ROSSANO SALA
(Con A. Bozzolo, R. carenii e P. Zini)

Pastorale Giovanile 1

EVANGELIZZAZIONE
E EDUCAZIONE DEI GIOVANI

Unpercorso teorico-pratico

Prefazione di Giuseppe Mari
Postfazione di Salvatore Curro

LAS -ROMA



Nuova Biblioteca di Scienze Religiose
53



ROSSANO SALA
(conA. BOZZOLO, R. CARELLI e P. ZINI)

Pastorale Giovanile 1

EVANGELIZZAZIONE
E EDUCAZIONE DEI GIOVANI

Un percorso teorico-pratico

Prefazione di Giuseppe M ari
Postfazione di Salvatore curro

LAS-ROMA



In copertina:
M arko lvan Rupnik, «Maestro dove abiti?, particolare
Cripta tiella chiesa inferiore di san Pio da Pietralcing, San Giovanni Rotondo (FG)

Si ringrazia il Centro Aletti di Roma per la cortese concessione di pubblicazione

© 2017 by LAS - Libreria Ateneo Salesiano
Piazza dellAteneo Salesiano, 1- 00139 ROMA
Tel. 06 87290626 - e-mail: las@unisal.it - https://www.editricelas.it

ISBN 978-88-213-1290-8

Elaborazione elettronica: LAS O Stampa: Tip. Istituto Salesiano Pio XI - Via Umbertide 11 - Roma


mailto:las@unisal.it
https://www.editricelas.it

A don Riccardo Tonelli

Salesiano appassionato dei giovani

Padre dellapastorale giovanile

Maestro di evangelizzazione e educazione
Amico e compagno di viaggio



«Come il Padre ha amato me, anche io ho amato voi.

Rimanete nel mio amore.

Se osserverete i miei comandamenti, rimarrete nel mio amore,

come io ho osservato i comandamenti del Padre mio e rimango nel suo amore.
Vi ho deno queste cose perché la mia gioia sia in voi e la vostra gioia sia piena.
Questo € il mio comandamento: che vi amiate gli uni gli altri

come io ho amato voi.

Nessuno ha un amore piu grande di questo: dare la sua vita per i propri amici.
\/oi siete miei amici, se fate cio che io vi comando.

Non vi chiamo piu servi, perché il servo non sa quello che fa il suo padrone;
ma vi ho chiamato amici, perché tutto cio che ho udito dal Padre mio

I'ho fatto conoscere a voi.

Non voi avete scelto me, ma io ho scelto voi

e Vi ho costituiti perché andiate e portiate frutto e il vostro frutto rimanga;
perché tutto quello che chiederete al Padre nel mio nome, ve lo conceda.
Questo vi comando: che vi amiate gli uni gli altri»

(Gv 15,9-17)

«Ecco il progetto di Dio per gli uomini e le donne di ogni tempo
e dunque anche per tutti i giovani e le giovani del 111 millennio,
nessuno escluso»

(Sinodo dei Vescovi -XVAssemblea Generale Ordinaria, DOCUMENtO PreparatOHO)



Premessa

Nano sulle spalle digiganti

Auvrei certamente chiesto a Riccardo Tonelli di scrivere la premessa a questo
testo, frutto del mio impegno poco piu che quinquennale nella riflessione
teorica e nell'insegnamento accademico della “pastorale giovanile”. 1l Signore
della vita e della speranza, come lui soleva amichevolmente chiamarlo, lo ha
invece voluto con sé il primo di ottobre del 2013.

Mi piace allora in questa introduzione - dopo aver doverosamente dedica-
to a lui I'intero testo - cercare almeno di immaginare, ricordando le vivaci e
simpatiche chiacchierate avute con lui nel tempo del piccolo spaccato di vita
che abbiamo condiviso insieme all’Universita Pontificia Salesiana, alcune cose
che forse avrebbe potuto e voluto scrivere.

Insieme aggiungo qualche considerazione sul mio itinerario personale -
esistenziale, pastorale e accademico —¢he ritengo utile premettere per orienta-
re il lettore a districarsi nell'ampio e articolato saggio a cui si sta accostando.

1. Sulle orme di Riccardo Tonelli

Pur avendo avuto a che fare con lui direttamente negli ultimi anni della sua
vita, conoscevo Riccardo da lunga data, perché la mia esperienza pastorale mi
ha portato per quattro estati prima della mia ordinazione sacerdotale (1996-
2000) e poi per i primi quattro anni di sacerdozio (2000-2004) nella casa
salesiana di Bologna come assistente dell’oratorio prima e come animatore
pastorale della scuola superiore dopo. Egli tornava sempre volentieri a Bolo-
gna, sua citta di origine, per incontrare i suoi cari, i suoi amici e i confratelli
della sua amata Ispettoria di origine, rivedendo I'opera salesiana dove era nata
e cresciuta la sua vocazione consacrata salesiana. Varie volte venne anche a
guidare dei campi scuola estivi, soprattutto con gli animatori dell’oratorio.

La mia presenza nel campo della riflessione e insegnamento della “pasto-
rale giovanile” prese il suo avvio da una mia conferenza. In realta mi stavo
preparando, dopo una piu che decennale esperienza pastorale, all'insegna-
mento della materia su cui mi ero lungamente e faticosamente preparato - la
Teologia Fondamentale - nell’istituto Internazionale Don Bosco di Torino-
Crocetta. Dopo il lavoro di Licenza stavo concludendo il Dottorato.
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In quella conferenza, indirizzata ad un gruppo di Direttori salesiani, in una
prima parte analizzavo un lucido e lungimirante articolo di Riccardo sugli
ultimi quarantanni della pastorale giovanilel capace con onesta intellettuale
di elencare i guadagni e fare il punto sui problemi aperti generati dalle sue
proposte, ed in una seconda parte auspicavo quattro necessarie “conversioni”
per un rilancio della pastorale giovanile: una conversione teologica della no-
stra riflessione pastorale, una conversione evangelizzatrice della nostra pratica
educativa, una conversione vocazionale del nostro impegno di evangelizzazio-
ne ed infine una conversione corresponsabile del nostro modello gestionale.

Da Ii & nata, oltre che la rielaborazione della conferenza che divenne -
per volere esplicito di Riccardo —un articolo sulla rivista «Note di Pastorale
Giovanile»2 I'inizio di un dialogo interrotto solo dalla sua morte. Intanto egli
si avvicinava all’eta dell’emeritato, mentre la malattia gia lo stava aggredendo.
Fece il mio nome ai superiori per la successione alla sua cattedra, vedendo in
me una buona sintesi tra esperienza pastorale, riflessione teologica e proposta
pratica. 1l resto va da sé: la conclusione degli studi, il trasferimento a Roma,
I'inizio della riflessione, I'insegnamento all’'UPS, la presenza nel gruppo di
direzione della rivista «<Note di Pastorale Giovanile» fino alla recente nomina
a Direttore della stessa. 1l tutto raggiunge una tappa di rilievo con la presente
pubblicazione.

Mi chiedo che cosa si aspettasse da me Riccardo, partendo da alcuni
problemi emersi nel confronto con altri gia verso la fine degli anni novanta
sull’impostazione generale della riflessione sulla pratica della pastorale giova-
nile. Alcuni rimproveravano all’'impianto nato, cresciuto e consolidato negli
ultimi tre decenni del XX secolo all’lUPS una concentrazione indebita e tal-
volta superficiale sul motivo deU “incarnazione” senza una dovuta profondi-
ta teologica. Tale impostazione aveva il grande vantaggio di guadagnare una
pastorale giovanile della prossimita, della condivisione e della animazione,
ma portava con sé il rischio di non prendere troppo sul serio la portata della
“Pasqua”, con tutto il suo carico di drammaticita insieme tragica e gioiosa.
Un’accusa non certamente leggera, tanto che nacquero tensioni non facili da
governare che hanno portato talvolta a incomprensioni e distanziamenti non
solo accademici, ma personali. La stessa Congregazione Salesiana, in un do-
cumento capitolare del 2008, chiese un “ripensamento della pastorale giova-

1R. Tonerti, Ripensando quarantanni di servizio alla Pastorale Giovanile, in «Note di
Pastorale Giovanile» 5 (2009) 11-65.

2R. saia, Per un ripensamento della pastorale giovanile, in «Note di Pastorale Giovanile»
3(2011)4-13.
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nile” in base ai mutati paradigmi culturali ed ecclesiali, dando fondamento
teologico ed antropologico rinnovato alla nostra prassi educativo-pastorale3
Insomma, unire in forma feconda la grammatica dell’incarnazione con la
drammatica degli eventi pasquali non e un affare da poco.

Riccardo si aspettava da me un lavoro capace di ripensare il nodo teorico e
pratico di questo gap tra “incarnazione” e “croce”, tra “educazione” ed “evan-
gelizzazione”, tra “prossimita” e “donazione”. Vedeva in me una persona che
poteva riconciliare le due anime della pastorale giovanile che non solo non si
possono escludere, ma devono trovare una corretta articolazione teologica, pe-
dagogica e pastorale. Di lavoro, diceva, ne abbiamo ancora da fare parecchio:

Sono sinceramente convinto che tante cose avrebbero dovuto essere dette in modo
diverso, piu corretto, piu completo, piu rispettoso del cammino tradizionale della
Chiesa. Se non lo so fare io, proviamo a realizzarlo almeno assieme.

Spesso, infatti, su queste questioni importanti, nel nostro progetto di pastorale
giovanile, siamo rimasti solo alle premesse. Si richiedeva, allora e oggi soprattutto,
un lungo e approfondito lavoro di riflessione per portare a sviluppo, a compimen-
to, a operativita le prime iniziali intuizioni.

Questo ¢ il limite piu grave del lavoro fatto in questi anni. Non sto cercando dei
colpevoli. Sto solo cercando di dire che di lavoro da fare ce né ancora molto.
Sarebbe triste sprecare le energie per ritornare al passato, quando invece le poche
energie che abbiamo andrebbero giocate tutte per riscrivere il passato nel presente
verso un futuro che restituisca al Vangelo di Gesu la sua forza di salvezza e di
buona notizia4.

Ho sempre questo obiettivo davanti al mio impegno: mi aspetto e desidero
che il testo qui pubblicato sia un piccolo tassello capace di generare una sana
e profonda opera di riconciliazione che, nellaprospettiva della donazione, non
perda cio che Riccardo ha pensato e realizzato in questi quarantanni, ma che

31l capitolo Generale 26, celebratosi nel 2008, chiedeva precisamente al Rettor Maggiore
e al suo Consiglio di curare «lI'approfondimento del rapporto tra evangelizzazione ed educa-
zione, per attualizzare il sistema preventivo e adeguare il quadro di riferimento della pastorale
giovanile alle mutate condizioni culturali» (n. 45). Come € noto, dopo sei anni di lavoro
condiviso guidato e coordinato dal “Dicastero della Pastorale Giovanile” nella persona di F.
Attard, € stato pubblicato il volume: D icastero per la Pastorale Giovanile, Lapastorale
giovanile salesiana. Quadro di riferimento, SDB, Roma, 20143 Tradotto gia in una ventina di
lingue, € il punto di riferimento autorevole e imprescindibile per la pastorale giovanile nella
Congregazione Salesiana oggi.

4R. Tonelli, Ripensando quarantanni di servizio alla Pastorale Giovanile, in «Note di
Pastorale Giovanile» 5 (2009) 11-65, 44-45.
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insieme gli dia un fondamento pit ampio e fecondo, capace di creare consen-
so e condivisione intorno all’unita sinfonica e armonica del nostro pensare ed
agire cattolico.

Immagino quindi questo saggio come una riflessione capace di aiutare tutti
e ciascuno a portare igiovani a Dio eportare Dio ai giovani, attraverso unper-
corsofedele allapienezza della rivelazione e creativo rispetto al momento culturale
che stiamo vivendo. Tutto cio attraverso uno stile teologico non alieno dalla
riflessione critica e quindi non schiavo di una verita preconfezionata e immo-
dificabile, separata dalla storia e dalla vicenda degli uomini.

In questa scia si colloca il rinnovamento del curricolo di pastorale giova-
nile in atto nella Facolta di Teologia dell’Universita Pontificia Salesiana, di
cui questa pubblicazione é pensata come suo nucleo generativo e come sua
ispirazione originaria.

2. Partendo da un itinerario personale

Quando si incomincia qualcosa di nuovo e di diverso € importante rico-
noscere che, piu che all’inizio, siamo al termine di un cammino in cui tante
persone ci hanno preso sulle loro spalle e ci hanno portato in braccio, creando
le condizioni per un avanzamento del pensiero.

Puo sembrare banale riconoscerlo, ma ognuno di noi & innanzitutto figlio
dei suoi padri e discepolo dei suoi maestri, riportando nel proprio tracciato
spirituale e teologico la struttura genetica e i profili somatici, che sarebbe
profondamente fuorviarne non ammettere o nascondere. Accettare se stessi
come risultato di un complicato intreccio di forze e di forme € Tatto che ci
permette di esistere in modo realistico e pacificamente. Abbiamo tanti debiti
e la cartina al tornasole di un autentica conoscenza é la riconoscenza. Don Bo-
sco lo sapeva bene nel campo dell’educazione, tanto che, ragionando tra sé di
fronte alla visibile gratitudine del giovane Francesco Besucco,

dissi tosto tra me: “Questo giovanetto mediante coltura fara eccellente riuscita
nella sua morale educazione. Imperciocché & provato dall esperienza che la grati-
tudine neifanciulli éper lopiu presagio di unfelice avwenire; al contrario, coloro
che dimenticano con facilita i favori ricevuti e le sollecitudini a loro vantaggio
prodigate rimangono insensibili agli avvisi, ai consigli alla religione, e sono percio
di educazione difficile, di riuscita incerta”5.

5G. Bosco (saggio introduttivo e note storiche a cura di A. Giraudo), Vite di giovani.
Le biografie di Domenico Savio, Michele Magone e Francesco Besucco, LAS, Roma, 2012, 195.
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Questo vale, mutatis mutandis, per ciascuno di noi, teologi compresi. La
proposta di un testo fondamentale dipende dalla propria storia, che inevi-
tabilmente si forma e si lega a persone, intuizioni, approfondimenti: inutile
dirlo, alcuni incontri lasciano il segno, incidono nella carne, nell’intelligenza
e negli affetti, non solo informano ma formano, rafforzano e creano convin-
zioni che si radicano nel profondo della propria anima.

Ci si sente, oggi piu che mai, dei nanerottoli che continuamente stanno
sulle spalle di giganti e che solo cosi riescono a vedere lontano, come é giusto
che sia. E assolutamente da tenersi e meditarsi accuratamente la bella massima
di Bernardo di Chartres (filosofo francese del X1l secolo), citata da Giovanni
di Salisbury:

La nostra eta fruisce del beneficio delle precedenti, e spesso conosce molte cose
non per esservi giunta con il proprio ingegno, ma illuminando con forze altrui
anche le grandi opere dei padri. Diceva Bernardo di Chartres che Nnoi Siamo
come nani che siedono sulle spalle digiganti, cosi che possiamo vedere molte cose
anche molto piu in la di loro, non per acutezza della propria vista o perché piu
alti di corporatura, ma perché siamo sollevati e innalzati dalla loro gigantesca
grandezza6.

D altra parte ogni educatore che sia tale vorrebbe questo: che giunga il
giorno in cui finalmente il discepolo faccia cose piu grandi del maestro e che
proprio cosi il maestro ne venga glorificato! Gesu stesso ci attesta la fecondita di
questa logica: «In verita, in veritaio vi dico: chi crede in me, anch’egli compira
le opere che io compio e ne compira di piu grandi di queste»7. Non é quindi
umiliante per un uomo di valore il fatto che avvenga un avanzamento rispetto
al suo pensiero, ma é esattamente il traguardo a cui egli tende davvero. Non
per nulla Gesu ci vuole, come il Padre, tutti santi come Lui e il Padre suo che
e nei cieli: «Siate perfetti come & perfetto il Padre vostro celeste»8 «Siate mi-
sericordiosi, come il Padre vostro & misericordioso»9 «Come il Santo che vi ha
chiamati, diventate santi anche voi in tutta la vostra condotta»10

La nostra identita e storico-narrativa, ovvero si dispiega nel tempo e nello
spazio e cosi prende forma attraverso una storia irripetibile di incontri che
danno forma alle forze che insorgono continuamente dal fondo del nostro

6Giovanni di Salisbury, Metaloficon, 11, 4.
7Gv 14,12.

8M15,48.

9Le 6,36.

0IPt1,15.
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essere. L'identita € narrativa e quindi va narrata: € ormai scontato che lo si
sappia, ma non lo ¢ che si faccial Ognuno ha i suoi incontri, le sue stelle, le
sue fascinazioni e le sue seduzioni. Anch’io evidentemente, nell’ambito voca-
zionale, filosofico, teologico e pastorale ho avuto i miei innamoramenti.

Innanzitutto la figura di don Bosco, che mi é stata consegnata da alcuni
sacerdoti e da alcuni benefattori nel senso pieno del termine. | salesiani sono
venuti nella mia vita in ampio ritardo rispetto alla presenza attraente di don
Bosco, che da sempre mi ha conquistato.

Il primo pensatore che mi ha affascinato é stato Romano Guardini. Il suo
stile semplice e sapiente, la sua fede robusta e capace di giungere in ogni piega
dell’'umano per rinsaldarla e fornirgli forma e forza, il suo sguardo profondo
nella pratica pedagogica, sia liturgicamente che culturalmente incarnata, mi
hanno affascinato all’inizio dei miei studi.

Il primo teologo a cui mi sento particolarmente legato € H. De Lubac.
L’andamento storico-ermeneutico e narrativo del suo pensare mi & sempre
parso il modo migliore per riconciliarsi con la grande e sempre piu scono-
sciuta tradizione del cristianesimo. Rileggere e presentare la freschezza e la
ricchezza del pensiero cristiano —dalla patristica al medioevo, dagli intricati
labirinti moderni al rilancio della possibilita cristiana oggi - mi e sembrato
un lavoro oggi piu che mai necessario. Senza memoria non sono solo i gio-
vani e la societa rattrappita sul presente e mancante di futuro, ma a volte lo e
anche una teologiapresentata, sempre alla ricerca dell’ultimo ritrovato perché
ha dimenticato la forza, le forme e la bellezza di tutto quello che il pensiero
cristiano ha generato in due millenni.

Ma € in particolare I'incontro con H.U. von Balthasar che mi ha sedotto.
Ho divorato i suoi testi a partire dal primo anno di studio della teologia, nel
lontano 1996-1997, tanto che alle soglie del terzo millennio avevo letto di lui
tutto quel che c’era da leggere. La sua teologia “adorante”, pensata come un
atto vivente di contemplazione che si pone davanti al mostrarsi glorioso di
Dio, mi ha inserito nella considerazione profonda dell’oggettivita inscalfibile
della “gloria” divina, del suo amore radicale e incondizionato. La donazione
e la dedizione del Figlio, centro e cuore della rivelazione e della storia tutta, € il
luogo sorgivo di ogni cosa cheabbia il coraggio di volersipresentare come cristiana.
La sua Estetica teologica, generata dalla necessita di lasciarsi colpire e rapire
dall’atto sovrano della donazione di Cristo, é effettivamente il metodo esatto
che ci restituisce la pienezza della rivelazione e della fede, che e partecipazione
drammatica —che ci coinvolge, redimendoci e riabilitandoci come autentici
partner reciprocanti dell’alleanza - a questo movimento di Agape che ¢ il luo-
go sorgivo e la destinazione ultima di tutti e di tutto.
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Attraverso la mediazione di De Lubac e di von Balthasar ho conosciuto
intimamente la giustezza e la pienezza della tradizione cattolica: Ireneo, Ago-
stino, Origene, Massimo il Confessore, Anseimo, Scoto, Tommaso, Ugo di
san Vittore, Bernardo, Ignazio, Francesco di Sales, Pascal, insieme a tanti altri
teologi e filosofi hanno preso stabile dimora nel mio cuore.

Insieme con loro alcuni teologi del nostro tempo che ho frequentato mi
paiono dei punti fermi con alcune loro tesi portanti: W. Kasper, con il suo
radicale aggancio teologico alla storia; G. Gozzelino, attraverso il suo metodo
di ricerca lucido e serrato; G. Colombo, attraverso un lavoro critico capace di
ridare dignita alla “ragione teologica”; E. Salmann, che con la sua originalita
appare unavoce innovativa per fare teologia oggi; P. Coda, con le penetrazioni
in merito al Dio totalmente agapico che Gesu ci ha portato; P. Sequeri con
il suo sforzo di riconfigurazione della teologia fondamentale in un dialogo a
tutto campo con la cultura contemporanea.

L'interesse per la filosofia non mi ha mai abbandonato, soprattutto quella
contemporanea: F. Nietzsche, E. Husserl, M. Heidegger, E. Levinas, P. Ri-
coeur, J.-L. Marion, R. Girard, G. Agamben, insieme a tanti altri nomi di
grande interesse costituiscono Yhumus di una riflessione fondativa che sempre
mi appassiona.

Ritengo anche importante I'influsso dell’originale stile del minoritario cat-
tolicesimo inglese, con la sua caratteristica gioiosita estrosa: J.H. Newman,
G.K. Chesterton, C.S. Lewis, J.R.R. Tolkien, per citare almeno i piu famosi e
conosciuti sono per me un’immagine eloguente di una minoranza qualificata
e creativa capace di essere significativa per un popolo e per la Chiesa cattolica
stessa.

Attraverso la mediazione di Pierangelo Sequeri —¢che riconosco come libe-
ro e liberante mentore e pedagogo del mio percorso teologico - ho indagato
sulle vigorose passioni giovanili di von Balthasar. Ne ¢ nato il lavoro di licenza
in teologia fondamentale nel 200211 E una ricerca originale, perché va a sca-
vare in alcune opere dimenticate (in particolare nell’Apokalypse der deutschen
Seele) per cogliere quali siano il sottofondo e la genealogia di una proposta
teologica, quella che emerge dalla famosa trilogia (estetica - teodrammatica
- teologica). All'inizio ci stava I'incontro traumatico con la filosofia moderna
e i suoi “antropologismi”, in particolare quelli di matrice tedesca, che von Bal-
thasar ha sostanzialmente ritenuto incapaci di sostenere un autentico rilancio
del pensiero cristiano. Questa scelta determina poi tutto: il suo distacco dai

I R. sala, Dialettica dellantropocentrismo. Lafibsofia dedepoca e | antropologia cristiana
nella ricerca di H. U. von Balthasar: premesse e compimenti, Glossa, Milano, 2002.
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tentativi di mediazione con la modernita - in particolare € indicativa la dura
opposizione alla teologia trascendentale e alla svolta antropologica della teolo-
gia di matrice rahneriana—e il ritrovamento del principio estetico - attraverso
la presa in carico in ambito cattolico dell’intuizione radicale della teologia di
K. Barth. In questa estrema concentrazione per ritrovare il cuore e il centro
della fede cristiana vi & certamente —era inevitabile —una certa dimentican-
za dell*uomo cosi come concretamente si trova nel mondo contemporaneo,
quello realmente esistente e con cui oggi € necessario fare i conti, perché il
Cristo & contemporaneo ad ogni contemporaneita e solo li puo generare e
rigenerare continuamente la sua Chiesa.

Era necessario, per supplire a questa obiettiva mancanza, gettarsi a capo-
fitto dentro il presente, per coglierne le possibilita e i limiti. Non vi & infatti
sapienza, potenza e teoria pastorale che non abbia a che fare con un’immersio-
ne reale nel proprio tempo e nel proprio spazio, nel sodale-storico reale della
propria epoca. Colui che ama davvero non si pone mai a distanza di sicurezza
dall'oggetto” della sua passione, ma si prende sempre il rischio di passargli
attraverso e di non allontanarsi mai da esso.

Tale esigenza ¢ stata onorata in questi ultimi dieci anni in due precise
modalita.

La prima é quella esistenziale. L'obbedienza mi ha obbligato ad abbando-
nare lo studio scientifico della teologia per circa dieci anni, facendomi immer-
gere nella pratica educativa e nella dedizione ai giovani. Riconosco in gquesta
esigenza a “stare con i giovani” il cuore della mia vocazione consacrata salesia-
na. Tale forma di vita mi ha reso felicemente rispondente al progetto di Dio.
Quattro anni a Bologna, come catechista della scuola superiore e animatore
vocazionale, in un lavoro di evangelizzazione ed educazione pieno e traboc-
cante, a diretto contatto con le fragilita e le possibilita dei giovani che abitano
nella cultura occidentale mai cosi sazia e mai cosi disperata come oggi. Poi sei
anni a Brescia, come Direttore e Preside di una complessa realta educativo-
pastorale salesiana. Anche qui un’esperienza formativa e modellante: pensare,
proporre ed attuare un modello gestionale capace di vivere la comunione tra
salesiani e laici; entrare nella vita di un’opera con lo sguardo d’insieme di chi
deve cogliere insieme le esigenze di tutti e di ciascuno, del tutto e di ogni par-
ticolare & una esperienza che forma il cuore, la mente e le mani.

La seconda é quella riflessiva. In verita una potente vena sotterranea di
mantenimento con la teologia non € mai mancata, almeno per due motivi: il
primo é che quando qualcosa ti ha davvero preso il cuore non la abbandoni
piu e quindi in ogni momento “libero” rimane il tuo “hobby” preferito in
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ordine ad un aggiornamento che, tra I'altro, a tutti i pastori e richiesto, anche
se in diverse modalita; la seconda é che al termine della licenza ho mantenuto
il contatto e la prospettiva di portare avanti una riflessione in vista del Dotto-
rato. Ho quindi, nel senso migliore del termine, lasciato marcire - nella logica
del seme che resta per il lungo inverno sotto terra - I'idea fondamentale che
portava alla luce I'intuizione di confrontarmi con I'uomo d’oggi, proponendo
un’autentica immersione del cristianesimo con I'uomo contemporaneo.

Ne e nato I'incontro e il confronto con alcuni giganti della contempora-
neita, che ho maturato in questi ultimi anni e che ho potuto raccogliere per
mezzo della nuova obbedienza, che nel settembre 2010 mi invitava a ributtar-
mi a capofitto nell’agone teologico. In un anno e mezzo di vita certosina sono
riuscito a raccogliere i pensieri sparsi e le letture fatte nell’'ultimo decennio.
Ne é nata la tesi di Dottorato in Teologia Fondamentale2 in un’immersione
profonda dentro il percorso culturale di quelli che chiamo amichevolmente
“sei personaggi in cercad’autore” - Zygmunt Bauman, Alain Touraine, Char-
les Taylor, Slavoj Zizek, Cornelius Castoriadis e Pietro Barcellona —che non
sono direttamente teologi, ma uomini a tutto campo che interpretano incisi-
vamente cio che sta accadendo sotto i nostri occhi, ho cercato di recuperare
contatto con I'antropologia che si sta dispiegando in uscita dalla modernita,
per coglierne le invocazioni, le interrogazioni e le provocazioni in ordine al
cristianesimo.

La certezza che la modernita sta esaurendo il suo corso e che stiamo en-
trando in una nuova epoca di cui sappiamo ancora poco & chiara: questo € il
motivo evidente per cui & certamente corretto parlare di “nuova evangelizza-
zione”, purché con essa non s'intenda il patetico, vano e pericoloso tentativo
di una riconquista cristiana, ma la necessita interna di un riposizionamento del
cristianesimo in una nuova epoca della storia e soprattutto in ordine al Van-
gelo ed alle sue esigenze, che ci richiedono conversione e riforma permanente.
La transizione che sta avvenendo € epocale e riguarda tutto e tutti.

Gli autori con cui ho dialogato certamente ci offrono tanti elementi per
poter intraprendere seriamente il lavoro di ripensamento evangelico e culturale
del cristianesimo afavore deigiovani del nostro tempo. Nell’ultima parte di quel
lavoro, dopo aver visto le convergenze significative che ci proiettano oltre la
modernita, si approssima una specie di canovaccio di un “umano possibile”,
che riparta dalle esperienze apodittiche fondamentali - la generazione, gli
affetti, la fede e i legami - per poter recuperare cio che di davvero umano vi

2R. sara, L'umano possibile. Esplorazioni in uscita dalla modernita, LAS, Roma 2012.



16  Premessa

é nell'uomo, owvvero quella nostalgia del legame con quel Dio Agape che in
Gesu é diventato invocazione, interrogazione e provocazione. La presenza di
Gesu nella storia rimane queirineliminabile ed inedita “spina nella carne” che
sempre di nuovo, insieme a tante tribolazioni, puo portare pienezza e solidita
all'incertezza che ci abita oggi pit che mai.

3. Passando attraverso una nuova missione

E poi arriviamo a questi ultimi anni. Ero oramai convinto che il mio fu-
turo fosse legato all’insegnamento a cui da almeno una ventina d’anni mi ero
preparato, ovvero alla “teologia fondamentale”. Ma Dio, la cui estrosita e sca-
pigliatezza non ci & sconosciuta, ha sempre le sue pennellate originali. Quindi
mi € giunta, quasi all'improwviso, I'obbedienza riguardante I'insegnamento
e la ricerca nell’ambito della “teologia pastorale” ed in particolare “pastorale
giovanile”. Certamente tutto cio non ha mai avuto nulla a che vedere con
alcuna mia volonta, quindi vi sono buone possibilita che cio abbia a che fare
con lavolonta di Dio.

Ripensandoci in questo tempo, in tal modo sono in un certo modo unite
le due passioni dominanti della mia vicenda esistenziale: i giovani, che stanno
da sempre all’origine della mia vocazione, e la teologia, al cui studio fin da su-
bito mi sono appassionato. Come al solito Dio ci porta dove egli vuole, attra-
verso strade contorte e per noi chiaramente incomprensibili, vie che crea e che
inaugura appositamente per farci giungere all’'adempimento della sua volonta.

Rimane quindi chiaro che I'idea fondamentale da perseguire € certamen-
te quella di pensare insieme la realta giovanile concretamente esistente e le
esigenze del Vangelo, di cui la teologia si presenta come ragione critica. Non
uno senza I'altro ma partendo dal legame che vi é tra gli uni e l'altro: il vero
rischio infatti risiede sempre nel perdere qualcosa per strada. Sempre, nell’op-
posizione polare tra due realta, i rischi possibili sono quelli legati alle eresie
cristologiche: arianesimo {orizzontamma*. un umano liquefatto che rende irri-
levante il divino), monofisismo (verticalismo: un divino dispotico che annichi-
lisce 'umano) e nestorianesimo {giustapposizione: un estrinsecismo che crea
una distanza di sicurezza tra il divino e I'umano). Invece la verita del legame
risiede nella misteriosa configurazione per cui le due realta rimangono in au-
tentica unita, ma nella forma per cui sono positivamente “non distinte e non
confuse”, come afferma autorevolmente il Concilio di Calcedonia. 1l mistero
ci viene restituito qui nella forma di una doppia negazione, che non € una
semplice positivita, ma un passaggio dentro il mistero dell’essere, che ha sem-
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pre a che fare con il divino e con I'umano nella forma di legami affettuosi e di
affetti ragionevoli. L'uomo, fatto dalla terra e dal soffio divino, non puo pen-
sarsi estrinseco a questa struttura, che lo definisce da capo a piedi, rendendolo
sempre eccedente rispetto a qualsiasi tentativo di comprensione totalizzante.

Cosi pensare insieme, in maniera rigorosa, la divinita delluomo e I'umanita
di Dio, significa immergersi nel mistero che Dio ha rivelato una volta per tutte
attraverso I’ Unigenito del Padre, pieno di grazia e di verita, che non per nulla
e anche il Primogenito di moltifratelli.

Le Costituzioni salesiane attestano che «imitando la pazienza di Dio, in-
contriamo i giovani alpunto in cui si trova la loro liberta. Li accompagniamo
perché maturino solide convinzioni e siano progressivamente responsabili nel
delicato processo di crescita della loro umanita nella fede»13 Per “liberta” qui
s'intende, penso, la storia concreta della loro esistenza: le loro convinzioni, il
loro vissuto, la loro storia, le loro sconfitte e le loro sofferenze. Quindi “liber-
ta” & un titolo riassuntivo della vicenda sociale-storica di una persona nella
sua integralita.

Questa idea, per cui si incontrano i giovani “al punto in cui si trova la loro
liberta” & fondamentale per la pastorale giovanile. Questo vale anche per me,
nel senso che questo testo ha a che fare con il punto preciso in cui la mia li-
berta si trova, con tutti i suoi limiti e le sue ricchezze. Significa entrare in una
zona di profonda umilta, attestando che siamo relativi alla nostra vicenda, che
siamo costruiti in una drammatica in cui Dio e gli altri sono innervati in una
singolare ed irripetibile storia d’amore.

Il percorso di pastorale giovanile proposto nel testo prende forma attraver-
so le condizioni qui espresse e non € pensabile al fuori o al di la di esse. In cio
consiste la sua forza e insieme la sua debolezza, le sue risorse e i suoi limiti.
Passa attraverso una storia singolare ed una serie di relazioni significative: una
vicenda umana, un cammino di formazione intellettuale, alcune esperienze
pastorali significative, I'appartenenza ad una Congregazione e all’ineludibile
inserimento in un’epoca storica di particolare transizione.

Il testo rappresenta una proposta innovativa nel panorama riflessivo della
pastorale giovanile. Forse in questo qualcuno potra intravedere una voce dello
Spirito che soffia dove vuole e che non va spento, ma alimentato con sapienza
e pazienza: «<Non spegnete lo Spirito, non disprezzate le profezie. Vagliate ogni
cosa e tenete cio che é buono»4 Addirittura nelle cose di maggior rilievo la

BArticolo 38.
1417} 5,19-21.
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saggezza di San Benedetto attesta la necessita di non disprezzare il parere di
coloro che sono i pit giovani e che sono appena arrivati nel “monastero della
pastorale giovanile”:

Ogni volta che in monastero si devono trattare cose d’importanza, I'abate raduni
tutta la comunita ed esponga egli stesso di che si tratta. E udito il parere dei fratel-
li, consideri dentro di sé la cosa, e faccia quel che gli sembrera piu utile. Abbiamo
detto di chiamare tutti a consiglio, perché spesso il Signore ispira alpiu giovane il
partito migliore. | fratelli diano il loro consiglio con ogni umilta e sottomissione,
né osino difendere troppo insistentemente il loro modo di vederels

4. Ringraziamenti piu che dovuti

Un grazie piu che speciale va alle cinque persone che hanno contribuito e
sostenuto in forma diretta e partecipativa la pubblicazione del testo.

Andrea Bozzolo, Preside della sezione teologica torinese dell’Universita
Pontificia Salesiana, teologo lineare e profondo capace di coniugare la con-
templazione alta dei misteri della fede con la vita pastorale della Chiesa e dei
cristiani impegnati a vivere la loro esistenza umana come Gesu I'ha vissuta. A
lui il mio grazie per il penetrante intervento sul tema dell’evangelizzazione,
che emerge come un vero e proprio “quadro di riferimento” sintetico che si
distende tra ascolto della rivelazione, dinamiche antropologiche e forma ec-
clesiale.

Roberto Carelli, Professore di Teologia sistematica presso la sezione torinese
dell’'Universita Pontificia Salesiana, che ringrazio per il suo contributo preci-
so e puntuale sul tema dell’educazione. Il suo insegnamento intorno ai temi
dell’antropologia teologica, sui temi della generazione e della famiglia, del
maschile e del femminile lo fanno un interlocutore di tutto rispetto davanti
alle grandi sfide della teoria e della pratica educativa oggi.

Salvatore Curro, Professore invitato presso la Facolta di Teologia dell’Uni-
versita Pontificia Salesiana di Roma e partecipe del cammino di rinnovamento
in atto nel nuovo curricolo di pastorale giovanile, che con la sua postfazione

5  Gregorio Magno (introduzione di A. Stendardi), Vita di san Benedetto e la Regola,
Citta Nuova, Roma 20046, 123.
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rilancia la riflessione verso un dibattito aperto e argomentato sui fondamenti
della pastorale giovanile in ottica teologica, antropologica e pastorale. A lui il
mio grazie per il sostegno mai mancato e I'amicizia sempre piu salda.

Giuseppe Mari, Professore Ordinario di Pedagogia generale presso I'Uni-
versita Cattolica del Sacro Cuore di Milano. Una lunga e bella amicizia ci lega
da vari anni nella condivisione della stessa passione educativa ed accademica.
La sua presenza autorevole, il confronto continuo e fecondo, lo scambio di
pubblicazioni lo rendono un mio punto di riferimento affidabile nel campo
accademico della pedagogia. La sua prefazione sigilla la nostra concordia della
mente e del cuore.

Paolo Zini, Preside del nostro Centro Salesiano di studi Filosofici e Peda-
gogici di Nave (BS), filosofo e teologo di grande solidita e spessore, intento
allo studio delle genealogie del pensiero e delle dinamiche culturali, offre qui
una lettura acuta e pertinente della parabola moderna sull’asse del rapporto
tra fede e cultura, con una particolare attenzione alla questione del rapporto
tra evangelizzazione ed educazione.

Roma, 24 maggio 2017, solennita di Maria Ausiliatrice

Rossano Sala



Prefazione

Lyriginalita cristiana dellaproposta educativa

Giuseppe M ari

L'educazione accompagna la storia della salvezza dal suo inizio, come atte-
stano non solo i Padri della Chiesa (esemplare, in proposito, € Il Pedagogo di
Clemente Alessandrino), ma le stesse Scritture che abbondano di riferimenti
formativi e - in certi casi, come nei libri sapienziali - sono tematicamente
pedagogiche. Potrebbe apparire scontato, ma non lo e affatto perché dall’as-
sociazione tra fede ed educazione si puo ricavare che il tratto connotante la
pratica educativa—eioe la liberta - ¢ il medesimo che identifica la fede sia ve-
tero che neotestamentaria. Su questo ora intendo soffermarmi perché il testo
Evangelizzazione e educazione dei giovani, in proposito, offre richiami essen-
ziali e necessari.

1. Educazione, fede e liberta

Quello che colpisce, sin dalle prime battute del racconto biblico, € che Dio
e Tessere umano sono coinvolti in una relazione reciproca. Senza ovviamente
che venga meno il riconoscimento della signoria divina, va sottolineato che
questa é espressa nella forma non del dominio, ma dell’alleanza: il signore
non si allea con il vassallo perché lo vincola a sé nella forma di un servaggio
che - a sua volta - il vassallo replica con coloro che gli sono subordinati.
Non é questa I'immagine biblica ricorrente per alludere al rapporto con Dio,
bensi quella sponsale, soprattutto nella predicazione profetica. Nella disputa
sul divorzio Cristo da inequivocabilmente una interpretazione reciproca del
rapporto tra marito e moglie richiamandosi al «principio»1ossia alla inten-
zione divina espressa nella creazione di uomo e donna «a immagine di Dio»2
La relazione tra Dio e la creatura, quindi, attraverso I'immagine dell’alleanza,
a cui corrisponde quella sponsale che Cristo riconduce alla reciprocita origi-

1Cfr. Me 10,6 e Mt 19,4.8.
2Gn 1,26-27.
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naria, esprime una originalita profonda nella storia della salvezza rispetto alla
riconduzione del rapporto religioso alla sudditanza della creatura verso il Cre-
atore, che costituisce la modalita tipica sia del modo “naturale” di concepire la
santita di Dio come “separazione” (la logica della “dipendenza” di cui parlano
Schleiermacher e Otto) sia della critica moderna che —alimentando I'ateismo
- ha presentato Dio come antagonista dell’essere umano. Queste interpreta-
zioni del fenomeno religioso si scontrano con la parola di Cristo circa il nuovo
discepolato da lui introdotto: «Non vi chiamo piu servi, perché il servo non sa
quello che fa il suo padrone; ma vi ho chiamati amici, perché tutto cio che ho
udito dal Padre I'ho fatto conoscere a voi»3 Dove sta la differenza tra il “ser-
vaggio” della concezione feudale e il “servizio” della “buona notizia” cristiana?
Non tanto nelle cose che si fanno (che possono anche coincidere), ma nella
ragione per cui vengono svolte la quale —nel primo caso —e I'utile, mentre
- nel secondo - & I'amore. E questa la ragione per cui la fede cristiana - che
identifica Dio come «Amore»4 - si esprime inscindibilmente congiunta alla
liberta che dell’amore rappresenta Valter ego. Non si puo infatti essere liberi se
non ci si affranca dall’utilita per praticare la fruizione di cio che vale di per sé
€, per questa ragione, viene gratuitamente amato; d’altro canto, chiungue ama
non lo fa per interesse, ma gratis: & quello che ha scoperto Agostino quando -
tematizzando la differenza tra “uso” (uti) e “fruizione” {frui) —ha fatto i conti
con il desiderio d’amore che ha guidato la sua giovinezza, ma che andava
bonificato per affrancarlo dalla logica del puro e semplice consumo che anche
oggi insidia la vita di tanti.

La domanda che mi pongo, a questo punto, & la seguente: siamo coscienti
di questa originalita? Dopo secoli in cui ci € stato costantemente ripetuto, dal
contesto culturale in cui ci siamo mossi come credenti e come educatori, che
la fede e la liberta sono antitetiche, che I'amore € utopia, che il credente é solo
uno che china il capo per paura... come stupirci se la nostra pratica educa-
tiva é scivolata verso un generico “umanesimo”, variamente filantropico? Ma
e difficile che questo indirizzo conduca all'incontro con Cristo nella Chiesa
per la semplice ragione che é filantropia (e di grande intensita) gia quella
espressa dal personaggio della commedia di Terenzio Heautontimorumenos,
che si dice interessato a ogni essere umano per il fatto di essere un uomo,
cosi come la filantropia costituisce il cuore di una straordinaria istituzione
pedagogica d’ispirazione illuministica ossia il Philantropinum, fondato da Ba-
sedow. Insomma, la filantropia precede I'evangelizzazione ed e generata anche

3Gv 15,15.
41(7*4,8.16.
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dalla secolarizzazione, quindi € improprio farne il baricentro dell’educazione
cristiana. Lo stesso umanesimo é certamente nato dal cristianesimo, ma puo
assumere anche profili - pensiamo, ad esempio, all’'umanesimo ateo marxi-
sta - radicalmente estranei alla fede, la cui educazione - conseguentemente
- deve identificare con chiarezza il proprio nucleo generativo per evitare - al
di la delle intenzioni - di secolarizzarsi completamente. Il pregio del volu-
me Evangelizzazione e educazione dei giovani consiste nella messa a fuoco del
nucleo portante dell’educazione cristiana. Su questo baricentro ora intendo
soffermarmi.

2. Unastruttura che € un programma

Un “manuale” é tale perché pone tra le mani I'essenziale in ordine ad un
compito —teorico e/o pratico —ben identificato. Quale sia questo scopo il
testo lo dice sin dalle prime battute: «lmmergerci con decisione nellaforza e
revlzforma del Vangelo»5 La “buona notizia” ha espresso e continua ad espri-
mere unaforza del tutto originale, quella dello Spirito che sa suscitare - ieri
come oggi —testimoni inermi, ma tenaci i quali - per amore di Cristo —sanno
andare incontro anche al martirio. Se questo accade (e sta accadendo) altrove,
vuol dire che nei Paesi di pit antica tradizione cristiana non possiamo né dob-
biamo rassegnarci alla insignificanza manifestata dall’abbandono della fede
da parte di tanti giovani che alla fede sono (dovrebbero essere) stati iniziati e
che negli ambienti ecclesiali hanno (dovrebbero aver) ricevuto un’educazione
cristiana. Per giustificare questo fenomeno, non possiamo cavarcela dicendo
che la realta socio-culturale & d’ostacolo e boicotta la nostra azione formativa:
il cristianesimo e sempre stato profetico cioé “inattuale” e le Scritture richia-
mano la persecuzione inflitta ai “veri” profeti6cosi come il consenso raccolto
dai “falsi” profeti7. Piuttosto che prendercela con il “mondo”, € il caso di veri-
ficare come stiamo praticando I'educazione cristiana allo scopo di appurare se
corrisponde a quello che dice di essere oppure se si e disciolta in un generico
filantropismo.

Occorre infatti riconoscere che la fede cristiana e la sua educazione han-
no unaforma propria dove I'espressione non identifica I'aspetto esterno, ma
I'intima configurazione, cio che rende riconoscibile I'originalita rispetto a cui,

5Cfr. p. 29.
6Mt5,12.
7Le 6,26.
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quindi, I'espressione pubblica deve essere coerente e conseguente. Qual é que-
sta matrice? E il Cristo, dall'incontro con il quale prende forma la sequela che
diventa ragione di vita, come ricorda Papa Francesco nella Evangelii gaudium
al n. 7, citando un passo della Deus Caritas Est di Papa Benedetto al n. 1:
«All'inizio dell’essere cristiano non c’é una decisione etica 0 una grande idea,
bensi I'incontro con un avvenimento, con una Persona, che da alla vita un
nuovo orizzonte e, con cio, la direzione decisiva».

Il rischio odierno - lo dice chiaramente I'introduzione del volume - € «un
cristianesimoprivo di Gesu Cristo»*. Ecco allora il senso della prima parte, dedi-
cata ai “cardini teorici” dell’educazione cristiana che i tre contributi mettono
bene in evidenza. Mi limito a cenni rapsodici: il rifiuto di cedere all'ideolo-
gia9 il riconoscimento della sapienza offerta dall’'incontro con Cristo1] il ri-
chiamo della matrice pedagogica propria della rivelazione e della tradizionell
Si tratta di identificare I'originalita cristiana dove I'espressione non allude né
a un esclusivismo che alimenta il fanatismo né a un inclusivismo che conduce
all’anonimato, ma identifica la capacita di riconoscere cio che vi € di specifico
nella fede cristiana e cio che ha in comune con I'umanita in quanto creatura
di Dio perché c’e un’alleanza universale, quella del patto stipulato con Noe12
ma c’e anche - per i cristiani —il colpo di scena» dell’incarnazioneB3ed e al
riconoscimento di questo che deve condurre I'educazione praticata nella co-
munita ecclesiale.

