re s s iv o  d e leg a re  a ll 'o rg a n iz z a z io n e  soc ia le  u n  
n u m ero  sem p re  m agg io re  di r isp o s te  ai suo i b isogn i e, dall'altro  
la to , l 'a u m e n to  del n u m e ro  e la c o m p le ssificaz ione degli stessi 
bisogni.

Pochi uom ini oggi sono in grado di provvedersi da soli il cibo, il 
v e s t ia r io  e la  ca sa , p e r  n o n  p a r la re  c h e  d i r is p o s te  a b is o g n i  
fondam entali. La risposta  a questi b isogni la gente oggi la o ttiene 
attraverso l'organizzazione sociale in  cui vive.

P er la risposta ai suoi bisogni l'ab itante delle cosiddette società 
co m p lesse  è fo r te m e n te  d ip e n d e n te  dagli ap p a ra ti eco n o m ic i e 
burocratici della società.

Q u e ste  co n s ta ta z io n i fo rse  u n  p o ' bana li se rv o n o  p e r  cap ire  
q uan to  è accen tuata  la d ipendenza dell'uom o co n tem p o ran eo  dal 
sistem a sociale al quale appartiene.

O ra  se a q u este  co n sid eraz io n i si so m m a quella che i sistem i 
sociali più  evoluti sono  anche i p iù  fragili, i p iù  facili ad incepparsi 
a cau sa  della  lo ro  co m p less ità , si h a  il q u a d ro  d i u n  u o m o  che 
o ttien e  o p u len te  risp o ste  ai suoi b isogn i m a che cam m in a  su u n  
precario asse di equilibrio.

R endere le persone protagoniste, alm eno in  parte, delle risposte 
ai bisogni, il cui soddisfacim ento hanno delegato all'organizzazione 
d e l s is te m a  so c ia le , s ig n ifica  r id u r re  sia la  d ip e n d e n z a  c h e  la 
precarietà, restituendo  alla p ersona la sua centralità.
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D 'a l t r o n d e  la  v e ra  a u to n o m ia ,  la  v e ra  in d ip e n d e n z a  d e lla  
persona nasce solo dal suo essere artefice, protagonista consapevo
le, da solo o con  altri, della risposta  ai bisogni.

Il protagonism o po trebbe poi, di fatto, essere letto  anche com e 
un 'azione di riduzione della com plessità sociale, sia perché restitui
sce i percorsi di risposta ai bisogni e i fa ttori che in tervengono  nel 
governo  del sistem a sociale alla com prensione e al con tro llo  delle 
persone, sia p erché com porta , necessariam ente, la costruz ione  di 
centri attraverso cui ricostituire gerarchie di valori e di bisogni.

Se il significato dei bisogni nella vita um ana e del protagonism o 
nella risposta ad essi è quello qui evocato, risulta allora evidente che 
l'educazione alla decifrazione dei b isogni e alla capacità di v ivere 
la risposta  ad essi com e elem ento  fondam entale  del p ro p rio  p ro 
g e tto  esistenziale , è la b ase  di qu e ll'ed u caz io n e  po litica  d esc ritta  
all'inizio.

A  questo pun to  ci si deve però  dom andare quali siano le azioni 
su cui questa educazione deve fondarsi.

La risposta indica due insiem i di azioni.
Il p rim o  riguarda le azioni tese a fo rn ire  u n  aiu to  al g iovane a 

svolgere l'analisi critica, ovvero l'in terpretazione del significato per 
la propria realizzazione personale dei bisogni che vive nella sua vita 
quotidiana.

I l  s e c o n d o  r ig u a rd a  le  a z io n i te se  a d  a iu ta re  il g io v a n e  ad  
elaborare la capacità di assum ere responsabilità, da solo e insiem e 
agli altri, sui p ro p r i e sugli altru i b isogn i, in  m o d o  p artico la re  di 
quei bisogni che segnano la vita delle persone povere, svantaggiate 
ed emarginate.

L e  az io n i d e l p r im o  in s ie m e  s o n o  q u e lle  ch e , in  g en e ra le , 
dov rebbero  aiutare il giovane a conquistare una identità personale 
c e n tra ta  sulla co sc ien za  e, q u in d i, sulla p ro g e ttu a lità . D i  fa tto , 
questo  coincide con  il p rim o dei tre grandi obiettivi dell'anim azio
n e , a te s t im o n ia n z a  d e l r a p p o r to  s tre t to  tra  e d u c a z io n e  d e lla  
persona ed educazione politica.

Le azioni del secondo insiem e, invece, ap partengono  in  m odo  
p iù  spec ifico  a ll'educazione  p o litica  in  sen so  s tre tto , e p o s so n o  
essere oggi riassun te  in  u n 'u n ica  azione, che d o v reb b e  d iven tare  
cen tra le  in  ogn i fo rm az io n e  po litica  p ro m o ssa  dall'an im azione.
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Q u esta  azione è quella connessa  all'esercizio del d iritto  di c ittadi
nanza.

L 'E D U C A Z IO N E  P O L IT IC A  O G G I C O M E  E D U C A Z IO N E  
A L L 'ESER C IZIO  DEI D IR IT T I DI CITTADINANZA

La p aro la  «cittadino» oggi sta in c lu d en d o , nel suo  significato 
m oderno di colui che partecipa dei diritti e dei doveri sanciti da uno 
stato, nuovi significati che enfatizzano i legami di solidarietà, condi
visione e responsabilità  tra  le p ersone che abitano un  dato  stato  o, 
più universalisticam ente, la com unità um ana.

In fa tti la nuova cittadinanza, com e viene designato  il p rocesso  
sociale attuale che sta arricchendo sem anticam ente la parola cittadi
nanza, si fo n d a  su ll'assunzione da  p arte  dei c ittad in i di fo rm e di 
responsabilità d iretta nella determ inazione delle condizioni che se
gnano sia le proprie personali condizioni di vita sia quelle degli altri 
cittadini, specialmente di quelli più deboli, svantaggiati e m eno p ro 
tetti.

Essere cittadini equivale, all'interno di questa trasform azione se
m antica, all'essere protagonisti della creazione e della gestione delle 
condizioni che segnano la vita delle persone.

Q uesta concezione di cittadinanza rim anda alle origini del p en 
siero etico, in  quanto le radici della m orale risiedono nell'atto arcai
co della scoperta della necessità della cura della propria casa. Essere 
cittadini è, infatti, prendersi cura della p ropria  casa personale, della 
casa com une e, solo quando inevitabile, della casa degli altri.

La rifondazione etica della cittadinanza

La trasform azione, che è ancora u n  processo di faticosa ricerca, 
del concetto  di cittadinanza, segnala però  anche il rito rno  dell'etica 
nelle basi dell'organizzazione della convivenza um ana e la crisi delle 
basi esclusivamente utilitaristiche o economicistiche.

In  questo elem ento della rifondazione etica della cittadinanza, la 
persona ritrova il protagonismo che le consente nello stesso tem po di 
essere N oi ed Io, di esaltare cioè sia la propria individualità e quindi
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il valore della p ropria  soggettività, sia la p ropria  appartenenza ind i
visibile alla collettività all'interno della quale vive il p roprio  destino
nello spazio e nel tem po.

La nuova cittadinanza è perciò anche e sem pre la riscoperta e la 
m essa in  valore del legame inscindibile nella vita um ana tra N o i ed 
Io. Senza N oi non  potrebbe esistere alcun Io. Infatti se non  esistesse 
u n  g ru p p o  sociale, d o ta to  di una  cu ltura sociale, che fo rn isse alla 
persona le risorse e gli itinerari per sopravvivere, per crescere e per 
sviluppare le proprie potenzialità, nessun  nuovo nato po trebbe di
ventare una persona umana.

Allo stesso m odo  senza l 'io  n o n  po trebbe esistere alcun N oi, in 
quanto m ancherebbe alla aggregazione sociale qualsiasi grado di au
toconsapevolezza, di autonom ia e di libertà.

Se si accetta questa concezione, allora si può considerare la sog
gettività n o n  com e l'an tagonista dell'oggettività, m a bensì com e il 
suo nutrim ento, allo stesso m odo in cui l'oggettività deve essere con
siderata il nutrim ento senza il quale non  può crescere alcuna sogget
tività.

Essere cittadini protagonisti significa essere persone che giocano 
la lo ro  v ita  nella c irco larità  e rm en eu tica  della so lidarietà  tra  Io  e 
Noi.

D a questo punto  dì vista la cittadinanza richiede la fine dei troppi 
processi di delega che hanno contrassegnato, nelle società m oderne, 
il processo di soddisfacim ento dei bisogni dei cittadini, quasi fossero 
dei sem plici clienti di una en tità sovraum ana costitu ita dallo Stato 
nelle sue varie articolazioni.

Abilitare all'esercizio del diritto del cittadino

Il concetto del diritto del cittadino a essere protagonista, o a esse
re considerato sem plicem ente persona, all'interno della vita sociale 
organizzata, specialmente all'interno dei meccanism i che determ ina
no le condizioni e la qualità della sua esistenza, appare sem pre dì più 
il fondam ento della politica del futuro, di un m odo cioè di far politi
ca che valorizzi la soggettività senza negare di fatto l'oggettività del 
sociale.

L'animazione, e questo può essere il suo contributo alla rigenera-
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zione della politica, deve abilitare il giovane all'esercizio del suo di
r itto / dovere di protagonism o nella vita sociale.

Q u esta  azione è possib ile p erché investe la v ita quo tid iana del 
giovane, i suoi piccoli gesti che tessono la sua g iornata nella scuola, 
nel lavoro, nel tem po libero, nello sport, nel quartiere e in ogni rap
p o rto  con  la rete dei servizi attraverso cui si traducono le politiche 
che garantiscono alle persone le condizioni di vita tipiche di una data 
società.

Q uesta azione è, di fatto, un  m odo per rapportarsi alle varie fo r
m e di potere utilizzando il potere che, alm eno teoricam ente, la de
m ocrazia  fornisce attraverso  la qualifica di cittadino. T u ttav ia  o c 
corre dire che questa form a rischia l'insignificanza, o perlom eno di 
essere ridotta a pura testimonianza, quando viene svolta da individui 
isolati.

La dim ensione della tutela collettiva dei propri diritti è oggi l'uni
ca che possiede un  qualche grado di efficacia.

L 'educazione quindi alla nuova cittadinanza è volta alla abilita
zione del giovane a partecipare alla costruzione e alla vita di form e 
associate che perseguono  la realizzazione di particolari condizioni 
della loro  esistenza congruenti con  il loro progetto  di vita.

F ondam entale  all'azione di form azione alla cittadinanza appare 
l'educazione all'associazionism o, in  quanto  questo tende sem pre di 
p iù  a divenire u n  soggetto  politico  p erché p o rta to re  di particolari 
diritti dei propri associati e perché assume particolari doveri nei con
fronti della società in  generale.

C oncludendo si può dire che l'educazione alla politica nella vita 
quotidiana che l'anim azione p ropone è quella di abilitare il giovane:

—  a decifrare i b isogni che form ano le condizioni della sua esi
stenza;

—  a percepire ogni b isogno che rien tra  nel suo p ro g e tto  di vita 
com e una concreta possibilità offerta alla sua realizzazione um ana;

—  a vivere ogni azione percependola com e una «cosa» che con
diziona il suo essere uom o nel m ondo;

—  a esercitare i suoi diritti di cittadinanza attraverso una parteci
pazione efficace e solidale alla vita sociale, realizzata in  m odo  parti
colare attraverso le form e associative.

D a queste azioni nasce una autentica capacità del giovane di vive
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re la dim ensione politica della sua esistenza, anche se apparentem en
te nessuna di esse è di tipo politico in senso stretto.

Il segreto  dell'educazione politica dell'an im azione sta p ro p rio  
qui: educare alla politica all'interno dell'educazione all'essere perso
na che, in to rn o  al cen tro  costitu ito  dalla sua coscienza, illum inato 
dai valori, sa stru ttu rare  sia la fedeltà all'io  che al N oi.
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Capitolo tredicesimo

LUOGHI DI EDUCAZIONE 
POLITICA: LA SCUOLA, OGGI

Pietro De Giorgi

Se il fine della educazione è saper p rendere  in  m ano  la p rop ria  
vita, allora la scuola è quel luogo dove ogni individuo può pensare e 
progettare se stesso com e persona libera e solidale, attraverso la m e
diazione della cultura e delle strutture scolastiche.

Q uesto significa che la scuola fonda razionalm ente l'educazione, 
d an d o  vari elem enti di co m p eten za  e, p rim o  fra tu tti, u n  co rre tto  
atteggiamento epistemologico.

L 'in serzione della «politica» in  questa  finalità educativa n o n  è 
ancora stru tturata in  un  com piu to  sistem a organico e verificabile, e 
quindi il suo contributo non  può essere scandito in un itinerario uni
vocamente usabile.

V orrem m o quindi superare un  im possibile bisogno di chiarezza 
sui concetti, per riuscire ad esprim ere tu tto  ciò che può  essere p ro 
m ozionale dei soggetti. Mi limiterò ad esprim ere alcune convinzioni 
m aturate in una lunga serie di successive e diversificate esperienze, e 
qu ind i a n arrare  u n a  storia, quella a p p u n to  della p ro g ressio n e  di 
questi convincim enti. U n  docente di scuole secondarie, quale sono, 
n o n  ha com e suo com pito  specifico la com pletezza form ale di un  
arg o m en to , m a, essendo  p e rso n a  della «oralità secondaria», m ira 
semplicemente al comunicabile.

Difficoltà preliminari

N ei discorsi sulla educazione politica c'è un  paradosso che è an
che una contraddizione.

Se si chiede alla scuola, m a anche ad altri organismi, di fare edu
cazione politica, è perché la «politica» (Parlamento, G overno, Parti
ti), non produce educazione; e se la politica nei suoi «luoghi» specifi-
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ci n on  riesce a produrre sufficiente educazione, com e può riuscire a 
fornire educazione, quando è sradicata e ricollocata in  luoghi che si 
sono stru tturati au tonom am ente, a tto rno  ad altri criteri?

Il nostro  quindi, per essere corretto , dovrebbe essere più  un  ri
pensam en to  di che cosa sia politica e perciò  una  educazione della 
politica, che educazione di persone attraverso la politica.

La seconda perplessità riguarda invece la scuola.
I pedagogisti dicono che nella scuola c'è, cioè si fa, educazione, 

ma n on  c'è una pedagogia dell'educazione: ossia n on  c'è consapevo
lezza critica e riflessione sistem atica sufficienti a precisare che cosa 
sia lo specifico scolastico dell'educazione.

In  altre parole, di fronte al p roblem a educativo di un  giovane, la 
cultura pedagogica n on  ha risorse interpretative e operative parago
nabili a quelle della lettura sociologica o psicologica o pastorale dello 
stesso.

Q uesto  ci dice che l'attuale livello della scienza pedagogica può 
accettare che nella scuola si faccia anche attività em pirica di educa
zione che fa riferim ento  al politico, m a n o n  è sufficientem ente at
trezzata per definire una «pedagogia della educazione politica nella 
scuola», cioè qualche cosa di rigorosam ente definito, universalmente 
accettato e univocam ente usato. Q uindi possiam o al massimo elabo
rare «ipotesi empiriche» che attingano al «probabile», e questo n o n  
p e r  ca renze della po litica  o  della scuola, m a  p ro p r io  della stessa 
scienza dell'educazione.

NARRAZIONE DI UNA STORIA  

Prima fase

H o com inciato, com e ogni bu o n  docente principiante, «creden
do» nella m ia disciplina e cercando quindi trasm ettere il m assim o.

In  questa fase, la disciplina scolastica era pensata com e un  m o 
dello rimpicciolito della corrispondente scienza in grande che avevo 
studiato all'Università; insegnare quindi era trasm ettere cultura con
solidata, e educare era adeguare le p ersone degli alunni al m odello  
concettuale della propria materia.
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È  un poco come il buon cristiano che incomincia con il voler fare 
un  poco di bene... con  il dare una m ano alle incom pletezze di Dio.

A  questo  livello, l'educazione politica è u n  fa tto  occasionale e 
asistem atico, costitu ito  da convergenze possibili tra  elem enti della 
propria  disciplina e fatti contingenti della vita associata.

Seconda fase

Poi, col tem p o  e con  le delusioni, si finisce con  il capire che al 
cen tro  va p o sto  l'a lunno con  le sue esigenze educative, e quindi la 
disciplina viene sem pre più intesa com e uno dei m etodi possibili di 
approccio al reale, com e un com plesso ordinato di risultati raggiun
ti; essa viene offerta com e «ipotesi antropologica» al crescere di una 
persona.

È  quello che capita al buon  cristiano, quando pone al centro non  
più un  bene da fare, m a una coscienza da rispettare.

In  questo secondo livello l'educazione politica viene ad assumere 
u n  carattere «interdisciplinare, curriculare, m odulare»: ossia l'edu
cazione alla convivenza dem ocratica viene pensata, progettata e o f
ferta com e u n  tu tto  organico e progressivo  e perciò  com e criterio 
interdisciplinare di docenza, realizzabile a m oduli staccabili dai vari 
docenti, all'interno delle p rop rie  discipline e secondo una d istribu
zione program m ata e concordata.

Il tu tto  può anche essere assunto com e criterio di verifica, crean
do qualche m om ento  unitario fra le varie discipline.

Ad esempio, posso  leggere il m om ento filosofico dell'idealismo, 
quello letterario del Rom anticism o, quello storico del 1848, com e il 
m o m en to  della prevalenza degli «ideali» e perciò  del p rim ato  delle 
m asse popolari, quindi della nascita delle «nazioni»..., oppure posso 
leggere il Positivismo in filosofia e il Verism o in letteratura e il 1870 
in storia come quel m om ento in cui la borghesia si libera dalla neces
sità del riferim ento  agli ideali, per giustificare il «fatto» del suo p ri
m ato... e quindi com e il m o m en to  della nascita dello «Stato»...

Terza fase: momento nngativo

È  proprio a questo punto  che entra in crisi tutta l'educazione che
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si dà nella scuola, perché viene a porsi in  discussione la sufficienza 
didattica e quindi lo sta tu to  epistem ologico delle singole discipline 
scolastiche.

Per capire questo, occorre prestare attenzione alm eno a due ca
ratteristiche essenziali della cultura che si trasm ette a scuola.

Il modello di scientificità incorporato nelle discipline scolastiche, 
e quindi la «com petenza pedagogica» della scuola, circoscrive il p ro 
prio diritto di in tervento  al di qua dei nodi esistenziali, rinviando il 
problem a dei valori e dei significati delle scelte personali di coscienza
o di appartenenza, e lasciando la persona libera di attingerli, presso 
altre agenzie formative.

In  altre parole, i contenuti della scienza (2 +  2 = 4... legge di ca
du ta  dei gravi ecc...), p o sso n o  essere appresi senza rife rim ento  ai 
problem i di senso.

Infatti nessun scienziato sosterrebbe oggi che il sistem a eliocen
trico è più «vero» di quello geocentrico nel senso che è più corrispon
dente alla realtà oggettiva, ma semplicemente perché è più disponibi
le al calcolo per noi.

Q u esto  m odello  di scienza esclude, p erché «non scientifico» e 
perciò n o n  serio, una qualunque educazione che attinga al politico.

In  questa prospettiva l'educazione politica verrebbe devoluta ai 
m ondi vitali.

A ff ro n ta re  q u in d i il p ro b le m a  d e ll 'ed u caz io n e  p o litica  nella 
scuola, significa affrontare il com plesso nodo  della «cultura» che si 
trasm ette nella scuola, la quale dunque va ripensata, se si vuole dare 
dignità scientifica all'educazione politica.

M a c'è una seconda caratteristica della cultura scolastica che, da 
un  pun to  di vista educativo, risulterebbe «micidiale».

Il modello razionale sotteso a tutte le discipline è il modello logi- 
co-teoretico-deduttivo-astratto: ossia una «cosa» è capita se trasfor
m ata in  «concetto» e cioè un  in  «m om ento» di un  processo raziona
le, ed esso è vero se è coerente rispetto alle premesse.

C he accanto  a m e ci sia guerra o pace, fam e o  abbondanza... è 
ininfluente ai fini della verità del ragionamento: anzi ogni interferen
za è giudicata ap pun to  «errore».

N o n  so lo , m a  la rea ltà  esiste a livello di raz ionalità , p e r  quel 
tanto che la riceve il soggetto, che si adegua quindi al soggetto.
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Com e si può  chiam are educativo di una persona un  m odello di 
razionalità che del n o n  rispetto  al reale, della violenza sul reale, fa il 
criterio della sua scientificità?

Q uesto  m odo  di intendere il sapere accetta l'educazione politica 
m a la ingloba, e qu indi la confina, nella sua generale caratteristica 
«m etodologica», e quindi fonda la legittim ità dei p iù  svariati tipi di 
indottrinam ento.

Infatti una cultura che si fonda solo sui «metodi» e n o n  sui con
tenuti, n o n  p re tende di attingere alla realtà com e è in  sé, m a vuole 
p re sen ta re  alla realtà « ipotesi esistenziali qua lita tivam ente  altre», 
che il reale potrebbe anche rifiutare, ma che può anche essere forzato 
ad accettare (basti pensare al marxismo).

Terza fase: momento positivo

Inizia perciò un nuovo m odo di intendere la propria professiona
lità docente: occorre d iventare capaci di in tro d u rre  nella scuola le 
esperienze com unitarie di vita, non  com e testimonianza etica di per
sona a persona, che rim arrebbe atto educativo di «serie b», m a come 
lealtà anch'esse capaci di produrre cultura a pari dignità e in integra
zione con la tradizionale cultura um anistico-scientifica.

In  altre parole, se il dire a se stessi: «penso, quindi esisto», se cioè 
un  atto  intellettuale di un  singolo è stato  reso  capace di fondare la 
cultura dell'Occidente, perché ciò che un uom o dice a una donna, o 
viceversa: «Ci am iam o e qu indi ci facciam o esistere», cioè l'espe
rienza della coniugalità, deve rimanere solo fatto em otivo e non  può 
essere reso capace di produrre cultura entro  la scuola? Se la scienza 
fisica è passata dal «cerchio» alla «ellisse», e cioè dalla centralità di 
u n  p u n to  solo a quella della tensione fra due punti, perché questo  
passaggio n on  può essere consentito a tutte le altre discipline?

Se ai «fabbri» e ai «ferrai», è stato chiesto di difendere il C arroc
cio della civiltà co m u n ale , p e rch é  n o n  leg ittim o  il d esid erio  del 
«m artello» e delle «forbici» di co n trib u ire  a c reare  la cu ltu ra  del 
co m u n e , assiem e alla «spada» e alla «penna»? P erch é  qu ind i n o n  
una cultura «dal» lavoro  nella scuola?

Q ualche cosa del genere è già accaduto nella scuola.
Q u a n d o  si sono  in tro d o tte  tem atiche nuo v e , tipo  la pace, si è
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finito  con  l'accorgersi che n o n  si trattava di un  argom ento  in  più, 
nuovo o curioso...

In tro d u rre  la co n v in z io n e  che realtà, tipo  la «pace», so n o  «da 
fare», e da p arte  del m assim o  n u m ero  di p e rso n e  possib ili e co n  
solidarietà fra loro, significa in trodurre un  nuovo concetto  di cultu
ra, in  cui la realtà n o n  è u n  qualche cosa di già tu tto  esisten te  da 
capire m ediante la razionalità di qualcuno, m a è un  qualche cosa da 
fare, m ediante l'azione concordata di molti.

Si passa qu indi dalla realtà com e «oggetto» da cattu rare razio 
nalm ente, alla realtà com e «progetto».

In trodurre  l'educazione politica nella scuola, rientra nel più  am 
pio problem a di in trodurre le «culture esperienziali» e cioè la capaci
tà  della «azione di p iù  p erso n e»  di p ro d u rre  cu ltu ra  accan to  e in  
integrazione alla riflessione della m ente dei singoli.

Si tra tte reb b e  in  ultim a analisi di n o n  fare nella scuola l'errore 
base del marxismo, quello che, a mio parere, per un verso lo ha fatto 
affondare, m a per l'altro verso cerca di farlo continuam ente risorge
re: il pu n tare  su una cultura preesisten te  fatta da élites intellettuali 
con la propria riflessione (l'Hegel di turno) e che applicata alle espe
rienze di vita delle grandi m asse, p er sé indo tte , le rende capaci di 
cambiare la società: anche la negazione del com unism o può andare 
bene, p u rché sia fatta dal «partito comunista»!

O ccorre invece puntare sui giacimenti di sapienza, pressoché in 
tatti, incorporati nei com portam enti della gente com une.

Q uind i, e m i pare  questa  l'idea p iù  essenziale, se è vero  che il 
luogo dell'educazione politica è il «quotidiano della vita», e se è vero 
che il quotid iano nella scuola sono  le singole m aterie, allora in tro 
durre l'educazione politica nella scuola significa ripensare lo statuto 
educativo» di ogni singola disciplina, e cioè m etod i e con tenu ti di 
approccio al reale, partendo dal pun to  di vista della loro capacità di 
educare alla convivenza democratica.

Quarta fase

È  proprio  cercando di in trodurre correttam ente il problem a del
l'educazione politica nella scuola, che em erge con  chiarezza quello 
che è, almeno a mio avviso, il nodo di tutti i program m i nella scuola,
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un nodo  di natura epistem ologica e di alto profilo culturale: l'educa
zione politica nella scuola d iven ta educazione della stessa cultura 
scolastica a una più  com pleta razionalità.

In tro d u rre  le culture esperienziali in  cui il criterio  di verità è la 
possibilità di partecipazione dei grandi num eri e la solidarietà nella 
realizzazione (e quindi una cultura «analogica» accanto a quella «lo
gica», significa dover trovare criteri di interazione ai fini educativi di 
due culture a statuto epistem ologico n o n  om ogeneo fra loro, e cioè 
fra una cultura um anistico-scientifica a statu to  epistem ologico de
du ttivo , teo re tico , astra tto , universale, necessario ... e una  cu ltura 
esperienziale a statuto epistem ologico concreto, particolare, contin
gente...

Lavoro che è tu tto  ancora da fare e da inventare nella quotidiani
tà della docenza, e che finisce con  il costituire il n u o v o  co n ten u to  
«pedagogico» di una  professionalità docen te  che voglia essere più  
educativa della persona degli alunni.

CONCLUSIONE

Una educazione politica nella scuola che voglia veram ente essere 
di «natura scolastica», è fondam entalm ente e prim ariam ente educa
zione politica delle singole discipline, che vanno appun to  ripensate 
n o n  co m e m odello  rim piccio lito  della co rrisp o n d en te  scienza in  
grande, m a ristru ttu ra te  in  funzione dell'educativo, e quindi anche 
dal pun to  di vista della loro capacità a p rodurre  più convivenza de
mocratica e perciò cambio sociale.

La società risulta troppo  differenziata e com plessa per po ter fare 
direttam ente educazione che è «unificazione».

Il docente, rispetto  all'attuale situazione sociale, finisce con l'as
sum ere la funzione di m ediare culturalm ente la com plessità dei vari 
contributi educativi.

Q uesto è possibile in quanto il docente assum e una «nuova p ro 
fessionalità», in  cui il criterio educativo fondam entale e unificante è 
un corretto atteggiam ento epistem ologico, capace di fare valutare la 
natura esatta del pensiero (e cioè i criteri di rapporto  con il reale e la 
sistemazione dei risultati raggiunti).
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R icuperando u n  m o d o  di esprim ersi n o to , è vero  che la scuola 
deve essere famiglia che educa, chiesa che evangelizza e cortile che 
socializza, m a nel senso che fonda  razionalm ente la possib ilità  di 
azioni che so n o  e rim an g o n o  di co m p eten za  della famiglia, della 
chiesa e del cortile...

Fare educazione politica nella scuola significa quindi far assum e
re alla scuola u n  duplice o rien tam ento : si tra tta  di «trasgredire» la 
scienza nel senso più  vero  del term ine, e cioè di farla andare oltre i 
segni codificati, e si tra tta  di «provocare» la politica, nel senso  di 
richiam arla alla p roduzione di significati a favore della persona.

P roprio  per questo la vera conclusione sarebbe u n  «inizio».
Se siamo passati dalla cultura dell'oggetto e cioè da una realtà già 

tu tta  esistente da «ben pensare», alla cultura del «progetto» (e cioè 
la realtà più  vera, quella più  incidente, è quella n o n  esistente anco
ra... quella tu tta  da fare), forse, oggi, è g iun to  il tem p o  di passare 
dalla cultura del p ro g e tto  a quella del «dialogo» tra «autoprogetti», 
che verrebbe ad essere il nuovo nom e dell'educazione politica nella 
scuola.

Verso l'operativo

N ella  scuola, da u n  p u n to  di v ista culturale, sono  possib ili tre 
livelli successivi di educazione politica:

—  individuare nelle varie discipline e sui vari testi i pun ti di rife
rim ento più  capaci di educare alla convivenza dem ocratica;

—  formulare un  com piuto progetto  di educazione politica e smi
starlo secondo un program m a concordato nelle varie discipline;

—  ripensare lo stesso concetto di disciplina scolastica e ridefinire 
la professionalità docente , parten d o  dalla capacità dei vari soggetti 
di in trodurre culture esperienziali nella scuola.

A nostro parere, solo a questo livello si può fare vera educazione 
politica e di tipo  «scolastico», perché solo a questo  livello le buone 
intenzioni si innestano ad una cultura corretta e proporzionata.

Nella scuola esiste anche il punto  di vista delle strutture, che non  
abbiamo neppure sfiorato.

La scuola p u ò  fare educazione politica anche attraverso  le sue 
strutture, nel senso che esse sono la naturale m ediazione tra «mondi
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vitali» (cioè esigenze della vita) e «strutture sociali» (cioè funzionali
tà delle strutture). Ma in quale m odo la struttura della scuola gestisce 
questa mediazione?

Se u n  sistem a sociale è stabile p u r  nel co n tin u o  m u tam en to , 
quando si regge su m odi m olteplici di partecipazione, allora si tratta 
di educare le p erso n e  della scuola a una  pluralità e m oltep licità di 
ruoli.

Q uindi il problem a dell'educazione politica nella scuola, dal pu n 
to di vista delle strutture, è inventare o ricercare, quale m olteplicità 
di ruoli è possibile per i docenti, per i genitori, per gli alunni e per il 
territorio.

C'è pure un  terzo pun to  di vista che m olti contributi precedenti 
han n o  ab b o n d an tem en te  toccato , sia pu re  n o n  in  riferim ento  alla 
scuola.

U na educazione politica nella scuola rim arrà sem pre «sospesa», 
se n o n  si chiarisce il «come» del rapporto  ragione-fede nella cultura 
scolastica, sop ra ttu tto  in  riferim ento  alla attuale situazione di p en 
siero «debole», che se n o n  è ancora cultura della scuola, è però  già 
«mentalità» degli alunni.

E  proprio in questa prospettiva, in cui valori, fini e verità oggetti
ve vengono rese insignificanti per la vita, che l'unica possibilità per 
la scuola di essere educante è la prospettiva dell'educazione politica, 
intesa com e capacità di creare com unicazione e com unione tra per
sone, anche in  assenza di valori da trasm ettere.

Anzi la scuola, tram ite l'educazione politica, può far convivere ai 
fini educativi sia la afferm azione, com e la negazione dei valori e dei 
significati.

Ma su questo occorre riflettere ancora e m olto, perché si tratta di 
scegliere tra il credere in prospettiva politica o il fare politica in p ro 
spettiva di fede.

Ciò che è veram ente im portante è assumere atteggiamenti di par
tenza corretti.

N o n  si tra tta  di «scolarizzare» tu tta  l'educazione, m a di «peda- 
gogicizzare» tutte le agenzie formative, e siccome le «pedagogie sen
tite», cioè fiutate a fior di pelle, sono sempre e solo due e cioè quelle 
dell'accom pagnamento, e quelle del possesso, il prim o atto di educa
zione politica è decidere se «accompagnare» una coscienza o «posse
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dere» una persona, e poi in  funzione di questa scelta decidere per i 
contenuti.

Un po' di sintesi

P otrem m o trasform are la «narrazione» in  un  qualche cosa di più
sistematico, attraverso questa sintesi conclusiva.

Avviare una educazione politica nella scuola, che voglia essere di 
natura scolastica, n o n  significa ancora proporre  un  «settore stru ttu 
rato in m odo com pleto e definitivo», m a sem plicem ente accreditare 
la scuola della capacità di una p roposta  educativa più globale.

Q uesta p roposta  educativa globale, consta alm eno di tre caratte
ristiche:

__È  m o m en to  educativo com plesso, perché risulta dalla co m 
presenza di m olti elem enti antitetici, unificati da una tendenza to ta 
lizzan te  (n o n  to talitaria!). O ssia  la ed u caz io n e  sco lastica , m ira  a 
educare  «tutta» la p e rso n a , m a n o n  tu tto  e ogni cosa della stessa 
persona.

__Q uesta capacità di unificazione è tipica di due elem enti speci
fici della scuola: la cultura critica e cioè una cultura che si autofonda 
e che si esprim e nelle singole discipline attraverso la m odalità inse
g n am en to -ap p ren d im en to , e u n a  s tru ttu ra  della p a rtec ip az io n e , 
quindi in una gestione autenticam ente democratica.

N e segue che qualsiasi contributo educativo nella scuola, no n  ha
lo scopo di raggiungere direttam ente le persone con testimonianze di 
vita, m a ha prim ariam ente lo scopo  di incidere sulla cultura che si 
trasm ette e sulle strutture che presiedono a questa trasmissione, per
ché siano p iù  educative delle persone... Q uind i anche l'educazione 
politica è fondam en ta lm en te  aiuto alla p ro fessionalità  dirigente e 
docente, perché siano esse... ad essere più educative degli alunni.

O c c o rre  cioè p iù  «politicità» della educazione , m a  an ch e  p iù  
«scolarità» della educazione politica.

—  In  una scuola che vuole essere cattolica e che è anche espres
sione di particolari vocazioni di vita religiosa consacrata, questa cul
tura critica, deve com pletarsi anche attraverso il rapporto  con  la fe
de, com e vissuta in una precisa esperienza storica. Fede e specificità 
educativa del G estore, non  possono quindi essere solo animativi del
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le in tenzioni e dei com portam enti delle persone, m a devono anche 
essere resi capaci di produrre cultura nella e per la scuola, in relazio
ne, antitesi, sintesi con la tradizionale cultura um anistico scientifica, 
tipica della scuola.

Il p ro b lem a della educazione politica nella scuola, finisce con  
l'essere il p rob lem a della educazione politica «della» scuola, perché 
r ip ro p o n e  e si iden tifica co n  due  p ro b lem i nodali e irriso lti della 
scuola oggi.

Dal punto  di vista culturale, il problem a epistemologico delle sin
gole discipline che si esprime a due livelli: il problem a di una maggio
re e migliore com prensione del tipo e della percentuale di razionalità 
insita in ogni singola disciplina e vista com e un  livello o un m odo di 
essere, semplificato e funzionale della più vasta e complessa raziona
lità um ana; m a anche la consapevolezza che la tradizionale cultura 
um anistico scientifica è insufficiente ai fini educativi e perciò  deve 
attingere ai m o n d i vitali, visti e in terp re ta ti com e luoghi di cultura 
inespressa...

D a l p u n to  di v ista istituzionale , l 'in serim en to  nella scuola, ac
canto ai tradizionali soggetti professionali, del suo soggetto educante 
naturale che è una Com unità civile che fa esperienza di convivenza- 
partecipazione-solidarietà e perciò  di dem ocrazia... e p e r la scuola 
cattolica della C om unità ecclesiale e cioè di u n  gruppo  della società 
civile che sceglie di farsi in terpellare  anche da una  razionalità tra 
scendente e quindi, intende fare anche esperienza di salvezza.

Occorre a questo punto  ribadire, per m otivi di possibili semplifi
cazioni arbitrarie, che questo processo non  rientra in quel vasto cam
po della scuola che si suole indicare con il nom e di sperimentazione.

Q uesta è ancora nell'ottica dei percorsi didattici entro il sistema, 
non intacca cioè i contenuti culturali e non  ambisce arrivare alle cau
se che p roducono  diseducazione, e quindi rappresenta un  migliora
m en to , m a  sem p re  della attiv ità  assistenzia le dei p ro p r i alunni... 
Quella invece m ette in discussione i contenuti culturali e la loro fun
zione di cinghia di trasm issione del consenso a un  determ inato tipo 
di società.

G ran d e  quindi e com plessa, si p resen ta  la fatica dell'educatore 
oggi nella scuola, perché si tratta di prom uovere tutti i soggetti a una 
m entalità progettuale, e perciò li sollecita a passare da trasm ettitori
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esperti e sicuri di cultura consolidata o di esperienze ripetibili, a p ro 
duttori solidali di una cultura del probabile attinta alla propria espe
rienza riflessa.

San T om m aso, quando volle darsi un nom e che esprimesse l'ani
m a del suo filosofare, si chiam ò «Thom as a Creatore», per indicare 
che se la creatività di D io  è l'ultim o dei trattati di teologia, la creati
vità dell'uom o v ivente è il p rim o  tra tta to  di una  an tropo log ia  cri
stiana.
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Capitolo quattordicesim o

LUOGHI DI EDUCAZIONE 
POLITICA: LO SCAUTISMO E 

LASSOCIAZIONISMO GIOVANILE
Luciano P irovano

N ell'a ttua le  p an o ram a  dell'assoc iazion ism o ca tto lico  in  Italia 
sem bra che stia assum endo particolare rilievo un 'a ttenz ione verso  
l'educazione alla politica. Ciò sia per le sollecitazioni che p rovengo
no  da alcuni settori della Chiesa, m a soprattu tto  per la presa di co 
scienza dell'urgenza di form are nuove generazioni capaci di guarda
re in  m odo  m aturo alla politica.

Q u esta  esigenza si è fatta via via p iù  fo rte  negli u ldm i anni. In  
passatasi è ritenuto di dover delegare a chi m ostrava spirito di servi
zio e particolari com petenze il pesante com pito di assumersi respon
sabilità am m inistrative o politiche. Q uesta  delega è p robab ilm ente 
stata efficace per m olti anni: il delegante e il delegato avevano spesso 
le stesse origini culturali e di fede (Fuci, Azione Cattolica, m ovim en
ti laici...) e chi riceveva la delega agiva con lo stesso «spirito di servi
zio» di chi dava fiducia. O ra  q u esto  tip o  di ra p p o rto  fiduciario  è 
andato affievolendosi.

Chi amministra, chi fa politica, il più delle volte è privo di matrici 
culturali radicate nel m ondo  cattolico, ha perso di vista il servizio e 
pensa  ad  altro. Quell'«altro» che è b en  stato  m esso  in  evidenza da 
«La Civiltà cattolica» (cf 16 dicem bre 1989) in  un  editoriale che ha 
avu to  p e r bersaglio , tra  gli altri, anche i tan ti cattolici che si sono  
im padroniti del potere.

Oggi tra chi fa educazione cristiana o volontariato sociale e chi fa 
politica non ci si intende più, perché è venuto meno quel «patto d 'ono
re» che coinvolgeva entram bi, con  com petenze diverse, sullo stesso 
fronte. Ecco perché è giunto il momento in cui chi educa al volontariato 
si deve interrogare se insistere per spostare l'impegno dal prepolitico al 
politico: c'è bisogno di persone capaci di vederegiudicare-agire nell'in
teresse della collettività, per guadagnare il «bene comune».
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In  questo intervento faccio riferim ento in particolare allo scauti- 
sm o, perché è la realtà che m eglio conosco, m a, p e r quello che m i 
sembra di cogliere dalle altre associazioni, in particolare AC e ACLI, 
le sensibilità stanno viaggiando su binari paralleli.

ESPERIENZA ASSOCIATIVA 
ED EDUCAZIONE POLITICA

Lo scautismo può essere annoverato tra le agenzie educative che 
hanno intrinsecam ente, in  virtù  del proprio  m etodo, una forte con 
notazione di educazione alla politica. D 'altra parte l'Agesci —  intesa 
qui com e associazione —  e i giovani e gli adulti che aderiscono allo 
scautismo, finora sono poco presenti (per non  dire del tutto  assenti) 
nei «luoghi» della politica.