Giungiamo cosi alla seconda parte, dedicata al “nucleo generativo”. Que-
sto e anzitutto conseguente e collegato al primato della grazia: la vita cristiana
prende forma dall’accoglienza dell’azione salvifica di Dio, ecco perché ha un
profilo eucaristico ossia € un rendimento di grazie «che non puo essere altro
che vivere I'esistenza umana come Gesu I’ha vissuta»¥4 Non ¢ quindi 'annun-
cio di un ideale e nemmeno la scoperta di un archetipo, ma I'incontro con la
persona concreta di Cristo cosi come e annunciata dalla Chiesa. Da qui sca-
turisce I'invito al realismo pastorale che non cerca altrove le proprie fonti d’i-
spirazione, ma sa accostare il nostro tempo nella luce dell’annuncio cristiano.
Esemplare di questo atteggiamento é il passaggio, dove si afferma che «invece

8Cfr. p. 34.

9 Cfr. il contributo di P. Zini.

1 Cfr. il contributo di A. Bozzolo.
1 Cfr. il contributo di R. Carelli.
12 Gn 9,8-17.

BCfr. p. 171

UCfr. p. 195.
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di attardarci sul tema dei diritti, la pastorale giovanile farebbe bene a curare
una vera e propria spiritualita delle beatitudini»1 La stessa cosa potremmo
dirla a proposito del disagio, della devianza, del conflitto intergenerazionale,
dell’adolescenza e di tutto quello che ha finito per occupare I'educazione cri-
stiana rendendo difficile incontrare Cristo in essa: non si tratta di trascurare
questi e gli altri temi che coinvolgono i piu giovani, ma di avvicinarli a partire
dall’annuncio cristiano che - oggi come venti secoli fa- getta una luce che va
oltre le analisi - raffinate, ma descrittive —delle scienze umane. L'annuncio
cristiano é offerta di salvezza, ecco perche la santita é «il punto unitario e uni-
ficante» dell’educazione cristianals

I “cardini pratici” —che costituiscono l'ultima parte del volume —sono
conseguenti e soprattutto espliciti perché vengono ricondotti all'invito a
«operare unavera e propria iniziazione deigiovani al discepolato e allapostolato
cristiano»7. 1l richiamo della figura di don Bosco e del suo incontro con Mi-
chele Magone - un ragazzo che oggi chiameremmo “difficile” o “in disagio”,
come viene giustamente puntualizzato —eé efficace. Ci ricorda infatti che non
e attraverso la generica “umanizzazione”, ma proponendo I'esplicito disce-
polato, sostenuto e accompagnato dall’educatore il quale - a sua volta - ha
incontrato Cristo, che é possibile raccogliere la sfida dell’educazione cristiana.
Tutte le lucide riflessioni di carattere etico, sociale, esistenziale che seguono,
sgorgano da questa sorgente fresca e zampillante.

Leggendo le pagine in cui il testo invita a questo impegno esplicito e fattivo,
mi € venuto in mente il commento che fece Montanelli, a margine del Grande
Giubileo dei giovani, sul Corriere della Sera del 17 agosto 2000: «Questo vec-
chio nonno che le parole, anche nella sua lingua, le spiccica male, con fatica,
ha detto ai giovani cose di cui la piu moderna e aggiornata ha duemila anni di
eta. Ma e proprio questo, credo, che i giovani inconsciamente cercano in un
mondo dell’effimero come quello in cui noi li abbiamo fatti crescere; qualcosa
che non abbia tempo perché ¢ eterno, e che gli offra alcunché di stabile su cui
posare - e riposare - i piedi». C’é un’esigenza vera e di fondamento in questo
richiamo a qualcosa su cui poggiare i piedi. La parola della fede é tale perche
genera fiducia, ma questo richiede che si possa dire: «So a chi ho creduto»18 E
quindi anche una questione di conoscenza.

5Cfr. p. 225.
B Cfr. p. 234.
7 Cfr. p. 246.
182Tim 1,12.
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3. La fede come conoscenza

Ho prima richiamato Clemente Alessandrino ossia uno dei Padri che si
sono confrontati con I'antica “gnosi”. L'espressione identifica una delle prime
sfide raccolte dal cristianesimo sul terreno della cultura, quella che gli oppo-
neva la conoscenza (la “gnosi” appunto) come alternativa alla fede, declassata
a forma popolare e imperfetta di un dono divino che, secondo gli gnostici,
I'essere umano puo raggiungere da sé. E interessante notare che Clemente
Alessandrino non cade nella trappola di dissociare fede e conoscenza per evi-
tare di ridurre la prima alla seconda, ma —al contrario —sostiene che la vera
conoscenza € raggiunta proprio attraverso il dono della fede, necessario a colui
che conosce come l'ossigeno a colui che viveld Negli stessi anni, Ireneo di
Lione svolge considerazioni analoghe quando distingue tra “falsa” e “vera”
gnosi ossia tra la presunzione di chi strumentalizza la conoscenza rivelata e
I'umilta di chi si pone in fedele ascolto della Parola divina annunciata dalla
Chiesad Sto evocando questa antica pagina della storia cristiana perche, se la
sfida educativa di oggi riguarda il riconoscimento del nucleo essenziale della
fede e il problema della sua trasformazione in senso puramente umanitario
(come Papa Francesco ha denunciato nella prima omelia, tenuta durante la
S. Messa con i Cardinali subito dopo la sua elezione, il 14 marzo 2013: «Noi
possiamo camminare quanto vogliamo, noi possiamo edificare tante cose, ma
se non confessiamo Gesu Cristo, la cosa non va. Diventeremo una ONG as-
sistenziale, ma non la Chiesa, Sposa del Signore»), allora occorre fare i conti
con la dissociazione tra fede e conoscenza. Mi spiego.

L'incontro con Cristo é I'incontro con il Verbo ossia con la Parola di Dio
fatta carne. Del resto, Gesu e esplicito quando afferma di essere «via, verita e
vita»2L Non possiamo “disciogliere” I'incontro con lui in una generica dina-
mica esistenziale: attraverso Cristo e in lui & la Verita stessa che ci giunge in-
contro ossia la conoscenza di cio che sta alla radice e nella linfa vitale di tutto
cio che esiste. Solo se si ha chiaro questo € possibile - nel quadro dell’educa-
zione cristiana - avvalersi delle e non soggiacere alle scienze umane, le quali
rappresentano una preziosa fonte di conoscenza sull’essere umano, ma - per
poterne fruire in chiave religiosa - occorre avvalersi di una robusta teologia,
capace di calare e orientare le scienze umane nella prospettiva della messa
a fuoco non dell'essere umano genericamente preso, ma dell’essere umano

19Stromati, 11, 6.
2 Contro le eresie, 1V, 33-41.
2 Gv 14,6.
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che la rivelazione cristiana identifica come “figlio” nel “Figlio”2 Questo é
I'annuncio che I'educazione cristiana deve ai suoi destinatari. Ad esso corri-
sponde quanto Giovanni Paolo Il racchiudeva nella “nuova evangelizzazione”:
«L'uomo & amato da Dio! E questo il semplicissimo e sconvolgente annuncio
del quale la Chiesa é debitrice all'uomo. La parola e lavita di ciascun cristiano
possono e devono far risuonare questo annuncio: Dio ti ama, Cristo e venuto
per te»23 Si tratta dello stesso richiamo oggi rilanciato da Francesco attraverso
I'annuncio della misericordia che solca tutto il postConcilio sin dal celebre di-
scorso d’apertura del Vaticano 11 dell’ 11 ottobre 1962, in cui Giovanni XXI11
disse che la Chiesa intendeva usare la «<medicina della misericordia».

L’educazione cristiana, per uscire dalla genericita e trovare laforza e la
forma del VVangelo, deve riscoprire la valenza anche conoscitiva della rivela-
zione. Del resto, a questo si riferisce il Concilio quando afferma: «Cristo, che
e il nuovo Adamo, proprio rivelando il mistero del Padre e del suo amore
svela anche pienamente 'uomo a se stesso e gli manifesta la sua altissima
vocazione»24 e a questo ha voluto richiamare il Convegno ecclesiale svoltosi
a Firenze il 9-13 novembre 2016 convocando i credenti attorno all’annuncio:
«In Cristo il nuovo umanesimo», non “un” NuUovo umanesimo - a significare
Xoriginalita della umanizzazione offerta da Cristo a cui I'educazione cristiana
deve condurre se vuole essere non solo coerente con se stessa, ma fedele al
proprio mandato e leale verso coloro a cui € destinata.

2 Gal 3,26-4,7 e Rm 8,14-23.
23 Christifideles laici, n. 34.
24 Gaudium et Spes, n. 22.
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fare paStdfcale giovanile & necessario immergerci con decisione nella
forzale. nellaforma del VVangelo. Senza questa operazione saremo certamente
despnati, ancheje'soprattutto nella nostra azione pastorale, ad essere “figli del
nostro tempo” e nulla piu. E invece da riconoscere che

la Chiesa cattolica & Tunica cosa in grado di salvare 'uomo da unaschiavitt degra-
dante, quella di essere figlio del suo tempo. [...] Una realta antica quanto la Chie-
sa Cattolica ha accumulato un arsenale e una camera del tesoro a cui attingere;
pud pescare con cura tra i secoli e chiamare un’epoca in snrrprsn H iinoltra Ha
la possibilita di evocare il mondo antico perché ristabilisca I'equilibrio del nuovol

Gesu Cristo, nella sua verita storica e nella sua gloria eterna, ec-
cezione che rende ragione dell’eccedenza che abita ogni uomo, cioé del fatto
che 'uomo supera infinitamente I'uomo e non & semplicemente riducibile ad
alcune dinamiche culturali o immanenti. Una genuina passione per 'uomo e
per Dio, e per il loro originario legame, ci porta ad assumere una prospettiva
che si concentra nella persona di Gesu, vero uomo e vero Dio, per poi dilatarsi
in una prospettiva teologica e antropologica.

A volte coloro che agiscono direttamente nella pastorale della Chiesa, uomi-
ni pratici e a volte poco inclini alla riflessione, si snervano di fronte a un percor-
so riflessivo”siFciHedono in maniera sbrigativa- come la folla, i pubblicani e i
soldati - al/Battist™ai turno: «Che cosa dobbiamo fare?»2 L'ultimo dei profeti e
il pit grana&"defnati da donna indica alcune priorita: distribuire le tuniche e il
cibo, np”prekendere piu del necessario, non maltrattare e oltraggiare.

N My Gesu/interpellato su questo preciso punto, apre una prospettiva del
tutto'nuora, di genere e di livello diverso rispetto ad una semplice intensifica-
zione della prospettiva del precursore: «Gli dissero allora: “Che cosa dobbia-
mo compiere per fare le opere di Dio?”. Gesu rispose loro: “Questa € I'opera
di Dio: che crediate in colui che egli ha mandato”»3 Questa richiesta differen-

1G.K. Chesterton, La Chiesa Cattolica. Dove tutte le verita si danno appuntamento,
Torino, Lindau 2010, 85.86.

27Zc3,10.12.14.

3Gv 6,28-29.
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te attesta ancora una volta la verita del Battista circa la sua piccolezza e insi-
gnificanza di fronte a Colui che sta arrivando: non é davvero nemmeno degno
di slacciargli i sandali. Lui deve crescere ed egli diminuire, perché il battesimo
del Signore Gesu, quello di Spirito Santo e fuoco, non ha nulla a che vedere
con quello operato nelle acque del Giordano per la remissione dei peccati.

Se alcune delle condizioni per prepararsi ad accogliere la venuta di Gesu
Cristo sono l'invito ad attuare una generosita e una giustizia da sempre ri-
chieste, quando il Signore awviene nella storia chiede di fare un'unica cosa,
che e definita “opera di Dio”: credere in colui che il Padre ha mandato. E
importante sottolineare che il cre”efcsé segnalato nella logica di uni*are”, di
un’“opera”. In greco é proprio ‘fépyovyuod Geol” e nella Vulgata ‘Upusjdei .
La fede e il credere sono presentalrCome un’opera e un’attivita, piu-die una
questione interiore, intellettuale ed astratta.

L'invito del Signore Gesu e quindi molto chiaro, e deriva dalla fede in Lui:
ricominciare seriamente apensare insieme secondo il Vangelo. Questa é I'urgen-
za: in pastorale e con i giovani si fanno tante cose, ma troppe volte esse non
sono pensate in profondita, troppe volte non sono insieme al Signore e quindi
rischiano di non essere secondo il Vangelo e secondo lo stile del \VVangelo.

Esprimere la possibilita di essere veramente alternativi, significa essere con-
vinti che il Vangelo ci chiede di credere, pensare e agire con un certo stile:
tutte possibilita che ci vengono richieste dal VVangelo e insieme ci sono possi-
bili dalla forza del VVangelo stesso. Con grande nitidezza C. Theobald coglie il
segno, interrogandoci:

I Come trasmettere la fede in Cristo, se neppure sappiamo molto bene perché cre-
dere in lui? E questo, mi sembra, 1unicop roblema e | unica crisi della trasmissione
di cui bisognapreoccuparsi. La difficolta non ¢ quella di un buon metodo o della
strategia piu ingegnosa: il cristianesimo, ancora una volta, non € un messaggio
religioso fra molti altri. Credere in Cristo vuol dire scoprire continuamente il suo
tratto ineguagliabile nel toccare cio che € umano in noi e percepire cosi la straor-
dinaria complicita tra il vangelo di Dio e il mistero della nostra esistenza umanad4.

Forse I'esercizio del pensiero in ambito pastorale ha subito piu o meno lo
stesso destino della “religione” nella modernita occidentale: ovvero che sia
diventato un affare privato, sostanzialmente facoltativo, e di cui & imprescin-
dibile vergognarsi.

Ora bisogna opporsi risolutamente a questa deriva: pensare pastoralmente

4C.Theobald, Trasmettere un Vangelo di liberta, EDB, Bologna, 2010, 21-22.
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secondo la fede deve ritornare ad essere un affare pubblico, sostanzialmente
necessario e di cui andare piu che mai fieri, perché «ha il pensiero di Cristo
coltiLche pensa come lui e pensa lui attraverso tutte le cose»5

C Pensare €)un esercizio serio, faticoso, che richiede di mettersi in discussio-
ne/dt-nreftere sul tappeto i propri presupposti, le proprie convinzioni, le pro-
prie opzioni, che tante volte sono attive ma non tematizzate. Vuol dire andare
in profondita e alla radice delle questioni, non dare nulla per scontato. Le-
sercizio del pensare € oggi decisivo per un rinnovamento nella Chiesa, come
per tutta la societa umana: con una battuta ad effetto, «dobbiamo ritornare
all'idea di governare per mezzo delle idee»6 perché governare senza di esse e
disastroso per tutti.

Per gente di Chiesa questo dovrebbe essere addirittura iscritto nel nostro
DNA, perché la Chiesa € da sempre in stato di riformai essa cioe esiste solo
nella forma genuina e radicale del suo dover sempre ritornare alle sue origini e
rientrare nel suo principio generativo, attraverso un movimento centripeto di-
incontro con il Signore che solo pud generare quello centrifugo di un’azione
pastorale attuata con i criteri e i metodi che ci vengono donati dalla sapienza
e dalla potenza del Vangelo.

Nell’epoca tardo moderna la realta della “decaffeinizzazione” in ogni am-
bito é largamente operante. Vivere una realta a cui é stata rimossa la sua so-
stanza attiva, efficace e quindi potenzialmente feconda ma pericolosa, € sem-
pre possibile: non solo caffe senza caffeina o birra senz’alcol, ma matrimonio
senza fedelta, sessualita senza fecondita, amicizia senza impegno, diritti senza
comandamenti, prossimita a distanza di sicurezza, realta nella forma virtuale,
liberta senza legami, legami senza affetti, sapere senza studio, contemplazione
senza silenzio, e cosi di seguito.

Dobbiamo invece, come ci invita a fare papa Francesco, recuperare la serie-
ta, I'unita e I'integralita della fede cristiana:

La fede in Gesu Cristo non € uno scherzo, € una cosa molto seria. E uno scandalo
che Dio sia venuto a farsi uno di noi. E uno scandalo che sia morto su una croce.
E uno scandalo: lo scandalo della Croce. La Croce continua a far scandalo. Ma &
I'unico cammino sicuro: quello della Croce, quello di Gesu, quello dell’Incarna-

5Massimo il Confessore, Capitoli teobgici ed economici-, 2,83 citato in Massimo il
Confessore (acura di L. Cremaschi e B. Mariano), In tutte le cose la ‘parola”, Qigajon,
Magnano (BI) 2008, 203.

6 G.K. Chesterton, La miafede, Lindau, Torino 2010, 159.
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zione di Gesu. Per favore, non “frullate” la fede in Gesu Cristo. C’¢ il frullato di
arancia, c’e il frullato di mela, c’¢ il frullato di banana, ma per favore non bevete
“frullato” di fede. La fede & intera, non si frulla. E la fede in Gesu. E la fede nel
Figlio di Dio fatto uomo, che mi ha amato ed & morto per me7.

Anche oggi i pericoli per la pastorale della Chiesa sono tanti e articolati.
Ecco alcune possibili tentazioni o riduzioni della fede oggi, che non valgono
solo per ’America Latina, ma per tutta la compagine ecclesiale:

L’opzione per la missionarieta del discepolo sara sottoposta a tentazione. E impor-
tante sapere capire la strategia dello spirito cattivo per aiutarci nel discernimento.
Non si tratta di uscire a cacciare demoni, ma semplicemente di lucidita ed astuzia
evangelica. Menziono solo alcune attitudini che configurano una Chiesa “tenta-
ta”. Si tratta di conoscere certe proposte attuali che possono mimetizzarsi nella
dinamica del discepolato missionario e arrestare, fino a farlo fallire, il processo di
conversione pastorale.
f 1 ideologizzazione del messaggio evangelico. E una tentazione che si ebbe nella
MSniesa fin dal principio: cercare un’ermeneutica di interpretazione evangelica al
di fuori dello stesso messaggio del VVangelo e al di fuori della Chiesa. Un esempio:
Aparecida, in un certo momento, soffri questa tentazione sotto forma di “asepsi”.
Si utilizzo, e va bene, il metodo di «vedere» giudicare, agire» (cfr. n. 19). La tenta-
zione risiedeva nell’optare per un “vedere” totalmente asettico, un “vedere” neu-
tro, il che é irrealizzabile. Sempre il vedere & influenzato dallo sguardo. Non esiste
un’ermeneutica asettica. La domanda era, allora: Con quale sguardo andiamo a
vedere la realta? Aparecida rispose: con sguardo di discepolo. Cosi si intendono
i numeri dal 20 al 32. Vi sono altre maniere di ideologizzazione del messaggio
e, attualmente, appaiono nell’America Latina e nei Caraibi proposte di questa
iole. Ne menziono solo alcune:
f Il riduzionismo socializzante. E la ideologizzazione piu facile da scoprire.
uni momenti fu molto forte. Si tratta di una pretesa interpretativa in base a
una ermeneutica secondo le scienze sociali. Comprende i campi piu svariati: dal
Verismo di mercato fino alle categorizzazioni marxiste.
byiL ideologizzazionepsicologica. Si tratta di un’ermeneutica elitaria che, in defini-
;iva, riduce rincontro con Gesu Cristo” e il suo ulteriore sviluppo a una dina-
mica di autoconoscenza. Si € soliti fornirla principalmente in corsi di spiritualita,
ritiri spirituali, ecc. Finisce col risultare un atteggiamento immanente autorefe-
renziale. Non sa di trascendenza e, pertanto, di missionarieta.
\cjy”aproposta gnostica. Abbastanza legata alla tentazione precedente. E solita ve-
. n : J 1
U WAt Jo "seW™ fm * 'V
7 Francesco, Viaggio apostolich a Rio delJaneiro in occasione della XXV 111 Giornata Mon-
diale della gioventu (incontro con i giovani argentini nella cattedrale di san Sebastian, 25
luglio 2013).

n
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rificarsi in gruppi di élites con una proposta di spiritualitd superiore, abbastanza
disincarnata, che finisce con I'approdare in atteggiamenti pastorali di “quaestiones
disputatate”. Fu la prima deviazione della comunita primitiva e riappare, nel corso
della storia della Chiesa, con edizioni rivedute e corrette. Volgarmente li si chiama
“cattolici illuminati” (per essere attualmente eredi della cultura illuminista),

rd\Lapropostapelagiana. Appare fondamentalmente sotto forma di restaurazione,
cavanti ai mali della Chiesa si cerca una soluzione solo disciplinare, nella restau-
razione di condotte e forme superate che, neppure culturalmente, hanno capacita
di essere significative. In America Latina, si verifica in piccoli gruppi, in alcune
nuove Congregazioni Religiose, in tendenze esagerate alla “sicurezza” dottrinale o
disciplinare. Fondamentalmente é statica, sebbene possa ripromettersi una dina-
mica ad intra, che involuziona. Cerca di “recuperare” il passato perduto.

/2.Y 7funzionalismo. La sua azione nella Chiesa & paralizzante. Piu che con la realta
ael cammino, si entusiasma con “la tabella di marcia del cammino”. La conce-
zione funzionalista non tollera il mistero, va alla efficacia. Riduce la realta della
Chiesa alla struttura di una ONG. Cid che vale & il risultato constatabile e le
statistiche. Da qui si va a tutte le modalita imprenditoriali di Chiesa. Costituisce
Xma sorta di “teologia della prosperita” nell’aspetto organizzativo della Pastorale.

ré. 3/ clericalismo & anche una tentazione molto attuale nell’America Latina. Cu-
ficamente, nella maggioranza dei casi, si tratta di una complicita peccatrice: il
parroco clericalizza e il laico gli chiede per favore che lo clericalizzi, perché in
fondo gli risulta pit comodo. Il fenomeno del clericalismo spiega, in gran parte,
la mancanza di maturita e di liberta cristiana in parte del laicato latinoamericano.
O non cresce (la maggioranza), o si rannicchia sotto coperture di ideologizzazioni
come quelle gia viste, o in appartenenze parziali e limitate. Esiste nelle nostre terre
una forma di liberta laicale attraverso esperienze di popolo: il cattolico come po-
polo. Qui si vede una maggiore autonomia, in generale sana, che si esprime fon-
damentalmente nella pieta popolare. Il capitolo di Aparecida sulla pieta popolare
descrive con profondita questa dimensione. La proposta dei gruppi biblici, delle
comunita ecclesiali di base e dei Consigli pastorali vanno nella linea del supera-
mento del clericalismo e di una crescita della responsabilita laicale8.

1. Il rischio di pensare e vivere un cristianesimo senza Gesu

In guesto contesto i pericoli per il cristianesimo non sono pochi. Anche
nella pastorale della Chiesa, nell’educazione e nell’evangelizzazione dei giova-
ni, questo e certamente possibile.

8  Francesco, Viaggio apostolico a Rio deJaneiro in occasione della XXV 111 Giornata Mon-
diale dellagioventu (Incontro con i Vescovi responsabili del Consiglio Episcopale Latinoame-
ricano - CELAM, 28 luglio 2013).
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Proporre un cristianesimo privo di Gesu Cristo, che ne e evidentemente la
sostanza eternamente attiva, proporre un educazione sprovvista del sale dell’e-
vangelizzazione, una evangelizzazione che non giunga al coinvolgimento vo-
cazionale, una missione senza il lievito della consacrazione, un apostolato che
non sia espressione di un reale e radicale discepolato, una mistica che non
faccia i conti con le esigenze dell’ascetica, un’azione che non attinga con forza
al lievito della contemplazione, una comunione ecclesiale che non sia fon-
data nella solitudine con il Signore, una testimonianza cristiana che non sia
espressione di una donazione, una vita cristiana deprivata dalla necessita di
una conversione radicale, una fede posta a distanza di sicurezza da un rischio-
so abbandono in Dio, una riflessione pastorale che non attinge alla potenza
dell’evangelo, un’esistenza cristiana spogliata dell’'obbedienza ecclesiale, una
comunita pastorale che non si pieghi alle esigenze e alle fatiche di una vera
corresponsabilita gestionale e cosi via dicendo sono pericoli oggi pit che mai
presenti.

Ora, che queste possibilita si siano verificate lungo i secoli, puo essere
banale ricordarlo. Cio che oggi fa la differenza é che tali opzioni assumono
una parvenza di verita e giustizia all'interno di un contesto che spinge tut-
to e tutti in questa direzione, in nome della presunta e «tanto shandierata
autorealizzazione»9 che non vuole davvero misurarsi con Dio, con gli altri e
con il mondo.

Invece, € da ribadire che nel cristianesimo cio che fa davvero la differenza
e Gesu, e tutto quello che a partire da Lui prende avvio e con lui giunge a
compimento. Su gquesto non si puo e non si deve cedere, perché si tratta della
questione apocalittica.

Nel cuore del Breve racconto deWanticristo di V. Soloviev é proprio questo il
punto di svolta del racconto:

La grande maggioranza dei membri del concilio si trovava sul palco, ivi compresa
quasi tutta la gerarchia dell’Oriente e dell’Occidente. In basso erano rimasti sol-
tanto tre gruppi di uomini che si erano avvicinati gli uni agli altri e che si stringe-
vano accanto allo starets Giovanni, al papa Pietro e al professor Pauli.

Con accento di tristezza, I'imperatore si rivolse a loro, dicendo: “Che cosa posso
fare per voi? Strani uomini! Che volete da me? lo non lo so. Ditemelo dunque
Voi stessi, o cristiani, abbandonati dalla maggioranza dei vostri fratelli e capi, con-
dannati dal sentimento popolare; che cosa avete di piu caro nel cristianesimo?”.
Allora simile a un cero candido, si alzo in piedi lo Starets Giovanni e rispose con

9Cfr. Benedetto XVI, Omelia nella messa crismale del 5 aprile 2012.
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dolcezza: “Grande sovrano! Quello che noi abbiamo dipiu caro nel cristianesimo e
Cristo stesso. Lui stesso e tutto cio che viene da Lui, giacché noi sappiamo chein Lui
dimora corporalmente tutta lapienezza della Divinita. Da te, 0 sovrano, noi siamo
pronti a ricevere ogni bene, ma soltanto se nella tua mano generosa Noi possiamo
riconoscere la santa mano di Cristo. E alla tua domanda che puoi tu fare per noi,
eccoti la nostra precisa risposta: confessa, qui ora davanti a noi, Gesu Cristo figlio
di Dio chesi € incarnato, che € resuscitato e che verra di nuovo; confessalo e noi
ti accoglieremo con amore, come il vero precursore del suo secondo glorioso av-
vento”. Egli tacque e pianto lo sguardo nel volto dell'imperatorel)

Un cristianesimo senza Gesu e una pastorale che di conseguenza agirebbe
senza tenere conto della centralita della sua presenza prima che del suo annun-
cio sarebbe un grave tradimento di tutto cio che abbiamo ricevuto in dono e
abbiamo il dovere di testimoniare come cristianill

Ora, se Gesu € invece cio che di piu caro abbiamo, é perché riconosciamo

Vin Lui la pienezza della donazione e della dedizione di Dio verso il mondo e
verso I'uomo. E la viaper arrivare al Padre, perché & I'unico in grado di «aprire
i sette sigilli»12 perché «nessuno né in cielo, né in terra, né sotto terra, era in
grado di aprire il libro e di guardarlo»13

La scienza non fornisce risposta. La filosofia neppure: essa stessa € irretita in cio
che é problematico. O non é problematico il fatto che tanti uomini si facciano
avanti incessantemente a sentenziare; vengano presi sul serio dagli altri, ancora
pit sul serio si prendano essi stessi e - dopo aver presentato sentenze con gran sus-
siego - il quesito non vacilla ne cede, ma rimane né piu né meno quello di prima?
Nessunopuo sciogliere i sigilli. L'universo € cosi profondamente sigillato, nei pro-
blemi, che la risposta pud venire unicamente dallaltraparte. Non da Dio, sempli-
cemente: dire cosi non sarebbe cristiano, poiché per I'uomo decaduto Dio stesso
e un problema. Non dal Padre: colui che siede sul trono, in mezzo ai cherubini,
non parla immediatamente, né apre il libro; esso rimane chiuso nella sua destra.
Egli lo passaa colui che pud aprire: Cristo, I'’Agnello. LAgnello ha potere di aprire
il libro, perché, nella sofferenza, ha sperimentato il mondo e i suoi problemi fino
all’'ultimo, pur non essendone sottomesso. Ha potere di rispondere, e non solo
attraverso questa o quella dottrina atta ad essere formulata, ma attraverso la luce
che da lui si versa su tutto, e attraverso la soluzione che il suo spirito va attuando

V. Soloviev, | tredialoghi e il racconto dellanticristo, Marietti, Torino 19962 190.

1 Per una riflessione sul tema cfr. il testo di A. Bozzo1o, «Non ebbe a cuore altro che le
anime». Meditazioniper una spiritualita educativa, LDC, Torino 2011, 45-59.

i2Ap 5,5. I

i3Ap 5,3. *-3
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nel cuore umano. Nella misura in cui il credente si immerge in Cristo, i sigilli si
sciolgono ed egli ne conosce il senso, anche se non ha la capacita di esprimerlo#

Gesu non ¢ pero da considerare una via 0 un mezzo per giungere altrove,
ma ¢ la verita stessa. Cioé, per dirla in sintesi, e fine ultimo, compimento pie-
no, scopo supremo. La comunione con Lui hon & un mezzo per arrivare altro-
ve, ma & il punto di arrivo dell’esistenza. E da riconoscere, a questo proposito,
che una delle tentazionipiu sottiliper la nostrapastorale & quella difare di Gesu
Cristo e del cristianesimo un mezzo e non uNo SCopo.

C.S. Lewis, in uno dei testi piu intriganti e geniali della sua produzione,
dove viene rovesciata la logica della tentazione, che viene osservata a partire
dal punto di vista dei demoni, cosi si esprime a proposito della grande tenta-
zione di fare del cristianesimo “un mezzo”:

Noi desideriamo veramente, e intensamente, che gli uomini trattino il cristiane-
simo come un mezzo; di preferenza, naturalmente, come un mezzo per il loro
progresso, ma, in mancanza di cid, come un mezzo per qualsiasi cosa - magari per
raggiungere la giustizia sociale. Bisogna fare in modo che I'uomo prima di tutto
stimi la giustizia sociale come una cosa richiesta dal Nemico, e poi farlo salire a
un livello in cui egli stimi il cristianesimo perché puo produrre la giustizia sociale.
Poiché il Nemico non vuole essere adoperato come una cosa comoda. Gli uomini
e le nazioni che pensano di poter far rivivere la fede al fine di avere una societa
buona potrebbero con lo stesso ragionamento pensare di adoperare la scala del
cielo come una scorciatoia per recarsi alla farmacia piu vicina. Fortunatamente &
quanto mai facile abbindolare gli esseri umani a svoltare quest’angolino. Proprio
0ggi ho letto un passo di uno scrittore cristiano che raccomanda la sua versione
del cristianesimo per la ragione che “soltanto una tale fede pud sopravvivere alla
morte delle vecchie civilta e alla nascita di nuove”. Vedi la piccola crepa? “Credi a
cid, non perché é vero, ma per qualche altra ragione”. Qui sta il giocols

Gesu non é pero solo questione di verita, ma soprattutto ¢ la vita piena
e abbondante. La conoscenza e I'amicizia con Gesu Cristo, per chi lo ha in-
contrato, diviene il motivo fondamentale dell’evangelizzazione, perché e pro-
prio I'incontro con Gesu che dona qualita e pienezza alla vita umana. Tale
convinzione sostiene I'opera di evangelizzazione nel suo insieme, e quella dei
giovani in particolare, perché pone la questione della vita piena al centro della
testimonianza e della missione:

UR. Guardini, I1Signore. Meditazioni sullapersona e la vita di Nostro Signore Gesu Cristo,
Vita e pensiero, Milano 19645 620.
5C.S. Lewis, Le lettere di Berlicche, Mondadori, Milano 19966, 96.



Non si puo perseverare in un'evangelizzazione piena di fervore se non si resta
convinti, invirtu della propria esperienza, che non € la stessa cosa aver conosciuto
Gesu 0 non conoscerlo, non é la stessa cosa camminare con Lui 0 camminare a
tentoni, non é la stessa cosa poterlo ascoltare o ignorare la sua Parola, non é la
stessa cosa poterlo contemplare, adorare, riposare in Lui, 0 non poterlo fare. Non
e la stessa cosa cercare di costruire il mondo con il suo Vangelo piuttosto che
farlo unicamente con la propria ragione. Sappiamo bene che la vita con Gesu
diventa molto piu piena e che con Lui € piu facile trovare il senso di ogni cosa. E
per questo che evangelizziamo. 1l vero missionario, che non smette mai di essere
discepolo, sa che Gesti cammina con lui, parla con lui, respira con lui, lavora con
lui. Sente Gesu vivo insieme con lui nel mezzo dell'impegno missionario. Se uno
non lo scopre presente nel cuore stesso dell’impresa missionaria, presto perde
I'entusiasmo e smette di essere sicuro di cio che trasmette, gli manca la forza e la
passione. E una persona che non & convinta, entusiasta, sicura, innamorata, non
convince nessunols

2. Ripensare alla “rivelazione” nella prospettiva della “donazione”

La donazione di Gesu é la sostanza attiva della sua rivelazione. La sua
dedizione totale lo rende in grado di sciogliere i dilemmi della storia. Egli €
I'agnello «immolato fin dalla fondazione del mondo»17 e la sua rivelazione ha
come fulcro la pratica della sua donazione a noi, che ¢ la sostanza attiva della
sua venuta, senza la quale egli sarebbe uno dei tanti che semplicemente avreb-
be tentato di violare i sigilli. Egli invece, attraverso la sua dedizione, acquista
I'autorita di Signore del tempo e della storia, consegnandoci le parole e la vita
del suo Abba, attraverso la donazione senza residuo alcuno della sua vita. Il
conferimento del potere all’agnello non avviene nonostante la sua immolazio-
ne, ma esattamente per questo:

Tu sei degno di prendere il libro e di aprirne i sigilli, perché sei stato immolato e
hai riscattato per Dio, con il tuo sangue, uomini di ogni tribu, lingua, popolo e
nazione, e hai fatto di loro, per il nostro Dio, un regno e sacerdoti, e regneranno
sopra la terra. [...] LAgnello, che éstato immolato, € degno di ricevere potenza e
ricchezza, sapienza e forza, onore, gloria e benedizioneld

BFrancesco, Evangeliigaudium, n. 266.

i7Ap 13,8.

B8  Ap5,9-10.12. Cosi, nella stessa identica direzione va san Paolo nell’inno cristologico di
Fil 2,5-11: egli «umilio se stesso facendosi obbediente fino alla morte e a una morte di croce.
Per questo Dio lo esalto e gli dono il nome che é al di sopra di ogni nome» (8-9). Cosi anche
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Questa dedizione ¢ il cuore della sua missione ed in virtu di questo egli &
assolutamente ed eternamente insostituibile.

Nei confronti di questa maesta dell’amore assoluto, che € il fenomeno originario
e fondamentale della Rivelazione, ogni autorita che funge da mediazione verso
I'uomo presenta carattere derivato. L'autorita originaria non la possiedono né la
Bibbia (in quanto ‘Parola di Dio’ scritta) né il kerygma (in quanto proclamazione
viva della ‘Parola di Dio’) né il ministero ecclesiastico (in quanto rappresentazione
ufficiale della ‘Parola di Dio’); tutti e tre sono esclusivamente Parola e non ancora
carne, e in tal senso anche I’Antico Testamento come ‘Parola’ rappresenta soltanto
uno stadio sulla via che conduce all’autorita definitiva. Questa autorita originaria
la possiede soltanto il Figlio, che interpreta il Padre nello Spirito Santo come
I'amore divinoQ

La carne e sangue di Gesu dati a noi sono la realta della donazione e della
dedizione di Dio. Entrare, rimanere e vivere la propria esistenza umana in
questa comunione e quindi secondo questa comunione € il fine proprio della
vita cristiana, di fronte al quale tutto il servizio ecclesiale si deve disporre per
ritrovare ogni giorno il suo senso proprio:

Tutto nella Chiesa é predisposto e strutturato perché i cristiani vivano la loro esi-
stenza di uomini come I'havissuta Gesu Cristo: la lettura quotidiana della Bibbia,
la celebrazione dell’eucaristia e dei sacramenti, la pratica della liturgia, ma anche
- dovrebbe essere - delle devozioni private, il culto della Madonna e dei Santi, i
comandamenti della morale, ecc.: tutto mira a suscitare e coltivare un'esistenza
umana conforme a quella di Gesu Cristo. Non si puo escludere che se ne sia
smarrito il senso nella stessa coscienza dei cristiani, dove queste pratiche, spesso
oggetto di reverenza e persino di regolare esercizio, galleggiano stancamente come
i resti di un naufragio. Ma che questo sia il loro senso proprio € assolutamente
incontestabile

Perché Dio, nel momento in cui ci ha voluto bene, ci ha materializzato,
attraverso la creazione di un mondo fatto per noi e a nostra misura. E nel
momento in cui ci ha voluto ancora piu bene, si & materializzato, divenendo
carne e sangue “per noi e per la nostra salvezza”. V .eucaristia, che & Gesu e la
comunione con Lui disponibile per noi oggi, segna la materialita e la concre-
tezza di questa offerta.

Eb 2,9: «Vediamo Gesu coronato di gloria e di onore a causa della morte che ha sofferto».
BH.U. von Balthasar, Solo I'amore ¢ credibile, Boria, Roma 19912, 58.
2DG. Colombo, Sulla evangelizzazione, Glossa, Milano 1997, 35-36.



1. Introduzione: laforza e laforma del Vangelo 39

Per questo il materialismo e un tema caro al cristianesimo, che non sara mai
riducibile ad uno spiritualismo di matrice gnostica. Laforza della donazione
di Dio assume laforma eucaristica del pane e del vino. La carita stessa - fonte,
centro e culmine della vita cristiana - e uno stile concreto che plasma l'intera
esistenza. San Paolo ce lo ricorda con estrema chiarezza nel famoso inno alla
carita2l, che non per nulla ha ispirato numerosi edacaroci .gd evangelizzatori
dei giovani. Interrogato sul sistema preventmTaon Bosconmanda sempre
alla carita: «ll sistema preventivo € la carita, il santo timor di Dio infuso nei
cuori»2, ripete in continuazione.

Cio che fa la differenza é la donazione di Gesu fino all’abbandono, che
non é riducibile a una semplice “comunicazione” di informazioni estrinseche
rispetto alla propria persona e nemmeno una piu profonda “auto-comunica-
zione” (intesa qui come informazioni su di s€), ma una radicale offerta di sé per
lavita del mondo, che quindi implica una testimonianza della vita.

In questo senso occorre riconoscere che una prospettiva “comunicativa”
vada allargata e ricompresa entro una prospettiva “donativa”: infatti una co-
municazione senza donazione rimane sostanzialmente di natura gnostica. E in
tutte le epoche il cristianesimo si € sempre affermato come strutturalmen-
te anti-gnostico. La sostanza attiva della comunicazione € la donazione', solo
quest’ultima gli dona concretezza, efficacia e credibilita. Nello gnosticismo
sappiamo invece che ogni presunta “donazione” rimane sul piano virtuale,

\ effimero, inconsistente, disincarnato, distaccato, incorporeo e immateriale.

\

0

/' In questa direzioneAbenEaf*rmare-ehe-ttaa”oncentrazione sproporzionata
sulla prospettiva’*comunicativa’j;metodologie™)deireducazione e dell’evan-
gelizzazione puo effettivamente tiuoCere™a-eerrtpfto di mettere in luce la singo-
larita del cristianesimo stesso, al cui centro rimane non una generica volonta di
vicinanza con tutti gli uomini, ma la pienezza della sua donazione, realizzata
in pienezza nella croce e accessibile a noi oggi attraverso il mistero eucaristico.
MAgape € e deve rimanere la res unica del cristianesimo, perché ne é la forza
e la forma. La stessafides, senza la caritas, non € nient’altro che uno spazio
vuoto e inconsistente. Per Paolo e per Giacomo, pur nelle loro differenti vi-
sioni, le cose non possono che essere cosi, confermate dall’apostolo Giovanni:

Se parlassi le lingue degli uomini e degli angeli, ma non avessi la carita, sarei
come bronzo che rimbomba o come cimbalo che strepita. E se avessi il dono della
profezia, se conoscessi tutti i misteri e avessi tutta la conoscenza, sepossedessi tanta

2 1Cor 13,1-13.
2 G.B. Lemoyne, Memorie biografiche di san Giovanni Bosco, VI, 381.
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fede da trasportare le montagne, ma non avessi la carita, non sarei nulla. E se anche
dessi in cibo tutti i miei beni e consegnassi il mio corpo per averne vanto, ma non
avessi la carita, a nulla mi servirebbe2

A che serve, fratelli miei, se uno dice di avere fede, ma non ha le opere? Quella
fede puo forse salvarlo? [...] Se un fratello o una sorella sono senza vestiti e sprov-
visti del cibo quotidiano e uno di voi dice loro: «Andatevene in pace, riscaldatevi e
saziatevi», ma non date loro il necessario per il corpo, a che cosa serve? Cosi anche
la fede: se non € seguita dalle opere, in se stessa € morta. [...] Come il corpo senza
lo spirito € morto, cosi anche lafede senza le opere € mortai.

Figlioli, non amiamo a parole né con la lingua, ma con i fatti e nella verita. [...]
Noi amiamo perché egli ci ha amati per primo. Se uno dice: “lo amo Dio” e odia
suo fratello, & un bugiardo. Chiinfatti nonama ilpropriofratello che vede, nonpuo
amare Dio che non vede. E questo e il comandamento che abbiamo da lui: chi ama
Dio, ami anche suo fratelloZ

3. La verita dell’evento dell’incarnazione contro lo gnosticismo tardo
moderno

Oggi rinasce una ricerca di spiritualita, un ritorno del sacro, un desiderio
di estraniarsi dal mondo per cercare la pace e il benessere. Tutto questo movi-
mento é caratterizzato in genere dall’esigenza di un distacco dal mondo, da un
allontanamento dalla corporeita, da una ricerca spirituale di benessere con se
stessi, di una religiosita tutta puntata sull’autorealizzazione nonostante il mon-
do e nonostante il corpo di carne. La rete sembra fatta apposta per dare sup-
porto operativo a questa esigenza di esistenza disincarnata, appunto “virtua-
le”. Cosa c’e di piu spirituale che la vita virtuale? Non per nulla alcuni filosofi
del web si rifanno espressamente a dottrine gnostiche, che fin dall’antichita
negavano la verita della materia e la consistenza della carne. La realta vera, se-
condo questa eresia variegata presente nei primi secoli del cristianesimo, € solo
cio che va oltre e supera la materia, che sarebbe mera apparenza, fardello e pe-
santezza dovuta al peccato, prigione dell’anima. Si pensi alla religiosita di tipo
new age, quella, per intenderci, della musica che armonizza e pacifica la nostra
vita, che ci isola dal mondo considerato “malvagio”, “cattivo” e “inospitale”.

Questo clima culturale puo anche intaccare il nostro modo ecclesiale di
operare, orientandoci ad un vero e proprio “neo-gnosticismo pastorale”:

231Cor 13,1-3.
24 Gc2,14-17.26.
5\Gv 3,18; 4,19-21.
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Alcuni vorrebbero un Cristo puramente spirituale, senza carne e senza croce, Si
pretendono anche relazioni interpersonali solo mediate da apparecchi sofisticati,
da schermi e sistemi che si possano accendere e spegnere a comando. Nel frattem-
po, il Vangelo ci invita sempre a correre il rischio dell’incontro con il volto dell’al-
tro, con la sua presenza fisica che interpella, col suo dolore e le sue richieste, con
la sua gioia contagiosa in un costante corpo a corpo. L'autentica fede nel Figlio
di Dio fatto carne € inseparabile dal dono di sé, dall’appartenenza alla comunita,
dal servizio, dalla riconciliazione con la carne degli altri. 1l Figlio di Dio, nellasua
incarnazione, ci ha invitato alla rivoluzione della tenerezzazs

Ora proprio il dogma d"Wmcamazfime e garanzia permanente della bonta
della materia contro ogni temazioDA-gnostica e spiritualistica di sorta. Lirru-
zione impensabile e amorevole del Figlio di Dio nella storia degli uomini é
ogni volta la vera rivoluzionerpei“hé®jene affermato che Dio ha assunto un
corpo di carne ed havissuto realmente come uno di noi: «ll Verbo sifece carne e
venne ad abitare in mezzo abbiamo contemplato la sua gloria, glo-
ria come del Figlio unigenito che viene dal Padre, pieno di grazia e di verita»Z.
Per difendere questo fatto inaudito, ritenuto dai piu un’insensatezza, i primi
apologeti si sono mossi con estrema decisione. Potremmo citare innumerevoli
padri della Chiesa che ci sostengono in questo pensiero. Bastino solo alcune
parole di Ignazio di Antiochia, tratte dalla sua lettera ai cristiani di Traili:

Turatevi le orecchie quando qualcuno vi parla al di fuori di Gesu Cristo, dellastir-
pe di Davide, che veramente nacque, mangio e bewe. Veramente fu perseguitato
sotto Ponzio Pilato; veramente fu crocifisso e mori, sotto gli occhi degli abitanti
del cielo, della terra e degli inferi. Egli veramente risorse dai morti perché il Padre
suo lo risuscito: allo stesso modo il Padre risuscitera in Gesu Cristo anche noi, che
crediamo in lui. Senza di lui non abbiamo la vera vita.

Se poi & vero quello che dicono alcuni atei, ossia non credenti, che cioe egli soffri

% Francesco, Evangelii Gaudium, n. 88. «L’isolamento, che ¢ una versione dell'imma-
nentismo, si pud esprimere in una falsa autonomia che esclude Dio e che pero pud anche
trovare nel religioso una forma di consumismo spirituale alla portata del suo morboso indi-
vidualismo. Il ritorno al sacro e la ricerca spirituale che caratterizzano la nostra epoca sono
jfenomeni ambigui. Ma piu dell'ateismo, oggi abbiamo di fronte la sfida di rispondere ade-
guatamente alla sete di Dio di molta gente, perché non cerchino di spegnerla con proposte
alienanti o con un Gesu Cristo senza carne e senza impegno con l'altro. Se non trovano nella
Chiesa una spiritualita che li sani, li liberi, li ricolmi di vita e di pace e che nel medesimo
tempo li chiami alla comunione solidale e alla fecondita missionaria, finiranno ingannati da
proposte che non umanizzano né danno gloria a Dio» {ivi, n. 89).

2Z7Gv 1,14.
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in apparenza - mentre sono loro una pura apparenzal - perché io sono incatena-
to? Perché anche desidero combattere contro le belve? Dunque, inutilmente io
vado alla morte; dunque il mio annuncio del Signore é falso.

Cio che si intende garantire € la realta, il peso e la concretezza della dona-

zione del Figlio, tolta la quale é perso il cristianesimo in quanto tale. In questo
e riaffermato il principio del caro cardo salutisi

Corpo del Figlio veramente morto e veramente risorto. Dungue corpo che per-
mane, riferimento non puramente transeunte della identificazione del Figlio in
terra e in cielo (Gesti € Signore, Gesu é alla destra del Padre, I'’Agnello ferito é sul
trono dell’Altissimo). Il realismo deirazione/rivelazione di Dio che vi si iscrive
e determinato, nella sua possibilita di riconoscimento, dalla identificazione del
corpo del Signore: dove invece esso & superato, trasceso, semplicemente rivestito e
utilizzato, anche il Signore e perso. Corpo di comunione nell’eucaristia cristiana,
il cui discernimento e questione di vita o di morte. Corpo di rivelazione nella
sante scritture, che sono litterae De?8

Il seduttore e I'anticristo si caratterizzano dal fatto che «non riconoscono

Gesu venuto nella carne»? in tal modo essi vanno oltre la dottrina del Cristo,
perdendo non solo il Figlio, ma anche il Padre)

Diviene cosi chiaro che la pienezza della comunione con Dio awviene nella

storia attraverso la carne di Gesu. Gli eventi dell’eucaristia e della croce sono
cosi da intendersi come lo sviluppo coerente e il pieno compimento della dot-
trina dell’incarnazione. Il nome sintetico dell’intero processo storico-salvifico,
che ¢ la traduzione economica dell’essenza stessa di Dio, eJdemificato come
agape e caritas. La singolarita di Cristo si gioca tutta nella(dedizione «fino alla
morte e a una morte di croce»3l, ed in questo consiste la novira'permanente
che Egli ha portato, portando se stesso:

A ‘01

Tale era infatti il sommo sacerdote che ci occorre@x santo, innocente, senza mac-
chia, separato dai peccatori ed elevato sopra i cieli; egli non ha bisogno ogni giorno,
come gli altri sommi sacerdoti, di offrire sacrifici prima per i propri peccati e poi per
quelli del popolo, poiché egli hafatto questo una voltaper tutte, offrendo sestessi2

Sequeri, Linteresse teologico di unafenomenologui.di Gesu: giustificazione eprospettive,

3 Cfr. 2Gv 7-9. |
3Fil28.
PEH7,26-27.
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Nella sua consueta lucidita Benedetto XV1, attraverso una stupenda capa-
cita omiletica orientata nell’ottica di una catechesi liturgica, che siamo sempre
chiamati a riscoprire, ci offre la spiegazione di uno dei segni piu antichi e si-
gnificativi della Veglia pasquale, I'accensione del cero pasquale, che offre luce,
fuoco e calore in virtu del dono di s

Nella Veglia pasquale, la notte della nuova creazione, la Chiesa presenta il mistero
della luce con un simbolo del tutto particolare e molto umile: con il cero pasqua-
le. Questa & una luce de vive in virtu delsacrificio. La candela illumina consumando
se stessa. Da luce dando se stessa. Cosi rappresenta in modo meraviglioso il mistero
pasquale di Cristo che dona se stesso e cosi dona la grande luce. Come seconda cosa
possiamo riflettere sul fatto che la luce della candela é fuoco. Il fuoco é forza
che plasma il mondo, potere che trasforma. E il fuoco dona calore. Anche qui si
rende nuovamente visibile il mistero di Cristo. Cristo, la luce, é fuoco, & flamma
che brucia il male trasformando cosi il mondo e noi stessi. “Chi & vicino a me é
vicino al fuoco”, suona una parola di Gesu trasmessa a noi da Origene. E questo
fuoco € al tempo stesso calore, non una luce fredda, ma una luce in cui ci vengono
incontro il calore e la bonta di Dio3&

L'intuizione che ci viene da tutto cido € molto semplice e insieme fonda-
mentale per un ripensamento del percorso teorico e pratico di pastorale giova-
nile. Essa consiste nel cogliere tutti i misteri della vita Cristo nell’ottica della
dofiazToné che e un’ottica propriamente “eucaristica’: in particolare Xultima
IttITcomc luogo interpretativo permanente dell’intera vicenda del Signore;
I'incarnazione come fondamentale condizione di possibilita della donazione;
la croce come donazione fino all’abbandono; la risurrezione come atto del Pa-
dre che conferma la verita del dono di sé fatto dal Figlio; il dono dello Spirito
come possibilita offerta a tutti e a ciascuno di vivere I'esistenza conformemen-
te a quella di Gesu, quindi nella logica del dono; la generazione della Chiesa
come luogo in cui si vive la propria esistenza umana “per Cristo, con Cristo
ed in Cristo”. n

Da qui nasce evidentemente una ricomprensione del divino in ordine alla
donazione: il Padre come colui che dona se stesso eternamente al Figlio, che
e essenzialmente ricezione di questo dono e lo Spirito come conferma per-
manente di questo legame eternamente fecondo. E insieme nasce anche una
ricomprensione di tutta I'antropologia in ottica creaturale, vocazionale e co-
munionale, perché ogni uomo e creatura “ad immagine e somiglianza di Dio”
ed in particolare ad immagine e somiglianza del Figlio: come figli adottivi,

RBBenedetto XVI, Omelia della vegliapasquale del 7 aprile 2012.
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siamo creati e redenti in vista del dono di noi stessi, perché «'uomo, il quale
in terra € la sola creatura che Dio abbia voluto per se stessa, non puo ritrovarsi
pienamente se non attraverso un dono sincero di sé»34

Il retto principio che sta dunque alla base del divino e dell’'umano e attesta-
to unavolta per tutte da Gesu attraverso la sua esistenza donata, la quale affer-
ma che solo cio che & donato & salvato e solo cio che tenuto per sé € perduto:

Se qualcuno vuole venire dietro a me, rinneghi se stesso, prenda la sua croce e
mi segua. Perché chi vuole salvare la propria vita, la perdera; ma chi perdera la
propria vita per causa mia, la trovera. Infatti quale vantaggio avra un uomo se
guadagnera il mondo intero, ma perdera la propria vita? O che cosa un uomo
potra dare in cambio della propria vita?%

Romano Guardini - pensatore di grande spessore che vive sul crinale tra
teologia, antropologia e pedagogia - ci restituisce una riflessione su questo
testo che conviene risentire interamente, per porci nella corretta prospettiva
antropologica, teologica, educativa ed evangelizzatrice:

Nel Nuovo Testamento é riportato un detto di Gesu, che ci colpisce in maniera
insolita. Suona cosi: “Chi vuol salvare la propria vita, la perdera; (ma) chi la per-
de per amor mio, la troverd” (Mt 16,25). L'espressione sta in primo luogo in un
contesto immediatamente religioso, e si riferisce al modo in cui un uomo entra
in rapporto con Cristo, oppure a partire di li affronta una situazione di pericolo.
Quanto piu a lungo ci si misura con essa, pero, tanto piu si riconosce che € una
parola-chiave per la comprensione essenziale dell’esistenza umana. 1l vocabolo
che in greco dice “vita” {psyche) puo significare anche “anima”. Il suo significato si
muove attorno a questi due poli; cosi non andiamo di certo errati, se lo traducia-
mo con “il proprio io vivente”. Allora, la parola di Cristo dice: chi si tien stretto
il proprio io vivente, lo perdera; ma chi se ne priva, lo trovera. Apparentemente,
un paradosso; in verita, la perfetta espressione di un atteggiamento fondamentale
nell’esistenza umana%

% Cfr. Gaudium etspes, n. 24.

¥ Mt 16,24-26. «Quali che siano le condizioni particolari precise, la sequela di Cristo
comporta che si dica “no” a se stessi e al proprio ego come norma ultima e scopo della propria
vita e che si accetti in anticipo la perdita totale di signoria su questa vita. Passivita assoluta-
mente singolare, resa qui con I'immagine traumatizzante e umiliante di un criminale nudo,
costretto a portare il braccio orizzontale della sua croce fino al luogo dell’esecuzione. Si com-
prende come si possa indietreggiare davanti a questa prospettiva apparentemente mortifera e
ascetica» (C. Theobatd, Trasmettere un Vangelo di liberta, 49).

¥ R. Guardini (a cura di C. Fedeli), Persona e liberta. Saggi difondazione della teoria
pedagogica, La Scuola, Brescia 1987, 41.
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2. 11 destino delVeducazione tra i lumi della ragione
e Voscuramento dellafede

Paolo Zinil

Nell’orizzonte ecclesiale contemporaneo nuova evangelizzazione ed emer-
genza educativa sono avvertite in modo pressoché unanime come sfide pres-
santi e impegnative.

Oltre I'immediatezza di un consenso nominale pare pero difficile rinvenire
una coscienza condivisa quanto alle radici di queste sfide e alle forme concrete
delle loro possibili elaborazioni.

Potrebbe essere allora di qualche utilita nominare i processi che oggi mag-
giormente concorrono a rendere difficoltosa la pratica educativa e I'annuncio
del VVangelo, per ricercarne poi, in sede teorica, le premesse storico-culturali.

Di questi processi il divorzio tra educazione e fede ci pare essere partico-
larmente problematico e gravido di implicanze, nonostante sia considerato
sovente un tratto di civilta, indizio di adultita culturale dell’Occidente post-
illuministico.

Paradossalmente pero I'Occidente secolarizzato, mentre sospetta della fede
e vuole da essa immunizzare I'educazione, vive la secolarizzazione come nuo-
va, illuminata religione e insieme benedice il sacro di ritorno, con il suo porta-
to di creduloneria e magia, oppure nega ogni valenza cognitiva all’esperienza
credente e insieme si vede costretto a fare i conti con i fanatismi religiosi piu
aggressivi e violenti.

La fede, che i Lumi avrebbero voluto oscurare, continua cosi a incalza-
re I'orizzonte pubblico, anche attraverso le sue caricature, reclamando —a
essere all’altezza del proprio compito, proprio perché, non riuscendo a domare
le intemperanze religiose della soggettivita, fatica a formare il cittadino alla
vita comune.

In questo modo la contemporaneita, con le contraddizioni dei suoi feno-
meni socioculturali, in fondo smaschera I’erronea opposizione illuministica
che vorrebbe tutelare educativamente un umano universale, civile e politico, e

1 Il saggio qui pubblicato € la rielaborazione rivista e aggiornata del testo contenuto in:
A.Bozzolo - R. Carelri (ed.), Evangelizzazione e educazione, LAS, Roma 2011, 293-327.
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cautelarsi dalla merapossibilita credente, riservata a una soggettivita socialmen-
te invisibile e cognitivamente immatura.

Alla verita della persona questa opposizione ripugna, non solo per la sua
impraticabilita, ma per la sua innaturalita, ideologica e menzognera: I'umano
non vive in opposizione il proprio compito educativo e la sua vocazione cre-
dente, ma ne avverte la profonda continuita.

Se poi il credere si accende come risposta alla novita del Vangelo, nulla e
piu evidente della sua portata educativa e della sua indole pubblica, comuni-
taria, strutturalmente intersoggettiva.

Una rinnovata passione per I'evangelizzazione non pud dunque scontare
una matura consapevolezza educativa, come una sollecitudine autentica per
I’educazione non puo sottrarsi alla domanda cruciale circa il fondamento ulti-
mo del proprio assetto assiologico, fondamento che, anche quando non fosse
il Vangelo, poiché non é edificato ma assunto, risulta strutturalmente creduto.

Se il divorzio tra fede ed educazione si conferma pertanto indebito antro-
pologicamente e lesivo di entrambe queste sollecitudini dell’'umano, cogliere
le ragioni storiche e teoriche di cosi pericolosa divaricazione potrebbe essere
di qualche utilita; a tal fine vorremmo indagare quattro processi che riteniamo
abbiano progressivamente condotto a questo abbaglio:

- la considerazione del Nome di Dio come pericolo civile;

- I'oscuramento sociale della pratica credente;

- la secolarizzazione della sollecitudine educativa;

- la compiaciuta astenia della liberta.

1. Il pericolo civile del Nome di Dio

Sono finiti i tempi in cui si poteva interpretare la religione come oppio dei po-
poli. Oggi la religione si presenta piuttosto come dinamite dei popoli. Tanto in
Oriente quanto in Occidente i partiti interessati recuperano la religione per creare
nemici immaginari e mobilitare le masse2

Il dibattito culturale contemporaneo guarda non di rado alla religione
per sottoporre ad analisi il suo vincolo con la violenza; di tale vincolo pare
indiscutibile I'owieta, riflesso di una presunta evidenza circa I'inclinazione
all'intolleranza posta al cuore stesso della fede. Le ragioni che raccomandano

2 J. Assmann, Non avrai altro Dio. 1l moncteismo e il linguaggio della violenza, 11 Mulino,
Bologna 2007, 7.
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questa lettura, assicurandole immeritata autorevolezza, si appellano alla storia
- in particolare al suo tornante moderno - ed alle sue conferme attuali:

La tolleranza si pone per Voltaire - non altrimenti che per i suoi due grandi pre-
decessori in materia, Locke e Bayle —in primo luogo come problema religioso:
poiché religiose sono le radici ultime dell’intolleranza. Sarebbe fatale, ancor prima
che ingenuo, sorvolare su questo aspetto riconducendolo “storicisticamente” alle
particolari condizioni di un'epoca ormai lontana, ignara delle conquiste evolutive
dei nostri civilissimi sistemi democratici. E appena sufficiente dare uno sguardo
allattuale scena mondiale, per accorgersi di quanto ingiustificato e fuori luogo sia
I'edificante ottimismo radicato in tale credenza. [...] Di tutte le forme di intolle-
ranza [...] I'intolleranza religiosa & quella che ha causato il maggior danno. Ma é
anche [...] quella piu difficile da spiegare3

Se non c’e religione senza violenza, e nessuna violenza € insidiosa quanto
quella di matrice religiosa, allora la civilta ha trovato nella fede il suo piu te-
mibile nemico.

Fuori di questo dogma moderno non si comprenderebbero le energie pro-
fuse dal pensiero occidentale degli ultimi cinque secoli nel tentativo di di-
sinnescare la minaccia rappresentata per la convivenza civile dall’evocazione
credente del Nome di Dio.

Per questo il Nome di Dio negli ultimi secoli ha dovuto subire ogni pos-
sibile decostruzione: la posta in gioco non conosceva eguali, salvare la societa
e garantire il progresso, neutralizzando la fede con le sue smodatezze civili
sempre in agguato.

Le sorti del Nome di Dio nei diversi frangenti della modernita saranno
pertanto fortunose; la tolleranza che gli sara riservata risultera proporzionale
alla sua disponibilita a stare-per-altro\ impersonare un anonimo ordine morale
del mondo, quando il bene da tutelare sara la pace, o incarnare I'operosa di-
namicita del progresso scientifico tecnico, quando da promuovere sara il be-
nessere, 0 rappresentare il precipitato dei virtuosismi mitopoietici dell’animo
umano, quando da celebrare saranno la cultura e la civilta dei popoli.

La modernita manipola senza pudore il Nome di Dio, senza turbarsi quan-
do i suoi improbabili surrogati non nominano piu alcuna Trascendenza e si
riducono a prodotti di intese siglate mondanamente.

Dal canto suo il postilluminismo, nel quale viviamo, non pare proprio
avvertire I'urgenza di fare ammenda di questo errore e delle miopie che lo

3  G. Marramao, Passaggio a Occidente. Filosofia e globalizzazione, Bollati Boringhieri,
Torino 20092, 203.
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accompagnano, e continua a sottoporre la fede nel Nome di Dio ad un esa-
me di compatibilita civile regolato da parametri a-religiosi quando non anti-
religiosi.

Il carattere ultimo di tali parametri riflette la radicalita della conversio-
ne collettiva nella quale nasce la modernita: quella devozione al patto civile
che, come nuovo assoluto, giustifica se stesso e giudica I'ammissibilita di ogni
espressione dell’'umano.

La devozione all'assoluto civile restituisce alla soggettivita e al suo sapere
una nuova fisionomia: quella di intelligenza critica e universale, preludio di
autonome autodeterminazioni pratiche, integrabili in una convivenza pacifica
orientata al progresso materiale.

La logica dell’esperienza religiosa & perd clamorosamente smentita: nella
modernita il nuovo assoluto non genera alcuna devozione, piuttosto ne € ge-
nerato e soltanto ricambia la soggettivita che vi si consacra, garantendone la
signoria.

In questa operazione si ridefiniscono le nozioni di verita e liberta vinco-
landole attraverso la virtu architettonica della tolleranza che decreta I'intransi-
genza di una inedita assolutezza: I'innominabilita dell’Assoluto premoderno e
delle sue ragioni proscrive come irragionevole ogni discorso assoluto orientato
alla Trascendenza.

Nella verita disciplinata dalla tolleranza civile I'assoluto riappare sotto
mentite spoglie: come interdetto in grado di tacitare ogni appello dirimente
al Nome di Dio.

La razionalita plasmata dalla nuovapolis deve poi accettare di declinarsi se-
condo due forme incoordinabili, quella speculativo/positiva e quella pratico/
esistenziale, e, ancora, accogliere nell’'ambito pratico esistenziale due discipli-
ne, di nuovo incoordinabili, quella della fede privata e quella dell’assiologia
pubblica.

Queste divaricazioni divengono indiscutibili per la modernita, e vietano
alla fede nella Trascendenza di presentarsi come sapere capace di chiedere alla
liberta qualche ossequio vincolante nello spazio pubblico. In proposito sono
emblematiche le considerazioni di Locke:

I dogmi della religione sono, alcuni pratici, altri speculativi; e per quanto gli uni
e gli altri abbiano per oggetto la conoscenza del vero, tuttavia i secondi hanno per
solo fine il giudizio e la comprensione, mentre i primi influiscono sulla volonta
e sul comportamento. Pertanto, i dogmi speculativi e gli articoli di fede, come
li si chiama, che altro non richiedono che una semplice adesione, non possono
essere imposti a nessuna chiesa dalle leggi del paese; poiché é assurdo che la legge
imponga cose che non & in potere dell'uomo di compiere: e credere alla verita
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d’una o d’altra cosa non dipende dalla nostra volonta. [...] Il magistrato non deve
proibire la professione o I'insegnamento di opinioni speculative a nessuna chiesa,
poiché esse non hanno alcuna relazione con i diritti civili dei cittadini. Se crede
che realmente sia il corpo di Cristo, quello che un altro chiama pane, il cattolico
non fa offesa di sorta al suo prossimo. Se un ebreo non crede che il Nuovo Testa-
mento sia parola di Dio, non lede per nulla, con cio, i diritti civili4.

Con la liquidazione del Nome di Dio attraverso la sua subordinazione alla
mondanita immanente del patto civile, ad essere svilita & la fede: la fede non
sa nulla, e la liberta che vi si impegna decide per Pinevidenza, fuori pertanto
di ragioni condivisibili intersoggettivamente, dungue vincolanti.

Il passo é breve poi perché quelle ragioni, in quanto incondivisibili, siano
dichiarate non-ragioni, stante la sicurezza con la quale la modernita omologa
le buone ragioni alla loro validazione universale.

Le non-ragioni della fede saranno costrette a negoziare qualche tolleranza e
la otterranno in proporzione alla debolezza che sapranno riconoscersi.

La fede patisce pesantemente questi interdetti moderni: oscurato il Nome
di Dio e screditata la lingua necessaria alla Sua confessione, il credere é obbli-
gato a recedere nell’'invisibilita privata, ma fuori di una condivisibilita inter-
soggettiva non sapra piu offrire spunti significativi alla collettivita, in difesa
delle raponi buone del Nome di Dio.

La fede conosce cosi pericolose tentazioni: quella di esprimersi secondo un
linguaggio che replica I'universalita della scienza, imponendo pero la propria
estrinsecita al kerigma, e quella di mimetizzarsi operativamente con un’etica
solidaristica, orientata alla pacifica convivenza civile e al progresso mondano.

Le operazioni condotte dalla modernita sulla religione sommano contrad-
dizione a contraddizione, ma paiono non conoscere smentite, tanto che il
post-illuminismo pare confermarne opportunita e decisivita:

Un tempo le dispute filosofico-teologiche su fede e ragione erano esplicite, si
andava alla radice. Oggi, per paura di ferire la sensibilita di chi ha fede, I'ateo ¢
spesso reticente. Comincia sempre con dei “riconoscimenti” alla religione. Ep-
pure, io credo che David Hume, nei suoi dialoghi sulla religione naturale, abbia
smantellato in modo conclusivo le pretese di ogni ragionevolezza della fede in
Dio. In modo definitivo, almeno nel senso che alle sue obiezioni non sono mai
state date risposte minimamente convincentis

4]). Locke, Letterasulla tolleranza, La Nuova ltalia, Firenze 1963, 55-56.
5P Flores d’Arcais, Dio?Ateismo della ragione e ragioni dellafede, inA. scola -P.Flores
d’Arcais, Dio?Ateismo della ragione e ragioni dellafede, Marsilio, Venezia 2008, 13-32, 15.
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Priva della tutela che solo I'intangibilita del Nome di Dio puo garantirle,
la fede rischia di subire supinamente i ridimensionamenti che il consorzio
civile le prescrive; se il compito di credere non si accende al cospetto di un
Nome cui la coscienza riconosce di dovere se stessa e un assenso sui generis,
allora saranno le magistrature politiche, numi tutelari dell’assoluto mondano,
a prescrivere alla soggettivita le forme non problematiche della sua devozione:

La rettitudine —che non e parte minima della religiosita e della vera devozione
- interessa anche la vita civile; e in essa sta tanto la salvezza delle anime quanto
quella dello stato. Le azioni morali sono dunque pertinenti sia al tribunale este-
riore quanto a quello del proprio intimo; e sono soggette sia al reggitore civile sia
a quello personale, vale a dire, cioe, tanto al magistrato quanto alla coscienza. E
in cio risiede un grande pericolo: che I'una di queste giurisdizioni non interferisca
nell’altra e disaccordi non nascano fra il custode della quiete pubblica e quello
dell’'animaé.

Gli effetti di queste ingiunzioni moderne sono particolarmente rilevanti
per la comprensione collettiva del Nome di Dio; I'Occidente infatti continua
a professarsi nominalmente cristiano, ma la Trascendenza cui si riferisce € co-
stretta dentro il perimetro deciso dalla positivizzazione del sapere scientifico e
dalla immanentizzazione dell’azione politica, per le quali il mondo é la nuova
polis e Xeschaton la massimizzazione di suoi beni propri, la pace ed il progresso.

La politicizzazione del nome di Dio, la mondanizzazione civile dellV
schaton, la canonizzazione ossessiva della tolleranza sono il cantiere nel quale
I'umano edifica quella nuova citta nella quale matura la coscienza della sua
modernita.

La citta terrena, custodita dall’assoluto che ne riflette i lineamenti, e guar-
dinga nei confronti delle antiche pretese del Nome di Dio, promulga il suo
imperativo, pacifico all’apparenza e assai combattivo nella sostanza: la tolle-
ranza civile giustifica I'intolleranza religiosa mentre la tolleranza religiosa non
puo giustificare I'intolleranza civile.

La formalizzazione di questa novita si deve ai giuristi francesi impegnati
a definire tra il Seicento e il Settecento condizioni e limiti dell’autorita dello
Stato; essi

misero a punto una propria argomentazione, specificamente politica e nuova ri-

spetto alla tradizione del diritto naturale scolastico. Essi stabilirono un concetto
formale di pace, ricavato non dalla vita nella verita, ma dall’opposizione alla guer-

6J. Locke, Letterasulla tolleranza, 57.
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racivile. A questo concetto formale di pace, cioe al silenzio delle armi, alla quiete
pubblica e alla sicurezza della vita, essi riconobbero il primato rispetto al conflitto
per la verita religiosar.

Il Nome di Dio spuntato nella sua presunta virulenza8e la fede ridotta sog-
gettivisticamente a investimento interiore9, lasciano libero spazio alla raziona-

7EW. Bockenforde (M. Nicoletti ed.), Laformazione delb stato comeprocesso di secola-
rizzazione, Morcelliana, Brescia 2006, 50. Bdckenforde argomenta la problematicita socio-
politica della subordinazione delle esigenze della pratica religiosa a quelle dell'ordine della
convivenza multiculturale, e vorrebbe prospettare soluzioni piu rispettose del ruolo della fede
come condizione intrinseca e non estrinseca all’esperienza civile; «Da un lato la liberta di re-
ligione non sta e non puo sottostare, in quanto diritto umano, a una riserva di tipo culturale;
d’altro lato [...] dalla liberta di religione e dalla parita di diritti delle religioni non pu0 deri-
vare alcuna pretesa di appiattimento dell'impronta religiosa della cultura e della forma di vita
quale parte dell'ordrepublic. Rispetto a tale impronta gli adepti di altre religioni (per lo piu
religiosi di minoranza) vivono nella diaspora. Per questa vita nella diaspora I'islam e la religio-
ne ebraica contengono del resto I'indicazione esplicita a rispettare le leggi del paese ospitante»
(EW. Bockentorde, L0 Stato secolarizzato, la sua giustificazione e i suoi problemi nel secolo
XXI, in G.E. Rusconi, Lo Stato secolarizzato neUetapost-secolare, Il Mulino, Bologna 2008,
31-53,49). Proprio il dibattito suscitato dalle tesi di Béckenférde mostra quanto la sensibilita
contemporanea sia profondamente segnata dalla lezione illuminista e dalla delegittimazione
civile dell’esperienza religiosa.

8 Nelle polemiche piu accanite degli Illuministi il Nome di Dio viene riferito alle gesta
piu aberranti e crudeli che i credenti avrebbero assurdamente tentato di razionalizzare per
suo mezzo: «ll successore di S. Pietro e il suo concistoro non possono shagliare; approvarono,
celebrarono, consacrarono I'impresa della notte di S. Bartolomeo. Dunque questa azione era
santissima; dunque di due assassini uguali in religiosita colui che avesse sventrato ventiquattro
donne gravide ugonotte dovrebbe essere elevato a una gloria doppia di colui che ne avesse
sventrato solo dodici. Per la stessa ragione i fanatici delle Cevenne dovevano credere che
sarebbero stati elevati alla gloria in proporzione del numero di preti, di religiosi e di donne
cattoliche che essi avessero sgozzato. Sono titoli ben strani per acquistare la gloria eterna»
(Voltaire, Trattato sulla tolleranza. La trincea della ragione contro ognifanatismo, Demetra,
Verona 1993, 55).

9«Ogni uomo possiede un’anima immortale, passibile d’eterna felicita o miseria, la cui
salvezza dipende dal fatto ch’egli creda e operi in questa vita com’é necessario credere e ope-
rare per impetrare il favore di Dio e come Dio ha prescritto a tal fine. Da ci0 segue, in primo
luogo, che I'uomo é soprattutto obbligato all’'osservanza di tali norme e che la sua suprema
cura, applicazione e diligenza dev'essere esercitata appunto nella ricerca e adempimento di
cio: poiché nulla v é nella condizione umana che valga qualcosa a confronto dell’eternita. In
secondo luogo, ne segue che, purché un uomo non violi gli altrui diritti con erronee forme
di culto né nuoccia agli altri il fatto che egli non sia rettamente orientato alle cose della reli-
gione e non sia la sua perdizione di pregiudizio alcuno alla felicita altrui la cura della propria
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lita pubblica che pensa il senso dei fini collettivi solo a partire dalla possibilita
dei mezzi disponibili e con il medesimo codice che di questi ultimi assicura
fruibilita universale ed efficiente maneggevolezza.

Inevitabilmente pero le questioni religiose ed etiche, per quanto residuali,
nel loro misurarsi con lo spazio pubblico sono costrette a impattare con nor-
me che per la loro genesi sono religiosamente ed assiologicamente non solo
non neutrali ma gravemente incompetentill

In questo modo lo spazio pubblico e la sfera della vita civile che vi accade
smarriscono la sapienza necessaria a istruire le questioni nelle quali il soggetto
e alle prese con il senso definitivo di sé, senso richiamato alla propria decisivita

salvezza compete solo all'interessato. [...] In fatto di salvezza ognuno possiede il diritto su-
premo ed assoluto di giudicare di quanto lo riguarda: cosa che non interessa nessun altro né
puo in alcun modo ricevere pregiudizio dall’altrui condotta. Ma oltre all’anima immortale,
I'uomo possiede anche una esistenza temporale, il cui stato & mutevole e la durata incerta, e
a sostentare la quale egli ha bisogno di beni terreni, che occorre conquistare, o che gia sono
stati conquistati con uno sforzo costante. [...] Ma la malvagita umana preferisce depredare
gli altri dei frutti del loro lavoro, piuttosto che procurarsene con propria fatica. Per questo,
la necessita di tutelare quanto si sia acquistato, come ricchezze e possibilita, o quanto serve a
procurarsele, cioé la liberta e il vigore della propria persona, induce gli uomini ad associarsi
fra di loro, in modo da garantire ad ognuno, con la reciproca assistenza e I'unione delle forze,
il sicuro possesso di tutto cio che serve in questa vita, lasciando nel contempo ad ognuno la
cura della sua felicita eterna, il cui conseguimento non puo essere facilitato dall’azione altrui,
la cui perdita non pud mai risultare di pregiudizio ad altri, e la cui speranza non puo essere
strappata a nessuno da violenze di sorta» (J. Locke, Letterasulla tolleranza, 58-59).

10  La conclamata estraneita dell’orizzonte pubblico alla individuazione e valutazione dei
fini esistenziali del soggetto, prima che problematica & impossibile; il dibattito sul tema &
perd particolarmente delicato, dopo I'esperienza tragica delle dittature del XX secolo la cui
memoria anima lo spettro dello Stato etico: «I regimi totalitari del XX secolo ci hanno fornito
numerosi esempi di quanto fosse pericoloso affidare allo stato il compito di occuparsi della
felicita dell'individuo. Tuttavia, la vittoria finale delle democrazie ha avuto un effetto sorpren-
dente: nella misura stessa in cui questo regime politico non pretende di essere un’incarnazione
del bene sovrano, le speranze di felicita terrena o di realizzazione dell’individuo non vengono
piu riposte in una struttura politica, qualunque essa sia. Proprio per il fatto che ha vinto,
la democrazia non accende pit gli animi. L'autonomia individuale & uscita corroborata da
queste prove e ormai viene richiesto allo stato soltanto di allontanare gli ostacoli alla felicita
degli individui, non di assicurarla loro; lo stato non € piu portatore di speranza, ma semplice-
mente fornitore di servizi. Pur non avendo a disposizione un quadro religioso comune e non
credendo alla rivoluzione che potrebbe portare la felicita a tutti, gli uomini non rinunciano
al desiderio di rendere la propria vita piu bella e maggiormente ricca di significato; ma ora
seguono vie che hanno scelto individualmente» (T. Todorov, Lo spirito dellilluminismo, Gar-
zanti, Milano 2009, 82-83).
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—ancora una volta - soltanto dalla Trascendenza del Nome di Dio e dalla sua
non ridotta Verita.

Credere rimane una possibilita individuale, sempre socialmente sospetta,
governata nelle sue riluttanze da un potere politico che rivendica al proprio
tecnicismo religiosamente neutrale ed assiologicamente universalista una pro-
messa di giustizia laica e liberale1l

Il Nome di Dio e il codice sacrale con il quale la soggettivita ne confes-
sa I'intangibilita e la funzione ultimativa per il senso della liberta sono cosi
costretti ad abbandonare la coscienza a se stessa; ed essa, nella sua maldestra
amministrazione delle energie che solo il Vero Assoluto avrebbe il diritto di
mobilitare, inaugura il fenomeno epocale della sacralizzazione dell’arbitrio in-
dividuale:

Nel Cinquecento, Calvino e Lutero posero questioni teologiche simili a quelle
poste, diciamo, da Loyola o da Bellarmino; e siccome le loro risposte erano dif-
ferenti, ne seguirono aspre contese tra le due parti. Nessuna delle due aveva, o
avrebbe potuto avere, il minimo rispetto per le posizioni dell’altra. Al contrario,
quanto maggiori erano I'ostinazione e la violenza con cui il nemico si batteva,
tanto piu egli era profondamente dannato agli occhi del vero credente, il quale sa-
peva che lui, e non l'altro, possedeva la verita; e invero, quanto piu ardentemente
I'avversario credeva nelle proprie eresie, tanto piu odioso doveva apparire a Dio
e agli uomini. Quando il papa mando al rogo Bruno, o Calvino brucio Serveto,
essi vedevano nelle loro vittime dei ribelli contro la luce della verita: quella luce
che in linea di principio tutti gli uomini potevano scorgere, perché i criteri della
verita erano pubblici, e ogni uomo in cui il cuore, la mente e I'anima non fos-
sero stati pervertiti era dunque in grado di applicarli e di arrivare alla medesima

1 Indicativa al riguardo la soluzione contrattualista del rapporto tra disciplina pubblica e
fini personali dell’esistenza: «I concetti di giustizia delle filosofie politiche tradizionali, anche
del liberalismo classico, si basano secondo Rawls su rappresentazioni collegate a pretesa di
verita. Rawls definisce tali concezioni come “metafisiche”. 1l suo liberalismo politico si basa
invece su di un conceno “politico” di giustizia. Un concetto politico e non metafisico di
giustizia pone alla base della societa I'idea di un sistema di cooperazione leale, non la rap-
presentazione sostanziale di una vita buona in generale; sul piano dell’individuo presuppone
il concetto politico del cittadino, nessuna teoria complessiva sulla soggettivita e dell’identita
umane. Questa teoria & dungue politica non solo nel senso di essere limitata alla sfera politica
della societa in quanto suo unico ambito di validit; il concetto di una giustizia come lealta
deve piuttosto convincere unicamente per considerazioni di natura politica, indipendente-
mente da altre ragioni filosofiche o religiose» (T.M. schmidt, Fede religiosa e argomenti seco-
lari. Sulla razionalita delle convinzioni religiose nelle societapluralistiche, in G.E. Rusconi, Lo
Stato secolarizzato nelleta post-secolare, 1l Mulino, Bologna 2008, 93-112, 95-96).
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visione delle verita eterne. [...] Nel destino di un uomo condannato per eresia
non c'é quindi nulla di romantico o di tragico, nulla che possa ispirare simpatia.
Un eretico € un pericolo per sé e per la societa che egli cerca di pervertire. La sua
anima deve essere salvata, ma sicuramente non c’é traccia di dignita, non c’é nulla
che meriti ammirazione nella violenza e nell’ostinazione con cui resiste alla verita.
[...] L'idea che agli uomini si debba rispetto se muoiono in nome dei loro ideali
e principi, per quanto errati questi possano essere, giacché dunque muoia per ciod
che crede essere la verita € eo ipso degno di rispetto piu di chi scende a compro-
messi con le sue convinzioni o cerca di salvare la pelle a prezzo dei suoi principi:
un atteggiamento del genere non era concepibile nel Medioevo12

Privato della dignita di interlocutore del dibattito pubblico, escluso - nella
sua intenzionalita specifica- dal diritto alla tolleranza civile, costretto a subire
la disciplina politica di una ragione che non sa comprenderlo, il sapere che
nutre la coscienza credente, il sapere della fede, fondato sulla nominabilita di
Dio si trova cosi esposto alle derive cognitive, emnrivr e pratiche piu_bizzarre.

Da tutto questo pero la societa non ha nulla da guadagnare. Una convi-
venza fondata su un sapere che ha scelto di auto-mutilarsi,13di non ritenere
conoscibile altro che i prodotti della mano dell’'uomo e quanto e necessario al
loro efficientamento, mentre consacra illusoriamente I'assoluto del progresso
mondanoX4 non solo non puo soffocare le aspirazioni della coscienza religio-
sa, ma si priva di ragioni per giudicarne la nobilta o la corruzione.

2 1. Bertin (H. Hardy ed.), Il legno storto dellumanita. Capitoli di storia delle idee,
Adelphi, Milano 20084, 260-261.

1B Continua a rivelarsi di grande profondita sul tema deirauto-mutilazione della ragione
moderna la lezione di J. Ratzinger, ancora attualissima anche nelle sue pagine piu datate.
Cfr. J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo (Biblioteca di Teologia Contemporanea 5),
Queriniana, Brescia 1969, in particolare 27-46.

X In proposito é davvero illuminante la nota - e discussa - tesi di Hazard sulla crisi
che avrebbe travagliato la coscienza europea tra la fine del Seicento e I'inizio del Settecento,
ridefinendo i parametri fondamentali della Civilta occidentale e inaugurando la modernita:
«[Qui] la ragione non era pit un’equilibrata saggezza ma un’audacia critica. Le nozioni piu
pacifiche, quella del consenso universale come prova dell’esistenza di Dio, quella dei miracoli,
erano revocate in dubbio. 1l divino era confinato in cieli sconosciuti e inaccessibili; 'uomo, e
I'uomo soltanto, diventava la AN niTTE Ir mp'r3r) a se stesso la propria ragion d'essere
e il proprio fine. | pastori dei popoli avevano tenuto abbastanza a lungo il potere nelle loro
mani; avevano promesso di far regnare sulla terra la bonta, la giustizia, I'amore fraterno; ma
non avevano mantenuto le loro promesse. Nella grande partita di cui la verita e la felicita co-
stituivano la posta, avevano perduto; quindi non restava loro piu che andarsene. Se non vole-
vano partirsene di buona voglia, bisognava cacciarli via. Era necessario, si pensava, distruggere
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E la fede, separata dal sapere che le compete e del quale deve dar prova
comunitariamente, mentre si sottrae al discernimento, si espone ad ogni adul-
terazione, rischiando di agire la medesima arroganza del pensiero immanen-
tistico che la combatte.

2. L'oscuramento sociale della pratica credente

Se attraverso I'eta moderna, per processi di carattere socio-culturale, il
Nome di Dio diviene pubblicamente impronunciabile e la fede non argo-
mentabile comunitariamente, perché estranea ai parametri del sapere condi-
visibile, anche le sorti della pratica religiosa sono in pericolo.

Culto e devozione si giustificano infatti in riferimento alla fede, che in
essi non solo si manifesta, bensi si forma, consolida e purifica; quando la fede
viene ritenuta estranea al sapere, il culto non puo che divenire a propria volta
incomprensibile e civilmente imbarazzante. Un tale giudizio e formulato da
Hume con la massima chiarezza:

Non ci sono assurdita teologiche tanto madornali che non siano state sostenute,
qualche volta, da uomini di grande intelligenza e cultura. Non ci sono precetti
tanto rigorosi che non siano stati accettati dagli uomini piu dediti ai piaceri e
piu scioperati. L'ignoranza & madre della devozione: € una massima proverbiale,
confermata dalla esperienza di tutti. Cercate pero un popolo del tutto privo di
religione: se lo troverete, siate pur certi che poco differisce dai bruti. Che c'e di
piu puro di certi principi morali che fanno parte di ogni sistema teologico? E che
c'édi piu corrotto di certe pratiche cui questi sistemi danno origine? [...] Tutto &
un punto interrogativo, un enigma, un mistero inesplicabile. Dubbio, incertezza,
sospensione di giudizio sembrano I'unico punto d’approdo della nostra piu ac-
curata ricerca in proposito. Ma la ragione umana é tanto debole, la suggestione
delle opinioni tanto irresistibile che & molto difficile perfino mantenere questo

I'antico edificio, che aveva riparato male la grande famiglia umana; e il primo compito era
un'opera di demolizione. Il secondo era di ricostruire, e di gettare le fondamenta della citta
futura. Altrettanto necessario, per non cadere in uno scetticismo precursore della morte, era
costruire una filosofia la quale rinunciasse ai sogni metafisici, sempre fallaci, per studiare le
apparenze che le nostre deboli mani possono afferrare, e che debbono bastarci; ed edificare
una politica senza diritto divino, una religione senza mistero, una morale senza dogmi. Bi-
sognava, infine, costringere la scienza a non essere pit un semplice giuoco intellettuale, ma
decisamente una potenza capace di dominare la natura; per mezzo della scienza, si sarebbe
certamente conquistata la felicita» (P. Hazard [a cura di P. Serini], La crisi della coscienza
europea, Il Saggiatore, Milano 19832 11-12).
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cauto dubbio. Noi, per conto nostro, non vogliamo ampliare il nostro orizzonte
e, opponendo una specie di superstizione all’altra, le lasceremo a contenderels

La critica di Hume alla devozione costituisce la premessa di una lunghissi-
ma impresa culturale orientata non a cancellare la religione, ma a prescrivere
alle sue forme testimoniali I'autopercezione di un limite intrinseco e di un’im-
barazzante subalternita civile.

In proposito, alla riflessione di Hume dobbiamo un testo particolarmente
istruttivo per comprendere i destini che si aprono alla coscienza credente ed
alla sua effettivita religiosa dopo la crisi della cultura medioevale: si tratta dei
Dialoghi sulla religione naturale, nei quali il filosofo scozzese costruisce un
serrato confronto tra le posizioni teoriche dello scettico Filone, del mistico
Demea e del teista Cleante, per illustrare ambiguita, ragioni e impedimenti
del credere.

Nella nostra indagine non siamo interessati a capire con quale dei perso-
naggi fittizi del dialogo Hume si identifichilg ci interessa piuttosto dar voce
alla complessita della considerazione moderna dell’esperienza religiosa, ma-
gistralmente restituita nell’'opera humeana proprio attraverso una contesa a
piu voci. La conclusione dell’opera, da questo punto di vista, € chiarificatrice:

5D. Hume, Storia naturale della religione, La Nuova Italia, Firenze 1975, 90-91.

16Sulla posizione personale di Hume risultano molto interessanti le considerazioni di Dal
Pra ricche di contrappunti storiografici: «In ordine [...] alla problematica religiosa € avve-
nuto a Hume che, volendo temperare gli effetti negativi della sua critica al teismo, ha posto
I'attenzione proprio su quelle resistenze che avevano piu solida base nella natura dell’uomo.
Probabilmente il suo personale atteggiamento € stato piu vicino a quella condizione di “paga-
nesimo” e di pratico ateismo che hanno descritto il Kemp Smith ed il Mossner. Ma Hume ¢
pur stato costretto alla sua “simulazione innocente™; ha cioé pur voluto e dovuto tener conto
del volgo superstizioso, e del clero fanatico; ha prestato attenzione a questa condizione ed in
tal modo le si € pit avvicinato di quanto non pensasse. E quando ha guardato analiticamente
a quella condizione, vi ha trovato la ferma fiducia nel teismo empiristico, la convinzione
radicale sul finalismo dell’'universo, quella sorta di postulato originario della finalita, al quale
anche Filone da ultimo si inchina. Volendo dare un’esistenza, nel mondo della critica alla
religione, ad un “altro da sé”, non ha potuto pensarlo che come volto a piegarsi, nel bilico
dell'analogia, prepotentemente in direzione della divinita e cioé della somiglianza tra I'opera
della natura e I'opera dell’'intelligenza e dell’arte, oppure come rivolto a consumare I'intero
patrimonio della ragione nell’intento di aprire la strada alla fede ed alla rivelazione, ponendo
cosi lo scetticismo in linea di continuita con la rivelazione, e la critica in linea di continuita
con il puro misticismo» (M. Da1 Pra, Introduzione, in D. Hume [M. Dal Praed.], Dialoghi
sulla religione naturale, Laterza. Roma-Bari 1983, V-XLVI, XLV).
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Ma [disse Filone] credetemi, Cleante, il sentimento piu naturale che una mente
ben disposta provera in questa situazione & I'attesa e il desiderio ardente che piac-
cia al cielo di dissipare, o almeno di ridurre questa profonda ignoranza, offrendo
all'umanita qualche rivelazione speciale e manifestando la natura, gli attributi e
le operazioni del divino oggetto della nostra Fede. Una persona compenetrata del
giusto sentimento delle imperfezioni della ragione naturale, volera verso la verita
rivelata con la massima avidita, mentre I'altezzoso dogmatico, persuaso di poter
erigere un sistema completo di teologia con il solo soccorso della filosofia, sdegna
qualunque altro aiuto e respinge gli insegnamenti superflui della rivelazione. Es-
sere uno scettico filosofico €, per un uomo colto, il primo e piu essenziale passo
che conduce ad essere un vero cristiano, un credente; proposizione che racco-
manderei volentieri all'attenzione di Panfilo; e spero che Cleante mi perdonera di
intromettermi cosi nell’'educazione e nell’istruzione del suo pupillol7

Sfidata dalla questione della Trascendenza, I'intelligenza umana, secondo
Hume, non puo non prendere atto del proprio limite, vincolando una sorta di
propedeutico scetticismo speculativo ad un misticismo reso plausibile - quan-
to al realismo della sua intenzionalita credente - dalla testimonianza che il
finalismo cosmico rende all’esistenza di un ordinatore intelligente del mondo.

La sintesi di teismo, misticismo e scetticismo prospettata da Hume € in-
gloriosa: si nutre di due opposizioni, quella tra credere e conoscere e quella tra
timore e sicurezza; la religione soccorre le miserie cognitive e operative dell’a-
nimo umano che abita pero una societa nella quale promettente é soltanto il
progresso orientato a liquidare quelle miserie.