C redo che in  questa evidente contraddizione —  probabilm ente 
pur presente in buona parte della complessa realtà associativa catto
lica, m a con  un  divario tra le prem esse e i risultati più m arcato nel- 
1'Age sci p roprio  per la sua particolare connotazione di contenuti e 
m etodologia —  debba andare ad addentrarsi il nostro  lavoro.

I princìpi ispiratori dell'educazione politica nell'Agesci sono rac
colti nel docum ento «Impegno politico e civile», approvato dal C on
siglio Generale del 1988.

Ma ancor prim a di quel docum ento di sintesi, è opportuno  ricor
dare che Baden-Powell proponeva che lo scopo ultimo del m ovimen
to  da  lui id ea to  fosse quello  di «...m odellare l 'an im o  del ragazzo , 
incoraggiandolo a sviluppare la p rop ria  individualità, in  m o d o  che 
sappia educarsi da sé a divenire un  galantuom o e un valido cittadino 
per la sua patria». O ccorre naturalm ente tener conto che la proposta 
veniva formulata in un contesto sociale dove la laicità della politica e 
il senso dello Stato erano (e sono) acquisizioni radicate da secoli.

Il «cittadino attivo»

Lo scautism o dell'Agesci assum e com e p u n to  di riferim ento un 
u o m o  che fa sua la scelta cristiana in tesa nella sua radicalità, e che 
p ertan to  in ten d e  giocare tu tto  se stesso nella d im ensione politica
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(com prom ettendosi cioè fino in fondo con il m ondo e con la storia), 
traendo anche ispirazione dalle intuizioni di Baden-Powell sul «citta
dino attivo» e sull'im portanza del «senso civico».

Ci si p ropone di form are un  cittadino appassionato del bene co
m une, con  una solida fo rm azione cristiana e capace di agire laica
m ente, fedele ai suoi princìpi e nel contem po disposto al dialogo e al 
confronto, con spirito di servizio, con un robusto  senso dello Stato, 
m a anche con il coraggio di essere critico verso le istituzioni.

I cardini di questo sforzo educativo possono essere così sintetiz
zati:

—  educare alla ricerca della verità;
—  educare a pensare con la propria testa;
—  educare ai valori positivi (non ci si può ferm are alla critica);
—  educare alla serenità e alla fiducia; educare il carattere, il co 

raggio, la capacità di solitudine;
—  educare all'autonom ia;
—  educare ad avere un  cuore bam bino (cioè ad essere capaci di 

stupirsi, ad am are l'avventura, e tentare l'inesplorato, a vincere l'im 
possibile).

Mi sem bra a questo pun to  utile, una volta enunciato il principio, 
passare in  rap ida  rassegna le m odalità  educative dello scautism o, 
senza però entrare nei dettagli m etodologici.

II m etodo scout si propone di educare attraverso l'esperienza, che 
deve essere concreta, intensa, significativa.

È  im portante la qualità delle esperienze che vengono proposte, e 
il capo responsabile ha il com pito di p roporre, guidare e far cogliere 
il senso p ro fondo  dell'esperienza proposta. In tal m odo  l'esperienza 
si oggettualizza in categoria per la vita, cioè dall'esperienza vengono 
astratti dei modelli che a loro volta servono al giovane per costruirsi 
delle regole.

Va m esso in luce il significato simbolico del m etodo scout: l'espe
rienza è concretam ente vissuta ed è educativa se ha significato in sé e 
riesce ad essere «parabola».

N el m etodo  scout po i l'esperienza viene p roposta  secondo uno 
stile di avventura, essenzialità, com petenza.

L 'avventura in  particolare v iene p ro p o sta  com e il m o m en to  di 
ro ttu ra  dalla quotidianità, verso il n o n  conosciuto; l'essenzialità co 
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me la capacità di vivere l'avventura con povertà di mezzi; la com pe
tenza com e il bagaglio di conoscenze acquisite per p o te r far fronte 
all'im previsto . T u tto  ciò vale sia nell'itinerario  di educazione alla 
fede, che p e r l'educazione alla responsabilità  personale attraverso  
l'assunzione di impegni via via più im portanti, correlati allo sviluppo 
della persona, che p e r l'a ttenzione ai bisogni degli ultim i e l'educa
zione al servizio.

Q uesto —  a grandi linee —  è quello che l'associazione si p ro p o 
ne, ed è il messaggio che si cerca di far giungere a tutti i capi affinché 

im pegnino in m odo deciso alla formazione del buon cittadino e del 
buon cristiano.

A ppare evidente che n o n  si parla in  m o d o  specifico di «m etodi 
p e r l'educazione alla politica» (non  esiste cioè, nel m e to d o  scout, 
anche il corso di lezioni di politica), m a il tentativo è quello di «for
mare degli uomini» che «non si isolano, che non  si sentono i migliori 
del m o n d o , che persev eran o  m an ten en d o si un iti al m o n d o , nella 
p ro fo n d ità  della sua banalità quotid iana. U niti al m o n d o  significa 
essere solidali co n  esso; significa essere fedeli alla terra; significa 
cooperare con  i figli del m ondo, essere solidali con essi».

L'esito problematico del processo formativo

V a però  dato  co n to  che, p u r con  queste prem esse e p u r con  il 
grande im pegno ed entusiasm o profusi dai capi-educatori dell'asso
ciazione, i risultati sono poi inferiori a quanto  ci si po trebbe aspet
tare.

I dati dell'inchiesta su rovers, scolte e capi partecipanti alla R ou
te N azionale dell'86 e raccolti in un  libro (Scouts oggi, Boria) danno 
utili indicazioni.

La grande m aggioranza degli in tervistati (un cam pione di circa 
15.000 associati) esp rim e u n  in teresse  politico , m a nella linea del 
sociale, dei nuovi diritti, della difesa dell'am biente, nell'im pegno su 
tem i civici concreti, nel v o lon taria to  sociale. Le risposte , nel lo ro  
com plesso , m etto n o  in  evidenza vuo ti di fo rm azione politica, nel 
senso della difficoltà a com piere il passaggio dall'im pegno civile e 
sociale solo locale e circoscritto  all'aiuto della persona , alla co m 
prensione e all'impegno per incidere sui fattori generali. Q uei fattori
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che , a n d a n d o  a leggere b en e  la realtà, s tan n o  d ie tro  alle singole 
s itu az io n i a risch io  p e r  la co n d iz io n e  e la d ig n ità  della  p e rso n a  
umana.

Le volte in  cui ci si addentra ad affrontare questioni generali, lo 
si fa solo p e r am biti m o lto  parziali, con  una visione m anichea del 
problem a, indice di un 'educazione incapace di studio e di m ediazio
ne (vedi, ad esem pio, prese di posizione sull'am biente, centrali n u 
cleari...). La prova dei fatti m ostra invece che si è ancora lontani dal 
form are persone capaci di agire politicamente.

Quali sono i nodi da sciogliere?

Alcuni nodi

Le osservazioni che seguono non vogliono ovviamente esaurire il 
problema, m a m ettere in evidenza alcuni aspetti che vanno affrontati 
per cercare di superare l'attuale situazione.

V a detto , com e prem essa generale, che i capi educatori di oggi 
sono essi stessi figli di un'educazione che è stata inefficace rispetto al 
pun to  di vista che qui ci interessa affrontare, e che quindi è difficile 
chiedere ad essi di riuscire a trasm ettere  ciò che n o n  fa parte  della 
loro esperienza.

Questi i problem i aperti:
— il rischio dell'integrism o, che è l'incapacità di considerare au

tonom i, sebbene strettam ente collegati, i piani della fede (sopranna
turale, u ltim a e definitiva), della cu ltu ra e della po litica (naturale, 
ultim a e passeggera); n o n  si è cioè capaci di trovare  delle risposte  
politiche ai bisogni della gente, perché tro p p o  abituati a cercare le 
risp o ste  nella fede (p rob lem a degli im m igrati, p ro b lem a dell'am 
biente);

—  la n o n  conoscenza o il rifiuto delle categorie della politica; in 
particolare la considerazione moralistica del potere. Si fa politica per 
avere il p o te re , da usare p e r il ragg iung im ento  del bene  com une; 
occorre dare gli strum enti perché le categorie della politica vengano 
in terpretate all'interno di una visione etica e di servizio all'uomo;

—  il distacco dallo Stato, vissuto il p iù  delle volte com e co n tro 
parte piuttosto che come insieme di strutture e leggi nate dalla volon
tà popolare;

217



__la difficoltà nell'A ssociazione (e forse anche in  altre associa
zioni cattoliche) di vivere esperienze significative di democrazia;

__una non  com pleta accettazione del pluralismo di opzioni poli
tiche concrete, che possono com unque nascere dall'adesione a valori 
etici com uni; ciò n o n  è però  una sorta di relativism o p e r cui una o 
l'altra scelta è indifferente (è il contrario  dell'integrism o, m a n o n  è
certo agire laicamente);

__la convinzione che il volontariato sia, oltreché pulito e sempre
buono, anche sufficiente a cambiare a realtà. A volte questa convin
zione finisce co n  fare d iventare il v o lon taria to  «strutturale» con  il 
potere: una specie di giardino fiorito che adorna il palazzo del po te
re, secondo un'efficace im m agine di padre Pintacuda.

Riuscire a trovare l'itinerario educativo perché, pur n o n  facendo 
di ogni associazione cattolica una scuola di politica in  senso stretto, 
si form ino giovani che, con com petenze e compiti diversi, si facciano 
carico  della po litica , è c e rtam en te  u n  im p o rta n te  serv iz io  p e r  il
Paese.
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Capitolo quindicesimo

A SCUOLA DI POLITICA
Luigi B o b b a

«Vi paio più un  pedagogo che un  politico?
Forse perchè nei miei discorsi n o n  m anco mai di sottolineare la 

dim ensione m orale e spirituale della politica.
M a ho  buone ragioni per farlo.
N o n  fosse altro perché ogni volta che affronto un problem a poli

tico o econom ico o sociale del nostro  paese, finisco sem pre per ri
scontrare una coscienza um ana deform ata, rapporti um ani deform a
ti» (V. Havel).

Vaclav N avel, il d ram m aturgo  presidente della Cecoslovacchia 
del post-com unism o, nel suo primo discorso pubblico tenuto a Berli
no nel gennaio del '90, ha sviluppato una riflessione sul rapporto  tra 
politica e parola.

La parola è lo strum ento per eccellenza.
A ttraverso la parola l'uom o dà un  nom e alle cose, cerca di com 

prendere la realtà, costruisce relazioni. La parola è strum ento di do 
m inio e di liberazione, di svelam ento e di manipolazione.

La parola ci viene in  aiuto nel cercare la verità, m a serve anche 
per deturparla; è m ezzo  p e r afferm are la libertà dell'uom o, m a an
che per spegnerla.

Libertà e verità —  scrive ancora Havel —  sono i confini invalica
bili della politica.

Ci sono  paro le  um ili che servono  la verità  e la libertà; ci sono  
parole superbe che le guastano. La politica produce guasti, quando 
pretende di possedere la verità e di m ettere confini alla libertà.

M a libertà e verità p e r resistere al dom inio  della politica hanno  
bisogno di un  «altrove» dove fondarsi, dove alimentarsi. H anno b i
sogno di una fonte trascendente, di una sorgente n on  deperibile.
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C R ISI DELLA PO LITICA

La crisi della politica, della razionalità politica della n o stra  ep o 
ca, sta p ro p rio  nella rim o zio n e  che si è o p era ta  della d im ensione 
trascenden te della perso n a  um ana. Q u an d o  la politica sm arrisce il 
senso del suo limite, e cioè il riconoscimento della trascendenza come 
luogo  insequestrab ile  della p ro p ria  azione, finisce p e r caricarsi di 
significati religiosi sociali e dunque totalizzanti. Le ideologie m oder
ne (illuminista, marxista) no n  potendo  cancellare del tu tto  la dim en
sione trascendente, hanno cercato di inserirla nella storia. I miti della 
rivoluzione e «dell'uomo nuovo» non  sono altro che tentativi di rag
giungere, attraverso la politica, la felicità e la pienezza della realizza

zione umana.
Tentativi m iseram ente e tragicam ente falliti. Il crollo del «socia

lismo reale» e del m ito di una società fondata sulla giustizia e sull'e
guaglianza, è li a dim ostrare che la politica fatta con  «parole super
be», che non  riconosce cioè il proprio limite, produce guasti e soffe
renze. Oggi, dopo  la fine del com unism o, il potere n o n  ha più  m a
schere mitico-sacrali per potersi nascondere. È  obbligato a dichiara
re la sua vera ideologia: è giusto ciò che serve, ciò che consen te di 
avere successo.

Q uesta situazione inedita, quest'opera di svelam ento consente di 
riaprire la ricerca, di cercare nuove risposte. È  anche da questa crisi 
che p rende fo rm a una nuova dom anda politica che n o n  ha  ancora 
trovato form e adeguate per trasform arsi in  azione politica.

M entre infatti, nei paesi della C E E  tra il 1976 e il 1987, le persone 
identificate con  u n  partito  politico  sono  dim inuite dell'8 
interessate alla politica sono cresciute del 4,5%. A ccanto  al declino 
dei trad iz ionali partiti politici —  in  Italia circa il 50%  dei giovani 
non  si identifica stabilmente con un partito —  si accompagna con un 
crescente potenziale di attivismo a livello individuale.

Forse le scuole di educazione alla politica hanno colto il senso di 
questo passaggio, di questa crisi; hanno abbozzato qualche risposta 
e h an n o  rap p resen ta to  fo rm e e luoghi da cui far ripartire  l'azione

politica.
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CIÒ CHE È DI CESARE, CIÒ CHE È DI DIO: 
I FONDAM ENTI DELLA PO LITIC A

Il Papa, definito da alcuni com m entatori legato al m ito della cri
stianità, neointegrista e im pregnato di ipotesi medioevaliste, ha p ro 
nunciato nel 1988 (12 ottobre), di fronte al Parlam ento europeo, un 
discorso program m aticam ente antiintegrista.

É  da lì che vogliam o m u overe  p e r trovare  princìp i isp iratori e 
scelte che possono far da guida all'azione politica di credenti che non 
vogliono rinunciare alla loro fede, m a che allo stesso tem po in tendo
no essere fedeli agli uom ini e alle donne del nostro  tem po.

G iovanni Paolo  II  rip rende tem i cari alla sua riflessione: la so 
stanziale unità di tu tto  il continente europeo a partire dalla m atrice 
cristiana; la libertà religiosa; l'apertura verso il T erzo  M ondo; il va
lore relativo delle strutture sociali; la condanna di ogni integralism o 
com preso quello cristiano; la vocazione pubblica del cristianesimo.

«Nessun progetto di società —  scrive Giovanni Paolo II —  potrà 
m ai stabilire il R egno di D io , cioè la p erfez ione escatologica sulla 
terra». E  ancora: «Le stru tture della società n o n  possono  sostituirsi 
alla coscienza dell'uom o, alla sua ricerca della verità  e dell'assolu
to».

«Laddove l'uom o n o n  si appoggia più ad una grandezza che lo tra
scende, risch ia  di ab b a n d o n ars i al p o te re  senza freni». E  infine: 
«L 'integralism o religioso appare incom patib ile  co n  lo spirito  p ro 
prio  dell'E u ropa quale è stato  caratterizzato  dal m essaggio cristia
no».

Le citazioni po trebbero  continuare. Ciò che prem e sottolineare 
sono  alcuni «fondam entali»  p e r il creden te im pegnato  nell'azione 
politica:

la d is tin z io n e  dei p ian i (l'au tonom ia delle realtà tem pora li, 
per ricordare la lezione di Lazzati);

la radicalità del discorso religioso che non  sopporta riduzioni, 
ma che prende le form e della civiltà in cui vive senza esserne consu
mato;

—  il rifiuto di ogni integrism o;
la vocazione pubblica e di presenza del cristianesimo;

—  una forte tensione verso il futuro.
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L'individuazione di questi criteri ispiratori si accom pagna ad un  
forte senso della contem poraneità. N o n  è un  caso che in quell'occa
sione, come in altre, G iovanni Paolo II anticipò il senso degli avveni
m enti che —  di li a poco —  avrebbero m utato il volto e la storia del
continente europeo.

La riscoperta delle radici dell'E uropa n o n  appare com e un  ripie
gam ento narcisistico, un  rito rno  al passato, m a com e un  riprendere 
forza per proiettarsi verso una nuova stagione per costruire u n 'E u 
ropa unita, aperta verso l'Est, generosa verso il Sud, fonte di civiltà.

A SCUOLA DI POLITICA

Il rapido diffondersi nell'area cattolica delle scuole di educazione 
alla politica ha sorpreso più di un 'osservatore.

La sorpresa era più che giustificata: «le scuole» n o n  nascono per 
decisione dall'alto di qualche ufficio della C onferenza E piscopale, 
m a rappresentano un  fenom eno reale di vitalità sociale.

Si d iffo n d o n o  n o n  in  v irtù  di una  pianificazione organizzativa
ma per imitazione.

Le scuo le di fo rm az io n e  a ll'im pegno  soc io -po litico  del card. 
M artini a M ilano e l'is titu to  di form azione politica «Pedro Arrupe» 
di Palerm o, costitu iscono i due p ro to tip i all'origine di questo  p ro 
cesso.

D a  M ilano e da Palerm o le scuole sono andate rapidam ente dif
fondendosi in  quasi tu tte le diocesi, tant'è che ne sono state censite 
più di 150 che han n o  coinvolto  diverse migliaia di quadri dell'area
cattolica.

U n 'indagine dell'ufficio della Pastorale del lavoro  della C E I' ne 
ha analizzate 91, quasi tu tte nate nel biennio 86-88.

D i queste più  della m età è localizzata al N o rd  e, dato di novità, 
sono  dirette, in  p ro p o rz io n e  quasi eguale, sia da laici che da sacer
doti.

Poche hanno una stru ttura di una vera e propria scuola con  fre-

Notiziario delVLjficio della Pastorale del Lavoro della C E I— n- 1988.
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quenze settim anali ed  esam i finali; la m aggior parte , però , realizza 
un num ero di incontri superiori ai 10 annui.

Sono prom osse per il 40% direttam ente dalle diocesi, per il resto 
da associazioni locali, gruppi o m ovim enti.

U n'analisi dei p rogram m i di queste iniziative rivela una sostan
ziale om ogeneità tematica.

Q uasi tu tte le scuole censite «condividono un 'ossatura com une, 
articolata in via principale su di un insegnam ento di magistero socia
le e di storia del m ovim ento cattolico italiano, e rivolta in via subor
dinata all'analisi dell'attualità politica istituzionale e sociale con par
ticolare attenzione al m ondo  del lavoro e al nesso etica-economia».

Una crescente domanda formativa

A l di la di questi dati quantitativi, la crescita d irom pen te  e ina
spettata  delle scuole di educazione alla politica rivela l'esistenza di 
una dom anda formativa che attraversa in particolare giovani creden
ti im pegnati nelle parrocchie o in esperienze di volontariato.

La consistenza e la qualità del fenom eno indicano che la distanza 
dalla politica che viene generalm ente denunciata è distanza da questa 
politica, da questi partiti e che, n on  di m eno, m olti giovani sono alla 
ricerca di fondam enti al loro agire sociale e politico.

Em erge così la centralità politica della questione formativa2.
Le scuole di educazione alla politica rispondono ad un bisogno di 

affrontare la sem pre m aggior com plessità della vita sociale in m odo 
critico n o n  pauroso , oltre gli stereotip i dell'adattam ento  passivo o 
del rifiuto radicale.

Senza quest'opera form ativa ci saranno sem pre m eno persone in 
grado di sapere com e stanno le cose.

Così si rischia di avere o dei sem plici irresponsabili incapaci di 
orientarsi nella com plessità delle scelte, o politici eticam ente ispirati 
m a n o n  in  grado di incidere, di trasform are la realtà.

La conseguenza di quella crisi della politica, dei suoi fondamenti di 
cui abbiam o detto , «sem bra dunque consistere nella valorizzazione

G . M AllO LI, M. SEROFILLI, A[cune valutazioni sull'esperienza della scuola di educazione 
alla politica di Reggio Emilia, paper.
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della formazione non come semplice segmento preparatorio, ma come 
struttura portan te della politica: n on  una soglia m a un ' architrave».

Le scuole di educazione alla politica hanno dunque svolto u n 'o 
pera di supplenza nei confronti di partiti politici che da tem po non si 
danno più  pensiero di form are nuova classe dirigente, e anche all'i
stituzione scolastica che ha, finora, so ttovalu ta to  l'im portanza del
l'educazione politica.

Le linee guida di questa «impresa di pedagogia sociale», così co 
m e em erge dalle esperienze p iù  elaborate, a g randi linee p o sso n o
essere così sintetizzate:

—  la politica com e dim ensione essenziale e inevitabile dell'espe
rienza um ana. N o n  il «tutto è politica» degli anni '70 che p resuppo
neva una concezione totalizzante della politica, m a un  prendere co
scienza che la politica com e «governo delle interazioni tra le parti di 
u n  sistem a» riguarda n o n  solo il «palazzo» m a ogn i p erso n a . «La 
politica dunque è una dim ensione diffusa; n o n  è tutto: è un  aspetto 
di ogni situazione. E  quell'aspetto che considera il tu tto  dal punto  di 
vista della connessione tra le parti. D a  questa afferm azione deriva 
che tu tti siamo in qualche m odo  «politicam ente competenti»;

__la politica n on  può essere assunta com e pura «arte del potere»
non  soggetta ad una verifica di realtà. L 'acquisizione di una m entali
tà scientifica (non scientista) nei confronti della politica consente di 
svelare gli inganni, di so ttoporre  l'azione politica allo schem a «teo
ria-ipotesi-verifica-eventuale correzione». La politica risulterà così 
m olto più aderente alle situazioni concrete, ai bisogni del territorio,
ai vincoli e alle risorse;

__l'acquisizione della dem ocrazia com e m eto d o  di co m p o rta 
m ento  e m odalità corretta  per prendere decisioni che riguardano il 
bene comune.

L'educazione alla dem ocrazia n on  è una fedeltà a princìpi dem o
cratici astratti, m a co m p ren sio n e  del valore delle is tituzion i quali 
form e storiche della dem ocrazia stessa.

U na rigida contrapposizione tra vitalism o sociale e ossificazione 
istituzionale conduce ad una politica fatta solo di protesta e di delega 
in  bianco a qualche capo carismatico.

Una dem ocrazia n on  plebiscitaria richiede pazienza e capacità di 
modificare le regole e incidere nel costum e.
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E DOPO?

E  dopo? È  la dom anda che da p iù  parti è sorta  di fron te  ad un  
fenom eno che n o n  poteva essere ridotto  a puro  «laboratorio».

E  dopo? Che cosa faranno queste persone con un surplus di for
m azione politica? In  quali partiti andranno? La Chiesa sarà ten tata  
di utilizzarli per una propria presenza politica diretta? Ce la faranno 
ad entrare nei partiti e nelle istituzioni?

Le dom ande sono tutte legittime, m a suppongono un dogma del
lo «sbocco» che n o n  p uò  essere accettato . Q uasi che il perco rso  di 
queste persone dovesse seguire u n  itinerario  a tappe prefissate: «la 
scuola», l 'im pegno  nel sind icato  o  nel p artito , l 'a ssunz ione  di re 
sponsabilità istituzionali. U no schem a antico, forse adatto  agli anni 
'50, oggi del tu tto  inservibile.

La dom anda appare mal posta. Potrebbe essere così riformulata: 
la fo rm azione alla politica realizzata in  queste «scuole» è riuscita e 
riuscirà a ridare forza etica all'azione politica nonché a contribuire a 
rinnovare una dem ocrazia bloccata?

Così è possibile abbozzare qualche risposta, consapevoli che la 
form azione alla politica di alcune migliaia di quadri n o n  può  essere 
considerata uno strum ento onnipotente in grado di riformare la poli
tica o di ridare vitalità alla dem ocrazia nel nostro  Paese.

Vale la pena sottolineare che fenom eni quali l'am bientalism o, le 
L eghe, le diverse «incarnazioni» del p artito  radicale, h an n o  inciso 
nel sistem a politico forse più  di quanto  hanno  fatto  tante scuole di 
form azione. U n  dato è certo, queste scuole hanno  costituito nell'a
rea cattolica un'argine a un  duplice rischio:

il rischio dell'impegno sociale com e rifugio dal malessere della 
politica;

—  il rischio di una diaspora senza cultura politica.
Circa il primo, va osservato che ogni volta che nel m ondo cattolico 

è venuta ad offuscarsi una dim ensione «impegnata» eticam ente della 
politica, c'è stata una sorta di m itizzazione dell'im pegno sociale e, a 
volte, un uso cinico e disinvolto del rapporto con la politica: occupare 
spazi istituzionali per garantire la durata del «sociale cristiano»'.

G. BIANCHI, r fo r m a  della politica e ricomposizione delle form e di rappresentanza, pa_
3
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N o n  va invece dim enticato che il rifugio nel sociale no n  sarebbe 
che un riparo temporaneo, perché ben presto questo sarebbe travolto 
dalla depressione etica della politica.

L 'altro rischio è quello di una nuova diaspora.
C 'è  s ta to  dagli an n i '70 in  p o i u n a  ricca  p re se n z a  di ca tto lici 

in  esperienze politiche diverse dalla D em ocrazia Cristiana. Q uesto  
pluralism o è oggi un  fatto  più che un  problem a. Il limite risiede nel 
fa tto  che qu esta  d iasp o ra  n o n  h a  d a to  orig ine ad  u n a  au to n o m a  
cu ltu ra  politica. È  rim asta  a livello di testim on ianza , di coerenza  
personale, n o n  è riuscita a trasform are gli strum enti della politica: i 
partiti.

Alla luce di questo duplice rischio si può afferm are che le «scuo
le» hanno svolto una funzione positiva nell'accrescere la cultura p o 
litica di m olte persone attivam ente im pegnate in  gruppi di vo lon ta
riato  e di assistenza. H an n o  cioè co rre tto  una tendenza, tipica dei 
prim i anni '80, per cui i cattolici con m aggior tensione etica si dislo
cavano unicam ente nel sociale.

Per la maggioranza di queste persone ciò n on  ha com portato  un 
im pegno diretto nel partito o in una istituzione. Ma maggior coscien
za e cultura politica po trà sicuramente illuminare in m odo diverso il 
lo ro  lavoro , la lo ro  funzione sociale. P o tran n o  scoprire la valenza 
politica del loro  servizio volontario; p o tranno  risalire alle cause dei 
m alesseri che ten tano  di fronteggiare; p o tran n o  far pressione sulle 
istituzioni perché correggano politiche sociali ingiuste ed inefficaci.

Lo «sbocco» insom m a non  è al di fuori; ciò in forza del fatto che 
la distinzione tra sociale e politico è in  gran parte saltata.

N o n  esiste u n  «prepolitico» che è il sociale e u n  politico  che è 
l'im pegno nei partiti e nelle istituzioni.

Se la politica è una dim ensione diffusa, allora la si può esercitare 
in  m odo  m aturo  anche nell'azione sociale, nell'im pegno civile.

P iù com plesso il giudizio sulla capacità di queste scuole di gene
rare cultura politica, di n o n  ridurre l'im pegno politico dei cattolici a
pura testimonianza.

U n dato è certo: le «scuole» hanno dato un  contribu to  a far m e
m oria  della cu ltura catto lico-dem ocratica . M em oria  che h a  c o n o 
sciuto —  nell'ultimo quindicennio —  vere e proprie interruzioni ge
nerazionali. In  secondo luogo, anche se n on  esistono rilevazioni og
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gettive, è no to  che n o n  pochi partecipanti alle scuole si sono candi
dati, con  risultati alterni, alle ultim e elezioni am m inistrative.

In  tal senso le «scuole» hanno consentito la nascita e lo sviluppo 
di «vocazioni» politiche; vocazioni di cui la politica ha grande b iso 
gno.

A ncora: un  fenom eno  com e quello dell'ex sindaco di Palerm o 
che ha  lanciato in  questi m esi la p ro p o sta  di costitu ire una «Rete» 
capace di raccogliere tante sperim entazioni e gruppi locali, probabil
m ente non  avrebbe trovato tanto riscontro se n on  in un terreno già 
p red isposto  a percepire il n o d o  etica politica com e centrale per un  
rinnovam ento di tutte le istituzioni.

In  definitiva, sia che abbiano reso più consapevoli le persone del 
lo ro  im pegno  nel civile e nel quo tid iano , sia che abb iano  genera
to  nu o v e  vocazion i politiche , sia che abb iano  co n trib u ito  ad  una 
rip resa  di am b iz io n i m o ra li e po litiche , il b ilancio  delle «scuole» 
appare tu tt'altro  che negativo. Sem m ai c'è da rilevare un  certo  sco
lastic ism o , u n a  in te rio rizz az io n e  a v o lte  p ed isseq u a  dei c an o n i 
della dottrina sociale della chiesa, un  certo disancoram ento dalla vita 
quotidiana.

L 'A PER TU R A  DI UNA NUOVA FA SE

Sembra, a chi scrive, che la fase espansiva delle scuole di educa
zione alla politica determ inatasi prevalentem ente per meccanism i di 
im itazione, sia orm ai al tram onto .

U na certa dom anda di prim o orien tam ento  alla politica, di riac
quisizione della m em oria della cultura politica dei cattolici, nonché il 
rilancio etico della politica, è orm ai soddisfatta. C om e se il com pito 
di rialfabetizzare alla politica un  num ero anche consistente di quadri 
di area cattolica fosse orm ai concluso.

Le scuole sono state strum enti di transizione verso la nuova fase 
della politica, verso  la dem ocrazia dell'alternanza, m a oggi è forse 
venuto il tem po di m obilitazioni civili in grado di rom pere l'im m obi
lismo del sistem a politico italiano.

Le idee guida per gli anni '90 si possono  focalizzare attorno a tre 
polarità.
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—  Riform a delle regole del gioco. L'iniziativa referendaria per la 
m odifica della legge elettorale ha visto protatoniste n on  poche asso
ciazioni p rim a tra  tu tte  le A C L I — , g rupp i e m ov im en ti dell'area 
cattolica. U na mobilitazione non a supporto di questo o quel partito, 
m a per conseguire l'obiettivo di restituire ai cittadini la possibilità di 
scegliere il proprio governo sottraendo tale scelta alle infinite m edia
zioni dei partiti.

Resta l'esperienza di una m obilitazione sociale, trasversale a tutte 
le forze politiche, che ha obbligato i partiti ad uscire dallo stallo e a 
dichiarare le loro proposte.

U na parte della «piazza» si è svegliata ed organizzata, e ha obbli
gato il «palazzo» a m ettere a tem a la questione elettorale com e que
stione politica discrim inante e no n  com e dibattito da salotto.

La dem ocrazia  n o n  vive solo di re ferendum ; m a va d e tto  che 
sem pre di più  il cam biam ento passa attraverso m obilitazioni di ca
rattere civile, che superano le appartenenze di partito; la con trappo
sizione n o n  è tra la «piazza» e il «palazzo», m a tra chi vuole conser
vare la rendita esistente e chi vuole ridare vitalità ad una dem ocrazia 
che rischia di diventare esangue.

— La nascita di iniziative quali la «Rete» di O rlando e il «Forum  
dei cattolici dem ocratici» prom osso  dalle A C LI o ancora di cartelli 
quali «Educare n o n  punire», costituiscono form e di iniziativa politi
ca più flessibili, capaci di raccogliere consensi anche tra i n on  addetti 
ai lavori, di restitu ire  eticità all'azione politica, n o n ch é  di agire in  
m odo diretto su questioni specifiche.

Sono form e di azione politica n on  alternative ai partiti, ma, dato
lo stallo com pleto della vita dem ocratica nelle nostre forze politiche 
e l'assenza quasi totale di ricambio di classe dirigente, rappresentano 
un tentativo di superare la sterile protesta e l'invocazione moralistica 
di una politica dagli «abiti virtuosi» che n o n  si sa com e costruire.

L on tano  dall'essere derive antiistituzionali, queste nuove form e 
di azione rappresentano forse i germi di una nuova fase i cui caratteri 
sono appena tratteggiati.

—  Infine lo sviluppo di luoghi di collegam ento di iniziative del 
civile quali «la C onvenzione p e r l'associazionism o» o il «C entro di 
iniziative per il volontariato», rappresentano probabilm ente una sfi
da per gli anni a venire.
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A utonom ia e imprenditività del civile sono i caratteri essenziali di 
questo processo: autonom ia dai partiti e dalle istituzioni oltre le logi
che di dipendenza e di clientela; imprenditività come capacità di con
correre  alla p ro d u z io n e  di ricchezza a ttraverso  la realizzazione di 
servizi di utilità sociale.

Questi tre processi —  m obilitazione attorno a temi civili di gran
de rilevanza; nuove form e di azione politica nell'area cattolica; coor
dinam ento tra associazioni e volontariato —  sono le frontiere su cui 
si può ragionevolm ente im pegnare anche la «riserva» di m otivazioni 
accum ulate nelle «scuole di educazione alla politica».

N on  in senso strumentale, bensì com e lo sviluppo coerente di un 
percorso che n on  è lineare, né senza possibilità di ritorno.

LA SCOMMESSA DELLA POLITICA: 
VIVERE LA RAGIONEVOLE SPERANZA

M aritain, insuperato  m aestro  di filosofia della politica, scriveva, 
in  u n 'o p e ra  della sua m aturità  (L 'uom o e lo Stato), che n o n  basta  
definire una società dem ocratica dalle sue s tru ttu re  legali; occorre 
infatti un  altro fattore: «quell' energia dinamica» che sostiene il m o 
v im ento  politico, quella spinta vitale che n o n  p u ò  essere iscritta in 
nessuna costituzione, né incorporata  in  nessuna istituzione, perché 
per sua natura libera, è l'elem ento profetico. D i questo la dem ocra
zia non  può farne a meno.

Recuperare l'elem ento profetico è la prim a priorità della politica; 
la storia della m oderna democrazia ha conosciuto, in diverse epoche, 
profeti della politica, autentici servitori del popolo: davvero sarebbe 
lunghissim o l'elenco. Vogliam o solo ricordare che essi hanno  co n 
sentito la discontinuità, o meglio la paradossalità, rischiando il con
senso, che ha perm esso alla società um ana di intraprendere un cam 
m ino nuovo (l'indimenticabile '89 è pieno di avvenim enti di questo 
genere).

Senza questo  la po litica m u o re , d iven ta  la v o lo n tà  di p o ten za  
omicida; la polis, invece di essere la oikoum ene dell'uomo, diventa il 
concorde formicaio del declino um ano.

La politica, l'umile politica, che n o n  m uore è quella che scandi-
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see i tem pi dell'uom o della ragionevole speranza: vivere nel «frat
tempo», nel «non-ancora», la dim ensione del Regno.

È  la n o stra  ispirazione cristiana che ci p o rta  a questo: vivere la 
dimensione politica, nell'ottica del Regno, significa lo sforzo per una 
società che non  misura la sua vitalità dal grado di benessere raggiun
to, m a invece dalla sua capacità di aiutare l'uom o a crescere in  um a
nità.
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P A R T E  Q U IN T A

PER L ’AZIONE E LA VITA





Capitolo sedicesimo

ELEMENTI PER COSTRUIRE 
UN  ITINERARIO

D om enico S igalini

I  co n trib u ti qui co n ten u ti, che h a n n o  spazia to  dall'analisi alla 
p ro p o sta , ci h an n o  fo rn ito  m ateriale sufficiente p e r im posta re  un  
itinerario di educazione dei giovani alla politica.

II lavoro di quest'ultima fase è appunto  quello di m ontare in una 
sequenza, agibile per i giovani di oggi, tutti gli elementi che abbiam o 
acquisito. D a  una  parte  si tra tta  di u n  lavoro di sintesi, dall'altra di 
uno sviluppo in  passi calibrati di u n  camm ino.

Q u an d o  parliam o di itinerario in tendiam o u n  p ro g e tto  dinam i- 
cizzato, operazionalizzato, m a soprattu tto  un  percorso graduale che 
n o n  si p e rd e  p e r  s trada , ch e  n o n  asso lu tizza  u n a  in tu iz io n e  p u r  
v a lid a , c h e  sa r is c r iv e re  s e m p re  la  s tra d a  d a  se g u ire  e a iu ta  a 
p e rco rre rla . Si tra tta  di trad u rre  le n o s tre  in tu iz io n i e ip o tesi, le 
analisi e le u topie, in  un cam m ino graduale e progressivo. L 'espe
rienza che abbiam o acquisito in  questi anni, sviluppando itinerari di 
educazione alla fede o di m aturazione in  alcune particolari d im en
sioni della vita cristiana, ci perm ette oggi di tentare un  approccio al 
tem a della educazione alla politica attraverso  la m odalità  ap p u n to  
dell'itinerario.

ELEMENTI FONDAMENTALI DI UN ITINERARIO: 
L A  DEFINIZIONE DI U N  OBIETTIVO

E  u n 'o p e raz io n e  talvolta n o n  p o co  astra tta , p e rch é  sem bra  di 
distillare con  delle frasi p iu ttosto  con to rte  una serie di intuizioni li
bere e spontanee.

E  invece una opera di sintesi necessaria per chiarire a se stessi e ai 
giovani dove si vuol arrivare, operando unità tra le varie intenzioni,
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m ettendo in  risalto le cose più  im portanti, stabilendo delle priorità. 
È  più facile fare un elenco di cose che servono, piuttosto che ripensa
re in  m aniera unitaria una figura di giovane che fa del servizio della 
politica una esperienza decisiva della sua vita di cristiano e di cittadi
no.

Avere un obiettivo chiaro perm ette alle persone di misurarvisi, di 
scatenare creatività nel raggiungerlo, di favorire interventi e com pe
ten ze  d iverse, di «andare verso», che è l'un ica possib ilità  che ci è 
data di crescere.

La scansione di passaggi concatenati per raggiungerlo.
L 'intuizione di una m eta chiara ha bisogno di essere operaziona- 

lizzata, cioè tradotta in  gradualità e distribuzione ragionata di ten ta
tivi collegati, aderenti alla situazione reale, attenti ai punti di parten
za, alle situazioni delle persone, alle forze disponibili e alla attrezza
tura culturale delle persone.

I passi enunciati fo rse ancora in  m aniera un  p o ' astratta, anche 
se progettuale e realisticamente progressiva, vengono realm ente fatti 
se le perso n e  si costru iscono  degli atteggiam enti di vita, se sanno  
collegare il m om ento  espressam ente cognitivo con il m om ento p ro 
duttivo dei gesti e dei com portam enti, se si creano delle disposizioni 
interiori a operare scelte m otivate e significative da tradurre in  vita 
vissuta.

La p roposta  di esperienze e di strum enti che li servono.
II cam m ino  p rev isto  si traduce in  attività. L 'esperienza, anco r 

prim a di essere un  «finalmente si fa qualcosa» perché «il p rodo tto  è 
finito», ha una grande rilevanza educativa, fa parte della stessa cre
scita prim a di esserne l'effetto. Le esperienze esigono un dispiegarsi 
creativo di strum enti, di iniziative, di contatti, di tentativi, di sbocchi 
concreti.

GLI ITINERARI SI DISTRIBUISCONO PER AREE

P ro p rio  perché si vuol fare u n  perco rso  capace di far giungere 
a ll'ob iettivo  generale, è necessario  p rev ed ern e  p iù  di u n o , accen 
tuando diverse dim ensioni della m eta generale. In  questa m aniera si 
perm ette alla persona di concentrarsi su un  aspetto e da questo ma-
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tu rare  verso  l'insiem e, o p p u re  di d istribu ire  in  m aniera an co r p iù  
graduale l'unico cam m ino da fare.

L 'obiettivo è sem pre la sintesi, la m aturazione della persona nella 
sua complessità e ricchezza di relazioni, la sua struttura di personali
tà. M a sappiam o che, per il principio della equifinalità, si può giun
gere allo stesso scopo da molteplici punti diversi e che ci si può aspet
tare un  risultato anche da strade che n o n  lo avevano espressam ente 
previsto.

N o n  solo, m a la persona è sem pre una grande unità in un  tessuto 
am pio di relazioni: l'obiettivo è la persona, m a la via obbligata sono 
le molteplici relazioni che vive.