La religione e le sue pratiche non hanno nulla di promettente, piutto-
sto il contrario: corrispondendo all'ignoranza della fede, la devozione che la
esprime si riduce a fenomeno di umana debolezza, che il progresso mondano
rendera accessorio quando le sue conquiste faranno svanire i timori e le insi-
curezze tipiche dell’incivilta:

E mia opinione, ne convengo, rispose Demea, che ogni uomo senta, in qualche
modo, la verita della religione dentro al suo cuore e che é la coscienza della sua
debolezza e miseria, piuttosto che gqualche ragionamento, che lo porta a cercare
protezione in questo Essere, da cui dipende insieme con tutta la natura. C’e tanta
inquietudine e tanto tedio perfino nelle migliori vicende della vita, che il futuro
resta sempre I'oggetto di tutte le nostre speranze e di tutti i nostri timori. Non
cessiamo di guardare in avanti e di sforzarci, con le preghiere, I'adorazione ed il
sacrificio, di placare queste potenze sconosciute, che troviamo, per esperienza,

TD. Hume, Dialoghi sulla religione naturale, 129-130.
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cosi capaci di affliggerci e di opprimerci. Miserabili creature che siamo! Quale
risorsa per noi, in mezzo agli innumerevoli mali della vita, se la religione non ci
offrisse alcuni metodi di espiazione, e non placasse quei terrori da cui siamo con-
tinuamente agitati e tormentati?18

Non deve ingannare allora la valorizzazione della dimensione religiosa
dell’esistere tematizzata da Hume: si concentra infatti sul limite dell’'umano
sapere e potere, quando pero a dare senso all'impresa civile & esattamente il
disegno di uno spostamento progressivo di quel limite, che, arretrando, impo-
ne allo spazio religioso di lasciarsi espugnare e smascherare nell’'inconsistenza
delle sue promesse e consolazioni.

Irrazionalismo, proiezione psicologica, finalita rassicurante, i tratti specifici
del dinamismo religioso, credente e cultuale, non possono non rendere margi-
nale la testimonianza religiosa: il suo arretramento nell’invisibilita é segno di
emancipazione individuale e collettiva dell'umano.

Neppure la riluttanza a scomparire del tutto tipica del fenomeno religioso
giustifica alcuna domanda circa un suo possibile significato intrinsecamente
promettente; piuttosto riflette la professione di crudo realismo sulle difficolta
della vita, che autorizzano la tristezza intimidita dell’utilitarismo della fede.

In altre parole, per Hume, i tormenti che si intrecciano nella coscienza,
conducendola a credere, non si possono mai pacificare completamente: il
pungolo religioso non abbandona I'animo umano, percheé la vita é difficile,
I'intelligenza limitata, le soluzioni mondane precarie; ben venga allora la reli-
gione ma la sua persistenza ¢ indice soltanto della sua stessa miseria di sugge-
stione utilmente consolatoria:

In ognuna delle posizioni religiose che si delineano al “limite” della riflessione cri-
tica humeana questa trova non tanto la radice della sua propria identita, quanto
I'antitesi che la nega e che, cosi, le consente di essere. [...] [La] configurazione
positiva della religione ha, nella disamina humeana, principalmente due forme:
o0 quella di un postulato originario della finalita, [...] oppure quella, prospettata
come al di 14 della critica razionale e scettica, del totalmente altro: del misticismo,
della rivelazione e della pura fede. Hume non ha recato contributi positivi al
riempimento di queste forme vuote; ha piuttosto arricchito gli strumenti della
critica gnoseologica e scettica; ed ha avuto cura di operare lo stacco del cono-
scere dal mondo della coscienza religiosa; [...] L'unico contributo che in questa
direzione Hume abbia recato é quello che gli deriva dalla tradizione della cultura
classica e nell’etd moderna dal pensiero libertino: la teoria cioe del radicarsi della

Blvi, 85.
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religione nel mondo delle passioni, e specialmente del timore e della coscienza
deirinfelicita umana, da cui procede I'aspirazione immediata alla rivelazione ed
alla salvazionel9

L'Occidente, assimilando la lezione humeana, redigera il proprio progetto
antropologico e civile senza riconoscere alla fede e alla devozione alcuna forza
costruttiva o critica; un ovvieta, quando si considera la religione capace sol-
tanto di materializzare minacce comunitarie o perpetuare ingombranti retaggi
di incivilta.

La rivoluzione moderna non si nutre pero soltanto delle considerazioni
di Hume; relativamente al senso della devozione e della pratica credente,
estremamente incisiva e animata da preoccupazioni originali € la riflessione
di Kant, che addirittura, da un certo punto di vista, incalza le conclusioni
humeane nei loro limiti.

Se, per la sua indole consolatoria e rassicurante, la devozione, come abbia-
mo visto, ha il diritto soltanto a una tolleranza civilmente non lusinghiera,
vista la sua estraneita allo spirito dell’emancipazione moderna, il sospetto re-
lativo ai suoi effetti non puo facilmente sopirsi.

Il ricorso a una consolazione abbracciata nelle congiunture impossibili
dell’esistere & difficilmente censurabile, ma potrebbe sempre mutarsi nella
pratica indolente di una speranza eteronoma, volta comodamente a sempli-
ficare anche i frangenti della vita dove il cimento della liberta sarebbe invece
possibile e doveroso.

Inutile dire che qui il lavoro di Kant & incomparabilmente severo, per quel-
la singolare accezione in lui rinvenibile del compito etico cui debbono ricon-
dursi le speranze civili e i rigorosi limiti di possibilita del vissuto religioso.

L'evidenza della liberta per Kant é la verita noumenica dell’'umano, attingi-
bile nella sua purezza interiore, perfettamente razionale; e la liberta si annun-
cia con la voce severa e nobile del dovere: I'uomo € libero perché deve, perché
sa indiscutibilmente di dovere, dunque sarebbe contraddittorio se non potesse
procedere a determinare se stesso nel puro ossequio alla formalita razionale
di questa ingiunzione; di qui I'autonomia, premessa ed esito di ogni esercizio
morale, nella quale I'uomo da prova della sua solitaria signoria su se stesso.

Per Kant la tutela politica giova alla liberta soltanto per il portato di este-
riorita prescritto dalla costituzione incarnata dell’'uomo e dalle sue implicanze
sociali, ma é sempre I'autonomia morale individuale a formare la speranza
della collettivita e non il contrario.

BM. Dal Pra, Introduzione, XLV1I.
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A fronte di tale altezza del compito morale ben si comprende come la re-
ligione possa costituire per Kant un’insidia di portata assai differente rispetto
a quella percepita da Hume; se per il filosofo scozzese I'ignoranza e il fanati-
smo religiosi possono rendere i credenti membri pericolosi di una comunita,
per Kant I'ignoranza e I'opportunismo religiosi possono smentire I'umanita
dell’'uomo, facendone un soggetto che, animato da magiche speranze, rimette
ad altri lo svolgimento del proprio compito morale.

Per questo occorre combattere decisamente la possibile collusione tra aste-
nia morale e illusione religiosa, tanto facile a prodursi nell’animo umano e
tanto pericolosa per i suoi effetti corruttivi, maldestramente mascherati di
culturalismo e devozione.

Di qui I'energia con la quale Kant si impegna a riportare la religione entro
i limiti dellapura ragione, perché I'uomo intimorito della severita del compito
morale non ne speri uno svolgimento magico, magari appoggiandosi alle pro-
messe di qualche sedicente rivelazione.

Ecco allora i criteri necessari a istruire il processo morale cui sottoporre ogni
rivelazione:

La rivelazione per lo meno pud comprendere in sé anche lapura religione razio-
nale, mentre viceversa questa non puo in sé comprendere I'elemento storico della
rivelazione; per questo io potro considerare quest’ultima come una sferapiu vasta
della fede, che contiene, come sferapiu ristretta, la pura religione razionale (non
come due cerchi esterni I'uno all’altro, ma come due cerchi concentrici), ed il
filosofo, in quanto puro insegnante di ragione (procedendo per semplici principi
apriori) bisogna che si mantenga nei limiti della sfera piu ristretta, e quivi percio
faccia astrazione da ogni esperienza. Da questo punto di vista, posso ora fare an-
che il secondo tentativo: partire cioe da una qualunque rivelazione ammessa come
tale e, facendo astrazione dalla pura religione razionale (in quanto essa costituisce
un sistema indipendente), appoggiare solo in modo frammentario la rivelazione,
in quanto sistema storico, a concetti morali e vedere se questo procedimento non
riconduca al medesimo sistema razionale puro della religione, che, non dal punto
di vista teoretico (in cui deve farsi rientrare anche il punto di vista pratico-tecni-
co, quello del metodo di insegnamento, che & una dottrina tecnica), ma certo dal
punto di vista pratico-morale, potrebbe essere autonomo e sufficiente per la vera
religione, la quale, soltanto a questa condizione, esiste come concetto razionale a
priori (che resta dopo la scomparsa di tutti gli elementi empirici)2

201 Kant (a curadi M.M. Olivetti), La religione entro i limiti della sola ragione, Laterza,
Roma-Bari 1980, 13-14.
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Per Kant & evidente: la rivelazione alla quale un credente si appella, quale
ragione della propria fede, va sottoposta ad un esame di compatibilita razio-
nale; e la fede, di una religione circoscritta entro i limiti di unapura ragione,
offre i parametri di valutazione di ogni possibilita e pretesa di condotte o
convinzioni credenti.

Se una pretesa rivelazione ascrivesse a pratiche cultuali esiti lesivi della so-
vranita della ragion pura pratica, non farebbe che mostrare il proprio carattere
delirante, perché matrice di superstizioni e fanatismi:

E una illusione superstiziosa voler essere graditi a Dio con azioni che ogni uomo
pud compiere senza aver bisogno di essere precisamente un uomo buono (p.e.
come la professione di dogmatici articoli di fede, con il rispetto della osservan-
za ecclesiastica [...]). La si chiama superstiziosa appunto perché sceglie semplici
mezzi fisici (€ non morali) che non possono per se stessi avere assolutamente
alcun effetto su cio che non e natura (cioe sul bene morale). Ma un'illusione si
chiama fanatica quando perfino il mezzo immaginato, essendo soprasensibile,
non ¢é in potere dell'uomo, senza considerare inoltre I'irraggiungibilita del fine
soprasensibile, cui si aspira con questo mezzo; poiché questo sentimento dell'im-
mediata presenza dell’Essere supremo e la distinzione di tale sentimento da ogni
altro, anche da quello morale, tutto cio sarebbe per I'uomo come se egli avesse
ricettivita per una intuizione, per la quale non v'é alcun organo di senso nella sua
naturazl

La purezza dell’ideale morale, persuasiva per una figura di ragione nei con-
fronti della quale Kant professa un’autentica devozione, € il parametro di tutti
i parametri; la sua corrispondenza all’'umanita dell'uomo e garanzia di civil-
ta e fattore aggregante la comunita, che non pud non mutuare il carattere
di universalita dall’ideale etico, rigorosamente universalistico, dal quale sono
animati i suoi individui. Ecco allora un’affermazione di nuovo canonica per
la modernita:

Non vi € che una (vera) religione; ma si possono avere diverse specie difede. Si puo
aggiungere che nella pluralita delle chiese, che si distinguono le une dalle altre a
causa della diversita delle loro forme di fede, si pud tuttavia trovare I'unica e me-
desima religione vera. [...] Luomo comune intende sempre per religione la sua
fede di chiesa, che cade sotto i sensi; mentre la religione si tiene nascosta nel fon-
do dell’'uomo e dipende solamente dalle intenzioni morali. E rendere troppo ono-
re alla maggior parte degli uomini dire: essi si riconoscono di tale o tale religione;

2 lvi, 193-194.
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poiché essi non ne conoscono e non ne desiderano nessuna: la fede statutaria di
chiesa é tutto cio che essi intendono con questa parola. Anche le cosiddette guerre
di religione, che cosi spesso hanno scosso il mondo e I’hanno coperto di sangue,
non sono mai state altro che dispute intorno alla fede di chiesa, e I'oppresso non
si lamentava, propriamente, del fatto che gli si impedisse di restare fedele alla sua
religione (cio che non puo fare alcuna forza esterna), ma che non gli si permettes-
se di praticare pubblicamente la sua fede di chiesa2

Secondo Kant, pertanto, la religione onde superare I'esame di compatibili-
ta civile istruito a suo carico dalla modernita, é costretta a mostrare la propria
completa omologabilita al compito di autoperfezionamento morale dell’'uo-
mo, compito perfettamente razionale e rigorosamente solitario; di qui viene
che ogni verita di fede come ogni pratica cultuale nel rispettivo distanziarsi
dalla purezza interiore dell’ideale morale é riducibile a mero precipitato della
pochezza dell'animo umano, facile preda di fantasie e suggestioni esteriori.

Qualora pero in nome di qualche elemento che la religione rivendicas-
se come proprio la soggettivita mirasse a conseguire conoscenze inattingibi-
li dalla pura ragione o meriti morali non ascrivibili all’esclusiva autonomia
individuale, allora le rigorose esigenze di una morale razionale dovrebbero
presiedere alla censura di ogni illusione pseudo-religiosa:

Ora, per conciliare questa fede empirica che, a quanto appare, il caso ci ha fatto
capitare sotto mano, con i fondamenti di una fede morale (sia essa intesa come
fine o solo come mezzo), si richiede tuttavia di interpretare la rivelazione giunta
a noi, cioé di chiarirne generalmente il senso in modo che concordi con le regole
pratiche universali di una religione razionale pura. 1l lato teorico della fede di
chiesa, infatti, non pud moralmente interessarci se non esercita nessuna influenza
sul compimento di tutti i doveri degli uomini, considerati come comandamenti
divini (cosa che forma I'essenza di ogni religione). Per quanto questa interpreta-
zione, riferita al testo (della rivelazione), possa spesso sembrarci sforzata e spesso
esserlo anche realmente; se € soltanto possibile che questo testo I'ammetta, biso-
gna preferir questa ad un’interpretazione letterale, che 0 non contiene assoluta-
mente nulla in sé a prova della moralita, o va addirittura contro i suoi moventi23

La religione non ha nulla da aggiungere e soprattutto in nulla deve offusca-
re, secondo Kant, la rigorosa chiarezza dell’imperativo categorico e I'universa-
le evidenza del compito individuale dell’autoperfezionamento morale.

21vi, 116-117.
Blvi, 118-119.
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Le conclusioni sono pertanto stringenti: nessuna verita puo venire dall’af-
fidamento alla trascendenza e nessuna manifestazione della trascendenza pud
guadagnare un assenso credente come verita affidabile in grado di condurre
I'intelligenza oltre la propria limitatezza mondana; ma, soprattutto, qualsivo-
glia culto é vano, perché estraneo a una relazione dalla quale la liberta possa
attendersi un riscatto dal proprio isolamento e dalla propria caducita storica.

3. Lasecolarizzazione della sollecitudine educativa

La secolarizzazione della sollecitudine educativa € un correlato inevitabile
dei processi dei quali sin qui abbiamo detto; una comunita, che scredita ci-
vilmente e oscura socialmente la verita e la pratica religiosa, deve individuare
interlocutori estranei alla fede cui affidare la cura dell'umano e il consolida-
mento della sua liberta.

Prendersi cura della soggettivita prescindendo dalla fede, per I'Occidente,
significa non solo revocare i diritti del Vangelo quale chiave di lettura dell’e-
sistenza, ma comprendere in modo nuovo l'orizzonte di senso della liberta
umana; sciolto dalla sua origine protologica e dal suo compimento escatologi-
co il cammino dell’'uomo si riduce a cronologia mondana, giustificata dall’im-
presa civile e tutelata politicamente.

L'educazione affrancata dalle fede cambia pelle e si pone a servizio del pro-
tagonismo dell'uomo nel cosmo e del sapere che, per rendere questo protago-
nismo efficiente e fortunato, non si occupa di questioni religiose struttural-
mente considerate capziose e conflittuali24

La modernita pud cosi essere caratterizzata nei termini di processo educati-
vo deputato ad iniziare il soggetto ad abitare una circolarita nella quale si rin-
forzano I'estromissione di Dio dall’'orizzonte mondano e una ricomprensione
del cosmo fuori della prospettiva religiosa.

2. E questo il contesto nel quale possono sorgere apologie dell’ateismo che quanto a tono

e contenuto sarebbero risultate incomprensibili per la cultura medioevale; pur non rappre-
sentando compiutamente I'orientamento della cultura egemone, tali apologie indirettamente
ne rivelano il fondamento antropocentrico: «Se I'ateismo fosse universalmente accettato, ogni
forma di religione verrebbe smantellata e totalmente sradicata. Non esisterebbero piu guerre
teologiche, né soldati della fede - quei terribili soldati! La natura, che era stata contagiata dal
veleno sacro, ritroverebbe i suoi diritti e la sua purezza. Sordi a tutti gli altri vizi, i mortali
seguirebbero serenamente solo i dettami spontanei del loro essere, gli unici comandi [...] che
possono condurci alla felicita» (J.O. de La M ettrie, Lhomme machine [1747], dobbiamo la
citazione a C. Taylor [acura di P. Costa], L'etasecolare, Feltrinelli, Milano 2009, 375).
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La figura di liberta educata da questi processi culturali ed esaltata come
conquista civile si smarca sempre piu da un orizzonte antropologico riferito
alla trascendenza, e non vuole, non pud né deve avere qualche sollecitudine
religiosa.

Matura cosi in Occidente una nuova certezza: rispetto al compito di edu-
care la liberta, € quantomeno estranea, se non pregiudizievole, la formazione
della coscienza nella fede.

Se, infatti, il consolidamento educativo della liberta € finalizzato alla sua
partecipazione all’avventura civile, che emancipa il soggetto dalla tirannide
delle proprie paure e dei propri bisogni, riconsegnandogli un cosmo illumina-
to dalla solarita della conoscenza positiva e della prassi trasformatrice, nessuna
energia ha da essere investita per acquisire competenze in ordine alla relazione
con Dio.

La secolarizzazione della pratica educativa € pertanto un’esigenza imposta
da una rinnovata ontologia della liberta, a sua volta richiesta da una com-
prensione del mondo profondamente diversa rispetto a quella dell’antichita
premoderna.

La nuova figura di liberta, emancipata da un fondamento trascendente
e da un destino escatologico, ridefinisce a propria misura I'orizzonte che la
ospita, operando quel disincantamento di cui da acutamente conto Charles
Taylor nelle sue analisi:

Dopo che il mondo ha conosciuto il disincanto, I'idea che Dio sia un’'indispen-
sabile fonte della nostra vita spirituale e morale subisce un dislocamento. Da
garante del trionfo, o quantomeno della solidita del bene, in un mondo di spiriti
e forze dotate di significato, Dio si trasforma nell'indispensabile fonte di quel
potere ordinatore con cui disincantiamo il mondo e lo volgiamo ai nostri fini;
inoltre, in quanto origine della nostra esistenza, spirituale e materiale, egli esige la
nostra lealta e venerazione, una venerazione che € ora piu pura essendo svincolata
dal mondo incantatos

La correlazione tra liberta umana e mondo inaugurata dal disincantamento
impone un’autentica rivoluzione antropologico/educativa: il compito storico
del soggetto, pur potendo ancora essere pensato in una prospettiva che non
esclude I'’Assoluto, deve tuttavia misurarsi con un solitario immanentismo
umano. Nell'analisi di Taylor viene attribuito al profondo influsso del deismo
- specie tra i secoli XVI e XVIII - la radicalizzazione di questo mutamento:

5C. Taylor, Letasecolare, 300-301.
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[Un elemento cruciale del deismo] consiste in una trasformazione nella conce-
zione di Dio e della sua relazione col mondo. Cio che awiene € in sostanza un
progressivo distacco dalle concezioni cristiane ortodosse di Dio come agente che
interagisce con gli uomini e interviene nella storia umana e il passaggio a unim-
magine di Dio come architetto di un universo operante secondo leggi immuta-
bili, a cui gli esseri umani devono conformarsi oppure subirne le conseguenzea

A rinforzare, almeno indirettamente, la fortuna di una ricomprensione del-
la storia nei termini di orizzonte rigorosamente antropologico, sono le contese
teologiche che talvolta suggeriscono figure problematiche della trascendenza
o dell’escatologia.

Se le controversie teoriche ed i loro riflessi fanatici e violenti screditano ci-
vilmente I'esperienza credente, i contenuti della soteriologia e dell’escatologia
cristiana sono incompatibili con la consapevolezza, cui deve essere educata la
liberta, circa il proprio valore ed il proprio compito totalmente relativi alla
temporalita mondana.

La lotta contro i reperti linguistici e teorici dell’antica teologia ha motiva-
zioni complementari rispetto a gquelle che animano I'impresa epistemologica
di Kant; in gioco non c'é pit un nuovo sapere ed una morale dell’autonomia,
capaci di assicurare a una comunita universale il bene della pace, piuttosto la
definitiva razionalizzazione immanentistica del fine della storia:

Nella formazione dei deisti settecenteschi [...] era all’'opera qualcosa di piu delle
semplici esigenze della scienza (naturale e umana). C’era infatti una profonda
avversione per le azioni (che si presumevano) ispirate da Dio. [...] La derivaverso
il deismo non fu solo il prodotto della “ragione” e della “scienza”, ma rispecchiava
una profonda avversione morale per la vecchia religione in cui Dio viene conce-
pito come un agente nella storia. [...] Le dottrine prevalenti della dannazione
di massa e della grazia divina tendevano a far apparire Dio come un tiranno
arbitrario, che favoriva alcuni e penalizzava altri secondo il suo capriccio, € piu
interessato ad arcani punti d’onore che non al bene delle sue creature?’.

La modernita educa cosi I'uomo a rinnegare il credito troppo a lungo ac-
cordato a un Dio bizzarro e arbitrario, minaccioso nell’irrazionalita della sua
onnipotenza.

L’'emancipazione dell’'uomo rende intollerabile un governo del mondo in-
capace di giustificarsi secondo i canoni trasparenti dell’'ordine mondano, della

Zvi, 346.
Z7lvi, 351-352.
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giustizia storica, del progresso civile; in Occidente va cosi dissolvendosi «I’idea
che Dio abbia in serbo degli scopi per noi che vadano oltre la realizzazione del
suo piano cosmico, che coincide con il nostro bene. La venerazione si riduce
percio all’esecuzione dei fini divini (cioé i nostri fini) nel mondo»2

L'operazione ha grosse implicanze assiologiche con le quali dovra misurarsi
un nuovo modello educativo: se il gesto storico della liberta é assoluto, e nes-
sun Assoluto custodisce una riserva di senso metastorica, gli interrogativi piu
drammatici dell’esistenza chiedono una rielaborazione immanentistica.

Anche I'educazione ¢ costretta a implementare una razionalita tecnica e a
dare buona prova di s¢ mobilitando le risorse operative o - al piu - mitopoie-
tiche di un umano non piu riferito ad alcuna oltre-mondanita2.

Il processo di marginalizzazione dell’Assoluto, preludio di una negazione
della sua stessa esistenza, negli ateismi piu aggressivi, lascia la liberta finita
alle prese con la propria solitaria autonomia, sempre piu tentata di intendersi
come autofondazione e principio di riqualificazione antropocentrica dei si-
gnificati fondamentali dell’esistere:

La deriva moderna verso il deismo, e poi verso I'ateismo, ha inglobato gran parte
deUoriginario blocco di cambiamenti apportati dai padri della Chiesa rispetto
alla filosofia che avevano ereditato. 1l deismo moderno incorporo [...] il corpo, la
storia, il posto degli individui, la contingenza e le emozioni, li integro cioe come
dimensioni essenziali della nostra comprensione della vita umana, escludendoli
perd completamente dalla nostra relazione con Dio3d

L'originalita di un’antica sintesi culturale maturata attraverso I'essenziale
apporto cristiano & in pericolo: si tratti della preziosita del corpo, contro ogni
sospetto gnostico o dualista, o del primato del cuore, contro ogni riduzione
intellettualistica o formalistica dell’agire, o ancora del valore della storia, quale

Blvi, 301.

DTaylor, attraverso una parabola estremamente puntuale, mostra I'alternarsi di figure di
Trascendenza che il deismo avrebbe contribuito a plasmare attraverso la modernita, incorag-
giando il transito «da una visione dell’essere supremo come ente dotato di poteri analoghi
alla personalita e alla capacita di agire che ci sono familiari e che egli esercita costantemente
in relazione a noi, a una visione di tale essere come un’entita collegata a noi solo attraverso la
struttura perfettamente regolata da lui creata, per giungere infine a una visione della nostra
condizione come una lotta con un universo indifferente, nel quale Dio o € incurante oppure
non esiste. Da questa prospettiva il deismo pud apparire come uno stadio intermedio sulla
strada che conduce all’ateismo contemporaneo» (ivi, 346).

Plvi, 369.
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terreno di coltura dell’eternita, contro ogni sua svalutazione dualista 0 mate-
rialista, I'obliterazione della trascendenza e della sua forma cristiana priva i
fondamentali di una civilta del loro orizzonte genetico.

La liberta umana, imperante in una storia rigorosamente mondana, co-
nosce cosi le possibilita ma anche il prezzo della secolarizzazione, cui deve
concorrere la sollecitudine educativa, chiamata a raccogliere soprattutto tre
sfide: la ricomprensione in chiave strumentale dell’agire; I'assorbimento del-
la prospettiva soteriologica in quella eudemonistica/edonistica; I'opposizione
dell’autonomia individuale ad ogni eteronomia, sia essa derivata dalla Tradi-
zione, dalla religione o dalla giurisdizione.

Fuori di questa triplice competenza assicurata alla liberta, I'educazione si
rivelerebbe fallimentare, perché incoerente con il progetto storico di un uma-
no pienamente emancipato e illuminato.

In particolare I'assorbimento del profilo morale dell’esistere dentro le coor-
dinate dell’efficienza poietica, con la consacrazione dell’idolo della produtti-
vita e del profitto, produce perd un restringimento degli orizzonti antropolo-
gici; la societa chiede un’educazione tecnica, €, ottenendola, ha sempre meno
categorie per percepire la fragilita delle proprie competenze morali:

Lo spirito deUilluminismo consiste, qui, nel diminuire la distanza tra I'azione e
il fine dell’azione: esso discende dal cielo in terra e si incarna nell’'umanita, non
in Dio; I'azione stessa € umana e terrena. La deviazione da questo spirito spinge a
sharazzarsi non solo della finalita divina, ma di ogni finalita, qualunque essa sia,
per interessarsi solo pitl del movimento per il movimento, della forza per la forza,
della volonta per la volonta. Per molti aspetti la nostra epoca é diventata quella
dell’oblio dei fini e della sacralizzazione dei mezzi3l

In una societa plasmata da una coscienza ossessionata dai mezzi e ignara
dei fini dell’azione, una questione capitale, quella della salvezza, individuale e
collettiva, si trova priva di un’intelligenza per pensarsi e di un linguaggio per
argomentarsi.

Il tema della salvezza, tradizionalmente assegnato all’esperienza religiosa
per una sua coerente significazione, non ¢ marginale: in esso la liberta umana
si misura con il suo fallimento ed e costretta non solo a nominarlo, ma anche
a riconoscerne la forma cruciale, quella che, materializzandosi, rende legitti-
ma la domanda “a chegiova vivere?'.

Fuori della consapevolezza del limite della vita, dell’aggressivita del dolore,

31T. Todorov, Lospirito dellilluminismo, 8s.
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della serieta incancellabile della colpa, propria e altrui, la liberta pud essere
soltanto ignara, leggera, in fuga dalla propria verita.

E congedarsi dall'imperativita della domanda di salvezza conduce a svilire
le esperienze piu preziose dell'umano: anche affetti e sentimenti, amicizia e
amore, quando non sono riconosciuti nella precarieta della loro evenienza
storica, ospitano investimenti che ne tradiscono I'indole piu che rispettarla.

La lunga vicenda illuminista ha progressivamente assuefatto la coscienza a
vivere orizzonti storici che non necessitano di alcun riscatto, ma la centralita
del soggetto che li abita degrada in opportunismi insidiosi e destrutturanti
I'umano:

Lilluminismo € un umanesimo o, se vogliamo, un antropocentrismo. Non € pil
necessario, come esigevano i teologi, essere sempre pronti a sacrificare I'amore
verso le creature per quello verso il creatore; ci si pud accontentare di amare altri
esseri umani, a prescindere da cio che accadra della vita nell’aldila, 'uomo deve
dare un significato alla propria esistenza terrena. La ricerca della felicita prende il
posto di quella della salvezza. Perfino lo stato non si pone al servizio di un disegno
divino e ha come obiettivo il benessere dei propri cittadini. Ed essi, a loro volta,
non si mostrano colpevolmente egoisti quando aspirano alla felicita nell’ambito
che dipende dalla loro volonta, fanno bene a circondare di attenzioni la propria
vita privata, ricercare I'intensita dei sentimenti e dei piaceri, coltivare affetti e
amicizie2.

Un’educazione perfettamente secolarizzata, e illusoriamente antropocen-
trica, rischia di incoraggiare il soggetto a percorrere una sola via pseudo-salvi-
fica: quella del risarcimento opportunistico ed egoistico, che consuma quanto
di piu gradevole offra I'orizzonte storico, ai fini di una propria ingannevole
messa in sicurezza.

Questo produce, insieme al ridimensionamento degli orizzonti cronologici
di una comunita schiacciata sul presente —e in fondo priva di futuro storico,
oltre che escatologico —un’insidiosa contrazione dello spazio interiore dell'u-
mano.

Lo spazio interiore, autentica meraviglia del soggetto libero - e termine
elettivo della sollecitudine educativa, per il riferimento che ad esso hanno la
capacita di conoscere, decidere ed amare —diventa vuoto, angusto, inospitale
e sterile; quando dentro sé la soggettivita non puo ospitare che se stessa gli
indicatori di gqualita esistenziale che essa monitorera ossessivamente saranno
gli umori psicologici e il benessere fisico.

21vi, 15.
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Anche I'educazione, complice di tale angustia, sebbene orgogliosa della
sua spregiudicatezza secolarizzata, non potra che corteggiare le figure modeste
dell’addestramento competitivo buono per i tecnicismi di una societa in pe-
renne deficitd’anima.

4. Liquidazione della fede e astenia della liberta

Le vicende cui abbiamo alluso chiariscono forse le radici di alcuni ingenui
e contraddittori imperativi che oggi pretendono di disciplinare il rapporto tra
educazione ed evangelizzazione rendendo confusa la sollecitudine di entram-
be.

Una cultura che ha giudicato I'esperienza religiosa inadeguata al processo
di emancipazione collettiva, perché cognitivamente oscurantista e comunita-
riamente divisiva, ha screditato la devozione e secolarizzato la pratica educati-
va, per assicurare a quest’ultima credito pubblico ed incisivita civile.

L'educazione perd ha progressivamente perduto la sua competenza assio-
logica e la fede non ha piu potuto sottrarsi all’accusa di costituire una mera
opzione ideologica della coscienza.

Se da tutto questo siano venuti davvero un rischiaramento del cammino
dell’'umano e del senso dell’esistere rimane un grosso interrogativo; qualche
agguerrita apologia dei guadagni di cinque secoli di Lumi, che oggi é dato an-
cora di leggere, sconcerta un po’ per I'ingenua definitivita del suo sentenziare:

Sappiamo tutto, inutile baloccarsi. Quello che ¢ stato e quello che &, e che tut-
to poteva essere diversamente. E che sapremo quello che ancora non sappiamo.
Ogni dettaglio, dalla galassia al neurone. E che gquello che ancora non sappiamo
non incidera sull’essenziale. Che ormai sappiamo, definitivamente. Veniamo dal
nulla dell'improbabilita, destinati al nulla della certezza, dopo una apparizione
che chiamiamo breve solo in rapporto al nostro smisurato desiderio. E scompa-
riremo con le nostre domande di cui rifiutiamo le ormai squadernate risposte.
Sappiamo tutto, infatti, il nulla e il mistero. Ci siamo illusi che mistero fosse il
nome che i pit timorosi assegnavano ad un ignoto in realta prossimo a disvelarsi.
Sappiamo ormai che mistero € solo il nome dell'esorcismo con cui teniamo a
distanza il nostro “sapere tutto”, che non vogliamo accettare®

Leggere queste parole, che dalla loro hanno una chiarezza fin imbarazzan-

3B P Fiores d’Arcais, L'individuo libertario. Percorsi difilosofia morale epolitica nelloriz-
zonte delfinito, Einaudi, Torino 1999, 7.
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te, permette di cogliere il precipitato formativo dello spirito illuministico: la
scienza, dirada il mistero, fornisce prove, chiede il coraggio di resistere a un
mondo disincantato del quale I'uomo, nel bene e nel male, é solitario prota-
gonista; la fede e una forma di auto-rassicurazione, incapace di esibire giusti-
ficazioni cognitive ed ostinata a difendere un vago e impenetrabile mistero dal
quale si attende soluzioni facili e deresponsabilizzanti per il difficile mestiere
di vivere:

L'ambito in passato riservato al “credere” e stato progressivamente eroso dal “pen-
sare” critico, in una vicenda mille volte ricostruita, che ha visto la grande ritirata
di Dio, dalla materia allo spirito e, alla fine, nell'ambito, ritenuto dai positivisti
assai nebuloso, delle interpretazioni dell’esistenza3t

Una narrazione collettiva che fa della fede un’ermeneutica rassicurante,
generata da una coscienza impaurita per le sfide della vita, & perd molto peri-
colosa; sottovalutando infatti le esigenze della coscienza nella sua strutturale
indole credente, paradossalmente ne ostacola I'educazione.

Se I'illuminismo della prima ora avversava le corruzioni piu comuni della
fede, la superstizione, il fanatismo, il visionarism” , cercando di razionaliz-
zarne il nucleo morale, proprio il postilluminismo, nella fierezza della sua
emancipazione religiosa, non riesce a superare forme imbarazzanti di credulo-
neria, assicurando fortuna a maghi e indovini, o consacra invenzioni ambigue
e contraddittorie quali Yateismo devoto, il cristianesimo adulto o una nuova
religione civili6

3%F. Ferrario, La ragione credente, in L. Savarino (ed.), Laicita della ragione, razionalita
dellafede? La lezione di Ratisbona e repliche, Claudiana, Torino, 2008, 141-158, 145-146.

D «[Dagli autori settecenteschi] venivano identificate tre varianti pericolose di religione:
la “superstizione”, il “fanatismo” e T'entusiasmo”. La prima designava la dimensione incan-
tata della religione, i riti, i culti e le pratiche che dal loro punto di vista avevano qualcosa di
magico. [...] Il “fanatismo” designava invece il tipo di certezza religiosa che pud essere vissuta
dall’agente interessato come un'autorizzazione a superare e persino violare palesemente I'or-
dine del beneficio reciproco. L“entusiasmo” indicava infine la certezza di un rapporto privi-
legiato con Dio e la tendenza a basare su di esso il proprio comportamento disinteressandosi
dell’autorita esterna, ecclesiastica o civile che fosse» (C. Tayior, LEta secolare, 307-308).

3P E doveroso, prima che legittimo, chiedersi se in queste tre espressioni gli ossimori o le
iperboli abbiamo qualche significato comprensibile oltre un discutibile potere di fascinazio-
ne; a nostro avviso ateismo e devozione non sono termini compossibili, salvo pretenderne
lo snaturamento reciproco; il cristianesimo non necessita di rideterminazioni culturali per
ottenere una patente di adultita, piuttosto il termine adulto quando riferito orgogliosamente
a certo cristianesimo, ne produce non di rado una adulterazione razionalistica, mal digerendo
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Il postilluminismo, proprio malgrado, deve prendere atto di una verita
scomoda: la fede, anche se conculcata e non educata, non scompare dall’oriz-
zonte civile, piuttosto rischia di confondersi con le proprie caricatured’, e lo
spazio civile si impoverisce per due ragioni simmetriche; perché si priva dei
mezzi teorici necessari a discernerne le adulterazioni e perché si nega il con-
tributo specifico che la testimonianza credente sa offrire per la maturazione
della liberta.

E le ragioni della fede, quando sono vere e buone, non esitano apro-vocare
la liberta su quanto di piu rilevante essa sia chiamata a conoscere: il proprio
senso, le ragioni buone della propria istituzione, la speranza del proprio riscat-
to e del proprio destino ultimo.

I riduzionismi che colpiscono la fede impoveriscono allora quello spazio
civile che li prescrive o incoraggia: la logica della fede, con la sua discipli-
na specifica, chiede rispetto e cura; diluirne la peculiarita in determinazioni
dell’'umano di altra indole significa non solo esporre la coscienza ad un peri-
coloso equivoco circa il suo profilo credente, ma pure privare la liberta di una
competenza richiesta dalla sua stessa ontologia.

Una fede religiosa ridotta a energia sociale, ad arredo consolatorio dell’e-
sistenza, a illusione cognitivamente inconsistente a opzione opportunistica

la difficile maturita esigita dall’evangelico «se non cambiate e non diventate come i bambini,
non entrerete nel regno dei cieli» (cfr. Mt 18,3); e la religione necessita di essere qualificata
come civile soltanto se essenzialmente viene riconosciuta come incivile, dungue bisognosa di
qualche riscatto extrareligioso capace di convertirne I'indole.

3 Oggi, anche in ambito ecclesiale, non viene riservata sufficiente attenzione al limite di
espressioni della fede che, pur degne di grande rispetto e circondate da comune apprezza-
mento, della fede non esprimono I'indole propria e talvolta I'offuscano: «Quando si sentono
troppo spesso i cristiani parlare solo o quasi esclusivamente dei temi del vivere civile e quando
il resto viene relegato nella sfera della coscienza individuale, nell'ambito cultuale-liturgico,
nello spesso umbratile ambito della catechesi, € legittimo chiedersi se quel resto non ven-
ga depauperato del suo significato e della sua portata. [...] Lindividualismo e il solipsismo
dell’esperienza di fede sembrano essere sovente I'unico altro volto del cristiano una volta che
dalla “piazza” ritorna nel vivo delle relazioni interpersonali intessute all'interno delle forme
di vita quotidiane non politiche. Cosi ci si imbatte in una evidente difficoltd di maturazio-
ne e di trasmissione della fede, con I'esito paradossale di finire per concedere decisamente
troppo a un individualismo religioso cui fa da fragile contrappunto unicamente la tendenza
all'istituzionalizzazione dei contenuti pubblicamente rilevanti della religione» (R. Gatti, Il
problema teologico-politico e il ritorno della religione nella sferapubblica, in V. Possenti [ed],
Ritorno della religione? Tra ragione, fede e societd, Guerini e Associati, Milano 2009, 139-163,
qui 161.162).



74  Paolo Zini

individuale non é fede religiosa, meno che meno esperienza cristiana3 ma il
prezzo di questo riduzionismo & un progressivo rattrappimento della liberta,
che non trova piu pro-vocazioni all’altezza del proprio essere.

Nella sua ontologia, infatti, la coscienza finita trova la prescrizione di un
vincolo con PAssoluto, in grado di sostenere opzioni totalizzanti, nelle quali
e confessato come saputo e pubblicamente agito il senso ultimo dell’esistere
proprio ealtrui\ fuori di un vincolo con il senso ultimo di sé e del mondo, la
liberta non ha piu storia ma pud soltanto cronicizzare la propria cronaca3.

Proprio qui viene alla luce I'equivoco fondamentale del pensiero moderno:
il sogno di emancipare la liberta dalle sue sudditanze, escludendo nel con-
tempo la fede dalle sue forme civilmente promettenti, non minaccia sempli-
cemente la fede ma perde proprio la liberta, ridotta a caricatura di se stessa.

Quando non conosce la logica della fede, la liberta non si trova sempli-
cemente disorientata di fronte alle questioni religiose, piuttosto & costretta
a scoprirsi incompetente quanto al senso e alle possibilita di sé, visto che
la consapevolezza della propria consistenza e del proprio valore le vengono
dalla coscienza del suo vincolo con I’Assoluto, come lucidamente afferma
Hegel:

Di nessun’idea si sa cosi universalmente, che & indeterminata, polisensfliactatta
e percio realmente soggetta ai maggiori equivoci, come dell’idea delia liberta; e
nessuna corre per le bocche con cosi scarsa coscienza. Poiché lo spirit!trdibéro &
lo spinto reale, i malintesi intorno ad esso hanno conseguenze pratiche tanto piu
mostruose, in quanto, allorché gli individui e i popoli hanno accolto una volta
nella loro mente il concetto astratto della liberta per sé stante, nient’altro ha una
forza cosi indomabile; appunto perché la liberta é I'essenza propria dello spiriie,
e cioé la sua realta stessa. [...] Quest’idea & venuta nel mondo per opera deiCri-)
stianesimo; pel quale I'individuo come tale ha valore infinito, ed essenddvoggfcero
e scopo dell'amore di Dio, € destinato ad avere relazione assoluta con Dip come

3B Una simile caricatura della fede non tarda a mostrarsi risibile e ad ispirare la propria
liquidazione: «Ci proponiamo di ricercare se la fede in una religione, considerata come mera
persuasione, prescindendo dalla questione della sua verita, sia realmente indispensabile al
benessere temporale dell’'umanitd; se I'utilita della fede sia intrinseca ed universale oppure
locale e temporale, ed, in un certo senso, accidentale; ed inoltre, se i benefici che essa procura
non possano venir ottenuti altrimenti, senza le notevolissime intromissioni di male, da cui,
anche nelle forme migliori di fede, quei benefici vengono sminuiti» (J.S. M i1, Utilita della
religione, in 1a. [L. Geymonat ed.], Saggisulla religione, Feltrinelli, Milano 1972, 53-85, 56).

P Molto provocatorie le considerazioni svolte sul tema, riferito nei termini di presentismo,
da C. Ternynck, Luomodisabbia. Individualismo eperdita di sé (transizioni 39), Vita e Pen-
siero, Milano 2012, in particolare 99-116.
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spirito, e far che questo spirito dimori in lui: cioé 'uomo € in sé destinato alla
somma libertadd

Nelle parole di Hegel vengono argomentate due verita, I'una storica, rela-
tiva al fondamentale contributo dato dal cristianesimo alla crescita in Occi-
dente della consapevolezza circa il valore della liberta soggettiva, I'altra specu-
lativa, che vede nella relazione teorico-pratica dell’individuo con Dio il luogo
genetico della coscienza di liberta nel suo valore infinito.

Il giudizio sul pensiero di Hegel, relativamente a queste due verita, esula
dal nostro interesse, e chiederebbe considerazioni assai complesse4y, il sempli-
ce tenore verbale delle espressioni hegeliane non pud pero lasciare indifferenti:
la liberta finita apprezza se stessa soltanto quando riconosce il suo vincolo con
I’Assoluto, addirittura la propriapermeabilita ai fini dell’Assoluto.

La modernita invece mostra il suo esito piu cruciale accreditando un mo-
dello di liberta impermeabile, non solo rispetto all’Assoluto, ma rispetto a
qualsiasi forma di alterita:

L’ oggettivazione cartesiana comporta non solo un arretramento rispetto al campo
dei significati cosmici, ma anche dal corpo. Inoltre, siccome si schiera decisamen-
te a favore di una costruzione monologica e personalmente responsabile di una
certa conoscenza, ci sprona a distaccarci dalla tradizione e dall’autorita sociale, in-
somma dall'intero dominio di cio che é sperimentato in comune. Non possiamo
accogliere fiduciosamente le verita che abbiamo appreso, dobbiamo invece gene-
rarle, ciascuno per conto proprio, in un processo di ragionamento certo basato su
idee chiare e distintef2

Non c’é crisi piu seria di quella cui allude Taylor: quando é negata I'in-
dole strategica di cio che & sperimentato in comune & in pericolo I'umano
in quanto tale, per I'erosione di vincoli testimoniali, di adesioni fiduciose,
di imprese credute, di accreditamenti educati erosione cui la liberta non sa
sopravvivere.

Il rifiuto di un senso sperimentato in comune, mentre istituisce la missio-
ne impossibile di una liberta impermeabile, consegna il soggetto all’'ambigua

HDG.W.F. Hegel, Enciclopedia delle scienzefilosofiche in compendio (Biblioteca Universale
Laterza 102), Laterza, RomaBari 19892 nota al § 482, 473474.

41 Riteniamo di grande valore per la chiarifkazione”deliaTquées"cme e della sua posta in
gioco un testo particolarmente chiaro e documentato/V. Mancuso, Hkgel teologo e I'imperdo-
nabile assenza del «Principe di questo mondo», Piemmk Casale Monfej/ato (AL) 1996.

£ C. Taylor, L'etd secolare, 365. —
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identita di sé schermato*Q, per usare ancora una volta una felice espressione di
Taylor.