P r im a  d i p r o c e d e r e  a lla  c o s t r u z io n e  d e g li i t in e ra r i  e a lla  
defin izione delle aree, abbiam o v o lu to  privilegiare alcuni p u n ti di 
v is ta  p e r  te n e r e  i p ie d i p e r  te r ra , v a lo r iz z a re , re in te rp re ta re ,  
rifle tte re  sulle esp erien ze  che oggi di fa tto  a iu tan o  i g iovan i alla 
politica.

Senza la pretesa di essere esaustivi, ne abbiam o ascoltate alcune. 
Ci siamo posti da punti di vista differenti con l'intenzione di costrui
re un intervento il più possibile unitario e concatenato: un  itinerario 
appunto.

Alle esperienze non abbiamo chiesto che fossero il tutto che esiste 
per educare i giovani alla politica. Q uesto  ci perm ette di ricuperare 
dalla nostra esperienza altri elem enti e m etterli in  com une.

Le esperienze ascoltate sono: l'associazionism o, com e prim a pa
lestra della democrazia;

—  la scuola, com e prim a necessaria esperienza di base per l'edu
cazione al pensiero critico e alla convivenza;

—  le scuole di politica oggi m olto  diffuse nel m ondo  educativo 
giovanile.

Nelle riflessioni che seguono, alle tre esperienze di cui negli arti
coli p receden ti, aggiungiam o anche quella del vo lon taria to , com e 
luogo privilegiato per i giovani per crescere nelle responsabilità so
ciali.

A  p artire  da  ogni singola esperienza ci si è chiesti: che tipo  di 
identità del giovane vedo dal m io pun to  di vista? che passaggi è im 
p o rtan te  aiutare a com piere? che co n trib u to  deve dare la scuola, il 
volontariato , l'associazione?
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L 'a s c o lto  d i e s p e r ie n z e  ci h a  c o n v in t i  a n c o ra  d i p iù  d e lla  
n e c e s s ità  d i d a re  u n ità  p ro g e ttu a le  a ll 'e d u c a z io n e  p o litic a  dei 
giovani.

A noi educatori che siamo preoccupati di far crescere le persone a 
passo d 'uom o, m a con  una forte carica ideale, interessa stabilire un 
cammino consequenziale di educazione alla politica e non una accoz
zaglia di interventi, belli per la loro spontaneità, m a im produttivi per 
la loro  occasionalità.

L 'elaborazione dell'itinerario risponde a queste preoccupazioni.

Prima area: identità e maturità personale del giovane

Intenzionalità del cam m ino (obiettivo): aiutare il giovane a fare 
unità nella sua vita tra aspirazioni alla propria felicità e im pegno per 
il b en e  co m u n e, in  u n a  personalità  equilibrata, m o tiv a ta  da fo rte  
carica ideale e aperta alla realtà.

È  più  facile chiarire l'obiettivo da raggiungere attraverso alcune 
domande.

—  Q uale tipo  di m aturità  um ana e cristiana deve costituirsi un  
giovane perché l'im pegno politico sia per lui l'espressione di una vita 
com piuta, equilibrata e, nello stesso tem po , «sbilanciata» verso  gli 
altri?

—  Q uali passaggi sono necessari per raggiungere tale maturità? 
che atteggiamenti bisogna maturare? quali esperienze simbolo li fan
no acquisire?

La scuola si m ette a disposizione per creare una struttura intellet
tuale critica, capace di discernere in  autonom ia.

Il volontariato offre un ottim o contributo per creare uno stile di 
vita caratterizzato da una capacità sempre più m atura di prendersi in 
m ano la vita, di n on  delegarla e di rispondere in prim a persona delle 
proprie attività.

L'associazionismo fornendo una sistematica esperienza di dem o
crazia crea un  assetto della personalità sbilanciato verso la conviven
za, il confronto  progettuale, u n  pun to  di vista che giudica e proietta 
verso m ete praticabili.

Le scuole di educazione politica hanno il vantaggio di sistematiz
zare i vari aspetti dal p u n to  di vista culturale con  testim on i che li
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vivono, e di farli entrare nel dibattito vivo delle im postazioni e ideo
logie politiche.

Seconda area: rapporti coi bisogni della gente e servizio al bene co
mune nelle istituzioni

Intenzionalità del camm ino (obiettivo): aiutare il giovane a legge
re con  passione i bisogni, a m aturare  scelte di servizio com peten ti 
entro un progetto di società, in uno stato di diritto, da alcuni punti di 
vista che rispondono  alla sua concezione della vita e al suo m ondo  
ideale, in un confronto  m aturo e dem ocratico tra diverse ispirazioni 
e forze politiche.

—  Che equilibrio deve esistere tra la percezione dei bisogni della 
gente, la risposta tem pestiva ad essi e la pianificazione di una proget
tualità sociale?

—  Quali passaggi obbligati bisogna percorrere per sentirsi al ser
vizio delle persone?

Che com petenze deve avere un giovane che intraprende la strada 
del servizio progettuale al bene com une, cioè all'im pegno politico? 
quali esperienze sono propedeutiche all'im pegno politico? com e si 
deve caratterizzare l'im pegno politico di in  giovane?

—  C he capacità di partec ipaz ione deve m aturare? quali c o n o 
scenze e inform azioni politiche gli sono necessarie?

La scuola aiuta a una lettu ra m etod ica e a forn ire gli strum enti 
scientifico-tecnici della analisi e quindi a creare le com petenze scien
tifiche e etiche.

Il volontariato dà della lettura un  taglio decisam ente esperienzia- 
le, o ttenu to  sul cam po dentro  le situazioni che si servono e si speri
m entano, e aiuta a decifrare le difficoltà di soluzione entro una p ro 
gettualità politica, l'im portanza e spesso l'im potenza delle istituzio
ni, m a anche la loro necessità per soluzioni a largo respiro e coinvol
gimento.

L 'associazionism o crea soprattu tto  una m entalità di apertura, un  
allenam ento attraverso  piccoli o grandi p rogetti form ativi, p repara 
una mentalità e una sensibilità particolare che precede ogni efficien
za e efficacia.

Le scuole di educazione politica affrontano soprattu tto  le em er
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genze e perm ettono al giovane di sperimentare sul territorio non  solo 
i bisogni, m a anche i m oduli di soluzione di essi, le forze che bisogna 
m ettere in cam po per rendere politica la risposta.

Terza area: ispirazione cristiana

Intenzionalità del cam m ino  (obiettivo): abilitare il giovane a ra 
dicare la sua scelta po litica  e il suo im p eg n o  co n c re to  p e r il bene  
com une in  una carica ideale, in  una esperienza quotidiana di fede e 
in  una scelta m otivata e convinta di G esù  Cristo, elaborata cultural
m en te  e c o n fro n ta ta  co n  le situazioni co n c re te  della conv ivenza 
mondiale.

—  Quale traguardo di fedeltà alla Parola e di fedeltà ai problem i 
dell'uom o si deve raggiungere per dirsi giovani cristiani im pegnati 
politicamente?

—  Che ruolo vi occupa l'esperienza di fede? che significa ispira
zione cristiana? che adesione a G esù  Cristo è necessaria perché un 
giovane si senta di spendersi nella politica per il suo Regno?

— Q uali a tteggiam enti in terio ri e che stile di relazione si deve 
curare? quali approfondim enti culturali?

La scuola aiuta a questo  riguardo a tradurre in  term ini culturali 
le scelte di fede, a vederne l'autonom ia delle realizzazioni concrete e 
dà un  supporto  critico alle varie scelte possibili in nom e della fede e 
al dialogo in terculturale e, oggi partico larm ente necessario , anche 
interreligioso.

Il v o lo n ta ria to  aiu ta ad  ap p ro fo n d ire  l'isp irazione cristiana di 
fondo rifacendosi e strutturando in scelte non  provvisorie alle m oti
vazioni di fondo; perm ette di vedere la concretezza della prassi ispi
ra ta  a una  scelta religiosa e l 'im p o rtan za  di renderla  solida e c o n 
frontabile con le ispirazioni di quant'altri, di altre ideologie o fedi, si 
m ettono  al servizio dei bisogni degli ultimi.

L 'associazionism o cura in  particolare gli aspetti form ativi della 
persona en tro  un o  scam bio con tinuo  con  i pari, nel co n fro n to  co
stantem ente ripensato con le ispirazioni di partenza (statuto) e nello 
sviluppo delle interazioni con am bienti e istituzioni.

Le scuole di educazione politica, m ettendo a contatto  con la sto
ria e le m olteplici e diversificate incarnazioni delle istanze evangeli
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che nella politica, affinano e orientano l'attenzione alle sorgenti cul
turali e religiose dell'agire politico.

Si po tevano  ascoltare altre esperienze, altri contributi: questo  è 
solo un esempio di come si può costruire un itinerario di educazione 
alla politica senza partire sempre da zero e m ettere in atto operazioni 
palingenetiche debitrici più alla m oda o, nel caso migliore, all'urgen
za del bisogno, che al bene del giovane e della società.

A bbiam o così visto com e già nell'ascolto di esperienze diverse si 
intuiscono grandi possibilità di convergenza su un progetto di educa
zione alla politica.

A  questo  p u n to  d iventano veram ente insufficienti i tentativi di 
scuole di educazione alla politica che proliferano e che non  tengono 
co n to  di questa  convergenza asso lu tam en te  necessaria di tu tte  le 
agenzie educative del m ondo giovanile.

U n  lavoro ulteriore è quello di stabilire piccole m ete interm edie 
(nel gergo dell'itinerario  de tte  m ovim enti) e servirle co n  atteggia
menti, esperienze e strumenti.

METE, TAPPE, STRUMENTI DELL’ITINERARIO

Avanziam o qualche iniziale sottolineatura, quasi per dare i criteri 
e i riferim enti del lavoro che resta da com piere.

La m atu rità  politica, esito  de ll'educazione politica, è u n  fa tto  
globale. V iene assicurata attraverso il conseguim ento di un  insiem e 
di m ete educative, quei traguardi che rapp resen tano  dim ensioni di 
personalità, da com paginare in  un  tu tto  arm onico.

—  C ostruzione di una capacità critica. E ssa è l'esito di un  m atu
ro senso di realismo e della percezione riflessa del senso della storia.

Il realismo sa evitare sia l'utopism o (una criticità senza realismo), 
sia il conservatorism o (un realism o senza criticità).

La coscienza storica sa leggere il presente alla luce del passato, e 
in questo sa aprirsi prospetticam ente verso il futuro.

—  Acquisizione di un bagaglio di conoscenze e inform azioni p o 
litiche.

L 'educazione politica com porta  la necessità di curare l'inform a
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zione intellettuale della persona, allargando le sue conoscenze con i 
diversi saperi, im plicati nella politica.

In  q u esto  la p e rso n a  si abilita a superare  il risch io  facile della 
unilateralità nelle valutazioni, sa decifrare razionalm ente i m eccani
smi in  cui è em bricata, può progettare con cognizione di causa.

apacità di partecipazione, consapevole e im pegnata.
La partecipazione è qualità costitutiva della definizione di politi

ca in  cui ci m uoviam o. La sua percezione e l'esercizio relativo sono 
di conseguenza m ete obbligate di ogni m aturazione politica.

N ell'esigenza di partecipazione rientrano due m odalità com ple
m entari: il «prendere parte» fisicam ente e attivam ente alle azioni, e 
il «condividere intenzionalm ente» i valori e i significati, che le ispira
no e le orientano.

Solidarietà e responsabilità personale.
Alla base di ogni azione politica sta la coscienza della solidarietà, 

costruita sulla responsabilità personale.
Solidarietà e responsabilità  sono i due aspetti di una stessa p re 

senza. La solidarietà riconosce la m olteplicità. La responsabilità se 
ne prende carico. —  L 'apertura verso l'azione, nella diversità.

L 'am ore e l'im pegno d iventano  «politici» quando  si traducono  
in  concrete azioni prom ozionali, a livello della gestione del potere. 
Le espressioni variano sulla sensibilità personale e sulla densità della 
situazione in cui si intende operare.

—  Capacità utopica.
Q u e sta  m e ta  r ico rd a  l'u rg en za  di fa r spaz io  alla fan tasia , alla 

capacità inventiva, alla creatività, anche nella realtà dura dell'azione 
e della progettazione politica.

Le tappe

Le m ete suggerite sono raggiungibili attraverso un camm ino, se
gnato  da tappe in term edie e progressive. N e  ricord iam o alcune in 
vista di un  possibile itinerario di educazione all'im pegno politico.

—  Il punto  di partenza è, com e sempre, il v issu to  giovanile «rea
le»: accolto come luogo di preziose indicazioni di prospettiva e «edu
cativamente lavorato» per riportarlo progressivam ente verso una sua 
piena m aturazione.
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In  q u es to  am b ito , v issu to  g iovan ile  è an ch e  l'a tteg g iam en to  
spontaneo verso la politica e gli uom ini politici, il livello di parteci
pazione ricercato  e assicurato, la percezione, spon tanea e riflessa, 
dei problem i veri del territorio  di vita...

—  U n  m o m en to  im p o rtan te  è costitu ito  dalla progressiva rico
struzione di atteggiam enti decisivi per la maturazione di una coscien
za politica: capacità di dialogo e di integrazione, rifiuto dell'assolu
tezza delle proprie posizioni, capacità di p rendere decisioni e assu
m ere responsabilità, partecipazione, progettazione, conoscenza dei 
m eccanism i, la solidarietà e la cooperazione.

L 'abilitazione a questi atteggiam enti avviene attraverso  il clima 
che si resp ira nell'istituzione educativa e a ttraverso  la ripetizione, 
controllata e program m ata, di com portam enti nella linea degli atteg
giamenti previsti.

O gni com unità  educativa è chiam ata a verificare l'esistente, per 
decidere interventi finalizzati a sostenere le tendenze positive e a m o
dificare .quelle negative.

Il m o m en to  successivo è dato  dalla costruz ione di u n  disegno 
politico, cioè di un  insiem e di princìpi di azione che prevedano m o 
delli di re lazione e di in tegrazione. L 'azione dell'uom o p u ò  infatti 
essere definita politica solo se esiste un disegno di questo tipo.

Q uesto  disegno, al ritm o concreto dell'istituzione che lo p roget
ta, va costru ito  con  l'esplicita p reoccupazione di sperim entare, nel 
piccolo e nel concreto, quel respiro politico verso cui si vuole abilita
re: si pensi, per esem pio, alla partecipazione e al controllo dei m ec
canismi dell'inform azione e della gestione del potere, all'interno del
la istituzione educativa e della com unità scolastica.

—  U n altro m om ento è quello che si incarica di coniugare il «rea
lism o» —  vale a dire i m o d i e la qualità del «fare politica» —  con  
quel tan to  di «utopism o» che ci co n sen te  di p ro ced ere  nel n o stro  
cammino.

In  questo m om ento risulta di im portanza notevole la diffusione e 
l'acquisizione di in form azioni relative al fatto  politico, fino alla co 
struzione (che è spesso verifica dell'esistente e ricostruzione in dire
zione nuova) di un  «vocabolario» politico.

Sempre a questo livello risulta decisiva la consapevolezza riflessa 
della com plessità, per possedere la realtà e la capacità di trasform a
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zione con quel realism o indispensabile che sa evitare riduzionism i e 
eccessive semplificazioni.

—  Si tratta inoltre di definire (sul piano della prassi e non  solo su 
quello della teorizzazione) gli spazi privilegiati in cui questo disegno 
p u ò  realizzarsi a livello giovanile; defin ire , in  altri term ini, quelle 
p ro p o ste  do ta te  di significato e di percorrib ilità  che oggi p o ssono  
essere formulate e praticate in un itinerario di formazione socio-poli
tica.

A questo livello si colloca il problem a serio e inquietante dell'esi
to dell'educazione politica (e in concreto, per esempio, delle «scuole 
di form azione politica»). F ra  le num erose e positive ipotesi privile
giam o: lo  sviluppo del v o lon taria to  e dello spirito  cooperativo , la 
nascita di g rupp i giovanili d 'im postazione n o n  violenta, ecologica, 
l'im pegno per la lo tta  alla m afia cam orra, alla droga, contro  la fame 
e per la pace.

—  U na dim ensione im portante (che non  proponiam o com e tap
pa a sé stante, m a com e qualità di tutte) è data dall'attenzione conti
nua per coinvolgere la fede e la concreta esperienza cristiana in que
sta educazione alla politica. L 'esito è, com e abbiam o ricordato stu
diando il rapporto  tra fede e politica, la capacità di vivere la dim en
sione laica della politica e l'interiorizzazione di una p ro fonda  spiri
tualità per un  cristiano im pegnato in  politica.

A questo livello risulta prezioso il confronto  critico con modelli: 
l 'ed u caz io n e  alla po litica  passa  an ch e  a ttrav erso  la verifica delle 
«biografie» degli uom ini politici.

Gli strumenti

La traduzione sul piano della prassi quotidiana dell'itinerario ri
chiede, com e è evidente, la scelta di una strum entazione adeguata e 
di strategie coerenti.

N e siamo consapevoli e facciamo le nostre proposte. Solo a titolo 
di esem pio, e per aprire una ricerca che in tendiam o continuare so
p ra ttu tto  attraverso la p roposta  di esperienze, segnaliamo:

—  il contatto  (sempre critico e sem pre finalizzato all'educazione) 
con  uom ini politici capaci di narrare la loro  autobiografia;

—  la p roposta  di m odelli concreti di sbocco (nel partito, nel sin
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dacato , nell'attività sul te rrito rio , nella pro fessionalità  ordinaria...) 
p e r m o strare  il ventaglio  delle ipotesi, la lo ro  praticabilità, il reali
sm o a cui sollecitano, le difficoltà incontrate e superate;

—  progetti e program m i di stages e di scuole di form azione poli
tica, con esplicito raccordo verso il quotidiano;

—  esempi, progetti, modelli di «animazione politica» nella scuo
la: l'insegnam ento e la form azione politica esplicita e diretta, la p o r
tata politica delle discipline, le prim e e concrete esperienze politiche 
negli organi collegiali;

—  ritra tti di po litici cristiani: alla ricerca delle v irtù  d e ll'uom o  
politico e della sua necessaria spiritualità;

—  analisi critica dei meccanismi di potere insiti negli strum enti di 
inform azione di largo consum o e nella gestione della cosa pubblica;

—  analisi critica del v issuto personale, p e r decifrare possibilità, 
esigenze, resistenze di una m atura coscienza politica;

—  analisi critica dei m odelli sociali esistenti: rap p o rto  società- 
stato, sistemi di governo e di rappresentatività...;

—  rile ttu ra  di pag ine di sto ria  recen te  (il «sessantotto» ...) alla 
ricerca dei m eccanismi e dei processi politici implicati;

—  significato, funzione e limiti della cosiddetta «dottrina sociale 
della chiesa», nell'uso frequente e nei richiam i ricorrenti;

—  un «tirocinio» di azione politica (guidato e m isurato sulle reali 
capacità della persona), dove applicare sul campo le acquisizioni teo
riche e pratiche e dove «imparare facendo»;

—  analisi delle p resenze «cristiane» sul territo rio , p e r valu tarne 
la qualità e il significato, verso  il m odello  teo rico  che so tto sta  alle 
scelte concrete;

—  verifica del tipo  di p o tere  di fatto  gestito  da ciascuno, verso  
u n a  sua utilizzazione razionalm en te  m otivata , in  solidarietà e re 
sponsabilità, per superare la visione diffusa che lega la responsabilità 
del potere solo alle form e istituzionalizzate.
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Capitolo diciassettesimo

«COSTRUIAMO IN COMPAGNIA 
DELLA GENTE 

LA CITTÀ DI TUTTI».
M ateriali p e r u n  sussidio 

M ano D elp ian o

Indichiam o alcuni ipotetici nuclei di approfond im ento  della te
m atica educativa-pastorale con  i giovani in  un  am biente educativo. 
Siam o ricorsi all'uso della m etafo ra  «la città da costruire» p e r deli
neare u n  p erco rso  educativo capace di sollecitare la creatività e la 
fantasia in  quell'arte speciale che è l'educazione in  stile di an im a
zione.

L a m e ta fo ra  della «città» p u ò  rich iam are  in  fo rm a  figurata  la 
politica (polis) com e «sapienza e coscienza» della cittadinanza e può 
fotografare in  un  certo senso il d issodam ento del terreno educativo 
da com piere a tto rn o  alla d im ensione politica dell'esistenza, e al ri
pensam ento  dell'uom o in term ini di autocoscienza, com e cittadino, 
soggetto pubblico e com unitario di azione politica.

Il lavoro  di ap p ro fo n d im en to  educativo si snoda così quasi in 
fo rm a pendo lare, tra  due polarità  che d eb b o n o  essere esplicitate: 
quella che po trem m o chiam are l'«in piccolo» dell'im pegno politico, 
e quella che p o tre b b e  rap p resen ta re  l'«in grande» di esso: da una 
parte occorre infatti aiutare i giovani a riappropriarsi della coscienza 
e dell'im pegno politico «in vita quotidiana», nei luoghi del g ruppo , 
della com unità  educativa, dell'appartenenza alle diverse istituzioni 
en tro  cui si articola la loro  vita, nella dim ensione territoriale; al suo 
interno possono riscoprirsi come soggetti di partecipazione.

Dall'altra crediamo che debba essere oggi recuperata e tem atizza
ta, anche a livello della politica, una svolta epocale nell'autocoscien
za e nell'im pegno: la sua qualità consiste nella d im ensione sem pre 
più globale, nella connessione interplanetaria dei problem i, che toc
cano la vita quotidiana nel loro irriducibile spessore politico.

P ro p rio  questo  allargam ento alla d im ensione planetaria, questa 
sensibilità sistem ica globale, può  condurci all'acquisizione di quelle
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«qualità nuove» della coscienza politica che sono quanto mai urgenti 
e indispensabili per una rifondazione su basi nuove dell'impegno p o 
litico m aturo  e serio, anche per i credenti.

P roponiam o sei nuclei tematici e alcune condizioni educative.

1. «Uomini e perciò cittadini»

La dom anda di partenza e l'elaborazione culturale conseguente 
di una  risposta  ad essa adeguata, in v esto n o  la «questione uom o»: 
quale uom o? P er quale u o m o  e «in» e «per» quale società in tende 
lavorare oggi l'educazione com e scom m essa sul futuro?

La risposta n o n  può che scaturire da un  «sogno in  grande» fatto 
insiem e. U n  sogno che d iventa il p ro g e tto  e si traduce in  prassi di 
cam biam ento anche istituzionale e strutturale a partire dalla form a
z io n e  della cosc ienza. E  ciò a ttrav e rso  u n 'a z io n e  ed u cativ a  che 
faccia sp e r im e n ta re  e assim ilare  i v a lo ri c ris tian i della  co m u n e  
figliolanza in  D io Padre e della com une fraternità in  Cristo, trasfor
m andoli in  im perativi etici; m atureranno e si espliciteranno così, da 
rad ic i so lide e d u ra tu re , i v a lo ri della  so lidarie tà , della rice rca  e 
dell'im pegno per il bene com une, il senso della giustizia, la resp o n 
sabilità professionale...

Il percorso educativo porterà conseguentem ente a ridefinire l'uo 
m o; u n  u o m o  «dalla p a rte  della gente» e «insiem e alla gente»; u n  
uom o che si ripensa n o n  solo com e «individuo» m a com e «cittadi
no», tra  tanti altri cittadini da incontrare.

Il ridestarsi della coscienza per il recupero dell'identità e del con
cetto  p regnante di cittadinanza e di coscienza popolare, si esprim e 
anzitutto nell'insoddisfazione nel restare chiusi e rassicurati dentro il 
proprio  m ondo, sicuro m a ristretto; poi nella presa di coscienza del 
proprio legame con gli altri, fino alla decisione di «scendere in piazza 
con  tu tta  la gente» p e r incontrarsi, p e r condividere, p e r rom pere  il 
guscio dell'isolam ento e dell'indifferenza.

2. «Uno sguardo sulla città con gli occhi del cittadino»

La riappropriazione della dim ensione popolare della convivenza
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sociale, il recupero  della coscienza di c ittadinanza, p o rtan o  ad un  
m o d o  n u o v o  di « in terpretare, organizzare, p rogettare» la elabora
zione dei bisogni personali (tra diritti e doveri) e del progetto  sociale 
e culturale entro cui viene realm ente favorito lo sviluppo dell'identi
tà personale di ognuno; chiam iam o tu tto  questo  «pensare politica
mente».

«Pensare politicam ente» diventa quindi capacità di vedere quel 
che prim a rim aneva in  om bra, di progettare la propria vita tenendo 
c o n to  della v ita  di tu tti, di assicurare «qualità della vita» p ro p r io  
perché ricercata nella in terconnessione con  la vita di tutti, di tener 
conto  della sua dim ensione politica.

N asce qui dentro  la riscoperta, la ricerca, l'afferm azione del «be
ne comune» com e il m odo concreto di dire e assicurare vita di tutti e 
per tutti, den tro  le concrete situazioni contingenti della storia.

Andrà ricercato perciò un cam biam ento negli atteggiamenti delle 
persone, che conduca al superam ento di quella concezione della ri
cerca del «bene per me», verso la presa di coscienza che oggi, nella 
città e nel m ondo  divenuto villaggio, la vita n o n  è assicurata a tutti; 
anzi, a gruppi m inoritari, forse, nelle nostre stesse città, m a alla stra
grande maggioranza della gente del m ondo sono negate le condizioni 
m inim e di vita degne dell'uomo.

«Il bene di tutti» spesso è un  ideale dim enticato. È  una realtà in 
gran parte da costruire: il giovane se ne può e deve fare carico.

D a  qui alcuni sentieri che favoriscono l'incon tro  con  l'urgente 
istanza del bene comune:

—  la scoperta di ciò che è «bene com une» in  città: tra «im possi
bilità» per alcuni, pochi o tanti n on  im porta, di condurre un'esisten
za degna dell'uom o, perché viene loro negata la possibilità di soddi
sfare i b isogni um ani di esistenza (i diritti negati, i c ittad in i senza 
cittadinanza) e ricerca di una nuova «qualità della vita» nella città (i 
diritti n o n  contrattabili);

—  una riflessione e ridefinizione di «bene comune». Bene di chi? 
B ene di qualcuno, perciò bene di tutti? T ra  garanzia dei diritti dei 
«forti» e negazione dei diritti dei deboli. La connessione d iritto -do
vere tu tta  da ridefinire;

—  la scoperta dei m eccanism i, delle regole e delle s tru ttu re  che
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devono assicurare l'azione per il bene di tutti (il potere, le sue form e 
e il suo contro llo  sociale, le stru ttu re, le norm e...);

—  la presa di coscienza di una situazione epocale, perché plane
taria, di giustizia negata: all'eccesso di garanzia e di afferm azione 
del «super-bene di alcuni», è strettam ente e inscindibilm ente connes
sa la negazione del «bene di tutti» (il p ro b lem a del n o rd -su d  nella 
città, nord-sud  d'Italia, nord-sud  del m ondo).

3 . «Perché la morte dell'uomo nella città?»

L'acquisizione della prospettiva del bene com une e la consapevo
lezza che il bene n o n  è ancora bene di tu tti e la vita n o n  ancora, di 
diritto  e di fatto , vita p e r tutti, ap rono  lo spazio p e r la ricerca delle 
cause e delle responsabilità, e sollecitano ogni uom o ad una assun
zione di responsabilità.

Q uesta  tappa educativa contem pla un  cam biam ento  che, m u o 
vendo dà una posizione fatalistica, deresponsabilizzante e rinuncia
taria, conduca alla ricerca delle molteplici e differenti responsabilità 
in torno  alla situazione.

L 'obiettivo sarà conseguito nella sua pienezza quando si sarà rea
lizzata una  precisa e personale  assunzione di responsabilità , e ciò 
nella consapevolezza e nell'elaborazione del limite che segna qualsia
si in tervento  um ano, sia esso personale e collettivo. A lcuni sentieri 
vengono qui suggeriti:

—  capacità di form ulare delle risposte e un  giudizio agli in terro 
gativi: «Chi governa la città? C om e essa viene governata o m al g o 
vernata  dai suoi cittadini? D i q u an to  finora ci si è in teressati della 
sua gestione? L 'operaz ione p uò  p rendere  fo rm a in  una  critica co 
struttiva alla gestione e partecipazione al potere; in  uno sm aschera
m ento delle forme che ne rivelano un uso asservito agli interessi forti 
e al «bene solo di qualcuno»;

—  capacità di passare dal pun tare  solo il dito  o dalla fuga dalla 
responsabilità all'assumersi le proprie responsabilità, riscoprendo il 
com pito individuale e collettivo (i doveri) di controllo  e di gestione 
del potere in funzione del bene comune;

—  esercitarsi a riconoscere l'intreccio insolubile delle responsabi
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lità in  situazione com plessa, im parando a vivere nella com plessità e 
nel provvisorio, senza rinunciare all'ideale;

—  saper vivere l'im pegno anche nello scacco di fronte a form e di 
m orte che denunciano un  male difficilm ente eliminabile e rim anere 
disponibili alla ricerca del senso anche quando  le responsabilità  si 
sentono schiacciate (im potenza e debolezza della politica).

4. «Un sogno per la città: città mercato o città regalo?»

Lo sguardo nuovo sulla città e la coscienza politica che ne nasce, 
la sensibilità ritrovata e delineata a che ci sia «vita per tutti» a partire 
dai n o n  garantiti e da quelli che restano  «cittadini negati», la chia
m ata in causa delle responsabilità, n on  devono né possono chiudere 
nella rassegnazione, nell'im potenza, nella rinuncia.

U om o politico, cittadino, non  è colui che si destreggia tra i giochi 
di potere e di consenso per garantire l'afferm azione di sé e l'interesse 
di alcuni; uom o politico è colui che, com e ogni persona che rischia 
per un  progetto , ha bisogno di alim entarsi all'utopia e di sognare in 
grande, di immaginare un cambiamento nel m ondo e di sperim entar
lo come possibile.

P er questo egli è sollecitato a riscoprire le ragioni ideali e u to p i
che che fondano la propria speranza e fiducia e ne alim entano l'im 
pegno.

Si suggerisce qui un percorso che conduca a sviluppare un «sogno 
fatto  insiem e sulla città». U n  sogno ad occhi aperti sulla città e sul 
m ondo, luoghi in  cui può fiorire ed essere coltivata la vita per tutti.

D a qui alcuni sentieri come:
—  il sogno sulla «città che n o n  c'è» ancora: la città di tu tti e n on  

solo di qualcuno...;
—  il recupero dell'immaginazione per inventare il cambio da una 

città pensata come «mercato» ad una città in cui le cose, i beni, i servi
zi, sono «messi in circolo» per tutti... «secondo i bisogni di ciascuno»;

—  un sogno sulla terra divenuta «casa comune», che elimini tutte 
le barriere e i confin i nel m o n d o  divenuto  villaggio; il sogno  di un  
m ondo diventato città di tutti;

—  u n a  ricerca in to rn o  alle radici culturali, religiose e cristiane 
dell'u topia della «vita p e r tu tti nella città».
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5. «A chi tocca? Rimbocchiamoci le maniche per costruire la città di 
tutti»

La carica di fantasia e di u topia nutrita dal sogno ad occhi aperti 
sulla città di tu tti, alim enta la voglia di rim boccarsi le m aniche e la 
decisione di un  im pegno  che «dal piccolo» si dilata verso  «il g ran
de». M aturare soggetti con  una coscienza politica vuol dire abilitare 
ad agire ed a sperim entarsi nell'azione concreta; m a vuol dire anche 
riflettere su di essa perché sia progettata e com petente.

Immaginiamo un  percorso che sia lo sviluppo di un'azione politi
ca nel q uo tid iano  che si artico la in  m o m en ti co m e il p ro g e tto , le 
strategie, l'im pegno, la resistenza e la lo tta , l'alleanza co n  le forze 
vive e la partecipazione, e dunque sollecita al consolidam ento di at
teggiam enti qualificanti.

Alcuni sentieri in torno  all'agire politico possono  essere così indi
viduati:

—  capacità di progettare l'azione per m ediare tra sogno e realtà;
—  abilitare all'azione concreta e quotidiana com e «azione parte

cipata e azione comune»;
—  capacità di coniugare azione politica e com petenza politica... 

l'azione politica è cosa seria!
—  capacità di coniugare azione politica e capacità di resistenza e 

lotta, quando gli interessi individuali e corporativi si oppongono alla 
realizzazione del bene di tutti, m a anche quando sono richiesti tem pi 
lunghi e pazienza per raccogliere i fru tti sperati...;

—  la ricerca di alleanze e di condivisione con  tu tte le forze p re 
senti e attive: in dialogo «sui problem i veri e quelli di tutti» al di là di 
tutte le barriere ideologiche;

—  l'azione den tro  la «legalità» com e via ordinaria p e r garantire 
il b en e  di tu tti; m a  an ch e  la capacità  di «andare o ltre»  la legalità 
form ale per afferm are lo spirito sulla lettera.

6. «Un'anima per la città»

L'interiorità e la capacità dunque di leggere in profondità il senso 
dell'azione e dell'impegno politico alla luce della fede cristiana e del
la prassi di G esù rappresentano per il credente ciò che può assicurare
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un 'an im a alla politica. Q u esto  atteggiam ento perm ette  di ritrovare 
nell'im pegno politico in  vita quotidiana un  luogo e una figura entro 
cui si dischiude il «senso» dell'esistenza in  q uan to  dono ; esso può  
essere celebrato  e p roc lam ato  nei riti e nei sim boli della festa, nel 
tem po della gratuità, e collocato in quella prospettiva del tu tto  parti
colare che è quella del «già» e del «non ancora».

La politica n on  è tutto , anche se tu tto  ha la sua dim ensione poli
tica.

La politica n o n  è la salvezza, anche se essa si fa pure attraverso 
l'im pegno politico degli uomini.

La valenza politica può dunque segnare anche il nostro  m odo di 
dire la fede e di celebrarla, così co m e al m iste ro  che ab ita  la v ita 
anche l'azione politica deve essere capace di affidarsi, in quanto «at
tesa e invocazione» di quel com pim ento  del «bene di tutti» che può 
solo essere donato.

Il percorso che qui indichiamo è quello che tematizza il senso e le 
qualità dell'im pegno politico da credenti. A lcuni sentieri p o tran n o  
essere i seguenti:

—  la tem atizzazione della condivisione della causa grande della 
vita e la passione per essa, quale sorgente dì motivazione e di speran
za per qualsiasi im pegno politico del credente («Sui passi dì G esù  di 
N azareth per la vita di tutti...»). Q uesta pista perm ette anche dì sco
prire la densità e la valenza politica del program m a e della prassi di 
G esù per la vita degli uom ini del suo tem po;

—  la ricom prensione dell'im pegno dentro  le lo tte e le resistenze 
con un atteggiam ento da riconciliati carico dì speranza e di pazienza 
(«Non p iù  arrabbiati né disperati... m a da riconciliati»... da «politici 
n o n  violenti»...);

—  la celebrazione nel gioco gratu ito  dei sim boli e dei riti nella 
festa (la festa per la città) per dire il senso dell'impegno che è «dono» 
e alim entare la speranza p e r u n  sogno  p iù  grande... («C antando e 
danzando  anche se in  terra  straniera...»);

—  il recupero consapevole della dim ensione di croce e di soffe
renza che attraversa e accom pagna ogni im pegno per la vita di tutti 
(«la croce dei poveri p iantata al cen tro  della città»...). D i qui alcuni 
atteggiam enti da assicurare p e r chi «accetta di ritrovarsi dalla parte  
dei perdenti» ; di chi si fa solidale co n  quelli che  so n o  «i c ittad in i
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negati». D i qui la con testazione e il rifiuto delle «logiche vincenti» 
trionfalistiche o efficientistiche in  politica, p e r l'elaborazione di un  
im p eg n o  politico  regolato  sul p rincip io  «perdere p e r vincere». La 
vita che esplode in pienezza quando tu tto  sem bra finito;

—  la riscoperta  della storia p reziosa  di co lo ro  che sono  stati i 
testim oni, gli «eroi senza m onum enti», per la città di tutti: «storie di 
sconfitti che can tano  vittoria!»...;

—  un  m anifesto per l'im pegno politico da credenti.

IN CA M M IN O... CON M ENTALITÀ DA ITIN ER A R IO

L'itinerario  tracciato dal sussidio in terroga p roblem aticam ente 
gli educatori. Quali condizioni educative porre perché esso possa es
sere realizzato?

La prim a condizione da assicurare è una m entalità da itinerario. 
Q uesto significa capacità di progettazione, capacità di operare scelte 
concrete nella linea della progressività e della dinamicità, capacità di 
com prendere che il soggetto dell'itinerario è la com unità che colla
bora e condivide le grandi m ete dell'educazione. Infatti è dentro  l'e
sigenza dell'educazione che acquista conno tati originali l'im pegno 
politico e sociale, ed è nell'am bito di una com unità educativa che il 
giovane può sperim entare la prim a realizzazione.

N o n  si può prescindere allora dal garantire la costruzione di que
sta com unità dove il giovane trovi la possibilità:

—  di verificare il suo p rogetto  di vita;
—  di m aturare ed educarsi al senso critico attraverso il confron

to, lo scambio, la discussione;
—  di liberarsi dai condizionam enti che direttam ente o indiretta

m ente influenzano «le sue azioni, i suoi pensieri, le sue stesse aspira
zioni;

—  di fare esperienza dell'incidenza del «potere», del m o d o  di 
«gestirlo» e nello stesso tem po di percepirne la relatività;

—  di sperim entare la gioia del «prendersi cura» degli altri, della 
società, del m o n d o  e abilitarsi ad un  sano p ro tagon ism o  nella vita 
sociale;

—  di assim ilare, p ro p rio  nella vitalità di questa  com unità , quei
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criteri e valori che lo aiutano a form arsi una sana coscienza m orale, 
base indispensabile per un adeguato im pegno sociale e politico.

Per sperimentare questo stile di vita —  all'interno di una com uni
tà che vive pienam ente il suo com pito educativo —  il gruppo, l'asso
ciazione diventano i laboratori privilegiati per anticipare nel «picco
lo» l'esperienza della partecipazione attiva della solidarietà educati
va e im parare così a farsi carico del proprio am biente di appartenen
za e coglierne le attese, le tensioni, i bisogni. Il gruppo, l'associazio
ne vissuti com e «luogo di gratuità» —  intesa com e atteggiam ento, 
stile di vita, testim onianza di servizio, lotta ai protagonism i persona
li —  d an n o  al giovane la possibilità di valorizzare beni, ricchezze, 
com petenze e poteri per la realizzazione di tutti e di ciascuno.

In  questi am biti è possib ile v ivere la «scom m essa su ll'uom o e 
sulla vita» se in  esso si crea quel clima educativo nel quale la coope
razione, l'etica della responsabilità  e del lavoro  p ren d an o  il p o sto  
della com petizione, dell'ostentazione delle com petenze, dell'indiffe
renza; e le v irtù  della lealtà, della dedizione ad  una causa, dell'ap
prezzam ento del diverso vincano diffidenza, preconcetti, arroganze, 
realtà tipiche e diffuse nella nostra  società.

T u tto  questo  passa attraverso  il canale fondam entale  del «fare 
esperienza». N o n  ci si educa all'im pegno sociale e politico stando a 
guardare dai vetri lim pidi e trasparen ti di una finestra, m a rim b o c
candosi le m aniche e bu ttandosi nella mischia, com prom ettendoci 
per il bene di tutti.

È  urgente uscire dalle nostre sicurezze, rischiare strade nuove a 
partire dalle urgenze di chi ci vive accanto e silenziosam ente invoca 
di vivere più um anam ente e senza saperlo forse desidera incontrare il 
Cristo liberatore.

«E duro im parare la propria parte nel m ondo» —  scriveva N izan
—  m a è la suggestiva avventura che siam o chiam ati a vivere com e 
educatori e a far vivere perché ogni azione che compiamo nel piccolo
o grande quotidiano, diventi un 'esperienza densa di significato.
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Capitolo diciottesimo

U N A  SPIRITUALITÀ 
PER L'IMPEGNO POLITICO?

R iccardo  Tortelli

La prospettiva in cui si colloca questa riflessione è precisa e limi
tata: la m ia è una ricerca sulla spiritualità cristiana. Cerco m odelli di 
vita spirituale «m isurati sull'im pegno politico».