Si tratta di un sé artefice e vittima della propria astrazione dall’alterita,
soprattutto dall’Alterita radicale, e impegnato a capitalizzare la propria auto-
rassicurazione:

Quali erano (e sono) i vantaggi di questa identita schermata, antropocentrica?
Le sue attrattive sono piuttosto owvie, almeno per noi. Un senso di potere, di
idoneita, derivante dalla capacita di dare ordine al proprio mondo e a se stessi. E,
nella misura in cui tale potere era legato alla ragione e alla scienza, anche il senso
di aver fatto grandi progressi in termini di conoscenza e comprensione. Oltre al
potere e alla ragione, questo antropocentrismo presentava perd anche un altro
vantaggio notevole: un senso d’invulnerabilita. Vivendo in un mondo disincan-
tato, il sé schermato non é piu aperto, esposto a un mondo di spiriti e forze che
attraversano il confine della mente e negano, percio, I'idea stessa dell’esistenza di
un confine certo. Le paure, le ansie, persino i terrori che caratterizzano il sé poro-
so sono ormai alle spalle. Questo senso di padronanza di sé, di uno spazio mentale
interiore sicuro, risulta ancora piu forte, se oltre al disincanto del mondo abbiamo
anche intrapreso la svolta antropocentrica e non facciamo piu affidamento sul
potere di Dio%4

La fortificazione dell'io, guadagnata attraverso una ridefinizione indivi-
dualistica e immanentistica del senso della liberta, non tarda perd a rivelare il
suo carattere illusorio, di cui il nostro tempo sta facendo sofferta esperienza:

L'identita schermata & profondamente ancorata nel nostro ordine sociale, nel no-
stro radicamento nel tempo secolare, nelle discipline distaccate di cui ci siamo
fatti carico. Questo ancoraggio garantisce la nostra invulnerabilita, ma puo essere
vissuto anche come un limite, persino come una prigione, che ci rende ciechi o
insensibili a tutto cio che si trova al di la di tale mondo umano ben ordinato e ai

B«Essere un soggetto schermato, avere cioé chiuso i confini porosi tra I'interno (il pensie-
ro) e I'esterno (la natura, I'universo fisico) equivale in parte a vivere in un mondo disincantato
ed é l'effetto di quell’insieme di cambiamenti descritto [...]: la sostituzione di un cosmo di
spiriti e forze con un universo meccanicistico, la scomparsa dei tempi superiori, il venire
meno di un senso delle complementarita [...]. Tali cambiamenti, comunque, furono favo-
riti e a loro volta intensificati da mutamenti soggettivi, da metamorfosi identitarie, come la
comparsa della ragione distaccata e le trasformazioni indotte dal rimodellamento disciplinare,
compresi il restringimento e I'intensificazione dell'intimita e il “processo di civilizzazione”»
(ivi, 382).

4 vi, 383,
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suoi progetti razionali in senso strumentale. Puo cosi facilmente diffondersi I'idea
che c¢i manchi qualcosa, che le nostre vite siano tagliate fuori da qualcosa, come
se vivessimo dietro uno specchiosb

Il miraggio dell’individualismo autoreferenziale, al quale si vota una liber-
ta ineducata alla condivisione delle ragioni buone dell’esistere e al reciproco
affidamento, & duro a morire, nonostante le delusioni che riserva ad una sog-
gettivita alla ricerca di se stessa.

In un miscuglio di ostinazione e di debolezza compiaciuta, la liberta se-
dotta dall'impresa vana di accumulazione del proprio potenziale é costretta
a moltiplicare le sue maschere; la piu fortunata oggi pare quella suadente e
trasognata di Narciso46, dietro la quale pero si nasconde I'aggressivita impeni-
tente dell’'Unico stirneriano, del quale giova meditare I'assurda apologia:

Dio e I'umanita non hanno riposto la loro causa che in sé stessi. Eppercio voglio
riporre anch’io in me stesso la mia causa, io, che, al pari di Dio, sono nulla per
ogni altra cosa, e per me sono il mio tutto, I'unico. Se Dio e I'umanita son ricchi
abbastanza per esser tutto a sé stessi, io sento che a me manca ancor meno e che
non potro lagnarmi della mia “vanita”. lo non sono gia il nulla del vacuo, bensi
il nulla creatore, il nulla dal quale io stesso creo ogni cosa. Lungi dunque da me
ogni causa, che non sia propriamente e interamente la mia! Voi pensate che la mia
causa debba essere per 1o meno la “buona causa™? Ma che buono, ma che cattivo!
lo sono per me stesso la mia causa, ed io non sono né buono né cattivo. Tutto cid
per me non ha senso alcuno. 1l divino e cosa di Dio, I'umano deU*“uomo”. La mia
causa non é divina né umana, non ¢ la verita, non € la bonta, né la giustizia, né la
liberta, bensi unicamente cio che € mio; e non & una causa universale, bensi unica,
come unico sono io. Nessuna cosa mi sta a cuore piu di me Stesso4.

5lvi, 384.

46 Sul tema ha riflettuto, con I'acume che gli & consueto, P. Sequeri, consegnando a im-
magini particolarmente efficaci le direttrici del suo lavoro: dalla diagnosi della «depressio-
ne post-partum del soggetto narcisistico» (P. Sequeri, L'Umano alla prova. Soggetto, identita,
limite, Vita e Pensiero, Milano 2002, 44), all'indagine dell'incapacita post-illuministica di
argomentare «la nostra essenziale differenza dall’insetto ingegnoso, dall’'organismo efficiente,
dal parassita astuto» (P. sequeri, Controgli idolipostmoderni, Lindau, Torino 2011, 50), fino
all'esplorazione della cruna dellego, nell’auspicio di un progressivo congedo dal monoteismo
del sé (P. sequeri, La cruna dellego. Uscire dal monoteismo del s, Vita e pensiero, Milano
2017).

4 M. stirner, L'Unico (Biblioteca di Scienze Moderne 11), Fratelli Bocca, Torino
19213 3.
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Il destino della liberta irretita dall’autoreferenzialita non pud perd che es-
sere autolesionistico; fuori del senso che le assicura la dedicazione all’alterita e
la corrispondenza alle sue attese di sollecitudine e cura, essa si perde:

La parola d’ordine di Stirner —non voglio essere fondato su alcunché , né voglio
essere il fondamento di nessuno” - non € un inno alla liberta radicale: € un mani-
festo del parassitismo perfetto8

La posta in gioco del tirocinio che I'alterita prescrive alla liberta, del quale
I’educazione deve farsi garante, é tutta qui: quella competenza in ordine alla
fecondita, al dispendio di sé, fuori della quale il soggetto soccombe dentro i
viluppi di legami abortiti e capitola ad un esistere privo di senso.

Ben si comprende, se questa é I'ontologia dell’'umano, non solo I'imper-
tinenza dell’autoimmunizzazione della liberta dall’alterita perseguita dal sé
schermato, ma anche la severita del pericolo cui si espone una storia della li-
berta che non abbia conosciuto la buona notizia della testimonianza credente.

Non solo I'umano non ha nulla da temere dall’evocazione nella fede del
Nome di Dio, piuttosto, soltanto nell'incontro con la devozione alla Trascen-
denza, accessibile nella carne credente, una biografia individuale come una
comunita storica apprendono la vertigine della liberta.

Questo apprendimento vertiginoso ha lasciato segni indelebili di sé nello
sconcerto, instancabilmente riferito e indagato dalla critica storica, che assali
gli spettatori della prima ora della testimonianza cristiana nella sua incon-
gruenza mondana:

“[Sotto I'impero romano] la gente comune considerava tutte le religioni ugual-
mente vere, i filosofi ugualmente false, i magistrati ugualmente utili” (o, a se-
conda dei casi, ugualmente inutili). Nelle Idi di marzo, il suo romanzo su Giulio
Cesare, Thornton Wilder ha descritto molto bene questo atteggiamento. 1l Cesare
di Wilder non crede negli dei e ritiene che tutte le cerimonie con le Vestali e gli
auguri ufficiali non siano altro che superstizione. Tuttavia, una volta raggiunta
una posizione di potere, Cesare prende parte a tutte le cerimonie, pensando che
servano a legittimare la sua autorita. A questo proposito vale la pena di ricor-
dare I'atteggiamento delle autorita romane verso i cristiani. 1 magistrati romani
che perseguitavano i cristiani non si interessavano affatto alle credenze di questi
ultimi, come ad esempio I'idea che un oscuro profeta ebreo fosse considerato il
Figlio di Dio risorto dai morti. Cio che infastidiva le autorita era che i cristiani si
rifiutassero di partecipare al culto imperiale, la cerimonia pit importante, quella

BP sequeri, La crunaddMVan Usdredal monoteisto del €, 27.
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che rappresentava la fedelta all Tmpero. Per evitare la persecuzione, i cristiani non
erano tenuti a ritrattare neppure una delle loro credenze, dovevano solamente esi-
bire il certificato che veniva dato ad ogni cittadino che aveva partecipato al culto
imperiale. | cristiani rischiavano la vita per evitare quei rituali, che consideravano
una blasfema violazione del loro primo comandamentoZ9,

Quando la fede offre la testimonianza sua propria, capace della smisuratez-
za del sacrificio di sé per il Nome di Dio, le liberta che assistono al dramma
vengono educate alla radicalita del proprio senso.

Nulla & tanto essenziale alla liberta quanto la mutuazione di ragioni che
meritino non I'opportunismo del suo interesse, ma la radicalita della sua de-
dicazione; per questo é conculcata una liberta che, in nome del rispetto da
accordare alla sua autonomia, € privata del soccorso testimoniale di biografie
confessanti un senso ultimo dell’esistere5),

Di questo I'educazione deve riprendere consapevolezza nel nostro tempo,
se vuole ritrovare il suo perduto vigore.

5. Conclusione

Le sommarie considerazioni sin qui svolte possono forse favorire la perce-
zione di un’urgenza: quella di riannodare il vincolo, strategico per la coscien-
za, tra educazione della liberta e cura della sua determinazione religiosa. La
neutralita educativa quanto alla qualita credente della coscienza - non di rado

HPL Berger, | moltialtari della modernita. Le religioni al tempo delpluralismo, EMI,
Bologna 2017, 177-178.

P In un testo molto acuto e di immediata lettura F. Hadjad] attacca la commedia di un
mondo come il nostro nel quale si vendono senza pudore svariati conforti a breve scadenza
per vivere meglio, mentre non si testimoniano ragioni inossidabili per le quali morire; ma
la liberta soltanto di queste avrebbe bisogno, sebbene, dato il loro pregio, esse chiedano la
vita, per mostrarsi credibili, al testimone che le onora: «Colui che cerca di vivere da uomo
giusto, di rendere testimonianza alla verita, e votato al fallimento. Platone lo paragona a un
medico tradotto davanti a un tribunale composto da bambini, querelato da un fabbricante di
dolciumi: “Ragazzi - dice I'accusatore - quanto male costui ha fatto anche a voi; anche i piu
piccoli egli corrompe con il ferro e col fuoco, li angoscia facendoli dimagrire e soffocandoli, li
obbliga a prendere amarissime bevande, fa patire loro la feme e la sete; né certo vi tratta come
facevo io, che pertfoi preparavo svariati e saporiti piatti!” (P1atone, Gorga 521e-522b). In
una societa di mambini viziati, possiamo essere certi che il pasticcere ricevera il premio Nobel
per la pace e il médico~sara condannato alla pena capitale» (F. Hadjadj, Farcela con la morte.
Anti-metodo per vivere, Cittadella, Assisi [PG] 2009, 13).
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difesa come guadagno di civilta, irrinunciabile dopo la rivoluzione moderna -
non solo si rivela irrealizzabile, poiché la prossimita umana si costituisce nella
mediazione intersoggettiva di significati dell’esistere, ma, quando € tentata,
minaccia la crescita nella liberta simpliciter e non la sola coerenza dei suoi
investimenti religiosi.

Il progetto moderno, preoccupato delle possibili intemperanze della re-
ligione, ha contraddittoriamente ridotto ad esse lo specifico della coscienza
credente 5l salvo poi sacralizzare segmenti di senso relativi ad un’avventura
civile di carattere immanentistico.

Tanto la figura di mondo quanto I'ideale civile e sociale canonizzati dal
pensiero moderno mostrano pero il loro affanno: all’ottimismo illuminista
per un progresso inteso come svolgimento coerente e lineare del principio
antropico, subentra, nella Stimmung postilluminista, il timore per un esistere
abbandonato alla propria entropia?L

Sono soprattutto le sorti del soggetto, pero, a smentire le intenzioni dell’il-
luminismo: il dilagare della misura utilitaristica delle sue domande, anche
in contesto religioso, mostra la pericolosita del solipsismo. Culto dell’utilita
e autarchia impediscono alla liberta di riconoscere I'istanza cui essa deve la

Bl Tali intemperanze sono sempre possibili e negarne I'insidia sarebbe pura ingenuita; ma
ideologico € pure ridurre ad esse I’esperienza religiosa piuttosto che assicurare alla liberta le
risorse per cautelarsene. In questa prospettiva sono chiarificanti le parole diJ. Ratzinger: «Vi
sono nella religione patologie estremamente pericolose, che rendono necessario considerare
la luce divina della ragione, per cosi dire, come organo di controllo, movendo dal quale
la religione deve necessariamente farsi purificare e ordinare continuamente, il che del resto
era anche il pensiero dei Padri della Chiesa. Ma nelle nostre riflessioni si & anche mostrato
che vi sono pure delle patologie della ragione (cosa di cui oggi in generale non e altrettanto
consapevole I'umanita), una hybris della ragione, che non & meno pericolosa, ma ancora piu
minacciosa se vista nella sua potenziale efficienza [...]. Per questo, a sua volta, anche la ra-
gione dev'essere ammonita sui suoi limiti ed esortata a imparare una disponibilita all’ascolto
verso le grandi tradizioni religiose dell’'umanita. Se si emancipa completamente, e abbandona
questa disponibilita di apprendere, questa correlativita, essa diviene deleteria» (J. Ratzinger,
Cio che tiene unito il mondo, inJ. Ratzinger -J. Habermas, Etica, religione e Stato liberale,
Morcelliana, Bresef5*005, 41-57, 55).

B 11 saggio di Taylor disegna efficacemente i punti di partenza e di arrivo di una parabola
entro la quale so(io comprensibili gli sviluppi di una ben precisa interpretazione del cosmo:
«L'universo stesso era cioe impassibile o indifferente come una macchina anche per chi lo
vedeva come una macchina progettata per il nostro interesse. Non siamo ancora arrivati al
punto in cui questo universo comincio ad apparire non solo indifferente, ma in un certo sen-
so persino malvagio e crudele: la “natura rossa di zanne e artigli”. Per questa ulteriore svolta
bisogna attendere il X1X secolo» (C. Tayior, L'eta secolare, 359).
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propria istituzione, istanza che sola € in grado di rendere promettente quella
consegna del proprio intero biografico che, a dispetto di ogni contraria vellei-
ta dell’arbitrio, é prescritta alla liberta dalla finitudine dell’esistere.

La torsione utilitarista del progetto moderno mostra come una liberta con-
dotta attraverso un processo di progressiva emancipazione dal riconoscimento
di un Assoluto oltremondano non possa che ripiegare su parametri di valida-
zione dell’esistere di carattere immediato, privando la convivenza civile di un
autentico respiro ideale e di una credibile speranza:

Ho insistito parecchio sulle innovazioni apportate dagli umanesimi moderni ri-
spetto a queIIi antichi e SUl loro debito Nei confronti delle forme di fede cristiana
da cui sono emersi: attivo riordinamento; razionalita strumentale; universalismo;
benevolenza. Ma il loro obiettivo, ovwiamente, era anche rifiutare I'aspirazione
cristiana al trascendimento della prosperita. Di conseguenza, solo I'abnegazione
finalizzata alla prosperita generale (nella sua nuova definizione) eraammissibile in
quanto scelta naturale e razionale, e anch’essa solo entro limiti ragionevoli. Tutto
il resto veniva condannato come stravaganza o “entusiasmo”. Si pensi solo al di-
sprezzo di uno Hume o di un Gibbon verso le tradizioni ascetiche cristiane, verso
il monachesimo, Verso i missionari, verso il profetismo, verso la predicazione ap-
passionata degli wesleyani. 11 successore a/E agape doveva restare confinato entro
i limiti della misura, della ragione strumentale e fors’anche del buon gusto=3

Le vicende moderne forniscono dunque, a dispetto delle loro intenzioni,
un’istruzione chiara per un ripensamento del vincolo strutturale che annoda
I'educazione, quale luogo di cura riservato alla liberta, e la sollecitudine per
le sorti della coscienza credente: € urgente una riabilitazione della dignita del
credere come forma riuscita dell’intelligenza e della liberta%t e quale termine

Blvi, 317.

% Non bastassero altre ragioni - piu volte riprese in queste note - sono la conviven-
za multireligiosa e il sincretismo culturale contemporaneo a condannare definitivamente la
retorica debolista della tolleranza; solo ragioni ponderate, condivisibili e credibili possono
giustificare la richiesta di rispetto avanzate da norme che regolino una convivenza pacifica
nel rispetto delle differenze di fede e di costume. Nonostante il credito che continuaa riscuo-
tere nell’attualita, merita piu di un distinguo, proprio per queste ragioni, la dubbia umilta
dell’'argomentazione volteriana: «Malgrado I'affiorare qua e la di accenti piu ingenuamente
ottimistici (la fiducia - per esempio - che la Borsa e la generalizzazione degli scambi favori-
scano una graduale attenuazione dei conflitti), i destini della tolleranza restano per Voltaire
appesi a un esile, e tuttavia irrinunciabile, filo, affidati, ciog, al sentimento di debolezza - non
certo alla presunzione di forza—della nostra ragione: “Che cos’e la tolleranza? L'appannaggio
dell'umanita”, si legge nell'articolo Tolérance del Dictionnaire philosophique: “Noi siamo
tutti impastati di debolezze e di errori. Perdoniamoci reciprocamente le nostre sciocchezze: &
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della passione educativa. Detto altrimenti: proprio il contributo della fede in
ordine al sapere della verita ed al senso della liberta non & surrogabile per la
gualita della convivenza civiles

La scommessa su una figura ripensata del rapporto educazione/fede € oggi
urgente per apprestare un confronto autorevole con la cultura postilluminista,
nei suoi lumi ma pure nelle sue ombre.

Certamente la via prospettata dalla modernita per una convivenza pacifica
e tollerante si € rivelata poco percorribile; la mitezza della celebre orazione
composta da Voltaire al termine del suo Trattato sulla tolleranza% non sembra
divenuta patrimonio apprezzato e condiviso delle nostre convivenze.

la prima legge di natura™ (G. M arramao, Passaggio a Occidente, 207).

% | sedicenti processi di superamento deiroscurantismo religioso, a qualche secolo dal
loro avvio, non mostrano risultati confortanti, piuttosto suggeriscono una rinnovata ponde-
razione di promesse e ambiguita di tutta I'impresa moderna, della quale peraltro interpreti
autorevoli non hanno mancato di denunciare I'innesco non di rado contraddittorio: «[I “ra-
zionali”] si dimostravano gia altrettanto imperiosi che i pit imperiosi di quei “religionari” che
aborrivano. Non si chiedevano nemmeno perché mai, per secoli e secoli, gli uomini, ebrei,
musulmani o cristiani, avessero pregato: se nella loro anima non ci fosse un ardore religioso
che nulla poteva spegnere; e, nel loro semplicismo, credevano di aver esaurito la questione,
quando avevano parlato di falsita e d’impostura, di pregiudizio e di superstizione, non si
domandavano se per caso non conglobassero insieme, in tali termini, pregiudizi autentici e
incontestabili superstizioni e credenze legittime e necessarie. Sbrigativi, presuntuosi, para-
gonavano tutta la storia a un foglio di carta, tutto pieno di cattive pieghe: bisognava abolire
tali pieghe, e tornare alla pagina bianca; ecco tutto! Come se la cosa fosse stata facile, come
se fosse stata possibile, come se, nel corso della nostra storia secolare, avessimo accumulato
soltanto errori. [...] Nel loro orgoglio, credevano d’aver trovato la verita totale, la luce capace
di dissipare qualsiasi tenebra; e finivano col divinizzare I'uomo “Seguendo la ragione, noi
dipendiamo soltanto da noi stessi e diventiamo cosi in qualche modo degli dei”» (P. Hazard,
La crisi della coscienza europea, 191).

FH«Non € piu dunque agli uomini che mi rivolgo; ma a te, Dio di tutti gli esseri, di tutti
i mondi, di tutti i tempi: se é lecito che delle deboli creature, perse neJ'immensita e imper-
cettibili al resto dell’universo, osino domandare qualche cosa a te, che tutto hai donato, a te,
i cui decreti sono e immutabili e eterni, degnati di guardare con misericordia gli errori che
derivano dalla nostra natura. Fa’ si che questi errori non generino la nostra sventura. Tu non
ci hai donato un cuore per odiarci I'un I'altro, né delle mani per sgozzarci a vicenda; fa’ che
noi ci aiutiamo vicendevolmente a sopportare il fardello di una vita penosa e passeggera. Fa’
si che le piccole differenze tra i vestiti che coprono i nostri deboli corpi, tra tutte le nostre
lingue inadeguate, tra tutte le nostre usanze ridicole, tra tutte le nostre leggi imperfette, tra
tutte le nostre opinioni insensate, tra tutte le nostre convinzioni cosi diseguali ai nostri occhi
e cosi uguali davanti a te, insomma che tutte queste piccole sfumature che distinguono gli
atomi chiamati “uomini” non siano altrettanti segnali di odio e di persecuzione. Fa’ in modo
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Forse anche perché il suo anomalo fondamento, uno scetticismo cauto e
pensoso, non ha potuto occultare, pur moltiplicando nel tempo i suoi ireni-
smi di facciata, la sua inconfessata tracotanza:

Noi siamo diventati insensibili alla paura, al tremore e alla disperazione dei filo-
sofi. E accaduto cio che prima era inimmaginabile. La nostra civiltd sembra aver
dimenticato il fatto che la sua esistenza é radicata in qualcosa che non domina
e non puo influenzare. L'uomo si sente appagato grazie ai propri successi (che
in primo luogo sono tecnici). E contento di quello che potrebbe farlo piangere,
come fecero le idee di Hegel con Dostoevskij. O almeno quello che potrebbe farlo
riflettere per capire se & davvero sullastrada giusta. La sensazione del successo pud
essere tanto forte da detronizzare persino Dio. Questa detronizzazione —la seco-
larizzazione - € avvenuta in maniera impercettibile, senza dare nell’occhio. Ab-
biamo ucciso Dio con un'ambizione che in origine forse sarebbe piaciuta anche a
Dio stesso. E questo perché abbiamo cercato una soluzione per tutto. L'ambizione
si & trasformata in hybris quando ci siamo messi a cercare soluzioni per cose che
evidentemente non ne hanno. Ovvero quando la trascendenza € diventata una
questione pragmaticab/.

che coloro che accendono ceri in pieno giorno per celebrarti sopportino coloro che si accon-
tentano della luce del tuo sole; che coloro che coprono i loro abiti di una tela bianca per dire
che bisogna amarti, non detestino coloro che dicono la stessa cosa sotto un mantello di lana
nera; che sia uguale adorarti in un gergo nato da una lingua morta o in uno piu nuovo. Fa’
che coloro il cui abito é tinto in rosso o in violetto, che dominano su una piccola parte di un
piccolo mucchio di fango di questo mondo, e che posseggono qualche frammento arroton-
dato di un certo metallo, gioiscano senza inorgoglirsi di cio che essi chiamano “grandezza”
e “ricchezza”, e che gli altri li guardino senza invidia: perché tu sai che in queste cose vane
non c’e nulla da invidiare, niente di cui inorgoglirsi. Possano tutti gli uomini ricordarsi che
sono fratelli! Abbiano in orrore la tirannia esercitata sulle anime, come odiano il brigantaggio
che strappa con la forza il frutto del lavoro e dell'attivita pacifica! Se sono inevitabili i flagelli
della guerra, non odiamaoci, non laceriamoci gli uni con gli altri nei periodi di pace, ed impie-
ghiamo il breve istante della nostra esistenza per benedire insieme in mille lingue diverse, dal
Siam alla California, la tua bonta che ci ha donato questo istante» (Voitaire, Trattato sulla
tolleranza, 92-93).
5 LF Foidenyi, Dostoevskij legge Hegel in Siberia e scoppia a piangere, 1l Melangolo,

Genova 2009, 54-55.



3. lUevangelizzazione: le dimensioni costitutive
della missione ecclesiale

Andrea Bozzolol

Il temine “evangelizzazione” non ha un significato univoco nel comune les-
sico ecclesiale. Se negli anni Cinquanta appariva ancora una sorta di neologi-
smo pastorale, pur radicato nel vocabolario del Nuovo Testamento2, dopo il
Sinodo del 1974 esso si € imposto come espressione privilegiata per esprimere
la missione della Chiesa nel mondo contemporaneo, sostituendo il termine
“aggiornamento”, che nel frattempo aveva evidenziato gqualche margine di
ambiguita. Come ha rilevato Seveso nella sua accurata analisi del dibattito,
I'accezione del vocabolo oscilla pero fra tre diversi significati: il primo annun-
cio della fede, I'insieme del ministero della parola, I'intero impegno apostolico
della Chiesa3

A un primo livello, tale pluralita di accezioni dipende dal fatto che nell’'uso
corrente il termine “evangelizzazione” assume piu la valenza pratica di un'im-
magine guida per I'azione pastorale che non quella teorica di un concetto

111 saggio qui pubblicato é la rielaborazione rivista e aggiornata del testo contenuto in:
A. Bozzolo - R. Carertti (ed.), Evangelizzazione e educazione, LAS, Roma 2011, 328-355.

2P.A Liégé, Evangélisation, in Catholicisme, IV, Letouzey et Ané, Paris 1956, 755-764.

3«La recensione dell’uso del termine al Vaticano Il vede trentuno occorrenze, in cui esso
ricorre in una triplice accezione: la sola predicazione missionaria; oppure tutto il ministero
della parola; o anche, in una accezione piu ampia, tutta I'attivita della Chiesa in quanto
attivita missionaria. Vi si riscontra una fluidita di significato, che trascorre da una accezione
in certo modo tecnica: il primo annuncio ai “pagani”, fino ad un significato globale; tutta la
missione della Chiesa. La frequentazione del termine da parte degli episcopati € altrettanto
variegata» (B. Seveso, Lapratica dellafede. Teobgia pastorale nel tempo della Chiesa, Glossa,
Milano 2010, 320). Paolo VI riconosce il problema quando afferma: «Nell'azione evangeliz-
zatrice della Chiesa, ci sono certamente degli elementi e degli aspetti da ritenere. Alcuni sono
talmente importanti che si tende ad identificarli semplicemente con I'evangelizzazione. Si &
potuto cosi definire I'evangelizzazione in termini di annuncio del Cristo a coloro che lo igno-
rano, di predicazione, di catechesi, di Battesimo e di altri Sacramenti da conferire. Nessuna
definizione parziale e frammentaria puo dare ragione della realta ricca, complessa e dinamica,
quale é quella dell’evangelizzazione, senza correre il rischio di impoverirla e perfino di mu-
tilarla. E impossibile capirla, se non si cerca di abbracciare con lo sguardo tutti gli elementi
essenziali» (Paot1o VI, Evangelii nuntiandi, n. 17).
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chiaramente definito. Per questo, a seconda dei contesti, esso viene fatalmente
a caricarsi di valenze particolari e di intenzionalita specifiche. Cosi, ad esem-
pio, in Europa e, in genere, nelle aree di cultura occidentale, con “evangeliz-
zazione” si esprime I'impulso di una rinnovata iniziativa ecclesiale a fronte
della secolarizzazione o scristianizzazione della societa; nelle altre aree, invece,
con lo stesso termine si rimarca la distanza che sussiste tra I'annuncio della
verita teologale del cristianesimo e la trasmissione della sua sedimentazione
storica nelle forme culturali dell’Occidente. In questo senso, la formula viene
a esprimere nel continente africano e asiatico un’istanza di inculturazione o
indigenizzazione, mentre in ambito latino-americano si associa maggiormen-
te all'impegno di una promozione umana integrale e al tema della liberazione.

In ogni caso, un elemento unificante che in tutti i contesti sembra accom-
pagnare I'appello all'evangelizzazione € il riferimento alla “cultura”, sia essa
intesa in senso piu umanistico, come per lo piu avviene nel dibattito europeo,
0 in senso pit antropologico, comprensivo delle strutture sociali. Alla base
di tale convergenza vi ¢ la celebre diagnosi di Paolo VI, che identificava nella
«rottura tra Vangelo e cultura il dramma della nostra epoca» ed esortava a
«fare tutti gli sforzi in vista di una generosa evangelizzazione della cultura, piu
esattamente delle culture»4.

Negli anni successivi al Concilio, I'impegno a superare tale frattura ha
costituito il riferimento fondamentale per il dibattito sull’evangelizzazione,
venendo a declinarsi di volta in volta con accenti diversi. La prima fase &
sintetizzata dalle indicazioni di Evangelii nuntiandi circa il modo corretto di
impostare il rapporto tra evangelizzazione e promozione umana, nel teso con-
testo sociopolitico degli anni Settantah Un secondo momento ha visto poi
emergere il tema della “nuova evangelizzazione”6, che Giovanni Paolo 11 ha
assunto come cifra unificante del suo magistero pastorale e Benedetto XVI
ha ripreso e riformulato, dedicandovi il Sinodo del 2012.7 L'awvio di una

41vi, n. 20.

5 Cfr. G. Colombo, Il significato del tema ‘evangelizzazione e promozione umana” alla
luce del magistero pontificio ed episcopale recente, in Facolta Teologica dell’'ltalia Setten-
trionale (ed.)., Evangelizzazione epromozione umana, La Scuola, Brescia 1976, 7-32; Id.,
“Evangelii Nuntiandi”, in «Rivista di Teologia dell'Evangelizzazione» 4 (2000) 245-249.

6B. Seveso, La 'nuova evangelizzazione”, in «La Scuola Cattolica» 123 (1995) 161-189.
E noto che nel magistero di Giovanni Paolo 11 il lemma vuole esprimere soprattutto, anche
se non esclusivamente, il rilancio della missione ecclesiale di fronte alla secolarizzazione delle
regioni di antica tradizione cristiana.

7L. Bressan, UnSinodoper la riforma della Chiesa. Nuova evangelizzazione, rinnovamento
spirituale e rilancio dellafede, in M. G rautich -J.P. Doss (ed.), Vino nucto in otri vecchi? Sfide
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terza tappa puo essere infine individuato nella promulgazione dell’Esortazio-
ne apostolica Evangelii gaudium, in cui papa Francesco ha prospettato la sua
visione dell’'annuncio cristiano e delineato le linee programmatiche del suo
pontificato8.

Nonostante il riferimento comune, I'idea di evangelizzazione, con la plura-
lita di intonazioni e di ideali che la connotano, corre forse il rischio di un’ec-
cessiva dispersione di significati, finendo per coprire in modo indistinto una
pluralita di obiettivi, che invece dovrebbero esser determinati in modo piu
analitico. D altra parte non si pud negarle il merito di caratterizzare in modo
unitario, benché un po’ vago, una complessa stagione dell’iniziativa ecclesiale
e di polarizzare in modo convergente una serie di esperienze missionarie e di
azioni pastorali9.

A un secondo e piu profondo livello, la polisemia del termine “evangeliz-
zazione” dipende dall’obiettiva complessita delle questioni teologiche che si
raccolgono intorno a questo nodo sintetico. Tali questioni riguardano il modo
di intendere I'idea stessa di Vangelo, Parola di Dio, Rivelazione, la forma in
cui si elabora il rapporto tra I'evento cristologico e I'universale volonta salvi-
fica di Dio, il senso che si attribuisce alla mediazione ecclesiale, il peso che si
riconosce alla storia, al linguaggio, alla cultura e molti altri temi simili. Si trat-
ta in buona sostanza degli elementi portanti dell’intera costruzione del sapere
teologico, dalla cui diversa elaborazione consegue necessariamente un modo
diverso di intendere la presenza e I'azione della Chiesa nella storiald

Sarebbe ovviamente illusorio pensare di poter riflettere sull’evangelizza-

pastorali egiuridiche della Nuova Evangelizzazione, LEV, Vaticano 2013, 11-37; 14., Nuova
evangelizzazione. Ricostruzione di un concetto, in «La rivista del clero italiano» 95 (2014) 207-
214, 276-285.

8  Per alcune chiavi di letture del documento cfr. H.M. Yanez (ed.), Evangeliigaudium: il
testo ci interroga, Gregorian & Biblical Press, Roma 2014; C. Theobatd, LEXhortation aposto-
lique Evangeliigaudium. Esquisse d une interprétation originale du Concile Vatican 11, in «Revue
Théologique de Louvain» 46 (2015) 321-340.

91 testi del Magistero sulla (nuova) evangelizzazione sono raccolti in Pontificio Con-
siglio per la promozione della nuova evangelizzazione (ed.), Enchiridion della nuova
evangelizzazione. Testi del Magisteropontificio e conciliare (1939-2012), Libreria Editrice Vati-
cana, Citta del Vaticano 2012.

10 E cio che mette a tema, ad esempio, G. Lafont, La trasformazione della Chiesa come
compito e come chance, inAssociazione Teologica ltaliana (acuradi D. Vitali), Annuncio
del Vangelo,forma Ecclesiae, San Paolo, Cinisello Balsamo 2005, 151-174. Indipendentemen-
te dalle proposte dell’autore, € innegabile il nesso che egli evidenzia tra I'evoluzione nella
comprensione della fede e il cambiamento nel modo di intendere I'azione pastorale.
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zione - e ancor piu sul rapporto che essa intrattiene con I'educazione —senza
entrare nel merito di simili problematiche, che obiettivamente si presentano
a ogni passaggio dell'analisi e sotto qualsiasi angolatura del discorso. Sarebbe
d’altra parte vano pretendere, nei limiti imposti da un saggio, di dirimerne la
complessita. Pil realistico, e in ogni caso necessario, pare il proposito di of-
frire alcune riflessioni fondamentali, con I'intenzione di evidenziare elementi
irrinunciabili, nella speranza di poter tratteggiare un po’ piu chiaramente i
contorni dell’idea. Esula invece dalla nostra riflessione il proposito di deter-
minare linee operative, per riferimento a singole situazioni pastorali. Ci pro-
poniamo dunque, in questo contributo, di tracciare una sintesi sistematica
sull’idea di evangelizzazione, cercando di tracciarne I'identita per riferimento
alla sua dimensione teologica, antropologica ed ecclesiologica.

1. Dimensione teologica
1.1. Rivelazione ed evangelizzazione

La prima e fondamentale considerazione a proposito dell’evangelizzazione
riguarda il suo rapporto con la rivelazione. Si tratta ovviamente di un rappor-
to che € anzitutto di derivazione storica: I'azione missionaria della Chiesa ini-
zia quando la vicenda terrena di Gesu finisce e da quel momento si sviluppa
organicamente fino a oggi. Si tratta perd anche, e soprattutto, di un rapporto
assai piu profondo, che potremmo definire di derivazione ontologica: I'azione
evangelizzatrice trova nella rivelazione non solo il proprio inizio, ma piu radi-
calmente la propria origine permanente, e per questo neporta trascritti in sé i
caratteri costitutivi.

Un primo apporto rilevante alla precisazione della nozione di evange-
lizzazione pud dunque essere attinto a quel consistente filone di pensiero
che nel corso del Novecento si & dedicato al ripensamento dell’idea di rive-
lazione, conseguendo risultati che sono diventati in larga parte patrimonio
condiviso. Il guadagno piu importante del rinnovamento teologico contem-
poraneo é stato, infatti, il superamento di una rappresentazione riduttiva
della rivelazione come trasmissione all'uomo di un corpo di dottrine che
eccedono le sue capacita conoscitive naturali (le verita rivelate), per inten-
derla piuttosto come I'atto con cui Dio si autocomunica agli uomini, chia-
mandoli alla comunionepiena con Sé. Il Concilio Vaticano Il ha dato risalto
a quest’acquisizione affermando: «Dio invisibile nel suo grande amore parla
agli uomini come ad amici e si intrattiene con essi, per invitarli e ammetterli
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alla comunione con Sé»1l E I'Esortazione apostolica post-sinodale Verbum
Domini gli fa eco, quando asserisce: «La novita della rivelazione biblica con-
siste nel fatto che Dio si fa conoscere nel dialogo che desidera avere con
noi»12

Per dar voce a tale novita, la teologia ha fatto spesso ricorso alla categoria
di “evento”. In questo modo essa ha recuperato, anzitutto, la necessita di rife-
rirsi alla storia di Gesu come luogo entro cui discernere la verita di Dio e alla
forma narrativa della sua attestazione evangelica come linguaggio originario
della fede. Attraverso questa categoria, pero, la teologia ha inteso anche se-
gnalare una differenza rilevante rispetto all’orizzonte gnoseologico moderno,
che identificava come canone ideale della conoscenza la forma asettica e non
partecipativa dell’accertamento. Nell’eta dei lumi, I'idea di un sapere certo ¢
associata all'acquisizione di idee chiare e distinte grazie a un metodo rigoroso
d’indagine, che esclude programmaticamente come possibile pregiudizio cio
che proviene dalla risonanza affettiva e dall’affermazione etica della coscienza.
La cultura moderna e vissuta, infatti, in gran parte sul presupposto di un’in-
sostenibile estraneita tra il sapere e il credere, tra il regime dell’esperienza e
guello della rivelazione, tra una presunta evidenza oggettivistica di cid che
sa la ragione e una totale inevidenza - empirica e concettuale —di cio che é
oggetto di fede. La terminologia dell'evento, utilizzata dalla teologia, come la
categoria di dialogo tra Dio e I'uomo, privilegiata dal Magistero, suggeriscono
invece un approccio al tema della verita divina che richiede di includere I'atto
libero dell’'uomo come momento originario del sapere:

Superando la concezione, di derivazione moderna, del rapporto soggetto/ogget-
to, si deve anzitutto affermare che I'evento non é riducibile a un “oggetto” cui
guardare ai fini di conoscerlo. Levento, infatti, conservando I'obiettiva densita
del reale, implica un atto di liberta che, proprio perché tale, chiama la liberta
dell'interlocutore a prendervi partel3

Su questa linea, la rivelazione divina non puo dunque essere considerata
come una sorta di presupposto storico della fede, un mero accadimento del
passato, cui si pud accedere soltanto con gli strumenti dell’indagine positiva.
Essa e piuttosto una realta viva, entro cui il credente si trova inserito e chepu0

" Dei Verbum, n. 2.

2Benedetto XVI, Verbum Domini, n. 6.

BA. scora, Donato alla liberta, in N. Rea1i [ed.], | mondo del sacramento. Teofogia e
filosofiaa confronto, Paoline, Milano 2001, 367-374, 367s.
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conoscere solo attraverso un sapere partecipativo, ossia attraverso la corrispon-
denza della sua esistenza all'interpellanza che I'evento gli rivolge. Come affer-
mava alcuni fa I'allora card. J. Ratzinger, riassumendo con linguaggio piano il
risultato di una sua articolata indagine sul tema:

La Scrittura & la testimonianza essenziale della rivelazione, ma la rivelazione &
qualcosa di vivo, di piu grande - perché sia tale essa deve giungere a destinazione
e deve essere percepita, altrimenti essa non é divenuta “rivelazione”. La rivelazione
non € una meteora precipitata sulla terra, che giace da qualche parte come una
massa rocciosa da cui si possono prelevare dei campioni di minerale, portarli in
laboratorio e analizzarli. La rivelazione ha degli strumenti, ma non é separabile
dal Dio vivo, e interpella sempre la persona viva a cui essa giungel4

La rivelazione, dunque, non coincide semplicemente con la Scrittura, che
pure ne € mediazione essenziale, e neppure con le altre singole componenti
che definiscono la struttura della testimonianza ecclesiale. Essa € qualcosa di
pit ampio, che si realizza nel vivo volgersi di Dio verso I'uomo e nella rela-
zione esistenziale che ne deriva. Proprio per questo la sua verita non appare se
non dentro il cammino libero della corrispondenza al suo appello. Ai primi
discepoli che desiderano conoscere la sua identita, Gesu risponde con I'invito:
«Venite e vedrete»15 Al di fuori del venire a dimorare presso di Lui, al di fuori
cioé della disponibilita a entrare in una comunione graduale con la sua perso-
na, non e possibile comprendere il mistero della sua identita.

Gesu, infatti, non propone in alcun modo un messaggio che sia indipen-
dente dalla sua persona. Egli non & come le grandi figure dell’Antico Testa-
mento o come altri personaggi guida dell'umanita soltanto un maestro che
indichi le vie per avvicinarsi al vero e al bene, riflettendo con la sua vita e la
sua parola qualche raggio della luce che ne promana. Gesu, a differenza di
qualsiasi altro soggetto storico, da accesso a una verita che coincide radical-
mente con il suo mistero e cosi splende di fronte agli uomini come Luce del
mondo. Per questo pud condurre i discepoli alla verita solo conducendoli a
Sé, cioe rendendoli partecipi della sua vita. E poiché tale partecipazione pud
essere raggiunta unicamente perché Egli ne dischiude la possibilita, la via non
puo che essere Lui.

Il Vangelo, dungue, non & puramente unaparola su Dio portata da Gesu,
che si possa apprendere semplicemente come una notizia, ma ¢ il dirsi, perfetto
e definitivo, di Dio in Lui, che si pud accogliere solo entrando nella relazione

HUJ. Ratzinger, La mia vita, San Paolo, Cinisello Balsamo 1997, 93s.
BGv 1,39.
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che Egli ha con il Padrels Tale accoglienza realizza una trasformazione tanto
radicale e profonda che I'evangelista Giovanni ne parla in questi termini: «A
quanti lo hanno accolto ha dato potere di diventare figli di Dio: a quelli che
credono nel suo nome i quali, non da sangue, né da volere di carne, né da vo-
lere di uomo, ma da Dio sono stati generati»17. L'adesione alla rivelazione puo
essere rapportata alla generazione divina e la fede a una vera nascita dall’alto
proprio perché accogliere il Verbo € lasciarsi inserire in Colui che eternamente
e generato dal Padre come suo unico Figlio.

E chiaro che la rinnovata comprensione della rivelazione fin qui tratteg-
giata ha conseguenze decisive sul modo di intendere I'azione evangelizzatrice.
Questa, infatti, non potra in alcun modo essere rappresentata quasi fosse sem-
plicemente la diffusione di un messaggio o la trasmissione di un insegnamen-
to, ma dovra essere capita assai piu profondamente come I'irradiarsi dell evento
della rivelazione attraverso la vita di chi ne ha accolta laforza trasformante epuo
cosi divenirne, in certo modo, mediazioneper altril8 E questa la linea delineata
in modo coraggioso e stimolante in Evangeliigaudium, in cui papa Francesco
mostra come I'evangelizzazione si possa realizzare solo all’interno di una dina-
mica dialogica e processuale. Se infatti Dio si é rivelato all'uomo entrando in
dialogo con lui e orientandolo nel cammino della salvezza, la testimonianza
della Chiesa non potra che avere la forma di un accompagnamento pastorale
che mette la parola di Cristo in dialogo con le circostanze concrete della vita,
cosi da farne apparire il fascino e Pirrinunciabile verita. Cio implica, pero, una
seria riflessione teologica sulla logica che caratterizza gli itinerari attraverso

16 «Parlando di Vangelo, non dobbiamo pensare solo ad un libro o ad una dottrina; il
Vangelo & molto di piu: € una Parola viva ed efficace, che opera cio che dice. Non & un
sistema di articoli di fede e di precetti morali, e ancor meno un programma politico, bensi
una persona: Gesu Cristo come Parola definitiva di Dio, fatta uomo. Il Vangelo & Vangelo
di Gesu Cristo: non soltanto ha come contenuto Gesu Cristo. Molto di piu, quest’ultimo e,
attraverso lo Spirito Santo, anche il promotore e il soggetto primario del suo annuncio, della
sua trasmissione» (Sinodo dei Vescovi - XIll1 Assemblea generale ordinaria, La nuova
evangelizzazione per la trasmissione dellafede cristiana, Lineamenta, 2 febbraio 2011, n. 11).
E quanto documenta, riferendosi esemplarmente al Vangelo di Marco, il saggio di M. Ros-
setti, |l Vangelodi Gest, Cristo efiglio di Dio, in Me 3,13-19 € 8-31-33, in A. Bozzolo - R.
Carelri, Evangelizzazione e educazione, LAS, Roma 2011, 173-188.

TGy 1,12

18 La recente Nota dottrinale su alcuni aspetti della evangelizzazione afferma al riguardo:
«In ogni caso, evangelizzare significa non soltanto insegnare una dottrina bensi annunciare
il Signore Gesu con parole ed azioni, cioé farsi strumento della sua presenza e azione nel
mondo» (Congregazione per la Dottrina della fede, NOta dottrinale su alcuni aspetti
dell'evangelizzazione del 3 dicembre 2007, n. 2).
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cui la fede viene annunciata, in modo che la correzione del modello pastorale
d’impronta dottrinalistica hon avvenga, come talora capita, in una forma su-
perficiale o reattiva.

Superficiale deve essere ritenuta la proposta di una semplice variazione
contenutistica, che porti a passare dalla trasmissione delle “verita rivelate”
alla trasmissione del “messaggio biblico”, senza pero affrontare la questione
dell'impianto gnoseologico soggiacente e delle sue implicanze. Non si tratta,
infatti, di sostituire la lingua della catechesi tradizionale, che nasceva come
volgarizzazione del dogma, con il ricorso alle formule della Scrittura, cui pure
compete un indiscutibile primato di linguaggio originario della fedel9 Si trat-
ta invece di tornare a osservare accuratamente il modo in cui il Vangelo de-
scrive I'itinerario dell’istituirsi della fede, con la molteplicita dei suoi punti di
accesso e la varieta delle sue figure esemplari, e lasciarsene istruire nella pratica
pastorale.

Reattiva sarebbe poi la scelta di correggere un’impostazione eccessivamen-
te nozionale della pastorale, ricorrendo semplicemente a un certo attivismo
esperienziale, assai genericamente connotato. Il rimando all’esperienza, che
necessariamente qualifica il credere cristiano, dev’essere infatti elaborato fuori
di ogni riduzione prassistica 0 emotivistica, che contrapponga I'incontro con
luoghi, persone, attivita in cui I'amore cristiano testimonia la presenza salvifi-
ca di Dio, alla coltivazione del pensiero che discerne e discute le ragioni della
fede. Il movimento del venire e del vedere sollecitato da Gesu implica un’idea
di esperienza assai articolata, in cui la circolarita tra stupore della scoperta,
decisione della liberta e riconoscimento consapevole della verita non puo in
alcun modo essere sostituita da un immediatismo del sentire o dell’agire.