M a in ten d o  restare nello spazio specifico della spiritualità, evi
tando accuratam ente ogni indebita invasione di campo.

N o n  mi chiedo perciò in che m odo affrontare le differenti e m ol
teplici situazioni di m orte con cui si scontra l'esistenza quotidiana di 
tanti uom ini, spesso a causa dello sfru ttam ento  di altri. E  neppure  
m i in terrogo  sulle trasform azioni da realizzare p e r assicurare vera
m en te  u n a  casa co m u n e  a tu tti, in  una  so lidarietà che investa, in  
p rim a istanza, co lo ro  a cui la vita è stata p iù  v io len tem ente dep ri
vata.

Lo so che si tratta di questioni dram m atiche e urgenti. L 'am bito 
naturale p e r affrontarle è quello culturale, sociale e politico, in  una 
difficile com pania con  tu tti gli uom ini che am ano la vita e si im pe
gnano a lottare contro  la m orte.

LA PROSPETTIVA: UNA RICERCA 
SULLA SPIRITU A LITÀ

Il credente si getta in  questo  im pegno  con  il coraggio della sua 
passione mai spenta.

Coinvolge in  esso p ienam ente la sua fede, m a n o n  p re ten d e  di 
avere risposte assolute e risolutive solo a partire  dalla sua p e ren to 
rietà.

La ricerca sulla spiritualità percorre invece quella tram a esisten
ziale, personalissim a e sem pre un poco indecifrabile, dove il m istero
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di D io  si affaccia sulla nostra  esistenza. Ci chiediam o com e vivere 
«dall'esperienza dello Spirito», riconoscendo nel dono dello Spirito 
la novità di vita che ci perm ette di superare la paura della m orte e ci 
restituisce alla gioia di riconoscere D io com e Padre (cf R o m  7 e 8). 
Corre sul filo del «come essere» per vivere in fedeltà all'evento che ci 
ha costituiti «creature nuove». Pone in secondo piano la pretesa sac
cente di «cosa fare», m agari «per o ttenere la vita eterna» (Le  18,18).

Per conquistare un  fram m ento di interesse, anticipo però le con
clusioni a cui giunge la mia ricerca. P roprio a partire dal tentativo di 
ricom prendere il m istero  che ci avvolge, h o  scoperto  che il cen tro  
della spiritualità cristiana sta nel coraggio di giocare la vita, fino alla 
m orte, per la vita, piena e abbondante, di tutti gli uom ini, soprattu t
to di coloro che più ne soffrono la privazione.

La d im ensione di «servizio responsabile»  n o n  è un 'ap p en d ice  
della spiritualità cristiana, leggibile solo da qualche entusiasta. È  in 
vece qualità costitutiva. P o sso n o  variare le m odalità , sulla m isura 
della vocazione personale e collettiva; il com pito  resta, unico e irri
nunciabile, per chiunque confessa G esù com e il Signore.

LA CAUSA DI GESÙ

L'esistenza cristiana si configura sull'evento di G esù di Nazareth: 
la sua persona e il suo messaggio, com e ci sono narrati dalla fede dei 
suoi primi discepoli.

Q uesti testim oni privilegiati ci p resentano un  ritratto  speciale di 
G esù. Ci tengono nascosti tanti particolari della sua persona che un 
pizzico di curiosità vo rrebbe  farci conoscere. N o n  si p reoccupano  
mai di dirci cosa ha fatto, dove ha vissuto, com e si è m osso, con  la 
precisione che ci piace ritrovare nel ricordo degli amici.

A  d ifferenza di tan ti uom ini grandi, che sono  citati p e r le cose 
che h an n o  scritto  o p e r i p ro g e tti culturali che h an n o  sognato , il 
vangelo ci presenta G esù  di N azareth  com e un  uom o appassionato 
per una causa. N e ha parlato spesso, m a soprattu tto  ha dato tu tta  la 
sua vita per realizzarla.

U na pagina, m olto nota, ci aiuta a com prendere quale sia il senso 
e il contenuto  di questa passione.
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Q uando i discepoli di G iovanni hanno chiesto a G esù le sue cre
denziali, per rassicurare la fede del loro m aestro, condannato a m or
te dalla traco tan te m alvagità di E rode , G esù  risponde senza m ezzi 
termini: «Andate a raccontare quel cheudite e vedete: i ciechi vedo
no , gli zopp i cam m inano, i lebbrosi sono  risanati, i sordi o d o n o , i 
m orti riso rgono  e la salvezza viene annunciata ai poveri. B eato chi 
n o n  perderà la fede in  me» (M t  11, 2-6).

P e r parlare di sé, G esù  parla della sua causa e dei fatti che sta 
com piendo per realizzarla. E d  è u n  im pegno tu tto  sbilanciato dalla 
parte  della p ro m o zio n e  della vita. Q ui d en tro  nasce una autentica 
esperienza di fede: «Beato chi n o n  perderà  la fede in  me», ricorda 
Gesù.

In  questo  m o d o , G esù  ha rivelato chi è D io  e quale era la sua 
m issione. H a  da to  u n  co n ten u to  preciso  alla sua «causa»: r ico n o 
scere la sovran ità  di D io  su ogni u o m o  e su tu tta  la storia, fino  a 
co n fessa re  che so lo  in  D io  è p o ssib ile  p o ssed e re  v ita  e felicità. 
Q uesto D io, però, di cui ha proclam ato la signoria assoluta, n on  è il 
D io  dei m o rti, m a  dei vivi. È  il S ignore della vita. Fa della v ita  e 
della felicità dell'uom o la sua «gloria». In  G esù  D io  vuole che «tut
ti a b b ia n o  la v ita  e n e  ab b ia n o  in  ab b o n d a n z a »  ( G v  10, 10; Gv
11,25).

U n  po ' alla volta, i discepoli h an n o  incom inciato  a chiam are la 
causa di G esù «Regno di Dio», con una espressione che forse hanno 
appreso dalle parole stesse del M aestro.

Gesù è  l'uom o per il R egno di Dio.
Sul R egno di D io  m isuriam o perciò l'esistenza cristiana. E ssa si 

esprim e com e una passione sconfinata per la vita nel nom e di Dio: 
perché tutti abbiano vita, soprattu tto  coloro a cui è stata più violen
tem ente tolta; perché ne abbiano tanta, da spegnere ogni incertezza; 
perché la vita offerta a tutti sia quella vera e autentica che possiam o 
sperimentare solo sprofondati nel m istero di Dio.

V IV ERE L 'IM PEGN O DA C R ED EN TI

C on  «lo sguardo fisso in  G esù , lui che ha aperto  la strada della 
fede» (E b  12,2), il cristiano ritrova la sp in ta verso  una  spiritualità
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im pegnata. R iconosce però, con la stessa intensità, che il suo im pe
gno  n o n  p u ò  essere indifferenziato: egli serve la vita solo se opera 
nella logica del Regno di Dio.

È  innegabile la necessità di riscattare l'esperienza spirituale dai 
m odelli disimpegnati e rassegnati, a cui è stata per tanto tem po stra
nam ente consegnata. Ma è ugualmente decisivo descrivere l'impegno 
in m odo che risuoni veram ente «nella logica del Regno di Dio». Alla 
tentazione di risolvere tu tti i problem i con qualche sacrificio perso
nale o in tensificando  il ritm o  della preghiera, fa risco n tro  oggi la 
presunzione di chi pensa di poterli risolvere aum entando e raffinan
do l'im pegno politico.

P er dare una risonanza concreta  a questo  richiam o, suggerisco 
tre «criteri», sui quali costruire e verificare la qualità del nostro  ser
vizio «da uom ini spirituali» che operano  nella vita quotidiana «gui
dati dallo Spirito» (Rom 8,5).

Cosa è vita

Il co n trib u to  p iù  decisivo alla causa della vita che la logica del 
R egno p ropone, sta proprio  nella com prensione di cosa sia «vita» e 
con tro  quale genere di «morte» siamo chiam ati a lottare.

V ita  è  oggi u n a  espressione pregiudicata. U n  uso  frequen te  e 
spesso insensato la svuota ogni giorno di significato. Persino i m er
canti di m orte tentano di venderci i loro prodotti nel nom e della vita. 
Qualche volta anche i cristiani sono riusciti a trattare male le esigen
ze della vita, con  l'alibi della... v ita eterna.

La possiam o com prendere  co rrettam ente solo collocando «alla 
scuola di Gesù» la ricerca che inquieta il cuore di tanti uom ini. N o n  
solo egli si pone dalla parte della vita nel nom e di Dio. Nelle parole e 
nei gesti dice in  term in i concretissim i cosa è p e r lui v ita  e co n tro  
quale im m agine di m orte  vuole lottare.

Basta rileggere quell'episodio bellissimo, tu tto  carico di simboli, 
che Luca racconta: «Una volta G esù stava insegnando in una sinago
ga ed era di sabato. C e ra  anche una donna malata: da diciotto anni 
uno spirito maligno la teneva ricurva e n o n  poteva in  nessun m odo 
stare diritta. Q uando  G esù  la vide, la chiam ò e le disse: D onna, o r
mai sei guarita dalla tua malattia. Posò le sue m ani su di lei ed essa si
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raddrizzò  e si m ise a lodare Dio». D i fron te  alle p ro tes te  del capo 
della sinagoga «nel n o m e  di D io» (perché G esù  l'aveva guarita di 
sabato), G esù  risponde: «Satana la teneva legata da d icio tto  anni: 
non doveva dunque essere liberata dalla sua malattia, anche se oggi è 
sabato?» (l^c 13, 10-17).

N e l n o m e della vita, G esù  rim ette  «in p iedi e a testa  alta» tu tti 
coloro che vivono piegati sotto il peso delle sopraffazioni.

R estituisce dignità a chi ne era considerato  privo. R idà salute a 
chi è d istru tto  dalla malattia. C ontrasta fortem ente ogni esperienza 
religiosa in cui D io  viene utilizzato contro  la vita e la felicità dell'uo
m o. Egli è davvero il segno di chi è il D io  di A bram o, di Isacco, di 
G iacobbe: «Io so n o  il S ignore v o s tro  D io , che vi h o  fa tto  uscire 
dall'Egitto, perché n o n  siate p iù  schiavi. D a  quando  h o  spezzato  il 
giogo del dom inio egiziano che pesava su di voi, potete camminare a 
testa  alta» (Lev 26, 13).

Per chi crede in G esù di Nazareth, vita è dom inio dell'uomo sulla 
realtà, creazione di stru tture di vita per tutti, com unione filiale con 
Dio. M orte è il suo contrario.

Il dom inio  dell'uom o sulla realtà im plica la liberazione dell'uo
m o dal p o tere  schiavizzante delle cose p e r im padronirsi di tu tte  le 
potenzialità insite in esse.

C ostruire vita significa perciò restituire ogni persona alla consa
pevo lezza della p ro p ria  dignità. Significa rim ette re  la soggettività 
personale al centro dell'esistenza, contro ogni form a di alienazione e 
spossessam ento. C om porta di conseguenza un  rapporto  nuovo con 
se stesso e con la realtà, per fare di ogni uom o il signore della sua vita 
e delle cose che la riem piono e la circondano.

Q uesto obiettivo richiede un im pegno fattivo, giocato in una spe
ranza operosa, perché tu tti siano restituiti alla piena soggettività.

Lavorare per la vita significa di conseguenza lavorare perché ve
ram ente ogni uom o si riappropri di questa consapevolezza, e perché 
il gioco dell'esistenza sia realizzato dentro  stru tture che consentano 
efficacem ente a tu tti di essere «signori».

L a creaz io n e  di s tru ttu re  p e r  la v ita  di tu tti (e dei p iù  poveri, 
sop ra ttu tto ) esige che scom paiano  dal m o n d o  gli atteggiam enti, i 
rapporti e le stru tture di divisione e di sopraffazione. Il riferim ento 
alla v ita chiam a in  causa, p e r ragioni di verità, il vo lto  di D io . Chi
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vive in  D io  è nella vita; chi lo ignora, chi lo  tem e, chi lo  p ensa  un 
tiranno bizzarro, è nella m orte.

Nel nom e della verità dell'uom o che intende servire e ricostruire, 
il credente si im pegna a restituire a ciascuno libertà e responsabilità 
in  s tru ttu re  p iù  um ane, p ro c lam an d o  a voce alta il D io  di G esù  e 
sollecitando esplicitamente ad un incontro  personale con lui.

Nello stesso tem po e nello stesso gesto, ricostruisce nell'autentici
tà quel v o lto  di D io  che spesso anche i cristiani h an n o  d e tu rp a to  
(Gaudium  et spes 19). Per questo si im pegna a sradicare ogni form a 
di paura e di irresponsabilità nei suoi confronti e ogni tipo di idola
tria: solo in  questo  spazio liberato  è possibile po i far crescere ade
guati rapporti affettivi e operativi.

La croce per la vita

Tra prom ozione della vita e riconoscim ento di D io c'è un legame 
m olto stretto. R om perlo  o svuotarlo ci riporta nel regno triste della 
m orte , dove dom inano  l'angoscia e la paura o dove l'im pegno del
l'uom o diventa arrogante e violento.

Gesù descrive tu tto  questo e lo stile di esistenza che ne consegue 
con l'invito ad assum ere l'atteggiam ento del «servo»: «Q uando ave
te fatto  tu tto  quello che vi è stato com andato , dite: Siamo soltanto 
servitori. A bbiam o fatto quello che dovevano fare» (L e  17,10).

L'invito dell'evangelo rappresenta un  pun to  di riferim ento quali
ficante per una costruzione della vita e della speranza nella logica del 
Regno di Dio.

Chi vuole la vita, si pone com e G esù al servizio della vita, con la 
coscienza che la vita è il grande dono di Dio. Richiede fatica e dispo
nibilità. Richiede capacità di decentrarsi sugli altri, facendosi attenti 
ai loro bisogni e alle loro richieste. Pone soprattu tto  in prim o piano 
l'esigenza di «dare la vita» perché la vita sia piena e abbondante per 
tutti.

Il prim o grande servitore è perciò G esù di N azareth. Nella fatica 
della croce ha im bandito  la festa della vita, perché tutti —  e soprat
tutto i più poveri possano —  essere in festa. La sua esistenza è stata il 
servizio totale per la festa di tutti.
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Per questo, il credente lotta per la vita e resiste alla m orte in uno 
stile che risulta spesso radicalm ente opposto  a quello corrente.

Nella cultura che ogni giorno respiriam o, il possesso contem pla 
la necessità di conquistare, di arraffare, di tenere ben strette le cose. 
Possiede la vita chi se la tiene stretta, com e un  tesoro prezioso. M a
gari la n asco n d e  so tto  terra , p e r  p au ra  dei ladri, co m e h a  fa tto  il 
servo sciocco della parabola dei talenti (M t 25, 14-28).

Nel progetto  di Gesù, possiede invece la vita chi la sa donare, chi 
la b u tta  p e r am ore: com e il chicco di g rano  che d iventa vivo solo 
quando m uore (G v  12, 24; cf anche M t  16, 25).

Perdere per condividere diventa la condizione per assicurare più 
intensam ente il possesso. Il distacco non  è l'atteggiamento m anicheo 
di chi disprezza tu tto  per un principio superiore. D istacco vuol dire 
invece consapevolezza crescente di una solidarietà che diventa re 
sponsabilità. Le cose sono per la vita di tutti. E  tutti hanno il diritto 
di goderne, soprattu tto  hanno  questo diritto coloro a cui sono so t
tratte più violentem ente e ingiustamente.

Il povero, l'essere-di-bisogno, è la ragione del nostro distacco. Ci 
priviamo delle cose, giorno dopo giorno, proprio m entre le possedia
m o gioiosam ente, per perm ettere ad altri di goderne un  po'.

L'impossibile diventa possibile

Il terzo  criterio so tto linea un 'a ltra  preoccupazione im p o rtan te  
p e r dire in  m o d o  co n cre to  quella «logica da R egno di D io» in  cui 
siam o chiam ati a realizzare la causa della vita.

Ci sono  dei cristiani che h an n o  bisogno di riconoscersi, d istin
guendosi e separandosi dagli altri. C ercano una loro  identità  attra
verso una chiara e definita preoccupazione di «differenza»: per stile 
di vita, per scelte di fondo, per orientam enti concreti. A nche nell'im
pegno per la vita cercano a tutti i costi di fare cose diverse dagli altri. 
D iventano  persino gelosi quando avvertono che l'im pegno sem bra 
oltrepassare i confini del loro m ondo.

La m editazione dell'evangelo (si veda, per esempio, M e  9, 38-40) 
sembra sollecitare invece ad una compagnia, sincera e convinta, con 
tu tti gli uom ini che am ano la vita e la vogliono p ro m u o v ere  seria
m ente, anche se no n  riescono a farlo nel nom e di Gesù.

259



Q uesto  n o n  giustifica certam ente l'assurdo di una convergenza 
indifferenziata, assum endo magari il «buon senso com une» a regola 
dell'agire politico.

L a com pagnia  del c reden te  co n  tu tti gli u om in i nella fatica di 
costru ire vita e speranza, resta  sem pre tu tta  originale. La sua espe
rienza di fede scaturisce dalla testim o n ian za  della croce e da una 
speranza che va o ltre ogni um ana sapienza. E  questo  lo costringe 
p re s to  ad  assum ere atteggiam enti, a dire paro le  e a fare gesti che 
sono solo suoi, che non riesce più a capire e a condividere chi viaggia 
solo sull'onda delle logiche correnti.

N o n  è facile dire quali siano questi atteggiamenti che costringono 
il credente alla solitudine nella compagnia. C ertam ente colpisce una 
pagina del Vangelo com e questa: «Quando arrivarono in m ezzo alla 
gente, un uom o si avvicinò a Gesù, si mise in ginocchio davanti a lui 
e disse: Signore, abbi p ietà  di m io  figlio. E  epilettico e q uando  ha 
una crisi spesso cade nel fuoco e nell'acqua. L 'ho fatto vedere ai tuoi 
discepoli, m a non  sono riusciti a guarirlo. Allora G esù rispose: G en
te malvagia e senza fede! F ino a quando dovrò restare con  voi? Per 
q uan to  tem p o  d o v rò  sopportarv i?  P o rta tem i qui il ragazzo. G esù  
m inacciò lo spirito maligno: quello uscì dal ragazzo, e da quel m o 
m ento  il ragazzo fu guarito.

Allora i discepoli si avvicinarono a Gesù, lo presero in disparte e 
gli dom andarono: Perché noi non  siamo stati capaci di cacciare quel
lo spirito maligno? G esù  rispose: Perché n o n  avrete fede. Se avrete 
tanta fede quanto un  granello di senapa, po trete  dire a questo m o n 
te: Spostati da qui a là, e il m onte sì sposterà. N iente sarà impossibile 
per voi» (Mt 17, 14-20).

C 'è di m ezzo  la vita: quel p overo  ragazzo am m alato  è com e se 
fosse m orto. G esù  si irrita con i suoi discepoli perché li vede im po
tenti e rassegnati dì fronte alla m orte. N o n  sopporta  la vittoria della 
m orte sulla vita.

R iconosce che l'im presa n o n  è certo facile. P er questo chiede di 
im m ergere il problem a nel m istero grande di D io. Q ui l'im possìbile 
diventa subito possibile.

E  la vita trionfa.
G e sù  n o n  l'ha  solo  d e tto  e fa tto  p e r  gli altri. H a  c red u to  alla 

vittoria della vita e della libertà, nel nom e del Padre, anche quando
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la m orte  si è affacciata violenta nella sua esistenza. C om e tu tti noi, 
ho  sofferto  e pianto. Poi ha  gridato  tu tta  la sua fede. E  ha  v in to  la 
m orte, definitivam ente e per tutti noi.

L 'im possibile è d iventato  possibile p e r lui, p e r tanti amici suoi, 
per noi, perché hanno creduto nella vita e hanno costruito, nel picco
lo, i segni della grande prom essa.

Q uesto è un  aspetto qualificante: l'im pegno di far diventare con
cretamente possibile ciò che il buon senso definisce come im possibi
le, è un 'im presa che chiam a in  causa la fede. Il credente si im pegna 
per la vita e con tro  la m orte, im m ergendo la sua passione in  quella 
soglia p ro fo n d a  dell'esistenza do v e  si affaccia il m iste ro  san to  di 
D io. Lì trova ragioni e orientam enti per lo stile della sua prassi.