1.2. La logica della traditio

Un secondo apporto alla comprensione dell’evangelizzazione viene dal nu-
cleo dell'idea cattolica di traditio. La Tradizione, infatti, non & il semplice

1  Non e forse inutile precisare, a scanso di equivoci, che I'aspetto dottrinale del cristiane-
simo non dev'essere in alcun modo sottovalutato nell’azione pastorale, giacché esso mantiene
un ruolo importante, che pero é regolativo della confessione di fede, e non sostitutivo della
rivelazione. In altre parole la parola della didascalia cristiana intende favorire I'assunzione
organica della visione del mondo generata dall’evento, esplicitandone organicamente i temi,
promuovendone I'interpretazione rigorosa e custodendone i linguaggi adeguati. Nella consa-
pevolezza viva, pero, ehtfides non terminatur ad enuntiabile, sedad rem.
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tramandarsi di un corpo di dottrine, di usi o di precetti affidati ai discepoli,
ma il permanere vivo nel fiume della vita ecclesiale della sorgente stessa che la
alimenta. Come afferma I’'Esortazione apostolica Verbum Domini'. «La Chiesa
vive nella certezza che il suo Signore, il Quale ha parlato nel passato, non ces-
sa di comunicare oggi la sua Parola nella Tradizione viva della Chiesa e nella
sacra Scrittura»2)

La traditio ecclesiae, dunque, non designa soltanto né primariamente I'a-
zione con cui la Chiesa tramanda cio che ha ricevuto, quasi fosse una realta in
suo possesso, ma il fatto che nella mediazione della sua testimonianza storica,
si mantiene vivo e si trasmette il principio trascendente della fede. In modo
acuto Congar, che tanta parte della sua ricerca ha dedicato a questo tema, ha
rilevato che intendere la Tradizione solo come

“riferimento del presente al passato” non € molto esatto. C'é piuttosto presenza
del passato nel presente, presenza degli avvenimenti costitutivi del rapporto reli-
gioso in ogni momento del tempo da essi aperto, situato e costituito; presenza del
principio in tutto il suo sviluppo. [...] A questo riguardo, la tradizione non segue
il tempo, ma lo vinceZl

L'affermazione del teologo francese é particolarmente preziosa perché aiuta
a correggere un pregiudizio di natura storicistica che non di rado affiora anche
nei ragionamenti pastorali. Ci riferiamo al pregiudizio secondo cui, nei feno-
meni storici, al momento creativo e limpido dell’evento fondatore succede
necessariamente una sequenza di fatti e di strutture che non sono piu in grado
di mantenersi all’altezza degli inizi. Qualcosa di simile sarebbe accaduto an-
che nel cristianesimo con il passaggio dalla forza originaria dell’evento cristo-
logico alla rigidita dell'istituzione ecclesiale, con la pesantezza delle sue forme
e I'opacita del suo vissuto. Cio peraltro accredita I'idea, sempre suadente, di
poter in qualche modo scavalcare le tortuosita della storia, per ripristinare,
attraverso un arbitrario balzo nel passato, la genuina natura del cristianesimo.

La struttura teologale della Tradizione, invece, intende affermare esatta-
mente I'opposto. Fatto salvo il carattere fondativo e paradigmatico dell’acca-

M Benedetto XVI, Verbum Domini, n. 18.

2Y. congar, La tradizione e le tradizioni. Saggio teologico, Paoline, Roma 1965, 64s.
E ancora: «E vero che tutto quanto scorre cosi di nuovo nel canale di trasmissione ¢ preso
interamente dalla Sorgente originale ed unica, di cui ben conosciamo il nome: Gesu Cristo
e il suo Vangelo di salute. Ma non restringiamo tale sorgente al contenuto di un testo: essa,
secondo noi, & Realta sempre attiva e vivente nella Chiesa» (1d., La tradizione e la vita della
Chiesa, Paoline, Catania 1963, 146).
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dimento storico, che nessuna traditio puo ereditare, la differenza essenziale
esiste non tra I'epoca di Gesu e la nostra, ma tra Lui e coloro che lo seguono:
con conseguenze che sono state tanto determinanti per I'accadere dell’evento
fondatore (basti pensare al tradimento da parte di uno dei Dodici), come lo
sono per il tempo della testimonianza. Per il resto, pero, il principio sorgivo
che da vita al fenomeno cristiano - il Signore vivo e operante in mezzo ai suoi
- con il passare del tempo non si ritrae in una distanza inaccessibile e non
lascia semplicemente al proprio posto il residuo storico di una testimonianza
via via piu shiadita. Al contrario,

Gesu Cristo puo [...] rompere gli schemi noiosi nei quali pretendiamo di im-
prigionarlo e ci sorprende con la sua costante creativita divina. Ogni volta che
cerchiamo di tornare alla fonte e recuperare la freschezza originale del Vangelo
spuntano nuove strade, metodi creativi, altre forme di espressione, segni piu elo-
quenti, parole cariche di rinnovato significato per il mondo attuale. In realta, ogni
autentica azione evangelizzatrice & sempre “nuova”’2

L'evento cristologico, continuando ad alimentare dal di dentro la crescita
organica della traditio, nella continuita vitale dei suoi contenuti e nella fre-
schezza sempre nuova delle sue forme, afferma la propria qualita escatologica,
permanente e insuperabile. E cio che Congar suggerisce quando parla di una
«presenza del passato nel presente», da intendere ovviamente come presenza
dinamica che assume il mutamento storico e lo plasma.

E in questa prospettiva, d’altra parte, che deve essere intesa I'assoluta cen-
tralita del mistero eucaristico nella vita cristiana. Esso non & I’eccezione mira-
colista rispetto a un presunto indebolimento in tempore ecclesiae della spinta
originaria del Vangelo, ma il punto di massima concentrazione e di piu forte
irradiazione della dinamica della paradosis. Proprio per questo I’'Eucaristia si
propone, secondo l'autorevole insegnamento del Concilio Vaticano I, come
«fonte e culmine di tutta I'evangelizzazione»23 La dinamica sacramentale, che
costituisce l'asse strutturale della traditio, mostra infatti che al centro dell’e-
vangelizzazione c’e proprio I'azione di Gesu e che I'accoglienza del VVangelo ha
ultimamente la forma dell'incontro personale con Lui: senza che alcuno possa
sostituirlo.

2 Francesco, Evangeliigaudium, n. 11.

23 Presbyterorum ordinis, n. 5. Di qui peraltro I'opportunita di evitare polarizzazioni se-
mantiche che facciano apparire il momento sacramentale come aggiuntivo rispetto all’evan-
gelizzazione, e non invece fondativo e risolutivo di esso.



3. Levangelizzazione: le dimensioni costitutive della missione ecclesiale 95

Va dunque profondamente rettificata I'idea ricorrente che, data I'impossi-
bilita per il credente di instaurare post eventum un’effettiva relazione personale
con il Signore risorto - se non nelle forme atipiche e pastoralmente marginali
della relazione mistica - I'istituzione ecclesiastica avrebbe il compito di pro-
porre come referente della fede una certa visione del mondo e una determina-
ta pratica della religione, di cui essa sarebbe custode e interprete autorevole.
Al contrario, la fede di ogni discepolo della storia s'istituisce fin dall’inizio
come atto che, mentre accede personalmente all’'incontro con il Dio che si &
rivelato/comunicato in Gesu Cristo, mette a disposizione di altri il riconosci-
mento del principio su cui il suo credere si fonda. La fede cristiana, infatti,
vive della certezza di non essere un’opzione soggettiva sul senso del reale, ma
il riconoscimento di un mostrarsi del Signore che é accessibile a ogni uomo e di cui
essa, attraverso la propria testimonianza, intende render ragione:

L'onesta testimonialita della fede & possibile precisamente perché la coscienza cre-
dente, mediante la riconosciuta presenza del Signore alla vita propria, sa di avere
il riscontro oggettivo del suo annuncio nella riconoscibile presenza del Signore
alla storia d'altri. Sicché I'annuncio concerne precisamente e francamente la pos-
sibilita di avere la stessa fede, e quindi la stessa relazione con il Signore. Diversa-
mente la fede dovrebbe apparire come relazione con il Signore per alcuni, e con
altri da Lui per tutti i tempi successivi. leri con Gesu, oggi con la Chiesa. leri con
Gesu, oggi con il credente che ne fa le veci24

Le conseguenze che ne derivano per I'evangelizzazione sono molte. Tra
gueste ne mettiamo in evidenza una: gli strumenti che la Chiesa ha per evan-
gelizzare non sono altri da quelli di cui si nutre la sua fede. Essa, mentre vive
delle parole autorevoli, dei riti istituiti e delle forme della relazione fraterna
che il Signore ha lasciato, li pone intenzionalmente a disposizione di tutti
come luoghi della massima trasparenza della sua signoria. Facendo questo,
appunto, evangelizza. E se diversita vi & ad extra rispetto ad intra é solo quella
pedagogica che il Signore ha insegnato: attenzione alla gradualita dei cammi-
ni, messa a disposizione dei tempi per la maturazione, richiesta al momento
opportuno delle decisioni che non si possono differire.

2 P.sequeri, || Dio affidabile. Saggio di teologiafondamentale, Queriniana, Brescia 1996,
560. E ancora: «Rimane percid escluso che la fede cristiana possa essere ridotta alla figura di
una fede “nella fede dell’altro”, in guisa di “fede di seconda mano” che non dispone piu della
“rivelazione di Dio”. Quasi che in essa possa risultare assente, o essere dichiarato normalmen-
te impossibile un rapporto diretto del singolo con Dio, nella forma di una vera e propria co-
scienzapersonale- non delegabile - della propria attuale relazione con il Signore» {ivi, 558s.).
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Sembra un’acquisizione semplice, ma in realta essa & densa di conseguenze.
Nei ragionamenti diffusi, infatti, sembra che la Chiesa debba occuparsi della
cultura e dei problemi del nostro tempo fondamentalmente per persuadere
altri a divenire cristiani, pit che per essere fedele alla propria identita. Que-
sto modo di ragionare, pero, finisce per avere effetti distorsivi tanto per il
discepolato, che per la missione. Per il discepolato perché rischia di essere
identificato in modo generico e ideale, senza discernere nella concretezza delle
situazioni storiche quali comportamenti effettivamente corrispondano a una
vita secondo Gesu Cristo. Per la missione, perché rischia di essere intesa, in
modo troppo irenico, come adattamento della fede alla sensibilita di un’epoca
o0 alle forme di una cultura. Su questo sfondo la stessa idea di “testimonian-
za” «minaccia di realizzarsi in forme tali da estenuare la valenza critica che
tale categoria obiettivamente assume per rapporto alle tradizioni di senso che
stanno alla base della vita civile», indebolendo il «profilo critico del rapporto
che si stabilisce tra la predicazione cristiana e la sapienza di questo mondo»2.
Il confronto critico con i modelli culturali e I'elaborazione delle grandi que-
stioni della societa, invece, non possono essere ridotti a linee strategiche per
il dialogo con altri, ma devono essere assunti come il modo in cui da sempre
si realizza la traditio e devono essere praticati entro la sua logica: sotto la forza
dello Spirito del Signore e nel discernimento paziente di cio che corrisponde
alla Sua volonta. Il problema di come evangelizzare la propria epoca non &
dungue altro dal problema di come essere realmente cristiani in essa.

5 G. Angelini, La testimonianza, “inattuale™ Pronunciamento pubblico e attenzione al
singolo, in G. Angetini - S. Ubbiali, La testimonianza cristiana e testimonianza di Gesu alla
verita, Glossa, Milano 2009, 233-263, 233. In questo senso la testimonianza rischia di essere
intesa e praticata sesmplicemente come comunicazione di esperienze e non, secondo l'origina-
ria connotazione giudiziale che ha nei testi del Nuovo Testamento, come attestazione di una
verita che appella alla presa di posizione degli interlocutori. E cid che sembra trasparire, ad
esempio, in alcune proposte pastorali che parlano dell’esigenza di un cattolicesimo “fragile” o
“povero” o “rappresentativo” nel contesto della cultura postmoderna e nella piena assunzione
del quadro politico della laicita. Senza poter semplificare gli elementi di una discussione mol-
to complessa e articolata, vale forse la pena richiamare I'osservazione critica di un autore: «Si
tratta di un mutamento di prospettiva di non poco conto. Nel passato il rapporto tra Chiesa
e societa aveva come punto fermo la Chiesa: era la societa che doveva cambiare. Poi venne
I'istanza dell’apertura al mondo, e cioé I'istanza di una diversa presenza della Chiesa e dei
cattolici nella problematica sociale e culturale, senza peraltro scorgere in profondita la gravita
e complessita delle questioni nuove. Ora il punto fermo sembra essere la societa» (G. Ambro-
sio, Forme di cattolicesimo nellapostmodernita. Limiti e chance di un “cattolicesimofragile”, in
Associazione Teologica ltaliana, Annuncio del Vangeb, forma Ecclesiae, 61-87, 81)
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1.3. Primato delkerygma e azione dello Spirito

Abbiamo insistito finora sul fatto che I'evangelizzazione non & meramente
un’attivita lasciata alla generosa intraprendenza di discepoli convinti, ma é
un’azione che rimane sotto il segno dell’iniziativa divina. Il dirsi di Dio in
Gesu di Nazaret non viene, infatti, sostituito dai nostri discorsi su di Lui, ma
piuttosto assume come luogo del suo risuonare I'esistenza di coloro che ade-
riscono al Signore, fino alla vertiginosa profondita che li rende membra del
suo Corpo. In questo senso, riprendendo una celebre immagine agostiniana,
si potrebbe dire che I'azione evangelizzatrice € la vox attraverso cui lo stesso
Verbum di Dio ci parla. La delicatezza e complessita di questa figura della
mediazione corrisponde pienamente al paradosso dell’economia cristologica
e, per quanto risulti difficile da pensare e da vivere, deve essere custodita nella
sua originale singolarita.

L'immagine agostiniana, d’'altra parte, consente di mantenere fermi i due
poli essenziali della figura che tenta di descrivere: la reale immanenza della
revelatio Dei nell’annuncio ecclesiale, da un lato, e I'irriducibilita del Verbum
alla vox che se ne fa mediazione, dall’altro. In passato, a fronte dell’assimila-
zione troppo rapida tra la Parola divina e la dottrina ecclesiale che connotava
un regime di cristianita, era probabilmente necessario insistere maggiormente
sulla distinzione tra la forma storica della parola ecclesiale e la Verita sem-
pre eccedente che ne costituisce il principio fondante. Oggi, in un regime di
religiosita autoreferenziale, pare francamente urgente insistere sul fatto che
attraverso la predicazione apostolica & Dio stesso che ci parla. Come scrive
Paolo ai Tessalonicesi, con riferimento al proprio ministero di annuncio e
predicazione: «Ricevendo la parola di Dio che noi vi abbiamo fatto udire, I'a-
vete accolta non come parola di uomini ma, qual é veramente, come parola di
Dio, che opera in voi credenti»Z. In questo senso Schlier, in un suo accurato
studio sulla teologia neotestamentaria della predicazione, ha posto in risalto
che «il fenomeno che si verifica nella parola predicata &€ appunto questo: Cri-
sto diviene presente in essa e, attraverso di essa, va incontro agli ascoltatori».27

21752,13.

ZIH. schiier, La Parola di Dio. Teologia della predicazione secondo il Nuovo Testamento,
Paoline, Roma 1963, 58. E ancora: «Nella proclamazione della parola di Dio si fa avanti e si
rende presente il suo “contenuto”: la croce si eleva dinanzi a me nel “linguaggio della croce”,
la riconciliazione si avvicina nel “messaggio della riconciliazione”, la gloria rifulge nel Van-
gelo, lavita e I'immortalita vi risplendono e cosi via. E tutto cid naturalmente in virtt dello
Spirito Santo che si rivela in quella parola» {ivi, 58s.). Il tema ¢ ripreso in R. Penna, Lapre-
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In questa prospettiva, d’altra parte, vanno lette anche le sorprendenti parole
dette da Gesu ai discepoli, proprio nel contesto dell’invio missionario: «Chi
ascolta voi ascolta me, chi disprezza voi disprezza me. E chi disprezza me di-
sprezza colui che mi ha mandato»28

Possiamo dungue completare questa prima parte del nostro contributo
sull’evangelizzazione, mostrando come, secondo la chiara attestazione dei testi
neotestamentari, I’'annuncio cristiano tragga origine dalla signoria del Risorto,
proclamata nel kerygma, e si compia nella potenza dello Spirito, che persuade
i cuori ad aprirsi al bene e alla verita.

Il nesso tra I’evangelizzazione e la vittoria pasquale del Risorto risulta par-
ticolarmente chiaro nel grandioso finale del Vangelo di Matteo:

A me e stato dato ogni potere in cielo e sulla terra. Andate dunque e fate discepoli
tutti i popoli, battezzandoli nel nome del Padre e del Figlio e dello Spirito Santo,
insegnando loro a osservare tutto cio che vi ho comandato. Ed ecco io sono con
voi tutti i giorni fino alla fine del mondo2

In questo denso testo che I'evangelista pone a sigillo della sua narrazio-
ne, quasi a ricapitolarne il senso, I'imperativo con cui il Risorto assegna agli
apostoli e alla Chiesa di ogni tempo il mandato missionario (<Andate e fate
discepoli tutti i popoli») & racchiuso entro due affermazioni all’indicativo che
riguardano Lui stesso ed esprimono la sua identita: una dichiarazione sulla sua
autorita universale (<A me é stato dato ogni potere in cielo e sulla terra») e una
parola di assicurazione («lo sono con voi tutti i giorni, fino alla fine del mon-
do»). La struttura letteraria del discorso trascrive cosi in modo molto efficace
la natura teologica della missione: il mandato apostolico € incastonato tra le
sentenze che si riferiscono al Risorto, perché il luogo entro cui comprendere
la natura e il senso della missione € proprio Lui. Cio che gli apostoli e i mis-
sionari di ogni epoca devonofare deriva totalmente da cio che Lui é.

L’evangelizzazione esprime dunque la signoria di Gesu, realizza cioe sto-
ricamente l'intenzionalita universale del suo comunicarsi e I'appello che
I’evento pasquale rivolge ad ogni uomo perché si lasci immergere nella
Pasqua. Come scrive Legrand: «La presenza messianica non & subordinata
alla missione, ma la domina, e costituisce I'ambito in cui la missione viene

dicazione come sacramento di salvezza in Paolo e nelNuovo Testamento in 1d., Lapostob Paolo.
Studi di esegesi e teologia, Paoline, Cinisello Balsamo 1991, 369-378.

Ble 10,16.

DAfi28,18s.
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esercitata»3). In questo senso bisogna recepire I'appello di Evangeliigaudium
a una riscoperta della dimensione kerygmatica della missione. L'annuncio
cristiano deve riguardare anzitutto I'’evento della salvezza pasquale, che ¢ il
fondamento di tutta la vita cristiana; ogni altro aspetto della fede promana
da questo e solo per riferimento a questo viene compreso nel suo giusto
senso. Papa Francesco afferma che:

Quando diciamo che questo annuncio € “il primo”, cid non significa che sta
all'inizio e dopo si dimentica o si sostituisce con altri contenuti che lo superano.
E il primo in senso qualitativo, perché & I'annuncio principale, quello che si deve
sempre tornare ad ascoltare in modi diversi e che si deve sempre tornare ad an-
nunciare durante la catechesi in una forma o nell’altra, in tutte le sue tappe € i
suoi momenti3L

Per questo «non si deve pensare che nella catechesi il kerygmavenga abban-
donato a favore di una formazione che si presupporrebbe essere pit “solida”.
Non c’e nulla di piu solido, di pit profondo, di piu sicuro, di piu consistente
e di piu saggio di tale annuncio»2

La sottolineatura che I'evangelizzazione e fondata sul protagonismo cristo-
logico va poi completata con il richiamo della pervasiva opera dello Spirito.
Come afferma Giovanni Paolo Il nell’enciclica Redemptoris missio sulla per-
manente validita del mandato missionario,

Lo Spirito Santo invero € il protagonista di tutta la missione ecclesiale: la sua
opera rifulge eminentemente nella missione ad gentes, come appare nella chiesa
primitiva per la conversione di Cornelio (At 10,1), per le decisioni circa i proble-
mi emergenti (At 15,1), per lascelta dei territori e dei popoli (At 16,6). Lo Spirito
opera per mezzo degli apostoli, ma nello stesso tempo opera anche negli uditori:
“Mediante la sua azione, la buona novella prende corpo nelle coscienze e nei cuori
umani e si espande nella storia. In tutto cio & lo Spirito santo che da la vita’R

L. Legrand, Le Dieu qui vient, Paris, Desdée 1988, 110.

3 Francesco, Evangeliigaudium, n. 164.

21vi, n. 165.

BGiovanni Paolo Il, Redemptoris missio, n. 21. Cfr. anche Dominum et vivificantem n.
42: «Al culmine della missione di Gesu, lo Spirito santo diventa presente nel mistero pasquale
in tutta la sua soggettivita divina, come colui che deve ora continuare I'opera salvifica, radica-
ta nel sacrificio della croce. Senza dubbio questa opera viene affidata da Gesu a uomini: agli
apostoli, alla chiesa. Tuttavia, in questi uomini e per mezzo di essi, lo Spirito santo rimane il
trascendente soggetto protagonista della realizzazione di tale opera nello spirito dell’'uomo e
nella storia del mondo».
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Tra i diversi modi in cui lo Spirito opera nella missione, vogliamo qui ri-
chiamare quel delicato processo di ricerca della volonta di Dio che si chiama
discernimento. E proprio attraverso di esso, infatti, che il Paraclito orienta le
scelte della comunita cristiana, evitando che essa si sclerotizzi nell’'inerzia ripe-
titiva o che ceda a innovazioni impulsive e non fondate, inseguendo le mode
culturali del presente34 Il discernimento non ha la forma di una semplice
ponderazione prudente dei diversi fattori di un problema e non da spazio
a quell’eccesso diagnostico che oggi conduce a moltiplicare le analisi senza
accompagnarle con proposte praticabili. Esso non consiste in «uno sguardo
puramente sociologico, che abbia la pretesa di abbracciare tutta la realta con
la sua metodologia in una maniera solo ipoteticamente neutra ed asettica»3 |l
discernimento evangelico é un’esperienza spirituale che richiede disponibilita
interiore e ricerca paziente, comunione ecclesiale e liberta dai propri pregiu-
dizi. L'azione dello Spirito nel discernimento pastorale, dungque, non conduce
solo a cercare strategie operative per risolvere i problemi, ma genera un vero
cammino di trasformazione personale e comunitaria, suscita un’apertura in-
teriore nella quale Dio pud mostrare la sua volonta e conferire il coraggio per
realizzarla. Appare cosi che I'azione dello Spirito nell’evangelizzazione consiste
nel generare unapersuasione interiore che apre al bene e alla verita. Da sempre,
infatti, & affermazione della dottrina cristiana che lo Spirito «dat omnibus sua-
vitatem in consentendo et credendo veritati»3

Per questo san Paolo, scrivendo ai Corinzi, affermava che il suo annuncio
non si era basato «su discorsi persuasivi di sapienza, ma sulla manifestazione
dello Spirito»37. VVa notato qui che la parola che I'italiano traduce con «mani-

3 Per questo «nel suo costante discernimento, la Chiesa pud anche giungere a riconoscere
consuetudini proprie non direttamente legate al nucleo del Vangelo, alcune molto radicate
nel corso della storia, che oggi ormai non sono piu interpretate allo stesso modo e il cui
messaggio non ¢ di solito percepito adeguatamente» (Evangeliigaudium, n. 43). Rimane vero
perd che «non potremo mai rendere gli insegnamenti della Chiesa qualcosa di facilmente
comprensibile e felicemente apprezzato da tutti. La fede conserva sempre un aspetto di croce,
qualche oscurita che non toglie fermezza alla sua adesione. Vi sono cose che si comprendono
e si apprezzano solo a partire da questa adesione che ¢ sorella dell’amore, al di la della chiarez-
za con cui se ne possano cogliere le ragioni e gli argomenti» (ivi, n. 42).

Fvi, n. 50.

¥ Lo Spirito «da a tutti la dolcezza nell’aderire e nel credere alla verita». Si tratta di una
formula elaborata nel Secondo Sinodo di Orange, can. 7 (DS 377) e ripresa dal Concilio Va-
ticano | nella Costituzione dogmatica Dei Filius, cap. 1l (DS 3010) e dal Concilio Vaticano
Il nella Costituzione dogmatica Dei Verbum, n. 5 (DS 4205).

37 1Cor 2,4.
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festazione» € il greco apodeixis, un termine tecnico della retorica classica, che
designa la dimostrazione di una tesi attraverso argomenti e prove inconfutabi-
li. UApostolo dunque non ha voluto persuadere con mezzi umani, € in parti-
colare con gli artifici della retorica (vispersuadendi, come la chiama Quintilia-
no), perché sapeva che solo lo Spirito pud convincere profondamente I'uomo
della verita. Tale compito di persuasione e addirittura di “dimostrazione”,
d’altra parte, € riconosciuto allo Spirito anche nel Vangelo di Giovanni: «Lo
Spirito dimostrera la colpa del mondo riguardo al peccato, alla giustizia e al
giudizio»3e cosi «guidera a tutta la verita»3.

In conclusione I'evangelizzazione, esprimendo la signoria di Cristo e I'azio-
ne persuasiva dello Spirito, consente all'uomo di sperimentare personalmente
I’azione trasformante con cui Dio lo salva. Meuangelion é infatti, come afferma
Paolo nellapropositio della Lettera ai Romani, «potenza di Dio per la salvezza
di chiunque crede»40. 1l termine “potenza” da netto risalto al fatto che il Van-
gelo non é solo un contenuto (un insieme di principi religiosi, una sapienza
spirituale, una visione del mondo), ma realmente un atto: un atto di Dio. L'e-
vangelizzazione e «potenza di Dio», perché il Padre, comunicandosi attraverso
la debolezza delFincarnazione del Figlio e la stoltezza della predicazione apo-
stolica, agisce efficacemente nella storia, cosi da compiere una trasformazione
del mondo.

BGv 16,8.

3Gi; 16,13.

4 Rm 1,16. Romano Penna fa notare che in questo versetto il termine euangelion ¢ in
stretto rapporto con il verbo etiangelisasthai del v. 15, in cui Paolo ha affermato: «Sono pron-
to, per quanto sta in me, ad annunciare il Vangelo anche a voi che siete a Roma». In tale
contesto euangelion acquisisce pertanto un significato dinamico e attivo'. «Pur sulla base di
un presupposto contenutistico unico nel suo genere, PApostolo pensa alPevangelo non come
dottrina ma come evento di comunicazione, cioé alla predicazione attiva, al fatto della evan-
gelizzazione» (R. Penna, Letteraai Romani, vol. 1, EDB, Bologna 2004, 133). Simile conce-
zione si puo trovare anche in 1Cor 4,15, allorché Paolo ricorda ai credenti di Corinto che li
ha generati «mediante il Vangelo», ossia mediante la sua opera di predicazione. Prospettive
analoghe troviamo anche in 2Tm 1,10, dove si legge che Gesu Cristo «ha vinto la morte e ha
fatto risplendere la vita e I'incorruttibilita per mezzo del Vangelo» o in 1Pt 1,23-25, in cui si
ricorda ai credenti che essi sono stati «rigenerati non da un seme corruttibile ma incorruttibi-
le, per mezzo della parola di Dio viva ed eterna».
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2. Dimensione antropologica
2.1. Oltre la divaricazione

Nelle riflessioni fin qui proposte abbiamo suggerito di intendere il Van-
gelo come I'evento del dirsi di Dio in Gesu e I'evangelizzazione come il suo
irradiarsi attraverso la mediazione ecclesiale. Occorre ora introdurre una pre-
cisazione importante, che riguarda la collocazione dell’'uomo nell’evento della
rivelazione e, conseguentemente, nella dinamica dell’evangelizzazione.

Uno degli elementi fondamentali della comprensione cristiana della rivela-
zione ¢ il suo darsi nella storia e, ancor piu, comestoria. Poiché Dio comunica
se stesso all’'uomo abilitandolo a un’alleanza di amore, la posizione che 'uomo
é chiamato ad assumere nell’accadimento salvifico non & mai semplicemente
guella dello spettatore che possa limitarsi a constatare il manifestarsi di Dio
come un fatto empirico che gli sta di fronte o un’evidenza speculativa che gli
s'impone. Dio non pud mai essere incontrato al modo di un “oggetto” del
conoscere che si ponga davanti alla liberta, senza che essa debba interrogarsi su
se stessa: Dio puo essere incontrato solo come il principio del proprio essere e
guindi solo attraverso la disponibilita interiore a ripensare la propria identita.
Questo ¢ il motivo per cui, come attesta luminosamente la Scrittura, la rivela-
zione divina assume la fisionomia della trama che unisce in un’unica tradizione
spirituale molte avventure umane, tanto che per conoscere la rivelazione “di
Dio” noi guardiamo alla storia “di Abramo”, “di Mose”, “dei profeti” e di tutto
Israele: non semplicemente perché le loro vicende hanno un significato esem-
plare per la fede, ma proprio perché in esse e attraverso di esse Dio si da a co-
noscere. Se Dio diviene il Dio “di Abramo, di Isacco e di Giacobbe” é proprio
perché mostra qualcosa di Sé dentro e attraverso la storia di ognuno di loro.

Cio significa, dunque, che fin dal principio la rivelazione si realizza at-
traverso Vassunzione dellantropologico. Il progredire della manifestazione del
volto di Dio implica un crescente approfondimento del mistero umano, della
sua origine e del suo destino. Fino al giorno in cui il culmine, imprevedibile e
paradossale, di tale dinamica si realizza nel mistero dell’incarnazione: il volto
di Dio viene compiutamente disvelato nella relazione che Gesu di Nazaret ha
con il Padre nello Spirito. Nell’obbedienza di Gesu, cioe nella corrispondenza
storica di questo soggetto singolare al volere del Padre, & pienamente rivelato il
volto di Dio («chi havisto me, ha visto il Padre»4)) e il volto dell'uomo («Ecce

4 Gv 14,9.
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homo»A)). Grazie alla persona di Gesu, dunque, lo sguardo sul divino e sulVu-
mMano NoNPossonopiu essere intesi come divergenti. Dio e I'uomo possono essere
conosciuti solo insieme. Indirizzandosi all’'uomo la rivelazione lo coinvolge e
lo plasma radicalmente: non dal di fuori, come cid che sopraggiunge a una li-
berta gia compiuta in se stessa (prospettiva del duplex ordo)yma dal di dentro,
come il compimento indeducibile ed eccedente della sua identita (prospettiva
della creazione in Cristo).

Per il nostro tema, cid comporta un’acquisizione molto importante. Cio
che si € detto finora, infatti, chiarisce in-ffiamefa®d~cisiva che I'evangelizzazio-
ne Nonpuo essere intesa a partire da una”®imricazion” che conduce, secondo le
sensibilita, a partire dall’alto o dal basso, daTdlvino o dall’'umano: con tutte le
ambiguita che ne derivano nella catechesi (kerygmatica versus antropologica),
nella pastorale giovanile (dottrina versus animazione), nella liturgia (mistero
eterno versus ritualita antropologica) e cosi via. Il punto di partenza della tra-
smissione della fede non puo che essere invece quella singolare unita del divi-
no e dell'umano che si € realizzata, inconfuse et indivise, in Gesu: verita divina
gia mediata in una storia umana,liberta umana che é perfetta trasparenza del
Mistero.

Da tale acquisizione derivano numerose conseguenze per I'evangelizzazio-
ne, tra cui vanno annoverate, ad esempio, le sue ripercussioni sociali ed eco-
nomiche. Poiché la rivelazione divina é un evento che include I'uomo in tutte
le sue dimensioni, la sua verita é indisgiungibile dalla giustizia dei rapporti
che fa accadere. Una religiosita che fosse concepita solo come espressione di
“devozione privata”, al fine di “preparare anime per il cielo”, senza farsi ca-
rico delle sorti del mondo, sarebbe dunque uno svuotamento inaccettabi-
le del Vangelo di Gesu.43 Un’evangelizzazione autentica, invece, ha sempre
profonde implicazioni sociali: essa genera un’etica relazionale che si esprime
nella comunione fraterna dei discepoli e nell’inclusione sociale dei piu deboli,
nell'impegno politico per la ricerca del bene comune e nel dialogo interreli-
gioso per costruire la pace.

Per questo, nel definire i parametri teologici dell’evangelizzazione non si
puo fare a meno di includere anche la dimensione della poverta. Tale condi-
zione, infatti, ha per i credenti un significato che non € meramente sociolo-
gico, ma concorre a qualificare in modo essenziale I'evento della rivelazione
divina e I'atto dell’evangelizzazione che lo testimonia:

£ Gv 19,5.
BCAr. Francesco, Evangeliigaudium, n. 182.
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Per la Chiesa I'opzione per i poveri & una categoria teologica prima che culturale,
sociologica, politica o filosofica. Dio concede loro “la sua prima misericordia”.
Questa preferenza divina ha delle conseguenze nella vita di fede di tutti i cristiani,
chiamati ad avere “gli stessi sentimenti di Gesu” (Fil2,5). Ispirata da essa, la Chie-
sa ha fatto una opzioneper i poveri intesa come una “forma speciale di primazia
nell’esercizio della carita cristiana, della quale da testimonianza tutta la tradizione
della Chiesa”. Questa opzione - insegnava Benedetto XVI - “e implicita nella
fede cristologica in quel Dio chesi € fatto povero per noi, per arricchirci mediante
la sua poverta”44.

Il superamento della divaricazione tra umano e divino, dunque, non é
una pura questione speculativa, ma ha conseguenze pratiche molto rilevanti,
che devono apparire in modo convincente nell’opera evangelizzatrice. In essa,
infatti, deve trasparire che nei luoghi in cui I'uomo sperimenta le ferite piu
profonde Dio offre I'abbondanza della sua grazie e della sua misericordia. E in
guesto modo, infatti, che Gesu ha proposto il Vangelo.

2.2. Vangelo e educazione

Concentrando ora I'attenzione sull’orizzonte di pastorale giovanile entro
cui si colloca la presente riflessione, il superamento della divaricazione de-
scritta nel paragrafo precedente implica che il nesso tra evangelizzazione e
educazione non debba essere inteso come il coordinamento di due istanze
estrinseche, ma come la declinazione di una polarita interna al fatto stesso
della rivelazione. Diciamo che e unapolarita interna perché Dio si rivela pro-
prio mentre “educa” il suo popolo, manifesta il suo volto mentre lo libera, si
presenta come Signore assoluto mentre lo conduce come pastore premuroso.
Lo stesso accadere della rivelazione, dunque, assume I'umano nella sua esigen-
za di essere accompagnato lungo le diverse stagioni dell’esistenza dei singoli e
delle civilta. Basta accostarsi alle pagine della Scrittura per accorgersi di quan-
to la Parola divina assuma I'esperienza della nascita, del rapporto tra genitori
e figli, dell'appartenenza a una famiglia e ad un popolo, della trasmissione di
un’eredita culturale, del cammino della liberta, dell’incontro con la diversita
etnica e religiosa e cosi via come momenti interni al costituirsi stesso del rap-
porto con Dio e non solo come luoghi di “applicazione” di una fede istituita
in vitro, fuori della complessita storica del quotidiano. Proprio per questo,

4 1vi, n. 198.
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non si pud pensare I'educazione come qualcosa che sopraggiunge all’'evento
cristiano da altra fonte, e magari da un’antropologia che per essere condivisi-
bile dovrebbe essere religiosamente ed eticamente neutra.

Precisiamo pero che & unapolarita asimmetrica perché evidentemente ¢ la
Parola a costituire 'uomo e non viceversa. Lo fa, come si & detto, attraver-
sando la sua stona e impastandosi nelle sue esperienze, ma senza perdere per
questo il carattere di trascendenza e di precedenza che é proprio del Mistero
da cui abbiamo origine. Proprio per questo Gesu puo presentarsi come Colui
che fonda e invera I'esperienza umana: «Se rimanete nella mia parola, siete
davvero miei discepoli; conoscerete la verita e la verita vi fara liberi»%

In altri termini, il rapporto tra educazione e fede non puo essere inteso
comese lafedefosse il traguardo e I'educazione il mezzoper arrivarci (€ il rischio
obiettivamente presente nell’espressionediicare alLTiaSe”, perché tale rap-
presentazione mantiene vivo restrinsecismgrtra le dtre—~téadita. La fede non si
limita a indicare un ideale da raggiungere, ma genera un tessuto di rapporti
e una costellazione di pratiche simboliche che sono esattamente quelle di cui
I'uomo ha bisogno per trovare se stesso. In questo senso la prassi antichissi-
ma del battesimo dei bambini infide ecclesiae suggerisce proprio di pensare
la comunita credente come il grembo ottimale entro cui svolgere il processo
educativo e non solo come il punto di approdo di un cammino di struttura-
zione della liberta.

E d’altra parte il rapporto non pud neppure essere inteso come se lafede
fosse un soggetto educativo a sé stante” al di fuori della complessita delle mol-
teplici mediazioni culturali entro cui si plasma I'identita storica dei credenti.
In realta chi educa sono sempre dei credenti, chiamati a verificare non solo
la propria coerenza morale con il Vangelo che proclamano, ma quella che
potremmo chiamare una coerenza “culturale” con il Vangelo, ossia un modo
di leggere e interpretareja_realta chesia realmente quello voluto dal Signore.
In questo senso I'educazione cristianajion puo essere semplicemente dedotta
dalle parole del Vangelotpraspetfivi'aottrinalistica), ma deve piuttosto essere
elaborata di epoca in epoca, valorizzando con un sano discernimento tutte le
risorse del pensiero e dell’esperienza.

Mettendo dunqgue a tema il rapporto evangelizzazione e educazione, vo-
gliamo attirare I'attenzione su due elementi importanti per I'attuale congiun-
tura ecclesiale. Il primo pu0 essere nominato come la necessita di riscoprire
l'intrinseca valenza educativa del cristianesimo. Essere educati significa neces-

4% Gv 8,31s.
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sanamente essere preceduti e cio fa si che il rapporto educativo ponga im-
mediatamente il problema della visione del mondo entro cui si viene intro-
dotti, suscitando le domande piu radicali dell’esistenza. L'orizzonte religioso
si affaccia fin dall’inizio del rapporto educativo, quale grembo originario del
suo instaurarsi, come mostra plausibilmente il fatto che i genitori hanno un
ruolo determinante nel modo in cui si plasma nel bambino la rappresen-
tazione della trascendenza. All’evento della rivelazione corrisponde dunque
necessariamente una visione dell’educazione che, senza ridursi in termini di
apprendistato confessionale, pone pero in risalto la dimensione sapienziale
del rapporto educativo, la sua intenzionalita propositiva e il suo spessore eti-
co. Tutti elementi che oggi non possono affatto essere dati per owvi, neppure
tra i cristiani, ma anzi devono essere tempestivamente riguadagnati contro
le riduzioni dell’educazione a socializzazione, azione terapeutica, procedura
abilitante, trasmissione cognitiva e simili.

Il secondo elemento & meno consueto e riguarda la necessita di riconoscere
il senso che hanno le prime eta della vita per I'accesso alla fede. Si tratta di af-
frontare la domanda se la situazione del bambino - che certamente sul piano
biografico costituisce un momento provvisorio dell’identita personale - sia
puramente un momento di avvio biologico dell’esistenza o piu profondamen-
te porti in sé un’istruzione permanente circa il senso ultimo dell’esistere. In
una delle sue meditazioni su questo tema, Balthasar ha messo bene in evi-
denza che la connaturalita che sussiste tra Gesu e i bambini si fonda sul fatto
che nel profondo del suo essere Gesu ¢ Kind, fanciullo abbandonato al Padre,
totalmente e perfettamente Figlio:

La benedizione impartita da Gesu ai fanciulli, il suo stringerli tra le braccia, con-
ferma I'affinita da Lui vissuta in prima persona e testimoniata espressamente, tra
la fanciullezza come eta naturale e la sua eterna condizione di Figliolo davanti al
Padre. Entrambe vivono nella naturalezza dell’accettare quel che viene loro dona-
to e del rendere grazieda

Il Gesu adulto che proclama il Vangelo del Regno e compie la sua missione
di Salvatore ¢, nel piu profondo del suo cuore, in intimo atteggiamento filiale
nei confronti del Padre. Le parole dei Salmi che indicano nell'abbandono
fiducioso del «bimbo svezzato in braccio a sua madre»47 il modello del vero

HH.U. von Balthasar, lIfanciulb Gesti e ifanciulli, in 1d., Homo creatus est, Morcellia-
na, Brescia 1991, 177-188, 185.
47 Sai 131,2.



3. Levangelizzazione: le dimensioni costitutive della missione ecclesiale 107

Israelita credente si compiono in maniera suprema in Lui.48 Entrare nel Re-
gno é dunque entrare in quest’atteggiamento del Figlio, & lasciar regnare Dio
su di sé.

Questa ricca prospettiva evangelica suggerisce alla pedagogia di non consi-
derare il diventare adulto semplicemente come accesso all'indipendenza e gua-
dagno dell’autonomia, ma piuttosto come capacita di assumere liberamente
e di onorare con la propria dedizione quella logica del dono in cui si € gratu-
itamente inseriti fin dal primo istante della vita. Nelle prime fasi della vita,
infatti, la liberta non si trova come nell’adulto semplicemente in condizione
di potersi esercitare, ma piuttosto all’interno di un processo che € anzitutto
di configurazione (fanciullezza), poi di messa alla prova (adolescenza) e infine
di apertura a orientamento decisivo (giovinezza). Tutto cido avviene in uno
sviluppo complesso che chiama in causa molteplici mediazioni - famiglia,
cultura, lingua, ambiente sociale ecc. - ma si raccoglie unitariamente intorno
al profilo interiore dell’apertura al bene e alla verita. Ora, proprio perché I'e-
vangelizzazione si dirige all'uomo - a tutto I'uomo - non pud non farsi carico
di interessarsi alle diverse componenti che riguardano il suo divenire adulto,
ma é anche chiamata a pronunciarsi su di esse a partire da cio che riguarda il
mistero ultimo della sua identita.

8 Egli, infatti, nel mistero della sua incarnazione non ha mai abbandonato il seno
Padre (Gv 1,18) e vive in totale abbandono al volere del Padre suo: «Il mio cibo ¢ fare la
volonta di colui che mi ha mandato» (Gv 4,34); «faccio sempre le cose che gli sono gradi-
te» (Gv 8,29); «come il Padre mi ha comandato, cosi io agisco» (Gv 14,31). Proprio questa
confidente docilita, che gia I’Antico Testamento aveva identificato come la sorgente della
vera robustezza e solidita dell’adulto (Sai 125,1: «Chi confida nel Signore ¢ come il monte
Sion, non vacilla, é stabile per sempre»), e I'origine dell’autorevolezza di Gesu, la fonte del
suo potere e la forma della sua regalita. Per questo, afferma ancora Balthasar: «L’intera storia
evangelica conserva qualcosa di conforme alla fanciullezza, fino all’'ultimo grido del Figlio del
Padre abbandonato sulla croce: “Perché?”. Una domanda da fanciulli, e la sapienza di Dio
qui € un fanciullo che sul momento non pud ricevere risposta. L'aspetto tipico dei fanciulli
caratteristico del messaggio cristiano € che il Figliolo di Dio vuole rivelare non se stesso come
Dio, ma unicamente la bonta, la grandezza e la gloria del Padre, proprio come i bambini sono
soliti vantarsi del loro padre. “La mia dottrina non & mia, ma di colui che mi ha mandato”
(Gv 7,16). [...] Il Figliolo si vanta di suo Padre. “Il Padre ¢ piu grande di me” (Gv 14,28).
Anzi, il Figlio ha ricevuto dal Padre la facolta di introdurre anche altri nella sua propria na-
scita dal Padre (Gv 1,13; 3,5-8), degli altri che da una falsa condizione di adulti diventano di
nuovo simili ai fanciulli insieme con Lui» (ivi, 186).

del
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2.3. Vangelo e coscienza

Da quanto fin qui detto appare chiaro che I'ascolto della rivelazione ha
qualcosa di decisivo da dire agli educatori cristiani, ma non solo a essi. La stes-
sa coscienza dell’'uomo, infatti, porta da sempre scritta in sé una “memoria”
del Creatore, una notitia Dei, un orientamento fondamentale verso il bene
e la verita, che costituiscono il punto di riferimento fondamentale per ogni
percorso educativo e su cui I'impegno dei cristiani nell’'ambito educativo deve
sollecitare maggiormente I'attenzione. E il grande tema della dignita e liberta
della coscienza, rivendicato con insistenza nel dibattito contemporaneo.

Benedetto XVI vi ha dedicato una riflessione illuminante in un saggio
intitolato emblematicamente L¥logio della coscienza. Prendendo spunto dalle
affermazioni paoline contenute nella Lettera ai Romani', «[i pagani] dimostra-
no che quanto la legge esige € scritto nei loro cuori, come risulta dalla testi-
monianza della loro coscienza»49, I'’Autore afferma;

Il primo, per cosi dire, ontologico livello del fenomeno della coscienza consiste
nel fatto che é stato infuso in noi qualcosa di simile ad una originaria memoria del
bene e del vero (le due realta coincidono); [...] ¢'€ una tendenza intima dell’essere
déll'uomo, fatto aimmagine di Dio, verso quanto a Dio é conforme. Fin dalla sua
radice I'essere dell’'uomo awverte un’armonia con alcune cose e si trova in contrad-
dizione con altre. Questa anamnesi dell’origine che deriva dal fatto che il nostro
essere € costituito a somiglianza di Dio, non € un sapere gia articolato concettual-
mente, uno scrigno di contenuti che aspetterebbero solo di venir richiamati fuori.
Essa &, per cosi dire, un senso interiore, una capacita di riconoscimento, cosi che
colui che ne viene interpellato, se non € interiormente ripiegato su se stesso, &
capace di riconoscerne in sé I'ecoq)

Su questa anamnesi del Creatore, continua Ratzinger, si fonda la possibilita
della missione evangelizzatrice: «Il Vangelo puo, anzi, dev'essere predicato ai
pagani, perché essi stessi, nel loro intimo, lo attendono (cfr. Is 42,4)»5l. Ma,
come comprendiamo subito, su questa struttura originaria della coscienza si
fonda anche la possibilita dell’educazione morale, che dell’evangelizzazione
costituisce un momento determinante.