Se concepiam o D io in chiave miracolistica, com e un essere capa
ce di m odificare le situazioni um ane, con interventi diretti e pun tua
li, che aggiungono energia vitale allo sforzo dell'uom o o suppliscono 
alle sue carenze, allora si trova sicuram ente da solo a gridare la spe
ranza, m agari nel n o m e  di u n a  p ro v v id en za  stran am en te  faccen- 
dona.

Chi invece prende sul serio l'evento salvifico della creazione, dal
la p ro sp e ttiv a  dell'incarnazione, concep isce l'az ione di D io  com e 
fo n d an te  la realtà creata, in  m o d o  co n tin u o  e costan te , senza per 
questo sostituirsi alle sue dinamiche.

D io n on  opera nel m ondo «accanto» alla sue creature; è invece il 
fondam ento trascendente di ogni nostro impegno.

L 'esperienza au ten tica del m iste ro  n o n  allon tana dalla co m p a
gnia sincera co n  tutti. Sollecita ad u n  coraggio p iù  grande, ad una 
fantasia p iù  acuta, alla ricerca di in terven ti più  puntuali e raffinati, 
proprio a partire dal m istero contem plato e vissuto.

QUALE IMPEGNO PER LA PROM OZIONE DELLA VITA?

I pun ti di riferim ento su cui m i sono sofferm ato hanno  sottoli
neato un  dato qualificante per definire la qualità cristiana dell'im pe
gno per la vita: la passione per il Regno.

Su questo  tem a d obb iam o  con tinuare a riflettere. Il co n fro n to  
con il Regno n o n  serve solo a m otivare l'esigenza e la qualità di una
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spiritualità di servizio. Ci aiuta anche a com prendere come possiam o 
vivere concretam ente la nostra  vita quotidiana da uom ini spirituali, 
capaci di ritrovare un  principio di riconciliazione interiore tra le dif
ferenti attività che la fram m entano.

Dalla parte del Regno di Dio

V iviam o da uom in i spirituali p erché accogliam o il p ro g e tto  di 
D io sulla nostra esistenza, nell'obbedienza della fede, e ci im pegnia
m o a realizzarlo quotidianam ente in  libertà e responsabilità.

N o n  lo facciamo mai in m odo diretto e immediato. Rispondiamo 
a D io che ci chiam a ponendo  segni che rivelano e nascondono una 
decisione più radicale, che continua a restare misteriosa.

Q uesto  è pacifico oggi, nella sensibilità ecclesiale più m atura.
Il problem a è un altro: di m erito. Quali gesti esprim ono adegua

tam ente la nostra risposta a D io  che ci chiama?
Se poniam o la prospettiva del Regno di D io al centro della nostra 

esistenza cristiana, scopriam o un  dato im portante.
L 'unica passione per il Regno è, nello stesso tem po, accoglienza 

del dono e offerta del proprio impegno. Celebrando il dono, ricono
sciamo che tu tto  è da Dio: anche la nostra  decisione di accoglierlo. 
G iocandoci nella fatica quotidiana, riconosciam o la necessità di im 
pegnare  la n o s tra  esistenza p e r la realizzazione del R egno  di D io  
nella storia.

Nella vita del cristiano ci sono dei gesti tutti orientati a celebrare 
il dono  ricevuto; e altri to talm ente dalla parte dell'im pegno attivo.

I prim i sono costituiti dai m om enti in cui il cristiano si sottrae al 
ritm o  n o rm ale  di una  vita op ero sa  e si im m erge nella pregh iera e 
nelle celebrazioni liturgiche, che fanno pregustare nella speranza il 
Regno promesso.

A ttraverso  questi gesti il cristiano esprim e la sua risposta a D io  
m ettendo l'accento più direttam ente sulla radicalità e totale gratuità 
del d o n o . La sua realizzazione nel tem p o  è con fessata  tu tta  dalla 
parte dei D io; per questo la passione di chi vuole il Regno di D io  si 
m anifesta in  una contem plazione gratuita e festosa.

Q uando il cristiano si immerge nella fatica e nella lotta, costruen
do vita e speranza con il sudore della sua fronte, egli esprim e invece
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direttam ente la responsabilità dell'uom o nella costruzione del Regno 
di Dio.

La distinzione tra i m om enti celebrativi e quelli della prassi ope
rosa è im portante. Ci aiuta a cogliere com e la stessa passione per il 
Regno di D io n on  può esaurirsi solo in alcuni orientam enti. Ci aiuta 
anche a costatare che i diversi gesti vanno  considerati in  rap p o rto  
all'unica fondam entale passione. E sprim ono la ricchezza dell'evento 
e un m odo concreto e specifico di accoglierlo. L 'uom o spirituale non 
esclude la preghiera dalla sua vita solo perché ci sono problem i gra
vissimi da affrontare e non  può bruciare energie in cose che sem bra
no inutili ed inefficaci. N eppure però si limita ad invocare la potenza 
di D io , ch iedendo a lui di farsi carico dei poveri del m ondo . N o n  
contem pla solam ente l'am ore di D io in azione, m a gioca fattivam en
te la fatica della sua intelligenza e della sua operosità.

La d istinz ione rico rd a  anche u n  altro  da to  qualificante: i m o 
m enti celebrativi e quelli operativi n on  sono la stessa cosa, anche se 
sono ugualm ente im portan ti per l'esistenza cristiana.

I m odelli tradizionali di spiritualità tentavano una strana assimi
lazione tra  celebrazioni e azioni. «Il lavo ro  è preghiera», diceva il 
cristiano im pegnato  nella fatica quotid iana, che n o n  aveva m olto  
tem po per pregare; «la preghiera è già un grosso ed efficace im pegno 
politico», assicurava il m onaco  che aveva scelto di fuggire dalla m i
schia delle responsabilità dirette.

Mi sem bra im portan te , al contrario , riconoscere la specificità e 
l'autonom ia dei differenti gesti. Il lavoro è e resta lavoro; la preghie
ra è e resta preghiera. O gni gesto ha le sue logiche, le sue strutture, il 
suo linguaggio. Esprim e la stessa passione per il Regno secondo m o
dalità specifiche. P er questo ha una sua dignità fondam entale. N o n  
le deriva dalla im itazione forzata del gesto opposto , m a dalla auten
ticità con cui viene vissuta.

Le m odalità di risposta sono differenti, perché non  possiam o im 
m aginare una esistenza um ana fa tta  di gesti tu tti eguali, tu tti della 
m edesim a intensità. Il cristiano assum e contem poraneam ente le due 
esigenze e ripensa con  coraggio la qualità dell'una e dell'altra dalla 
prospettiva, inquietante e norm ativa, del Regno di D io e in coerenza 
con la sua collocazione carismatica.

Per sostenere una ricerca di certo n o n  facile, attingendo dal vis-
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suto di tanti credenti im pegnati nella lotta quotidiana contro  la m o r
te, p ro p o n g o  alcune m odalità  di questo  difficile, u rgen te ripensa
mento.

Azioni diverse per la promozione della vita

Incom incio da quelle che ho chiam ato le diverse prassi operose, 
giocate in  responsabilità e compagnia.

Come realizzarle?
N o n  pretendo assolutamente di insegnare cosa ciascuno deve fare 

e n o n  ho nessuna intenzione di scendere a quel concreto operativo 
che dobbiam o im parare a progettare, sulla variabile della nostra dif
ferente collocazione carismatica, in situazione e in quella com pagnia 
sull'am ore alla vita di cui h o  già detto . Suggerisco so ltan to , com e 
esempio, tre situazioni diverse di m orte, che chiedono specifiche di
rezioni di intervento.

Nelle prim e due, il cristiano afferma operosam ente che l'im possi
bile diventa possibile, nel nom e e nella potenza di D io, perché cerca 
com petenza e fantasia, in  com pagnia con tutti.

N ella  terza, lo  a fferm a nella so litud ine della croce del suo  Si
gnore.

• Impegno p er  la vita di fronte a  responsabilità precise

Esistono situazioni di male e di m orte che dipendono chiaram en
te dalla malvagità degli uom ini e dalla violenza esercitata dalle stru t
ture che essi hanno costruito.

In  questi casi, stare dalla parte della vita significa conversione e 
lotta. P er afferm are la vita co n tro  la m orte , dobb iam o coraggiosa
m ente lo ttare con tro  tu tti quelli che fanno della m orte  la loro  ban 
diera. N o n  riusciam o però  ad essere giudici imparziali, perché sap
piamo di essere immersi in una solidarietà così profonda che quando 
chiamiamo per nom e i responsabili di questi tradim enti, siamo sem 
pre costretti a pronunciare, alm eno sottovoce, anche il nostro  nom e. 
D obbiam o perciò assicurare una continua conversione, personale e 
collettiva. Solo uom ini fatti nuovi, in  una trasform azione radicale, 
possono  nella verità im pegnarsi per la vittoria della vita.

L o tta  e conversione si esprim ono in  una vicinanza am orevole e
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appassionata con chi soffre ed è oppresso. In  questo gesto di inesau
ribile libertà, il cristiano testimonia che ogni uom o è capace di gioca
re tu tto  di sé p e r la sua vita, se è restitu ito  alla gioia di v ivere e al 
coraggio di sperare.

•  Impegno p er  la vita in situazioni di com plessità

Ci sono poi delle situazioni di male e di m orte in cui riesce diffici
le identificare le responsabilità o appare com plicato program m are gli 
interventi necessari. Mille segnali inducono a cogliere innegabili re 
sponsabilità. G esti e voci coraggiose fanno intravedere vie di uscita. 
Restà però l'im pressione di ritrovarsi com e in un labirinto intricato. 
Le responsabilità sfum ono com e nebbia al sole e gli interventi sono 
sem pre rim andati, p e r ragioni superiori. In  questi casi stare dalla 
parte della vita richiede al cristiano il coraggio delle previsioni a lun
go term ine e la tenacia che sollecita alle inversioni di ro tta, com pe
ten za  e fan tasia  p e r  p ro g e tta re  l 'ined ito , a van tagg io , u n a  b u o n a  
volta, di coloro  a cui è stata sem pre so ttratta  questa possibilità.

A  questo livello, l'im pegno per la vita risulta come una scom m es
sa im pegnata: affonda sulla serietà e com petenza dell'im pegno, m a 
procede sul rischio che le cose possono cambiare, se tutti ci mettiamo 
a cercare alternative.

Chi confessa G esù come il Signore vive, in questa trama comples
sa, la sua esperienza di fede. È  lucido davanti alle situazioni di m o r
te, p e r u n  appassionato  am ore alla vita. L o tta  per superarle, fino a 
perdere la propria vita.

Pone gesti concreti, anche se piccoli e incerti. Crede intensam en
te. P er questo  agisce, inventa, trasgredisce, spera con tro  ogni spe
ranza. E  n on  si arrende.

U n  po ' alla volta, quello che sem brava im possib ile nella logica 
corrente diventa davvero esperienza gioiosa e diffusa.

• Impegno p e r  la vita  di fronte al m istero del dolore e della morte

E sistono  situazioni di m ale e di m orte  le cui responsabilità n on  
dipendono da nessuna cattiva volontà. Sono il limite invalicabile del
la nostra esistenza: siamo consegnati inesorabilm ente a questa m orte 
proprio  perché siamo im m ersi nella vita.

In  questo  caso, di fron te  al m ale che appare inelim inabile dalla
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esistenza delle singole persone, il cristiano testim onia nella sua spe
ranza u n  progetto  di salvezza che è vita, perché è libertà di portare 
questo  m ale, senza esserne schiacciati, in  p ien a  solidarietà co n  la 
croce di Gesù.

C om e G esù, abbandonato  dagli amici nella solitudine dell'orto  
degli ulivi, oppresso dalle feroci prospettive che si addensano sul suo 
capo, soffre la disperazione del limite invalicabile in cui è prigioniera 
la sua esistenza. M a guarda avanti, verso la luce senza tram onto .

LE PRATICHE RELIGIOSE IN UNA SPIRITUALITÀ  
DI «SERVIZIO RESPONSABILE»

Dalla prospettiva del Regno di D io è possibile anche com prende
re il significato delle pratiche religiose e il loro  rapporto  con  l'im pe
gno prom ozionale, p roprio  in  ordine alla risposta personale a D io.

Com e ho già ricordato, il cristiano possiede esperienze, tem pi e 
gesti che sem brano sottratti al duro conflitto che attraversa la vita: la 
preghiera, le celebrazioni liturgiche e sacram entali, la m editazione 
della Parola di D io , l'esperienza della com unione ecclesiale.

N o n  p o sso n o  essere v issu ti co m e l'oasi felice d o v e  rifugiarsi 
q u an d o  fuori soffia im p etu o so  il v en to  della crisi. M a n ep p u re  li 
possiam o ridurre a m om enti di progettazione politica né a sorgenti a 
cui attingere ispirazione e coraggio per le nostre imprese rivoluziona
rie. Q u an d o  l'abbiam o fa tto  negli anni passati... ne abbiam o speri
m entato tu tto  il fallimento.

V an n o  ripensa ti in  una  spiritualità di servizio responsab ile , in  
p ro fo n d a  sin tonia con  gli altri gesti della n o stra  vita credente, per 
vivere da cristiani «riconciliati dentro». H o  l'im pressione che questo 
sia uno dei problem i più urgenti, allo stato attuale delle ricerche sulla 
spiritualità cristiana.

Pregare e celebrare da uomo impegnato

U na prim a esigenza va afferm ata forte.
Il cristiano ha il diritto di essere aiutato a pregare da uom o im pe

g n ato  nella storia com e, di fa tto , la gen te  della co n tem p laz io n e  e
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della preghiera ha im postato  un m odo di lavorare adeguato alla p ro 
pria scelta di vita.

Il c ris tian o  ch e  g ioca la sua g io rn a ta  nel lav o ro , h a  d iritto  di 
pregare come persona im pegnata nel lavoro, e non  com e un  «m ona
co di form ato  ridotto».

T roppo  spesso, invece, le celebrazioni sono pensate e progettate 
da m onaci e sono im poste di peso sui cristiani che sentono invece la 
responsabilità di esprimere la loro decisione per il D io di G esù Cristo 
nella prassi liberatrice per l'uom o.

N o n  è questione prim a di tu tto  di dosaggio o di quantità. In  gio
co c'è invece un  ripensam ento p ro fondo  sul piano della qualità: del
l 'in tonaz ione , dello stile, del ritm o , del co n ten u to  stesso  dell'atto  
liturgico. Q uesto com porta un tipo speciale di preghiera, più vibran
te della sua quotidianità, più  vicino alla sua responsabilità, con tem 
poraneo alla sua ricerca.

Una ipotesi: la festa del futuro nel tempo della necessità

Le m odalità concrete vanno  cercate e costruite, con  coraggio e 
fantasia, nella libertà di chi crede alla vita e al suo Signore.

N el breve cam m ino della spiritualità giovanile qualcosa sta ger
m inando, proprio  in questa direzione.

L o  ricordo, p e r dare voce ad un  vissuto che rappresen ta  orm ai 
una felice esperienza.

Le celebrazioni liturgiche sono una festa: il ricordo del passato e 
un  fram m ento di futuro tra le pieghe del presente.

Per goderle e cercarle con l'ansia gioiosa con cui m olti cristiani le 
hanno vissute, dobbiam o riscoprire la festa.

N ella festa, quella riconquistata, il passato  è rievocato  com e ra 
gione festosa. N o n  è il greve condizionam ento che pesa sul presente, 
m a la tram a degli avvenim enti che gli danno senso.

V iene anche an ticipato  il fu tu ro . La festa è scoperta  g ra tu ita  e 
entusiasta dei segni della novità anche tra le pieghe tristi del presente. 
Per questo è una grande esperienza trasform atrice. A iuta a spezzare 
le catene del presente, senza fuggirlo. E  un  piccolo gesto di libertà, 
che sa giocare con  il tem p o  della necessità e sa anticipare il nuovo
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sognato: il regno della convivialità, della libertà, della collaborazio
ne, della speranza, della condivisione.

P er i credenti, le celebrazioni liturgiche sono la grande festa del 
p re sen te  tra  p assa to  e fu tu ro , il te m p o  della festa  tra  m em o ria  e 
profezia: il tem p o  del fu tu ro  d en tro  i segni della necessità , tan to  
efficace e po ten te da generare vita nuova.

M em oria solenne ed  efficace del passato , riscrivono nell'oggi i 
grandi eventi della nostra  salvezza.

R estitu isco n o  così il p re sen te  alla sua verità  p e r  la fo rza  degli 
eventi. E  im m ergono nel fu turo  la nostra piena condivisione al p re
sente: in quel fram m ento del nostro tem po che è tutto  dalla parte del 
dono insperato e inatteso.

Le celebrazioni liturgiche sono la festa del passato e del futuro, 
che ci dà il diritto alla festa nel presente.

Contem pliam o il tem po, fino a toccarne le soglie più profonde. 
In  questa discesa verso la sua verità siamo sollecitati a restare uomini 
della libertà e della festa, anche quando siamo segnati dalla sofferen
za, dalla lo tta  e dalla croce.

Im pariam o così a cantare i canti del Signore anche in  terra stra
niera. R iusciam o a cantarli, in  una convivialità nu trita  dì speranza, 
in  questa nostra  terra.

C antando ì canti del Signore in  terra straniera, la riscopriam o la 
nostra  terra, provvisoria e precaria, m a l'unica terra  di tutti.

C an tando  i canti del Signore, la «terra straniera» d iventa la n o 
stra terra, p roprio  m entre sogniam o, cantando, la casa del Padre.

SELEZIONARE GLI IM PEGNI O QUALIFICARE 
OGNI IMPEGNO?

N el grande fervore politico degli anni della contestazione, m olti 
giovani cristiani si sono posti il p roblem a della scelta professionale. 
In  genere gli sbocchi erano selezionati in base alla presunta possibili
tà di dare esplicita risonanza politica al proprio futuro professionale. 
Così, alcuni m estieri erano facilmente dem onizzati; altri erano cari
cati di forte risonanza progettuale.
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Com e capita spesso, l'o rientam ento  è servito più  sul piano della 
creazione di una coscienza che su quello della prassi concreta.

Oggi abbiam o superato le alternative rigide, anche perché le p o s
sibilità reali sono davvero poche nell'am bito del lavoro. N o n  credo 
però che sia corretto azzerare il problem a con qualche battuta m ora
listica.

Il p ro g e tto  di v ita  spirituale che h o  ritagliato  conv ince , ch i lo 
condivide, ad assum ere nel ritm o concreto  della vita quotidiana (e, 
di conseguenza, in  ogni im pegno professionale) uno stile preciso di 
esistenza credente: m ostrare, con i fatti, che il trionfo della vita sulla 
m orte, impossibile nelle logiche dom inanti, diventa progressivam en
te possibile nella logica del Crocifisso risorto.

Le vie che ren d o n o  praticabile concretam ente questo  im pegno 
sono tante. E d  è inutile cercare la migliore o quella risolutiva in asso
luto.

In  questi anni abbiam o m atu ra to  una p rospettiva  com e qualifi
cante: l'educazione.

E ssa p u ò  diventare la qualità operosa che percorre tu tta  la spi
ritualità, co m e m o d alità  p e r realizzare l'im pegno , in  ogni p ro filo  
professionale. Si colloca con un suo progetto  nella situazione di cri
si d ram m atica  e co m p lessa  in  cui v iv iam o. Privilegiarla significa 
«scommettere» sulla sua incidenza e sulla sua capacità di ritrovare la 
globalità dal fram m ento.

In  questa logica, il credente, che vive una spiritualità im pegnata 
al servizio della causa di D io  nella causa dell'uomo, fa dell'educazio
ne la sua passione, lo  stile della sua presenza, lo strum en to  privile
giato della sua azione prom ozionale.

A ttorno  all'educazione organizza le sue risorse. N el nom e dell'e
ducazione chiede a tutti gli uom ini di buona volontà e alle istituzioni 
pubbliche un im pegno di prom ozione dell'uom o e di trasform azione
politica e culturale.

Scegliendo di giocare la sua speranza nell'educazione, sa di essere 
fedele al suo Signore. Crede all'efficacia dei mezzi poveri per la rige
nerazione personale e collettiva, e crede all'uom o com e principio di 
rigenerazione.
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