Certo ci0 esige un grande impegno culturale per risalire la china della si-

HORm 2,15.

). Ratzinger/Benedetto XVI, LElogio della coscienza. La verita interroga il cuore, Can-
tagalli, Siena 2009, 24.

8 Ivi, 25.
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stematica decostruzione della coscienza che é stata portata avanti nella tarda
modernita. Basti pensare a quanto scriveva F. Nietzsche in uno dei suoi testi
piu celebri:

Il contenuto della nostra coscienza € tutto cio che negli anni dell’infanzia ci veni-
va regolarmente richiesto senza un motivo da persone che veneravamo o temeva-
mo. Dalla coscienza viene dungue stimolato quel senso del dovere (“questo debbo
fare, e non fare quello”) che non richiede: perché debbo? - In tutti i casi in cui
una cosa viene fatta con un “perché”, I'uomo agisce senza coscienza; tuttavia non
percio contro di essa. —La fede nelle autorita € la fonte della coscienza: questa
non & dungue la voce di Dio nel cuore dell’'uomo, ma la voce di alcuni uomini
nell'uomoZ

La moralita, in questa prospettiva, diventa nient’altro che «l'istinto del
gregge nel singolo»33 1l risultato di quest’opera di decostruzione e che il
passaggio dalla fanciullezza all’eta adulta viene inteso come “emancipazione”
dalla voce della coscienza, ridotta a retaggio infantile. Per questo, della co-
scienza come voce di Dio si continua magari a parlare ai bambini, ma assai
meno ai giovani e agli adulti. Se I'adulto si appella ancora alla coscienza - ma
I'antropologia delle neuroscienze poco per volta persuadera che si tratta solo
del funzionamento dei lobi cerebrali - lo fa in senso ben diverso: non come
appello alla voce divina, ma come ricorso all’insindacabile foro della propria
soggettivita. La coscienza diviene cosi sinonimo dell'arbitrio. E il motivo per
cui gia il Beato J.H. Newman affermava con sottile ironia: «Ai nostri giorni,
nello spirito di un gran numero di persone, i diritti e la liberta della coscienza
non servono che a fare a meno della coscienza»%

Ora proprio in questo campo come in nessun altro appare che evange-
lizzazione e educazione hanno da essere intese nella loro reciprocita origi-
naria. Che cosa e, infatti, I'evangelizzazione se essa non giunge a plasmare
il comportamento, a dare forma alla liberta, a generare un costume di vita
buono? E d’altra parte che cosa rimane dell’educazione se essa non mira alla
coscienza, se non sviluppa il senso morale del ragazzo, se non risveglia in lui
la percezione del valore che hanno le sue decisioni? Un’educazione che non
miri alla moralita si riduce a istruzione, socializzazione e poco piu, con esiti
per lo piu fallimentari. Tutti sappiamo, infatti, che un ragazzo in crisi sot-
to il profilo morale & deconcentrato nello studio, disordinato negli impegni

BPE Nietzsche, Umano, troppo umano, 11,52
BE Nietzsche, Lagaia scienza, 111,116.
HJ.H. Newman (acuradi G. Velocci), La coscienza, Jaca Book, Milano 1999, 134.
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e nelle relazioni. E un’evangelizzazione che non porti alla conversione della
vita, al passaggio dall'uomo vecchio all'uomo nuovo, non trasmette altro che
un’infarinatura superficiale di informazioni religiose 0 un apparato esteriore
di credenze e tradizioni.

Si tratta dunque di riguadagnare alla luce del Vangelo una profonda ca-
pacita di lettura dell’esperienza dell'uomo contemporaneo e di restituire ai
giovani un linguaggio che consenta loro di intendere la voce della coscienza e
interpretarne i vissuti. Solo cosi si potra superare quella spaccatura tra senti-
menti e ragioni, tra affetti e pensieri, tra desiderio e conoscenza che costituisce
la piu grande sfida per I'’educazione e I’evangelizzazione di oggi. Se la cultura
tecnocratica imperante nell’Occidente ha rinunciato all’idea che del cuore
umano esista un logos comune, il primo compito dei discepoli del Signore &
mostrare che quel bgos esiste - a fondamento della solidarieta tra tutti - e che
esso & profondamente imparentato con il Logos di Dio.

3. Dimensione ecclesiologica
3.1. La soggettivita delpopolo diDio

Il terzo elemento da prendere in considerazione per svolgere una riflessione
sull’evangelizzazione &, ovviamente, quello ecclesiologico. Sulla base di quan-
to abbiamo asserito nei due paragrafi precedenti, non e difficile comprendere
come la Chiesa non sia meramente un organizzazione sussidiaria, posta dall’e-
sterno al servizio del messaggio cristiano, ma vada intesa come la memoria
vivente di Cristo e lo spazio privilegiato per I'accesso all'incontro con Lui. La
Chiesa sono gli uomini e le donne che assumono il mistero pasquale di Gesu,
il suo “dare lavita” che si rende presente nell’Eucaristia, come principio della
propria esistenza e in questo modo attestano al mondo la signoria di Gesu,
ovvero che Gesu non appartiene ad un passato irrecuperabile o ad un futuro
utopico, ma é presente in mezzo ai suoi, vive con loro e in loro, radunandoli
e inviandoli per salvare tutti. Come scrive Giuseppe Colombo, «annunciare
Gesu Cristo non ¢ la funzione della Chiesa, ma propriamente la sua stessa
natura, il suo stesso essere, radicato nell’eucaristia»sh

Emblematico al riguardo é il confronto tra le prime pagine dei Sinottici e
le prime pagine degli Atti degli apostoli. | segni del Regno (guarigione dei ma-

%G. Colombo, Teologiasacramentaria, Glossa, Milano 1997, 126.
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lati, lieto annuncio ai poveri, perdono dei peccatori, integrazione degli esclusi,
ecc.) che caratterizzano I'inizio della missione pubblica di Gesu in Galilea si
ripresentano, dopo la Pentecoste, nella vita quotidiana della comunita na-
scente e sono immediatamente riconosciuti come segni dell’agire del Risorto,
presente in mezzo ai suoi. La Pasqua, infatti, non ha indebolito la comunione
tra Gesu e i suoi, ma I'ha resa stabile, definitiva e permanente. Per questo, tut-
ta la missione della Chiesa nascente —a predicazione della parola, il servizio
della carita, la celebrazione del battesimo - si realizza “nel nome di Gesu” ed
esprime la sua presenza efficace e la sua potenza salvifica®s 1 discepoli, raccol-
ti intorno agli apostoli nella nuova comunita pentecostale, vivono I'esistenza
secondo Gesu Cristo: non ovviamente nella ripetizione materiale dei suoi gesti,
ma nella comunione esistenziale con il suo Spirito. Essi, perd, non possono
vivere secondo Gesu, se non restando in Lui e quindi divenendo con la propria
vita segni di Lui. La forma dell’evangelizzazione ¢ pertanto, secondo la limpi-
da attestazione degli Atti, la testimonianza della comunita ecclesiale, ossia una
vita rinnovata che esprime la signoria salvifica di Gesu sull’'uomo.

Tale testimonianza, evidentemente, non riguarda solo alcuni cristiani, de-
putati a viverla in modo peculiare, ma costituisce un compito affidato all’in-
tero popolo di Dio. Come afferma incisivamente papa Francesco, in uno dei
passaggi pit importanti di Evangeliigaudium,

in virtu del Battesimo ricevuto, ogni membro del Popolo di Dio é diventato
discepolo missionario. Ciascun battezzato, qualungue sia la sua funzione nella
Chiesa e il grado di istruzione della sua fede, € un soggetto attivo di evangeliz-
zazione e sarebbe inadeguato pensare ad uno schema di evangelizzazione portato
avanti da attori qualificati in cui il resto del popolo fedele fosse solamente recet-
tivo delle loro azioni5r.

In quest’affermazione, non troviamo solo un appello morale alla respon-
sabilita testimoniale dei singoli credenti, ma ben di piu, una limpida e im-
pegnativa visione ecclesiologica, che deriva in modo consequenziale dal rin-
novamento della teologia della rivelazione. La dove la rivelazione divina era
pensata entro schemi intellettualistici, che sottolineavano in modo unilaterale
la dimensione dottrinale, la trasmissione della fede poteva essere intesa come
un compito affidato essenzialmente ad esperti del sapere della fede, con I'im-

$H11 “nome di Gesu” qualifica la prassi battesimale in At2,38, 8,12 e 10,48; i miracoli e
gli esorcismi in 3,16 € 16,18; la predicazione in 4,18 €5,40-41.
57Francesco, Evangeliigaudium, n. 120.
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plicita attribuzione alla maggioranza dei fedeli di un ruolo subordinato ed
esecutivo. Il recupero del carattere evenemenziale della rivelazione (cfr. § 1) e
della sua forma inclusiva dell’esperienza antropologica (cfr. § 2), invece, im-
plica che la matrice dell’evangelizzazione vada ritrovata all’interno della stessa
esperienza di fede. La presenza dello Spirito, infatti, «concede ai cristiani una
certa connaturalita con le realta divine e una saggezza che permette loro di
coglierle intuitivamente, benché non dispongano degli strumenti adeguati
per esprimerle con precisione»3 Tale connaturalita con le realta divine, che
guida i credenti dotandoli di un intuito spirituale, prende il nome di sensus
fidei. Esso costituisce un elemento fondamentale per I'azione evangelizzatrice
poiché ispira la testimonianza da persona a persona, che si compie in modo
informale nel quotidiano, ma indirizza anche i grandi processi storici di tra-
smissione della fede, rendendo I'intero gregge di Cristo capace di riconoscere
la voce del pastore e seguirla con generosita.

La fede battesimale, infatti, e irriducibile a una mera esperienza soggettiva
del senso della vita. Essa € originariamente apertura a una verita che riguarda
ogni uomo ed é destinata a tutti. Per questo la fede si da come professiofidei,
ossia come atto confessante, che coinvolge totalmente I'esistenza di colui che
lo pone, e in pari tempo come dichiarazione pubblica, resa di fronte al mon-
do. Il discepolato della fede in Cristo &€ dunque I'unica forma possibile della
missione e il coraggio della testimonianza evangelica € segno di un discepolato
autentico. Con il suo amore per i neologismi, papa Francesco enfatizza I'unita
di queste due dimensioni affermando: «Non diciamo piu che siamo “disce-
poli” e “missionari”, ma che siamo sempre “discepolimissionari”»3 Non sus-
siste alcun parallelismo tra sequela e missione, ma una mutua implicazione,
come tra i due poli —soggettivo e universale - di un’unica esperienza credente.

Le conseguenze che derivano da questo impianto sono molto rilevanti e
riguardano anzitutto il superamento del clericalismo largamente persistente
nella vita delle comunita ecclesiali. Esso ¢ il frutto di condizionamenti cultu-
rali e pratici che hanno bisogno di essere superati con decisione. Senza riper-
correre qui la storia del problema, basti richiamare che nell’epoca moderna la
reazione alla Riforma protestante, che metteva in discussione il sacerdozio cat-
tolico e la vita religiosa, e la volonta di contrastare gli incipienti fenomeni di
secolarizzazione hanno condotto la comunita ecclesiale a rafforzare I'identita
delle vocazioni “speciali” affidando loro il ruolo di “rappresentare” la differen-
za cristiana a fronte di un mondo sempre piu autonomo e distante dalla fede.

Blvi, n. 119.
Dlvi, n. 120.
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L'esito di tale processo é stato duplice: la particolarita delle vocazioni speciali
e stata custodita a prezzo della sua separazione dalla vita comune dei fedeli,
mentre la condizione del cristiano laico é stata interpretata secondo un profilo
inferiore di spiritualita. Nella forma occidentale del cristianesimo moderno si
e cosi gradualmente sedimentata I'idea che non fosse la comune vita di fede,
ma I'appartenenza a una peculiare forma di vita ecclesiastica a generare una
responsabilita missionaria.

L'assunzione dell’ecclesiologia conciliare del popolo di Dio, di cui le parole
di Evangeliigaudium rilanciano I'ispirazione, impone pero di correggere I'im-
magine della vita religiosa e del sacerdozio ministeriale come condizioni di
vita cui si addice la totalita dell’'impegno testimoniale e la radicale donazione
al Signore, rispetto alla “semplice” vita battesimale. La consegna totale di sé al
Signore e la gioiosa condivisione della scoperta del suo amore sono, infatti, la
forma originaria dell’atto di fede e la configurazione basilare della vita cristia-
na. Cio non significa in alcun modo svalutare I'apporto specifico e insostitui-
bile che il ministero ordinato e la vita consacrata offrono all’evangelizzazione,
ma richiede di intenderlo superando ogni logica autoreferenziale. Le diverse
vocazioni cristiane e il loro significato per la missione vanno compresi in una
logica comunionale, che ne evidenzi I'essenziale reciprocita escludendo ogni
giustapposizione antagonisticag.

Per questo I'elemento determinante per la riuscita effettiva dell’evange-
lizzazione non va ritrovato sul piano delle competenze specifiche di qualche
struttura ecclesiale, ma ben pit a fondo nella capacita dei credenti di attua-
re realmente la loro identita di popolo di Dio, esprimendo con la loro vita
I'inaudita novita del Mistero che li abita. E cid che ha ricordato con forza
Giovanni Paolo Il quando, tracciando le linee del cammino della Chiesa agli
inizi del Terzo Millennio, ha affermato: «Non esito a dire che la prospettiva in
cui deve porsi tutto il cammino pastorale € quella della santita»6L E cio che

8 Una delle espressioni piu felici di questa impostazione é stata offerta nel n. 55 dell’e-
sortazione apostolica post-sinodale Christifideles laici ove si afferma: «Lo stato di vita laicale
ha nell'indole secolare la sua specificita e realizza un servizio ecclesiale nel testimoniare e
nel richiamare, a suo modo, ai sacerdoti, ai religiosi e alle religiose il significato che le realta
terrene e temporali hanno nel disegno salvifico di Dio. A sua volta il sacerdozio ministeriale
rappresenta la permanente garanzia della presenza sacramentale, nei diversi tempi e luoghi,
di Cristo Redentore. Lo stato religioso testimonia I'indole escatologica della Chiesa, ossia
la sua tensione verso il Regno di Dio, che viene prefigurato e in qualche modo anticipato e
pregustato dai voti di castita, poverta e obbedienza».

6l Giovanni Paolo Il, Lettera apostolica Novo millennio ineunte, n. 30. Quasi preve-
dendo le possibili obiezioni a simile affermazione, proseguiva affermando: «Ricordare que-
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ha ribadito con lucidita Benedetto XV1 asserendo che la Chiesa non cresce
per proselitismo, ma «cresce molto pit per “attrazione”»& Il vero nemico da
temere, dunque, non sono gli attacchi aggressivi che la Chiesa riceve dall’e-
sterno, quanto piuttosto il male e il peccato che contagiano i suoi membri.
Non é vero, infatti, che la vita di tutti i cristiani esprima la signoria salvifica
del Signore. E vero purtroppo il contrario e la contraddizione che ne deriva &
dolorosa e stridente. Per questo I'annuncio di Cristo costituisce in ogni epoca
il principio permanente di “riforma” della Chiesa: in capite et in membris.

3.2. Evangelizzazione e riforma ecclesiae

Se nel suo mistero profondo di popolo radunato nella comunione della
Trinita, la Chiesa é essenzialmente lo spazio della santita di Dio, le modalita
concrete della sua vita e i comportamenti individuali dei suoi membri sono
sempre soggetti a mancanze, contraddizioni, resistenze e peccati. Per questo
in ogni epoca la Chiesa & semper reformanda e I'annuncio di Cristo costituisce
il motore di tale riforma. Non é possibile, infatti, essere evangelizzatori se pri-
ma non ci si lascia realmente evangelizzare, ossia se non si lascia che la forza
rinnovatrice dell’'evento di Gesu trasformi I'esistenza.

Papa Francesco ha voluto collegare intenzionalmente evangelizzazione e
riforma ecclesiae, ritrovando in tale nesso uno degli elementi determinanti per
I'attuale stagione del cristianesimo. Egli ha cosi parlato di una «conversio-
ne pastorale e missionaria, che non pud lasciare le cose come stanno»@3 e
proponendo un cambio di mentalita «capace di trasformare ogni cosa, per-
ché le consuetudini, gli stili, gli orari, il linguaggio e ogni struttura ecclesiale

sta elementare verita, ponendola a fondamento della programmazione pastorale che ci vede
impegnati all'inizio del nuovo millennio, potrebbe sembrare, di primo acchito, qualcosa di
scarsamente operativo. Si puo forse “programmare” la santita? Che cosa puo significare questa
parola, nella logica di un piano pastorale? In realta, porre la programmazione pastorale nel
segno della santita & una scelta gravida di conseguenze. Significa esprimere la convinzione
che, se il Battesimo € un vero ingresso nella santita di Dio attraverso I'inserimento in Cristo
e I'inabitazione del suo Spirito, sarebbe un controsenso accontentarsi di una vita mediocre,
vissuta all'insegna di un’etica minimalistica e di una religiosita superficiale. [...] E ora di ri-
proporre a tutti con convinzione questa misuraalta”della vita cristiana ordinaria: tutta la vita
della comunita ecclesiale e delle famiglie cristiane deve portare in questa direzione» (n. 31).

62 Benedetto XVI, Omelia nella Santa Messa di inaugurazione della V Conferenza Ge-
nerale dellEpiscopato Latinoamericano e dei Caraibi presso il Santuario ‘La Aparecida” del 13
maggio 2007.

8 Francesco, Evangeliigaudium, n. 25.
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diventino un canale adeguato per I'evangelizzazione del mondo attuale, piu
che l'autopreservazione»64 Tale cambio di mentalita deve riguardare tutte le
componenti della Chiesa: le parrocchie, che devono verificare di non essere
strutture autoreferenziali, le altre istituzioni ecclesiali presenti nel territorio,
chiamate a crescere nella comunione dei carismi, le chiese particolari, solleci-
tate a un nuovo protagonismo, e il ministero petrino, che non deve generare
un’eccessiva centralizzazione che, secondo Francesco, non aiuta la dinamica
missionariag Come si vede, I'evangelizzazione é realmente principio motore
della vita della Chiesa e delle sue strutture a tutti i livelli: quanto piu esse
realizzano il loro autentico profilo missionario, tanto meglio si sviluppano.
L'evangelizzazione porta dunque continuamente la Chiesa oltre la semplice
amministrazione dell’esistente, in un permanente esodo apostolico.

Dentro questo contesto di rivitalizzazione missionaria della comunita cri-
stiana si colloca I'attenzione alle diverse componenti che la costituiscono e ai
cambiamenti pastorali che le riguardano. E proprio qui che si pone, con par-
ticolare urgenza, il ripensamento del ruolo della famiglia per la trasmissione
della fede, cui sono stati dedicati i due Sinodi del 2014 e 2015 e la successiva
esortazione postsinodale Amoris Laetitia.85 In termini sintetici, la riforma ec-
clesiae necessaria perché il matrimonio sia un vero luogo di annuncio missio-
nario implica che la comunita ecclesiale renda le proprie strutture piu perme-
abili all’esperienza delle famiglie, cosi da presentarsi in modo piu trasparente
come il “popolo di Dio” che vive in un territorio; implica parallelamente che
le famiglie riconoscano la comunita ecclesiale come spazio vitale entro cui vi-
vere la propria storia, superando la forte tentazione del ripiegamento nel pri-
vato cui le espone la nostra cultura. Si tratta dunque di un duplice movimento
- la comunita ecclesiale verso la famiglia e la famiglia verso la comunita - di
cui proviamo a precisare il significato.

@tlvi, n. 27.

& Cfr. le indicazioni contenute in Evangeliigaudium ai nn. 27-33.

& Grazie all'introduzione del tema dell'amore coniugale, acquisito non senza ostacoli e
fatiche dal Concilio, la teologia e il Magistero recenti hanno sviluppato un approccio all’e-
sperienza familiare che valorizza in modo innovativo la qualita soggettiva dei legami che vi si
vivono, e non solo i vincoli che ne definiscono I'originale dimensione istituzionale. Ne é de-
rivata felicemente una nuova consapevolezza del fatto che il tessuto relazionale che sorge dal
matrimonio costituisce lo spazio antropologico entro cui si realizza il primo accesso alla rap-
presentazione del volto di Dio e si € iniziati al legame con Lui. Poiché la fede non & qualcosa
che si “aggiunge” alla vita, ma I'accesso al suo significato autentico e al suo reale compimento,
il luogo primario in cui si € introdotti alla fede non puo che essere quello in cui si & generati
alla vita, ossia la famiglia.
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Sul primo versante, come ripetutamente affermato da papa Francesco, le
diverse istituzioni ecclesiali devono fare ogni sforzo per correggere la tendenza
a strutturarsi come “agenzie di servizi religiosi”, entro cui operatori, spesso
qualificati e generosi, spendono le proprie energie. Se la parrocchia o altre
istituzioni ecclesiali diventano strutture prolisse, separate dalla gente e pre-
occupate in modo autoreferenziale della propria sussistenza, possono forse
offrire servizi efficienti, ma certamente non realizzano quel tessuto comunio-
nale d’'incontro e testimonianza, che ¢ il segno della presenza del Signore e
dell’azione del suo Spirito. Per potersi realizzare veramente a beneficio delle
famiglie, tale riforma deve compiersi insieme a loro, coinvolgendo la loro sen-
sibilita, tenendo conto delle loro esigenze, abitando i loro linguaggi. Occorre
dunque recuperare il rilievo missionario di un cristianesimo ‘domestico”, che
abiti il tessuto delle relazioni quotidiane e dia forma ai legami che vi si vivo-
no67. Se la fede non prende realmente corpo nella rete di relazioni che trova
nel patto nuziale tra uomo e donna il suo snodo essenziale, essa finisce per
declinarsi puramente come idea, ispirazione, messaggio, ma non come acco-
glienza della vita divina che si dona “circolando” in mezzo a noi. La Chiesa
pertanto non puo realizzare compiutamente la propria missione di trasmette-
re la fede se non coinvolgendo le famiglie e assumendo essa stessa i tratti della
comunione familiare.

Il secondo versante, speculare al primo, consiste nell’esigenza che la comu-
nita ecclesiale inviti in modo semprepiu, coraggioso e attraente lefamiglie a uscire
dallisolamento verso cui le spinge la cultura individualistica in cui siamo im-
mersi, aiutandole ad aprirsi all'esperienza della condivisione, dell’accoglienza,
della comunita. Una famiglia isolata, infatti, &€ una famiglia indebolita. Nella
societa occidentale la famiglia sta conoscendo una forte spinta alla margina-
lizzazione® Essa non & piu riconosciuta come il fondamento da cui sorge la

67 Linsistenza di papa Francesco sull'alleanza tra le generazioni, sul tesoro che i nonni
possono trasmettere ai nipoti, sulla cura che bisogna avere per i pit deboli e i pit fragili va ap-
punto in questa direzione. Egli afferma: «La sapienza degli affetti che non si comprano e non
si vendono ¢ la dote migliore del genio famigliare. Proprio in famiglia impariamo a crescere
in quell’atmosfera di sapienza degli affetti. La loro “grammatica” si impara i, altrimenti & ben
difficile impararla. Ed € proprio questo il linguaggio attraverso il quale Dio si fa comprendere
da tutti» (Francesco, I1s0rmiso nel deserto della citta, Udienza generale del 2 settembre 2015,
«L’osservatore romano» [3 settembre 2015], 8).

@ La famiglia é cosi spogliata del suo compito di iniziare alla lettura della realt, di rea-
lizzare il processo di tradizione della cultura e della fede. Se nella societa tradizionale I'inizia-
zione alla vita era attuata attraverso I'ascolto dell’esperienza dei padri oggi esso € attuato in
larga misura attraverso le forme della comunicazione mediatica, rispetto alle quali la famiglia
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societa, ma viene rappresentata come un sottosistema affettivo, in cui vivere la
propriaprivacy. Se la famiglia cede a questo riflusso nel privato, a pensarsi “per
se stessa”, a sognarsi romanticamente come una coppia felice nel proprio be-
nessere, essa € gia sconfitta in partenza@. La sua vocazione invece € quella di
«introdurre nel mondo la fraternita»7. Occorre aiutarla a costruire comunita,
a interagire con altre famiglie, a essere aperta nei confronti delle sofferenze e
dei bisogni degli altri, a promuovere forme concrete di aiuto e di testimonian-
za nei diversi ambiti della vita sociale. L'amore che circola nella famiglia deve
insomma essere messo a servizio di terzi: solo cosi esso si conserva nella sua
freschezza e verita.

Il passaggio con cui la singola istituzione ecclesiale diventa meno “agenzia
di servizi” e piu comunita e il cammino con cui la famiglia diventa meno
“coppia privata” e piu rete di famiglie in comunione si possono realizzare solo
insieme. Quando dungue I'esortazione postsinodale Amoris Laetitia afferma:
«La Chiesa € un bene per la famiglia, la famiglia € un bene per la Chiesa»7l,
non usa semplicemente una formula a effetto, ma raccoglie in una sintesi pre-
gnante il nucleo di questo duplice movimento, cogliendolo nel suo significato
per I'evangelizzazione.

La riforma pastorale della Chiesa riguarda, poi, ovviamente e in molti
modi coloro che agiscono nell’evangelizzazione con un ministero specifico e
con carismi peculiari. Sarebbe troppo ampio affrontare in questa sede le con-
siderazioni relative al nesso tra evangelizzazione e rinnovamento del ministe-
ro ordinato, cui tanta attenzione presta papa Francesco. L'insistenza sui temi
della misericordia e dell’accompagnamento offre profili di riflessione molto
illuminanti per sottrarre I'idea di evangelizzazione all'immagine di un compi-
to burocratico da svolgere o di una competenza da esercitare. 1l compito dei
presbiteri non puo essere quello di controllare i confini, con un atteggiamento
ignaro della reale condizione di vita delle persone che s’'incontrano. Solo la

si trova spiazzata e indebolita. La societa postmoderna, inoltre, ha bisogno strutturalmente
di moltiplicare i centri di decisione autonoma, per garantire velocita nelle decisioni, circola-
zione dell'informazione, flessibilita dei rapporti; essa pertanto é organizzata in un modo da
penalizzare la struttura familiare della vita e da premiare invece un’impostazione di vita indi-
vidualistica. Cfr. P. D onati (ed.), Ri-conoscere lafamiglia. Quale valore aggiunto per lapersona
e la societa?, Decimo Rapporto CISF sulla famiglia in Italia, San Paolo, Cinisello Balsamo
(Milano) 2007; R. Vo 1pi, La nostra societd ha ancora bisogno dellafamiglia?, Vita e Pensiero,
Milano 2014.

@Cfr. G. Angetini (ed.), Genitori efigli nellafamiglia affettiva, Glossa, Milano 2002.

M Francesco, Amoris Laetitia, n. 194.

7L Francesco, AMOIS Laetitia, n. 87.
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fraternita evangelica, costantemente praticata da Gesu nell’esercizio della sua
missione, puo conferire ai ministri la capacita di un annuncio autorevole, che
non scavalca la prossimita, ma la illumina, cosi da aprire entro di essa lo spazio
dell’incontro con Dio.

Qualche parola in pit dedichiamo al rilievo della vita consacrata per I'e-
vangelizzazione, perché esso rischia facilmente di essere frainteso in senso
fiinzionalista, identificando la missione dei consacrati con I'utilita sociale e
pastorale delle opere che essi gestiscono. Il contributo specifico e insostitui-
bile della vita consacrata alla comune testimonianza cristiana emerge qualora
si tenga presente la permanente tensione che la fede vive nei confronti del
mondo. Per un verso il mondo ¢ la creazione buona uscita dalle mani di Dio,
il luogo dell’incarnazione del Figlio, lo spazio entro cui lo Spirito ci inizia alla
vita eterna. La fede dunque sa di doversi declinare entro il saeculum, per con-
durre la creazione al destino pasquale che Dio le ha assegnato. Per altro verso il
mondo é lo spazio della “mondanita”, ossia di quell’uso distorto dei beni della
creazione che li assolutizza, rendendoli “idoli” da contrapporre a Dio anziché
luoghi della sua grazia. Le grandi concupiscenze che abitano il cuore umano
traggono partito proprio dal giusto valore delle ricchezze per giustificare I'an-
tropologia dello scarto, delle risonanze di eros per distoreere il senso dell’'amo-
re, dalle legittime aspirazioni della liberta per esaltare I'individualismo.

La testimonianza della Chiesa dunque si avvantaggia della vocazione di
chi, autorizzato da una chiamata speciale, vive I'audacia di una presa di di-
stanza dal modo consueto di abitare la terra: non per disprezzo delle realta
di questo mondo, ma per testimoniarne la relativita all’'unico Assoluto. La
chiamata a configurare la creazione secondo il progetto di Dio, che € la forma
basilare (laicale) della radicalita evangelica, si arricchisce pertanto del soste-
gno di coloro che, rispondendo all'invito di Cristo, si cimentano al limite
dell'umano possibile nella profezia di una vita casta, povera e obbediente. |
consacrati lo fanno a beneficio di tutti, mantenendo un debito nei confronti
dell’esperienza comune della fede e memori della lezione dei loro fondatori,
che non hanno mai voluto raccogliere una élite ristretta di seguaci, ma hanno
educato e trascinato alla missione I'intero popolo di Dio.

3.3. Processi di evangelizzazione
La trasformazione ecclesiale richiesta da un rinnovato slancio evangelizza-

tore non puo che realizzarsi attraverso processi graduali, che richiedono tem-
po e costanza. Non si tratta, infatti, sesmplicemente di applicare delle ricette
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operative o di registrare degli assetti organizzativi, ma di promuovere quel di-
scernimento pastorale che genera dinamismi di apertura e di coinvolgimento.
La prospettiva evangelizzatrice da assumere all’interno delle singole comunita
ecclesiali ¢ dunque quella di «iniziare processi pin rhp Hi possedere spazi»,
ricordando che «il tempo € superiore allo spazio»72 Questa visione consente
di lavorare a lunga scadenza, sfuggendo ai rischi dell'inerzia rassegnata e dell’i-
dealizzazione intransigente, e implica di coniugare tra loro la chiarezza degli
obiettivi e la pazienza dell’'accompagnamento.

Tra i diversi processi implicarti nell’evangelizzazione uno dei pit impegna-
tivi & certamente la continua tessitura della comunione ecclesiale. Papa France-
sco vi si riferisce frequentemente con I'immagine della sinodalita, ossia di quel
modo di camminare insieme che sa armonizzare le differenze, integrando in
una visione poliedrica le varie prospettive e valorizzando le peculiarita di ogni
apporto. La relazione fraterna dei discepoli € da sempre un elemento primario
e decisivo per la missione cristiana e non pud essere sostituito semplicemente
dalla generosita con cui ci si impegna verso terzi. L'amore reciproco tra cre-
denti, infatti, € il sigillo distintivo dell’appartenenza al Signore: «Da questo
tutti sapranno che siete miei discepoli: se avete amore gli uni per gli altri»73.
In un suo autorevole intervento, don Pascual Chavez Villanueva, Rettor Mag-
giore emerito dei Salesiani, affermava: «Al centro dell’azione evangelizzatrice
vi € la presenza testimoniale di una comunita che interpella le coscienze con il
suo modo di vivere e non vi sta semplicemente un progetto pastorale intorno

72 Francesco, Evangeliigaudium, nn. 222-225.

B Gv 13,35. «La reciprocita dell'agape nella communio porta a perfezione (come fine e
compimento: nel senso integrale del greco telos) la dinamica della fede, realizzando la co-
munione tra i discepoli ove prende dimora il Cristo risorto (cfr. Mt 18,20). Per questo, san
Bonaventura poteva affermare; “Ecclesia mutuose diligens est”. L'amore reciproco € la piena re-
cezione soggettiva della grazia oggettivamente partecipata alla chiesa dalla parola di Dio e dai
sacramenti. San Tommaso d’Aquino, commentando Gv 17, descrive percio una duplice unita
dei discepoli come forma compiuta del loro essere in Cristo: quella realizzata oggettivamente
dalla grazia e quella realizzata soggettivamente dall’amore reciproco, cui la prima é finalizzata
secondo la dinamica ontologica deti™agere sequitur esse”. Dal che risulta che ove il dono og-
gettivo della communio in Cristo si attua esistenzialmente —nell’amore reciproco e verso tutti
-, la la Chiesa realizza e manifesta la forma ch'essa riceve dal Cristo quale communio vissuta
e testimoniale, in lui, con Dio Trinita e tragli uomini. La Chiesa diventa cosi effettualmente
cio che & per grazia: luogo pertinente e adeguato della conoscenza del Dio rivelato in Cristo
come Agape» (P. C oda, Annuncio del Vangelo eforma ecclesiale della testimonianza, in A. Boz-
zolo - R. Carenti [ed.], Evangelizzazione e educazione, LAS, Roma 2011, 399-417, 410s).
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a cui raccogliere forze piu 0 meno omogenee»74. Come nella storia di Gesu
la rivelazione del volto del Padre é inseparabile dalla nuova figura di relazioni
cui sono chiamati i discepoli, cosi nell’'evangelizzazione la proposta di una vita
secondo Gesu Cristo € indisgiungibile dalla coltivazione dei legami che deri-
vano dalla comune appartenenza al suo Corpo. Fuori di tale configurazione
agapica dei rapporti, infatti, la proposta di Gesu diviene puramente nominale,
e quindi poco credibile.

Non si tratta evidentemente di sognare una comunita cristiana di perfetti,
né di descrivere in astratto unimmagine ideale di come dovrebbe essere la
Chiesa. Si tratta invece anzitutto di verificare francamente se il terreno in cui
nascono i piani pastorali e le iniziative di evangelizzazione sia effettivamen-
te quello della communio generata dal Signore. Non basta, infatti, parlare di
comunita perché sia assicurata I'impostazione comunionale di un progetto
apostolico, l'attenzione reale alle singole persone, uno stile di condivisione
nella gestione delle attivita, una forma di appartenenza che non sia puramente
burocratica ed esteriore o al contrario campanilistica e ripiegata, e cosi via.
Affermavano a questo riguardo i Lineamenta del Sinodo sulla nuova evange-
lizzazione:

Il problema deH'infecondita dell’evangelizzazione oggi, della catechesi nei tempi
moderni, & un problema ecclesiolegkprche, riguarda la capacita 0 meno della
Chiesa di configurarsi comeabale comunita/come vera Fraternita, come corpo e
non come macchina o azienda7.

Bisogna probabilmente riconoscere che negli anni passati la positiva acqui-
sizione di una mentalita pastorale piu progettuale ha shilanciato I'attenzione
verso la determinazione di obiettivi, la calibratura di itinerari, I'identificazione
delle risorse, trascurando eccessivamente la verifica di un’effettiva configura-
zione comunionale della proposta educativa. Dall’individualismo spirituale,
pero, puo venire al massimo un’organizzazione umana che propone una sorta
di marketing religioso; una tale organizzazione puo certamente offrire diversi
tipi di servizi assistenziali, ma non testimonia la bellezza inconfondibile della
grazia che salva. La Chiesa, perd, ha un altro statuto. Essa nasce dall’Eucari-
stia, in cui il Padre compagina i credenti nell’'unita del Corpo di Cristo e li

7P Chavez, Portare il Vangelo ai giovani, «Atti del Consiglio Generale» 91 (2010) n.
406, 3-42,31.

BSinodo dei Vescovi - Xl Assemblea generale ordinaria, La nuovaevangelizzazio—
neper la trasmissione dellafede cristiana, Lineamenta (2 febbraio 2011), n. 2.
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rende partecipi dell’'unico amore, che é il suo Spirito effuso nei cuori. Una
vera comunione intorno al Corpo del Signore & dunque il primo momento
e la condizione essenziale della missione: dove non c’@ comunione, non c'e
evangelizzazione.

Un secondo processo su cui € importante camminare conjdete™niji*&ae
e pazienza concerne I'esigenza di superare lafrattura tra{CcontenutiJ/imetodi,
delVevangelizzazione. Cio significa anzitutto superare Tidearsefiipnrisircarcne
il problema dell’evangelizzazione sia essenzialmente un problema di linguaggi
e di comunicazione, che richiede di mettere a tema gli strumenti con cui il
Vangelo é proposto, ritenendo pacifico e impregiudicato il modo in cui ne
viene compreso il contenuto. In breve: sappiamo che cosa dobbiamo annun-
ciare, ma non sappiamo comedirlo. Di qui deriva fatalmente I'esigenza di col-
mare il vuoto metodico ricorrendo alla competenza delle discipline tecniche,
con un esito che non pud che essere prassistico. 1l problema, in effetti, € assai
piu radicale e riguarda la coerenza effettiva della vita della Chiesa al vivere in
Gesu, ossia il difficile discernimento su cio che il Vangelo chiede in un certo
contesto culturale.

Il Vangelo, infatti, non si limita a fornire un messaggio, che la comunita
cristiana sarebbe poi libera di gestire nelle modalita pratiche della trasmissio-
ne. La rivelazione ha una sua sapienza comunicativa, un suo modo specifico di
diffondersi e di propagarsi. Essa genera uno sguardo specifico sulla realta, su-
scita inedite forme di relazione tra i testimoni, provoca sorprendenti resistenze
da parte delle potenze di questo mondo. Proprio per questo il metodo dell’a-
zione pastorale non pud mai essere puramente tecnico. Allo stesso modo, il
rigore della ricerca teologico pastorale non pud esercitarsi soltanto mettendo
in gioco il sapere della scienza, ma richiede necessariamente la competenza
sapienziale della coscienza credente. La competenza necessaria al pastore non
é solo quella tecnica di chi supervisiona dei processi pratici, ma quella spiri-
tuale di chi discerne i segni dello Spirito e legge il presente secondo il cuore
di Dio, con cognizione di causa e in modo criticamente riflesso. Solo cosi
si puo evitare tanto il rischio del “metodologismo”, che distorce e ostacola i
percorsi pastorali, quanto I'ingenuita spiritualistica”, che rimane estranea alla
complessita reale della storia.

Un terzo e ultimo processo su cui richiamiamo I'attenzione riguarda I'o-
rientamento intrinseco alla missione cristiana a esplicitare il proprio fonda-
mento. La carita praticata dal cristiano deve essere sicuramente disinteressata
rispetto a qualsiasi forma di tornaconto personale o istituzionale, ma non puo
essere disinteressata al fatto che il destinatario del dono riconosca —a suo van-
taggio - il profilo testimoniale con cui esso & compiuto. Questo d’altra parte



122  Andrea Bozzolo

e I'insegnamento di Gesu: «Vedano le vostre buone opere e rendano gloria al
Padre vostro che é nei cieli» {Mt5,16). In questo senso il cristiano non si ac-
contenta di compiere un gesto di carita che soddisfi il bisogno immediato, ma
intende con la sua dedizione giungere a un beneficio assai piu profondo, che &
guello di aiutare a incontrare il Signore, esplicitando dungue le buone ragioni
della speranza e dell’amore che sono in lui. E cio che si osserva peraltro nell’i-
tinerario dell’iniziazione cristiana, vera matrice di tutta I'azione pastorale della
Chiesa. In tale itinerario vi € un processo graduale e articolato che conduce il
catecumeno dall’atteggiamento iniziale di simpatia per la vita dei cristiani al
riconoscimento delle ragioni teologali che la fondano.

Agli uomini, infatti, la Chiesa & chiamata a proporre, con lavita e le parole,
non soltanto comportamenti cultuali, idee religiose 0 precetti etici, ma assai
piu globalmente una “forma di vita” - quella vissuta da Gesu - presentandola
come Tunica forma compiuta di esistenza umana e mostrandola in atto nell’e-
sistenza quotidiana. Ora é evidente che I'esistenza secondo Cristo coinvolge
I'uomo in modo onnicomprensivo, perché la fede non caratterizza solo un set-
tore dell’esistenza, ma la colora tutta, in modo inconfondibile e decisivo. Sot-
to questo profilo, dunque, é irrinunciabile per la Chiesa I'attenzione all’'uomo
e a tutti i suoi interessi: non come qualcosa di ulteriore, che si “aggiunge” all’e-
vangelizzazione, ma come qualcosa che vi appartiene strutturalmente. D ’altra
parte, «per quanto molteplici e vari siano gli interessi di ogni uomo, non si
giustappongono semplicemente come fossero la tuta di Arlecchino, ma con-
fluiscono inevitabilmente nel determinare nella sua oggettivita il senso ultimo
dell’esistenza umana» 7. Per questo, pur analizzando nelle diverse situazioni
gli aspetti particolari di questi interessi, la Chiesa non si smarrisce nella loro
complessita apparentemente irriducibile, ma identifica nel Vangelo I'elemen-
to assolutamente irrinunciabile, su cui si gioca il destino dell'uomo.

Proprio per questo la Chiesa, proponendo il Vangelo, non intende ren-
derlo “funzionale” ai bisogni che I'uomo sente piu urgenti. Gesu stesso si &
sempre sottratto a tale manipolazione, e I’ha fatto perché essa condannerebbe
I'uomo a interpretare se stesso soltanto a partire dai propri bisogni immediati.
Proponendo all'uomo Gesu Cristo, la Chiesa intende indicargli una chiamata
che egli, senza Gesu Cristo, non sa di avere, e che pero non rappresenta un’ag-
giunta estrinseca o un completamento marginale, bensi il destino radicale ¢ il
senso unico del vivere.

L'istanza di attribuire maggior peso all'impegno specificamente kerygma-

BG. Colombo, Sulla evangelizzazione, Glossa, Milano 1997, 24s.
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tico e catechistico, che con la molteplicita dei suoi tempi e linguaggi - non
escluso quello del ragionamento e della conoscenza dottrinale —corrisponde
a questa esigenza, deve dunque essere meglio ripristinato come una necessita
interna alla pratica della carita cristiana. Di Paolo V1 si cita spesso la celebre
affermazione: «L'uomo contemporaneo ascolta piu volentieri i testimoni che i
maestri, 0 se ascolta i maestri lo fa perché essi sono dei testimoni»77. Per non
fraintendere pero il senso del primato della testimonianza, come se intendesse
suggerire il carattere esauriente delle opere silenziose dell’'amore, conviene ri-
chiamare anche un altro passaggio della stessa esortazione apostolica, in cui il
Papa, con lucido realismo, afferma:

Tuttavia cio resta sempre insufficiente, perché anche la piu bella testimonianza si
rivelera a lungo impotente, se non € illuminata, giustificata - cio che Pietro chia-
mava “dare le ragioni della propria speranza”, - esplicitata da un annuncio chiaro
e inequivocabile del Signore Gesu. La Buona Novella, proclamata dalla testimo-
nianza di vita, dovra dunque essere presto o tardi annunziata dalla parola di vita.
Non c’e vera evangelizzazione se il nome, I'insegnamento, la vita, le promesse, il
Regno, il mistero di Gesu di Nazareth, Figlio di Dio, non siano proclamati7s.

Ora, proprio perché I'identita di Gesu Cristo si presta facilmente ad essere
travolta da interpretazioni arbitrarie, riduttive, accomodanti e contradditto-
rie, essa e affidata alla “custodia” e alla proposizione della Chiesa, che esiste
fondamentalmente per questo, per essere la memoria vivente di Gesu. Com-
pito e missione della Chiesa, dunque, & manifestare agli uomini il loro interesse
supremo (la partecipazione alla vita del Padre di Gesu nello Spirito) non in
alternativa ad altri interessi - che gli uomini spesso sentono assai piu urgenti
e di cui, nella misura in cui sono reali, la Chiesa si fa carico - ma come uni-
co destino beatificante e unica possibilita di salvezza integrale. Proprio nella
coraggiosa proposta di una vita che segue la chiamata di Cristo e relativizza
a questo interesse tutti gli altri, anche quelli che il mondo ritiene assoluti,
consiste la missione evangelizzatrice della Chiesa: essere sale della terra, luce
del mondo.

77 Paoto VI, Evangelii nuntiandi, n. 41.
BPaolo VI, Evangelii nuntiandi, n. 22.
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Roberto Carellil

L'elaborazione critica del rapporto fraVangelo e educazione in grado di sot-
trarre la correlazione a equivoci e riduzioni, a soluzioni dialettiche e concor-
distiche, alle derive del riferimento generico, del richiamo retorico e dell’im-
piego multifunzionale, non & certo impresa da poco. E perd un’impresa che si
inserisce nel solco del cammino che la Chiesa postconciliare va percorrendo
per chiarire il rapporto fra fede e cultura nelle sue molteplici implicazioni.

Il binomio “evangelizzazione-educazione” non si presta comunque a facili
sintesi, anche perché entrambi i suoi termini hanno una loro specifica com-
plessita. Allapolisemia della nozione di “evangelizzazione” fa riscontro la dis-
seminazione dell’idea di “educazione”: I'estensione semantica, il conflitto dei
modelli e lavarieta delle pratiche evangelizzatrici ed educative, se da una parte
arricchiscono la ricerca, d’altra parte scoraggiano ogni interpretazione fretto-
losa. Particolarmente impegnativa é I'elaborazione della specifica tensione che
caratterizza rispettivamente I'evangelizzazione, I'educazione e la loro recipro-
cita. La prima si muove, per cosi dire, fra l'efficienza delle necessarie iniziative
ecclesiali e / efficacia dell’iniziativa di Dio che ne é la sorgente e I'energia. La
seconda si polarizza sul riconoscimento della sua radicefamiliare e della sua
destinazione sociale, cosi come sul duplice obiettivo della personalizzazione e
della socializzazione. La terza é chiamata a pensare in maniera interdisciplina-
re, scientifica e teologica, competente e sapiente, qualcosa come unapedagogia
dellagrazia, ossia un agire educativo in cui I'azione di Dio sia altrettanto de-
terminante per i contenuti e i metodi, per i fini e i processi.

Tuttavia, per quanto impegnativa, I'impresa di chiarire teologicamente
Videa” di ‘educazione”, ossia di tratteggiarne la figura essenziale secondo la
rivelazione, non pare impossibile, ma va ritenuta auspicabile, necessaria e ur-
gente. Auspicabile, perché il proposito di ricondurre la complessita pedagogica
a un profilo di maggior semplicita e per cio stesso educativo. Necessaria, per-
ché una visione sufficientemente condivisa dell’educazione é la prima condi-
zione per I'efficacia delle pratiche. Urgente, per scongiurare I’eventualita che le

1 Il saggio qui pubblicato € la rielaborazione rivista e aggiornata del testo contenuto in;
A. Bozzolo - R. Carerti (ed.), Evangelizzazione e educazioneyLAS, Roma 2011, 356-395.



126 Roberto Carelli

numerose ricerche e le molte iniziative messe in campo per far fronte alla sfida
educativa siano tanto generose quanto dispersive.

A rendere in ogni caso possibile il progetto di far emergere I'idea cristiana
di educazione sta la convinzione che fa da assunto generale di questo saggio,
e cioe che lazione evangelizzatrice ha uriintrinseca dimensione educativa e | a-
gire educativo é obiettivamente orientato al VVangeb. Lo sguardo cristiano, che
trova la sua sorgente e il suo principio di unita nella persona di Gesu, che e
principio della creazione e principio della redenzione, e che realizza in sé la
piena riconciliazione e il perfetto accordo fra I'umano e il divino in unita con
la sua Chiesa, vede il nesso VVangelo-educazione non come problema, ma come
realta originaria, non come una differenza da coordinare, ma come un'unita da
riconoscere e articolare.

Proprio a motivo di questa unita originaria dell’'umano e del divino, va
subito chiarito che quando parliamo di “idea cristiana di educazione” non
pensiamo all’educazione in ottica confessionale, ma in ottica veritativa. Per
intendere: non € in gioco I'educazione della fede, ma I'’educazione secondo
la fede; non I'educazione dei credenti, ma I'educazione in quanto destinata
a tutti gli uomini. Infatti la fede cattolica, precisamente in quanto “cattoli-
ca”, non professa un sapere culturalmente condizionato, ma I'incondizionata
verita di Dio rivelata a beneficio di ogni cultura. In questo senso, con umile
franchezza, il credente ritiene che la luce del vangelo, che é sempre insepara-
bilmente verita e storia, giudizio e salvezza, offra il miglior punto di vista per
chiarire, con ogni cosa umana, anche il mondo dell’educazione, e poter cosi
discernere, nel sincero confronto con quanto matura nel cammino dellastoria
e nella pluralita delle culture, cio che e valido e cio che non ha valore, cio che
resta e cid che passa, cio che é capitale o residuale, centrale o periferico.

Indugiando sulle difficolta dell'impresa, va anzitutto detto che i tentativi di
elaborare una “teologia dell’educazione” sono solo all'inizio, e non tanto per
negligenza ecclesiale, quanto per ragioni storiche legate all’assunto di parten-
za: I'attenzione educativa é talmente intrinseca all’annuncio evangelico, che
solo la contestazione moderna della sua ovvieta ecclesiale e civile ha costretto
il cristianesimo ad accordarle attenzione tematica e riflessa. Come dire: da
sempre esistono pedagogie e pedagogie cristiane, di oggi € la necessita di ri-
scattare leUfiélTledtr?. ~

2 Sul fronte pedagogico, cfr. G. G roppo, Teologia delleducazione, in Aa.Vv., Dizionario
di scienze delVeducazioney LAS, Roma 2008, 1193-1196. Per la teologia, cfr. le indicazioni
di G. Colombo, Per una teologia delVeducazioney in Aa.Vv., |l preshitero educatore, Piemme,
Casale 1989, 48-77. In ambito pastorale, cfr. la messa a punto di A. Marterti, Teologia ed
educazione, in «Note di Pastorale Giovanile» 43 (2009) 12-24.
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L'origine remota delle attuali difficolta dell’evangelizzazione, dell’educazio-
ne e del loro rapporto risiede nel fattore nichilistico dei processi di secolarizza-
zione moderni, i quali, nella misura in cui sospendono il credito all’'universale
e cristiana convinzione che Dio abbia effettivamente a che fare con I'uomo e
I'uomo cea-DioTTendeiio”rogressivamente egemone la possibilita di pensare
e viver&et$iDeus non daretuf. In tal modo guastano pregiudizialmente il di-
spositivo ditrasTirissioneche presiede al funzionamento generale della cul-
tura ed é il comune denominatore dell’azione evangelizzatrice e dell’agire edu-
cativo. L’escalation teorica ascrivibile al discredito secolaristico della traditio e
presto detta: I'imporsi sul piano culturale della reciproca esteriorita del credere e
delsapere produce lafrattura civilefra Vangelo e cultura, che in campo educati-
vo determina la scissione della sfera educativa dalla sfera religiosa, inducendo a
ritenere la pratica cristiana non soltanto superflua, ma anche inappropriata e
inopportuna in rapporto alla crescita umana.

In realta, lo scorporo della pratica religiosa dalla vita civile mette in sta-
to di sofferenza I'una e I'altra. Religione sacralizzata e societa secolarizzata si
avvitano su se stesse, sortendo effetti di impoverimento, paralisi e sterilita: la
fede accetta di apparire razionalmente inaffidabile, la cultura é costretta a farsi
eticamente neutra. Il guaio, quanto al nostro tema, & che un’evangelizzazione
Nsettary- e nn’ednray.inne tsprtnriale” J;onn in aperta contraddizione rispetto
‘attsioro essenza, ossia l'intenzionalita veritativa dell’'una e l'intenzionalitafor-
mativa dell’altra. Una contraddizione che, dopo un primo effetto di distensio-
ne dovuto all’illusorio assorbimento delle quote conflittuali frapolis e religio
(come una guerra fredda, o separati in casa), risulta alla fine insopportabile da
entrambe le parti e si patologizza nel permanente veto incrociato fra laicita e
confessionalita.

Che ne ¢ infatti della religio quando viene ridotta a opinione culturalmente
condizionata? E che ne ¢ dellapaideia quando ¢ ridotta a istruzione assiologi-
camente disimpegnata? Gli esiti della parabola moderna lo dicono impieto-
samente: una religione disinteressata alla propria mediazione culturale resta
inevitabilmente esposta a derive spiritualistiche efondamentalistiche\ e un’edu-
cazione programmaticamente deviata dalla sfera del senso e del fondamento
precipita infirme di metodologismo e laicismo. L'una, puntando alla sopravvi-
venza identitaria, soffoca il suo respiro universale; I'altra, mirando alla razio-
nalita e all’efficienza delle procedure, in realta le complica e le rende inefficaci.

Gli sviluppi storici e gli esiti attuali dello scorporo di razionalita e reli-
giosita sono ormai riconoscibili. Limitandoci in questa sede al fronte dell’e-
ducazione, si deve ammettere che le contraddizioni interne alla cultura mo-
derna, sostanzialmente riassumibili nell’estensione sistematica dell’idea di
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“autonomia”, sono oggi clamorosamente esplose. Il dato piu sintomatico &
che la cultura moderna, dopo aver esordito come Vepoca dell'educazione, si €
chiusa sotto il segno della sua crisi. 1l motivo di questa esemplare eterogenesi
dei fini & da riconoscersi nella “cattiva coscienza” che attraversava la pro-
mozione moderna dell’educazione: posta come funzionale al programma
emancipativo dello stato dalla Chiesa, l'esaltazione delleducazioneportava in
sé i germi del suo decadimento. Infatti, separata dalla sfera del senso ultimo
delle cose, I'educazione era costretta a censurare la sua intenzione fonda-
mentale - la formazione dell’'uomo come tale —surrogandola con obiettivi
in sé legittimi, ma riduttivi. La dialettica della pedagogia moderna sta infatti
esattamente in questo: in un’affermazione dell’autonomia pedagogica che
ne sancisce dapprima nuove forme di asservimento, e da ultimo la sua stessa
auto-eliminazione3

Il progetto pedagogico moderno si fonda di fatto sul doppio svincolo
dell’educazione dalla traditio fidei e da ogni altra traditio. L'intento di par-
tenza era emancipare 'uomo mediante il potenziamento della razionalita e
della liberta mediante le risorse dell’educazione, ma I'impresa doveva risultare
fallimentare, perché sganciare la ragione da ogni trascendenza e alleggerire la
liberta da ogni appartenenza equivale a un suicidio pedagogico. Si ascoltino le
vibranti parole di S. Weil:

Se si abituano i ragazzi a non pensare a Dio, essi diventeranno fascisti 0 comunisti
per il bisogno di darsi a qualcosa. [...] Si fa torto a un ragazzo quando lo si educa
in un cristianesimo limitato che gli impedisce per sempre di accorgersi che esisto-
no tesori di oro puro nelle civilta non cristiane. E I'educazione laica fa ai ragazzi
un torto anche piu grave. Dissimula quei tesori; e, per di piu, anche quelli del
cristianesimo. [...] Una scuola dove non si parli mai di religione & un’assurdita4.

L'emancipazione della pedagogia dalla tutela teologica I'ha perd esposta
prima alla colonizzazione da parte della filosofia, poi alla liquidazione nelle
scienze umane, infine all’estinzione, come segnalano le cifre ricorrenti della
“scomparsa dell’infanzia”, della “fine dell’educazione”, deH “anti-pedagogia” e
del “post-umano” come “post-educativo”s Il riscontro linguistico é eloquente:
la specificita della “pedagogia” si & frantumata nelle “scienze dell’educazione”
e l'originalita dell“educazione” ha ceduto il passo al profilo riduttivo della

3Cfr. G. Chiosso, Lapedagogia contemporanea, La scuola, Brescia 2015. Cfr. anche C.
Nanni, Pedagogia, in Dizionario di scienze delleducazione™ LAS, Roma 2008, 851-854.

4S. weir, Laprima radice, SE, Torino 2009, 89.

5Cfr. ad es., G. Acone, Lapaideia introvabile, La Scuola, Brescia 2004.
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“formazione”, non piu intesa nell’accezione alta della Bildung,, ma in quella
piu modesta del Training.

Chiaro che non si tratta di un problema di parole, ma di sostanza. Ci6 che
giustifica e specifica I'attuale diagnosi di “emergenza educativa” € proprio il
fatto che, se I'impresa educativa si € da sempre configurata come “rischio edu-
cativo”, ad essere oggi a rischio e l'educazione stessa. Vi &€ emergenza educativa -
cosi ha precisato il Comitato della Conferenza Episcopale Italiana per la sfida
educativa —perché ¢ | 'idea stessa di educazione ad essere messa in discussione, e
questo perché I'educazione suppone un orizzonte condiviso di valori che oggi
non esiste piu, né si vuole che esista6. La rottura della tradizione ha infatti
sistematicamente eroso tutte le condizioni che rendono possibile e autorevole
la trasmissione della cultura, che € sostanza dell’atto educativo. E dunque,
come sostiene in modo drastico ma pertinente Mons. Caffarra, a cui si deve la
locuzione “emergenza educativa” poi adottata dal Papa Benedetto XVI, l'edu-
cazione e oggi impossibile perché e resa impensabili.

Va infine segnalato l'ultimo fronte della questione educativa, quello che
per alcuni osservatori aggrava la cosiddetta “emergenza educativa” in “allarme
educativo”. Se a livello processuale I'attuale difficolta di educare va ricondot-
ta all’individualismo e al relativismo, e quindi all'indebolimento della tradi-
zione, a livello strutturale, la stessa difficolta si acuisce nella radicalizzazione
genderista che cancellando la base antropologica della generazione, mina in
radice le fondamenta dell’educazione:

E sempre stato difficile educare, ma & sempre piu difficile trasmettere da una ge-
nerazione all'altra qualcosa di valido e di certo, regole di comportamento, obiet-
tivi credibili intorno ai quali costruire la propria vita. Ora, I'accelerazione dei
fenomeni di degenerazione nell’educazione ha superato questa visione. Il fronte
dell’emergenza educativa € ormai diventato un altro, al punto che bisogna ormai
parlare di allarme educativo. Il fatto nuovo che lo determina é I'irruzione dell’i-
deologia del gender nell’educazione, soprattutto nelle scuole: i corsi per docenti
sono impostati secondo I'ideologia del gender. Diventera impossibile educare alla
famiglia naturale8

6Cfr. La sfida educativa, Laterza, Bari 2009, 3-51.

7Cfr. L'educazione, sfida urgente, EDB, Bologna 2004, 9.

8Cfr. Osservatorio V\n Thuan, Dall'emergenza educativa allallarme educativo, 15 no-
vembre 2013. Cfr. Benedetto XVI, Lettera del santo padre Benedetto XV1alla Diocesi e alla
Citta di Roma sul compito urgente delleducazione, 21 gennaio 2008. La radice familiare e
generativa dell’educazione é ribadita fortemente nei piu recenti documenti della Chiesa, ad
esempio in Amoris laetitia n. 84, dove la crisi della famiglia e la crisi dei rapporti che essa
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Come dire: poiché la trasmissione della vita, la tradizione della cultura e
la traditio fidei sono assolutamente e inevitabilmente solidali nel costituire
la sostanza dell’educazione, la crisi dei legami familiari, I'indebolimento del
legame civile e la rarefazione del legame religioso si ripercuotono a vicenda e
rendono difficile o inefficace I'impresa educativa.

1. Evangelizzazione ed educazione: le ragioni della novita e della continuita

L'estensione della nozione di “evangelizzazione” e la dispersione della
nozione di “educazione” rendono comprensibilmente difficile il compito di
pensare la loro delicata correlazione. La nota formula pastorale “evangelizzare
educando e educare evangelizzando” coglie certo nel segno, perché esprime
bene l'unita polare dei due termini, e quindi la necessita di aver cura della
qualita educativa delVannuncio evangelico e della qualita evangelica dellagire
educativo. Essa perd non puod essere solo enunciata, ma va anche pensata, in-
terpretata, chiarita, anche perché il dato attuale é che la correlazione Vangelo-
educazione da un lato é ritenuta fin troppo owvvia, dall’altro non gode piu di
alcuna owvieta.

1.1. La separazione di Vangelo e educazione: i motiviculturali

Che I'opera evangelizzatrice metta da sempre in gioco le risorse dell’edu-
cazione € tanto evidente quanto il fatto che nella societa attuale i percorsi del
Vangelo e quelli dell’educazione seguono strade diverse. 1l gap ecclesiale che
si registra fra le risorse profuse nella formazione e I'esiguita dei risultati effet-

intrattiene con la societa e la Chiesa sono il motivo non secondario dell’'emergenza educa-
tiva: «Mi sembra molto importante ricordare che I'educazione integrale dei figli € “dovere
gravissimo” e allo stesso tempo “diritto primario” dei genitori. Non si tratta solamente di
un’'incombenza o di un peso, ma anche di un diritto essenziale e insostituibile che sono chia-
mati a difendere e che nessuno dovrebbe pretendere di togliere loro. Lo Stato offre un servizio
educativo in maniera sussidiaria, accompagnando la funzione non delegabile dei genitori, che
hanno il diritto di poter scegliere con liberta il tipo di educazione - accessibile e di qualita -
che intendono dare ai figli secondo le proprie convinzioni. La scuola non sostituisce i genitori
bensi & ad essi complementare. Questo & un principio basilare: “Qualsiasi altro collaboratore
nel processo educativo deve agire in nome dei genitori, con il loro consenso e, in una certa
misura, anche su loro incarico”. Tuttavia “si € aperta una frattura tra famiglia e societa, tra
famiglia e scuola, il patto educativo oggi si € rotto; e cosi, I'alleanza educativa della societa con
la famiglia € entrata in crisi”».
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tivi mostra chiaramente che il neso evangelizzazione-educazione & sempre piu
pastoralmente praticato, ma sempre meno culturalmente legittimato. L'obiettiva
difficolta che la comunita ecclesiale e la comunita civile incontrano nell’edu-
care, e la marcata divaricazione che si registra fra I'azione evangelizzatrice della
Chiesa e le pratiche educative della societa civile, sono due dati evidenti9 La
riflessione teologica e pastorale deve allora assumersi I'onere di riscattare il
nesso Vangelo-educazione tanto dall ovvieta quanto dalla problematicita, dall’u-
nivocita di chi tenta di assorbirne i poli e dall’equivocita di chi li rappresenta
come linee parallele. Gli scadimenti nella divaricazione o nell’annessione non
sono peraltro possibilita remote. Esemplifichiamo.

Negli ambienti ecclesiali passa spesso I'idea che l'azione pastorale tradizio-
nale sia educativamente scadente e necessiti di integrazioni relazionali, comu-
nicative, gestionali per le quali non disporrebbe di risorse interne adeguate; e
in ambito pedagogico & generalmente scontato non ritenere vantaggioso | apporto
educativo della sapienza evangelica, che anzi, con I'assolutezza del suo mes-
saggio e le sue alte esigenze morali, sarebbe poco consona alla gradualita dei
percorsi educativi e al pluralismo dei suoi contesti. Sono giudizi tanto diffusi
guanto ingenui, che in fondo identificano la fede con la pura intransigenza e
I'educazione con la semplice accoglienza: mentre invece I'autentica fede rende
sempre accoglienti, e i veri educatori sanno sempre essere anche esigenti. In
entrambi i casi, il rapporto Vangelo-educazione resta estrinseco: nel primo
caso non si pensa che il Vangelo abbia una propria sapienza educativa, nell’al-
tro non si ammette che il Vangelo sia fonte di ispirazione per I'educazione.

D ’altra parte, la divaricazione fra Vangelo e educazione si capovolge in re-
ciproca annessione nel massimalismo di chi, ritenendo che il nesso sia ormai
impensabile e impraticabile, tenta di proporre il Vangelo senza alcuna media-
zione educativa, oppure, al contrario, pretende di poter educare prescindendo

9  Non per nulla Amoris laetitia insiste nell'indicare la necessaria correlazione fra la radice
familiare dell’educazione, la sua destinazione sociale e il suo habitat ecclesiale, e dunque la
curadi scoraggiare ogni forma difamilismo, di statalismo e di clericalismo: «Lafamiglia élapri-
mascuola dei valori umani, dove si impara il buon uso della liberta. [...] Lafamiglia &l ambito
della socializzazione primaria, perché é il primo luogo in cui si impara a collocarsi di fronte
all'altro, ad ascoltare, a condividere, a sopportare, a rispettare, ad aiutare, a convivere. 1l com-
pito educativo deve suscitare il sentimento del mondo e della societa come ambientefamiliare, &
un'educazione al saper abitare, oltre i limiti dellapropria casa. [...] Per rendere efficace il pro-
lungamento dellapaternita e della maternita verso una realtapiti ampia, le comunita cristiane
sono chiamate ad offrire sostegno alla missione educativa delle famiglie, in modo particolare
attraverso la catechesi di iniziazione. Per favorire un’educazione integrale abbiamo bisogno di
rawivare I'alleanza tra la famiglia e la comunita cristiana» (Amoris laetitia, nn. 274.276.279).
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dalla dimensione religiosa. Anche fra i credenti é facile sentir dire: “Una cosa €
la pastorale, altra cosa é I’educazione”, “Altra € la crescita nella fede, altra ¢ la
maturita umana”, perpetuando cosi la sterile contrapposizione fra interventi
“dal basso” e interventi “dall’alto”. Don E. Vigand, settimo successore di Don
Bosco, ne parlava con molta concretezza pastorale:

Chi non ha visto pit di un confratello “insegnante” dimenticarsi di essere evan-
gelizzatore? Oppure, al contrario, qualche altro che, facendo “catechesi, liturgia e
religione”, tralascia le opportune dimensioni pedagogiche perché inesperto delle
scienze e tecniche dell’educazione e, quindi, incapace di rispondere alle interpel-
lanze culturali? Purtroppo il pericolo della frattura tra compito culturale e impe-
gno pastorale non € immaginariold

1 risultato di queste contrapposizioni é che sia I'evangelizzazione che I'e-
ducazione restano devitalizzate: una fede senza storia e un’educazione senz’a-
nima. La verita & invece che la fede € essenzialmente sequela e discepolato,
e I'educazione é essenzialmente rivolta all'uomo in quanto essere spirituale,
capace di trascendere il dato naturale. Lo esprime molto bene il Cardinale
Bagnasco:

L'educazione della fede proposta da Gesu segnala in maniera splendida la diffe-
renza qualitativa che esiste tra 'uomo ed ogni altro essere vivente. Solo I'uomo,
a differenza degli animali, & capace di questa relazione con Dio, solo la persona
e capace di spiritualita. Nessun animale possiede la liberta di bestemmiare Dio
o di adorarlo, di ringraziarlo per i suoi doni o di dimenticarlo. Trascurare la di-
mensione della fede in ambito educativo vuol dire, quindi, ferire la stessa dignita
dell’'uomo. Promuoverla vuol dire, invece, esaltare la dignita dell’'uomo: I'educa-
zione della fede, infatti, non & un elemento accessorio rispetto all’intero processo
educativo, ma vi appartiene di diritto con un ruolo centralissimoll

A rendere faticosa, inutile o impossibile la correlazione vi & ancora un terzo
rischio, ed € lo svuotamento dei termini, la neutralizzazione del loro punto
di forza: in pratica, un’evangelizzazione che non evangelizza e un’educazione
che non educa. E questo il caso di un cristianesimo senza redenzione, ossia
di un annuncio del Vangelo senza appello alla conversionel2 ed ¢ il caso di

DE. vigans, Nuova educazione, in ACG 337 (1991) 3-43, 11-12.

" A Bagnasco, Gesll educatore dellafede, Bologna, 15 giugno 2010, in http./Amww.
gliscritti.it/blog/ entry/474.

211 problema & ancora attuale. Paolo VI, largamente inascoltato, lo denunciava ai tempi
della Evangelii nuntiandi, ma il Magistero piu recente ha sentito la necessita di richiamarlo:
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urieducazione intesa come autoeducazione, unicamente attenta ai processi im-
manenti e refrattaria a proposte di senso globale13 Cosi che il cristianesimo si
pone di fronte all’educazione come una semplice proposta di senso, perdendo
quella qualita educativa che gli viene dal fatto di professare una verita che &
conosciuta solo se € praticata e che fa crescere il soggetto proprio in quanto lo
trascende. E I'’educazione, da parte sua, svuotata di ogni aspetto trascendente,
direttivo e normativo, appare incompatibile con I'ottica del Vangelo, e dun-
que inservibile o nociva alle sue pratiche e ai suoi obiettivi.

1.2. L'unita di Vangelo e educazione: ifondam enti teologici

Il volume delle questioni in gioco - lo si comprende - & di notevole porta-
ta. La posta in gioco ¢ alta: la correlazione di evangelizzazione e educazione ri-
manda alla questione piu generale del rapporto religioso, si colloca sul terreno
della grande domanda antropologica intorno al coordinamento di umano e
cristiano, e si specifica nella questione di come si possa pensare la normativita
del Vangelo non separatamente dalla giusta autonomia dell’educazione. La
soluzione puo essere elaborata solo nella convergenza di una teologia calibrata
e, quale suo momento interno e distinto, di una teoria adeguatal4 La prima,
precisando il carattere singolare della rivelazione e I'eccedenza della fede ri-
spetto ai suoi presupposti antropologici, assicura la fondazione teologale del

«Si verifica oggi una crescente confusione che induce molti a lasciare inascoltato ed inope-
rante il comando missionario del Signore. Spesso si ritiene che ogni tentativo di convincere
altri in questioni religiose sia un limite posto alla liberta. Sarebbe lecito solamente esporre le
proprie idee ed invitare le persone ad agire secondo coscienza, senza favorire una loro conver-
sione a Cristo ed alla fede cattolica» (Congregazione per 1a Dottrina della Fede, NOta
dottrinale su alcuni aspetti dellevangelizzazione, 3 dicembre 2007).

B«Ci troviamo di fronte a due concezioni dell’educazione, di fronte a chi dice che & im-
possibile o & inutile o, come ha detto il laicismo moderno fin quasi ad oggi, che I'educazione e
dannosa e dunque deve consistere nell'emancipazione e nel liberarsi dall’educazione. Questo
da Rousseau in poi € stato il grande principio che ha retto tutta la pedagogia illuministica e
idealista, centrata sul conceno di autoeducazione, che, propriamente parlando, concettual-
mente & una contraddizione. Siamo UYaut-aut fra I'uomo e la scomparsa dell’'uomo» (L.
N egri, Emergenza educativa. Chefarei, Fede & Cultura, Verona 2008, 21).

U Fanno molto pensare le severe parole di G. Colombo, Per una teologia delleducazione,
59: «La mancanza di teoria € il vizio di cui soffre troppa pratica pastorale generosa ma cieca;
invece di edificare la Chiesa demolisce i pastori, vittime di se stessi perd, non della persecu-
zione; quindi non degni della corona del martirio.
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rapporto; la seconda, esplicitando le ragioni dell’'universalita della rivelazione
cristiana rispetto all’orizzonte antropologico, offre gli strumenti concettuali
per la sua giustificazione critica. Del resto, il compito della teologia & proprio
quello di mostrare criticamente la ragionevolezza dellapretesa cristiana, e quin-
di di argomentare il valore universale della sua singolare storicita.

Un breve richiamo ad alcuni capisaldi dell’antropologia cristiana, il cui
compito e proprio quello di mostrare come la vita cristiana, benché indedu-
cibile dall’esistenza umana, ne rappresenti I'autentico compimento, puo con-
tribuire efficacemente all'impresa di sottrarre il rapporto evangelizzazione-
educazione ad ogni rappresentazione estrinseca o giustapposta, naturalistica
o0 soprannaturalistica, shilanciata ora sull’autonomia delle realta creaturali ora
sull’indiscutibile primato della grazia. Come ammoniva don E. Vigano in una
sua lettera sull’educazione, il passaggio & necessario:

Se viene a mancare questo approfondimento, si rischia di cadere in forme di
naturalismo - dimentico dell’azione interiore della grazia e dell’intervento dello
Spirito Santo - o si cade in forme di soprannaturalismo - dimentico della fatica
umana e della necessaria competenza pedagogica che richiede I'arte di educare
alla fedels

Ora, non e difficile mostrare come I'educazione abbia origine nella realta
stessa della rivelazione: in essa trova il suo fondamento, la sua consistenza, i
suoi riferimenti. Con piu precisione, si potrebbe dire che la rivelazione dispo-
ne le condizioni della correlazione con I'educazione, poiché ne sta anzitutto a
fondamento e vi si destina come suo compimento. Infatti la rivelazione, ossia
il gesto di libera elezione con cui Dio pone I'uomo quale libero destinatario
della propria auto-comunicazione, configura il rapporto fra natura e grazia, in
concreto fra creazione e alleanza, nella forma di un particolarissimo vincolo
di coappartenenza, per il quale la creazione € ordinata all’alleanza e I'alleanza
pone la creazione come suo presupposto interiore. Ne risulta un rapporto di
reciprocita asimmetrica e drammatica che trova riscontro a tutti i livelli dell’es-
sere: si tratta di un’autentica reciprocita, perché il suo contenuto € un’alle-
anza d’'amore; e radicalmente asimmetrica, non solo perché accade fra Dio e
I'uomo, ma anche perché Dio anzitutto pone in esistenza il partner chiamato
a corrispondergli; ed & necessariamente drammatica, anzitutto perché é sti-
pulata liberamente, ma piu ancora perché il partner & posto come libero per
poterla accogliere e corrispondervi.

BE. vigans, Nuova educazione, in ACG n. 337 (1991), 23.
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In questo disegno d@more in cui tutto & dono e liberta, I'educazione trova
il suo spazio ontologico nel fuoco della “differenza” che intercorre fra la gra-
tuita del dono di grazia e la liberta della risposta di fede, nell™intervallo” che
sussiste fra I'auto-manifestazione di Dio e la libera appropriazione da parte
dell'uomo, nello “scarto” fra I'indeducibilita della grazia rispetto al desiderio
che suscita nell’'uomo e l'irriducibilita della liberta che é chiamata a corrispon-
derle come suo finel Detto altrimenti, ilfondamento teologico dell'educazione
si situa nel carattere totalmente indebito egratuito, sorprendente ed eccedente del
disegno di Dio, dove nulla & automatico, prevedibile, esigibile, dove i “dati”
sono prima e dopo tutto “doni”, e dove anche la sfera della necessita é ordina-
ta a quella della liberta. Vi e dunque educazione perché la destinazione della
natura alla grazia non risponde ad alcuna evidenza di tipo empirico o logico,
ma solo a un’evidenza di tipo simbolico, attingibile unicamente nella decifra-
zione delle molteplici attestazioni che Dio offre di sé (le prefigurazioni della
creazione e dell’antica alleanza, la figura di Cristo e la forma della Chiesa), le
guali assicurano la mediazione della Sua auto-comunicazione (reciprocita), in
modo da preservare al tempo stesso la propria trascendenza (asimmetria) e la
liberta del rapporto (drammaticita)17.

In termini meno generali, osserviamo ora come proprio il carattere al tem-
po stesso originario e gratuito dell’alleanza, obiettivamente rivolto alla natura
ma in se stesso soprannaturale, determini nel’'uomo una tensione abissale di
tutte le sue dimensioni costitutive - la sua finitezza creaturale, la sua liberta
desiderante, i suoi affetti e legami - che lo rende educabilis e educandum. E
non solo a causa del limite ontologico e del deficit storico della sua liberta, ma
soprattutto a motivo della dignita a cui & chiamato e della relativa costosita
del suo riscatto. La tesi € che I'uomo pud e deve essere educato sia per via
dell"eccedenza di senso che abita la sua esperienza, sia a causa della distorsione
che la priva di senso18

16Sotto il profilo speculativo, sarebbe a nostro awviso importante, e avrebbe molte rica-
dute pedagogiche, sviluppare criticamente, mediante un’ontologia svolta in chiave trinitaria,
I'idea che l'educazione & implicazione della temporalita dellesere, in quanto quest’ultima & im-
plicazione della “distanza” dell’amore, per la quale la comunione risolve ma non dissolve tutto
cio che in esso & “alterita” e “ulteriorita”. Cfr. P C oda, LUnita e la Trinitadi Dio nel ritmo di
unontologia trinitaria, in «Sophia» 2 (2010) 174-189.

I7 1l carattere drammatico dell’automediazione della rivelazione di Dio e della sua ap-
propriazione da parte dell'uomo & il motivo per cui, chiariti i fondamenti, lo sviluppo di
una “teologia dell'educazione” richiede unermeneutica dei vissuti educativi ecclesiali, si colloca
nell'ambito della teologiapratica e trova ispirazione nella teologiaspirituale (cfr. G. Cotombo,
Per una teologia delleducazione, 75-77).

B«La liberta rende possibile I'educazione, la liberta la rende perd anche necessaria, il con-
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Essendo creato in vista della grazia, 'uomo é circondato dalla grazia in
tutta la sua creaturalita. Egli é finito ma capace di infinito: dovra guardarsi dal
doppio rischio di negare la finitezza o di chiudersi in essa, tenendosi a distan-
za dalle seduzioni dello spiritualismo e del naturalismo. Veramente creato e
creato veramente libero, egli dovra riconoscere I'estrema gratuita di Dio, senza
fraintendere la propria autonomia: non cerchera di trattare la natura come un
possesso (idolatria della scienza), né pretendera di impossessarsi di Dio (idola-
tria della religione). Immerso in un disegno d’amore, non potra pensare a un
Dio semplicemente indisponibile (sacralismo) o a un mondo semplicemente a
sua disposizione (secolarismo): comprendera che essendo ogni cosa orientata
a Dio, ogni cosa parla di Dio, e che Egli, benché infinitamente trascendente,
si e fatto vertiginosamente vicino. Inoltre, continuamente sollecitato dall’evi-
denza delle cose terrene ma chiamato all’'inevidenza delle cose del cielo, dovra
imparare a vivere fra le cose sensibili sviluppando sensi spirituali, per cogliere
nell’opacita e nella trasparenza delle cose la presenza del mistero.

Che la forza configurante della chiamata di grazia renda paradossale la
costituzione ontologica dell'uomo e attestato dal suo carattere libero e desi-
derante. Il desiderio e la liberta sono talmente distintivi dell’'uomo, che con
buone ragioni si potrebbe dire che I'educazione é per identita “educazione del
desiderio” o “educazione della liberta”, nel senso che se educare & far maturare
I'uomo come tale, allora educare éguidare i giovani a decifrare il cuore e a deci-
dere di sé. Ora I'enigma del desiderio e il dramma della liberta dipendono dal
fatto che I'uomo, rispetto ad ogni altra creatura, non dispone di un finalismo
interno alla propria natura, perché il suo fine eccede essenzialmente la sua na-
tura: il baricentro della sua natura e soprannaturale, sta dentro e sopra di lui
a una profondita e a una distanza che egli non pud dominare ma solo ricevere
e riconoscere come dono. Questa sua dignita ontologica é anche il motivo del
suo dramma. Avendo una costituzione estatica, egli deve continuamente mi-
surarsi con la paradossalita, I'inquietudine e I'insaziabilita del suo desiderio, e
con il limite, il potere e il rischio della sua liberta.

Particolarmente la struttura del desiderio rende I'uomo felicemente insta-
bile e pericolosamente vulnerabile, degno e bisognoso di essere educato. Il
desiderio si presenta come un’aspirazione legittima ma antropologicamente
inadempibile, & percepito come una mancanza ma € acceso da una pienezza:

seguire la grazia, il permanervi, il progredirvi, dipende dalla collaborazione dell'uomo. [...]
L'opera educativa ¢ intervento sulla condizione sospesa, sullo stato incerto, teso a far si che la
scelta cada ogni volta su cio che ¢ giusto» (E. Stein, La vita cometotalita. Scritti sulleducazio-
ne religiosa, Citta Nuova, Roma 1999, 213).
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I'uomo “desidera” perché “de-sidera”, aspira al cielo perché é “pre-destinato”
al cielo, perché il suo erosesiste in grazia e in vista auVEros divino. L'enigma
del desiderio, come tutta la teologia cattolica da sempre ha visto, sta nella
legalita della sua aspirazione e nell’inesigibilita del suo compimento, nella
“naturalitd” della sua intenzione e nella “soprannaturalita” del suo ogget-
to. In questo intreccio di liberta e necessita si comprende quanto sia facile
disorientare il desiderio, esporlo all’illusione o alla delusione: pu0 essere
dirottato verso la sfera del bisogno, perdendo cosi il suo carattere di liberta,
0 essere indirizzato a un oggetto inadeguato, restando frustrato nella sua
necessita di compimentol9

Vivere, per 'uomo, é reggere a una pressione di trascendenza affascinante
e insopportabile: il mistero di grazia che attraversa la sua creaturalita non
gli permette di essere intuitivo come Dio né istintivo come un animale, e
neppure gli consente di coincidere con se stesso in una sorta di aproblema-
tica immediatezza, come un angelo, nel bene, o come il demonio, nel male.
Egli € sempre preceduto e destinato, orientato da doni e promesse a cui deve
rispondere e corrispondere in vista del suo compimento. Non e qui possibile
soffermarsi, ma certo vi sono molte implicazioni pedagogiche nel fatto che in
definitiva I'identita dell’'uomo sia un “identita vocazionale”, che cioé I'uomo
sia misteriosamente consapevole di essere interlocutore di Dio, “uditore della
Parola”, e di venire a sapere che il proprio vero “nome” ¢ scritto in cielo20. Ed
ha di conseguenza molte ricadute il fatto di non poter essere neutrale di fronte
alla grazia, ma di dover prendere posizione nell’accoglienza o nel rifiuto, nel
fervore o nella tiepidezza2l Ecco perché, radicalmente |educazione € educa-
zione del desiderio e della liberta, ed ecco perché I'educazione ¢ essenzialmente
“trasmettere” e “accompagnare”, con tutta I'asimmetria del primo termine
(contro ogni puerocentrismo) e con tutta la drammaticita del secondo (contro
ogni autoritarismo), con tutta I'autorevolezza richiesta dal primo e I'amorevo-
lezza necessaria al secondo.

Dio, in quanto Creatore e Padre, sa di tutto cio. Vistoso & infatti | atteggiar-

O Percio, esemplificando con la saggezza di papa Francesco, «per agire bene non basta
“giudicare in modo adeguato” o sapere con chiarezza che cosa si deve fare, benché cid sia prio-
ritario. Molte volte siamo incoerenti con le nostre convinzioni personali, persino quando esse
sono solide. Per quanto la coscienza ci detti un determinato giudizio morale, a volte hanno
pit potere altre cose che ci attraggono, se non abbiamo acquisito che il bene colto dalla mente
si radichi in noi come profonda inclinazione affettiva» (Amoris laetitia, n. 265).

DCir. Le 10,20.

2 Gv 15,22-24.
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sipedagogico della rivelazione: € una “storia della salvezza”, una lunga e pazien-
te “pedagogia di Dio”, ¢ Antica e Nuova Alleanza, “passaggio” dalla pedagogia
della Legge alla pienezza della Grazia2 Dalla tensione fra Esodo e terra pro-
messa, ai moniti profetici e alle sentenze dei sapienti, fino alla pedagogia delle
beatitudini e delle parabole del Signore e alle parti parenetiche delle lettere di
Paolo e Giovanni, tutta la Scrittura interpreta la divinapaideia come un pro-
gressivo e drammatico “adattamento” di Dio all’'uomo e dell'uomo a Dio, al
cui compimento sta quel “meraviglioso scambio” che ¢ I'incarnazione di Dio
e I'elevazione dell’'uomo. Uno scambio talmente profondo che nella relazione
fra Gesu e Maria non é piu la Parola che genera e educa il suo “uditore”, ma
e la Parola stessa che si lascia generare ed educare dal suo “destinatario”, per
ricondurlo e adattarlo perfettamente a sé. Fino al vertice del mistero pasqua-
le, nel quale il Signore si fa Servo, si consegna al rifiuto dell’'uomo e se ne fa
carico. Qui, dove é Dio ad assumersi tutto I'onere di educare il suo popolo
alla comunione con Lui, unico fine per il quale I'uomo é stato creato, si com-
prende come la pedagogia vada rigorosamente compresa come “pedagogia
della grazia” e “pedagogia della fede”: educare € anzitutto I'opera divina con
cui Dio autorizza e indirizza I'uomo a riconoscere la propria origine e il pro-
prio destino di comunione con Lui. E, in senso radicale, laddove si comprende
che la fede non ¢ aggiuntiva ma costitutiva dell’essere uomo, si chiarisce che
I'educazione viene a coincidere con Veducazione dellafede, e che la pedagogia &
infondo mistagogia2).

1.3. L'unita di Vangelo e educazione: gli aspetti della correlazione

Entro questa cornice teologica, nella quale il Vangelo garantisce il suo rap-
porto con I'educazione poiché anzitutto ne sta a fondamento e compimento,
diventa chiaro che I'evangelizzazione e I'educazione non si rapportano estrin-
secamente ma si compenetrano, che non si completano ma si coappartengo-
no, che il loro rapporto non pud essere pensato come il problema della loro

2Cfr. C. Bisso1i, Bibbia e educazione. Contributo storico-critico ad una teobgia delledu-
cazione, LAS, Roma 1981.

ZPapa Francesco, intervenendo sull’'ambito della catechesi, osserva che «molti manuali e
molte pianificazioni non si sono ancora lasciati interpellare dalla necessita di un rinnovamen-
to mistagogico, che potrebbe assumere forme molto diverse in accordo con il discernimento
di ogni comunita educativa» Evangelii Gaudium, 166). Cfr. R. Care11i, Evangelizzazione e
educazione. Vero unapastorale in chiavegenerativa, in «La rivista del clero italiano» 93 (2012)
111-133.
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integrazione ma come il mistero della loro distinzione. In questa luce si puo
comprendere meglio la fragilita di alcuni schematismi che hanno comunque
avuto ampio corso.

Per esemplificare, 1. Non é possibile pensare I’evangelizzazione e I'educa-
zione come la cura del divino e la cura dellumano: la fede, proprio perché e
attenta a Dio, si prende cura dell’'uomo, e I'’educazione, proprio perché ha a
cuore la crescita dell’'uomo, non mortifica la sua dimensione religiosa.

2. Altro equivoco da dissipare € quello di assegnare all'evangelizzazione i
contenuti e all'educazione i metodi, il che vota entrambe all’astrazione: perché
in realta la fede, che identifica in Gesu colui che & Verita, Vita e ViaZ il
Signore che si fa Maestro, Mistagogo e Pedagogo, & sempre un “camminare
nella verita”, sempre «sintesi di visione e atto»25 e I'educazione, da parte sua,
non puo presumere di offrire metodi efficaci dichiarando la propria incompe-
tenza rispetto alla verita.

3. Ancora, il Vangelo e I'educazione non si contendono rispettivamente il
dato e lo sviluppo, la natura dell'uomo e la sua crescita: per entrambi I'uomo &
essenzialmente storicita, esistenza, crescita, maturazione; per entrambi I'uomo
é chiamato a trascendere se stesso.

4. Infine, evangelizzazione e educazione non si rapportano come il teorico
e il pratico: intanto perché I'opposizione teorico/pratico & speculativamente
inconsistente, ma soprattutto perché né il cristianesimo é solo una dottrina,
né I'educazione é solo una prassi: il Vangelo non é solo “notizia”, ma anche e
soprattutto “evento”, e I'educazione non mira a spiegare la vita, ma a insegna-
re a vivere

Vi é in definitiva una reciproca ordinazione di pistis e paideia, che in nes-
sun modo va attenuata. Il campo evangelico € in se stesso educativo e propi-
zia I'opera educativa. E I'’educazione, destinata a formare I'uomo, non regge
I'impresa di unautofondazione, né trae vantaggio da una diluizione multi-
disciplinare. Del resto, la diffusa tendenza a educare anche i ragazzi credenti
“a prescindere”, come se i dinamismi dell’'uomo e della sua crescita fossero

AGv 14,6.

5 H.U. von Balthasar, Teologia e santita,, in 14., Verbum caro, Morcelliana, Brescia
1985,200-229, 204.

®«La liberta & qualcosa di grandioso, ma possiamo perderla. L'educazione morale € un
coltivare la liberta mediante proposte, motivazioni, applicazioni pratiche, stimoli, premi,
esempi, modelli, simboli, riflessioni, esortazioni, revisioni del modo di agire e dialoghi che
aiutino le persone a sviluppare quei principi interiori stabili che possono muovere a compiere
spontaneamente il bene» (Amoris laetitia, n. 267).
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indipendenti o indifferenti alla sfera del senso ultimo, non trova alcun ri-
scontro nel magistero ecclesiale. Ancora di recente, Giovanni Paolo Il, nella
Catechesi tradendae, ha richiamato I'irrinunciabile convinzione che esiste una
“pedagogia della fede”, ossia una sapienza pedagogica che appartiene alla fede
e che ¢ irriducibile, benché non totalmente discontinua, rispetto ad ogni altra
pedagogia:

L'irriducibile originalita dell’'identita cristiana ha per corollario e condizione una
pedagogia non meno originale dellafede. [..] La scienza dell’educazione e l'arte
dell'insegnare sono oggetto di continue rimesse in discussione, in vista di un
migliore adattamento o di una piu grande efficacia, con risultati peraltro diversi.
Ora, Vi e anche unapedagogia dellafede, e non si parlera mai abbastanza di quel
che una tale pedagogia della fede pud arrecare alla catechesi. E normale, infatti,
adattare in favore dell'’educazione della fede le tecniche sperimentate e perfezio-
nate dell’educazione in quanto tale. Occorre, tuttavia, tener conto in ogni istante
della fondamentale originalita della fede. Quando si parla di pedagogia della fede,
non si tratta di trasmettere un sapere umano, anche se il piu elevato; si tratta di
comunicare nella sua integrita la rivelazione di Dio. Dio medesimo, nel corso
della storia sacra e soprattutto nel Vangelo, si € servito di una pedagogia che deve
restare come modello per la pedagogia della fedeZ’.

Il valore di tale pedagogia interna alla fede non significa peraltro che la sua
pertinenza sia puramente ecclesiale, o che le realta creaturali non godano di
una relativa autonomia. Lo esprime bene don Vigano in una lettera sull’evan-
gelizzazione:

La fede é criterio che orienta, € finalizzazione che coordina e da a tutto un signifi-
cato cristiano; si riferisce non solo alla attivita interna della Chiesa, ma anche alle
attivita proprie della stessa societa: infatti il Popolo di Dio deve essere “sacramen-
to universale” di salvezza nel mondo: “Pretendere che un solo elemento della vita
umana - ha detto Giovanni Paolo 1 ai Vescovi del Cile - sia autonomo rispetto
alla legge di Dio é una forma di idolatria” 8

2 Catechesi tradendae, n. 58, corsivi nostri. Gia a suo tempo, Pio X, citando Pio X in
un’enciclica dedicata proprio all’educazione nel lontano 1929, giustamente preoccupato della
crescente divaricazione fra vita ecclesiale e vita civile, cosi si esprimeva: «E cosi lontana la
Chiesa dall’opporsi alla cultura delle arti e delle umane discipline, che in molte maniere l'aiu-
ta e la promuove. [...] Fine proprio e immediato dell’educazione cristiana & cooperare con la
Grazia divina nel formare il vero e perfetto cristiano» (Divini illius magistri. Lettera Enciclica
sull'educazione cristiana della gioventt).

BE. vigans, Nuova evangelizzazione, in ACG 331 (1989), 6.
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In conclusione, I'evangelizzazione e I'’educazione stanno l'una di fronte
all’altra in una logica di alleanza: entrambe, ferma restando la differente for-
malita, sono consapevoli della dignita trascendente dell'uomo, entrambe han-
no a cuore | unita della persona e | itinerario della sua storia. Non vi & percio
motivo di reciproco timore: il potere unificante del Vangelo non assorbe il
sapere educativo, ma ne riscatta caso mai il carattere sintetico.

1.4. Videa di educazione nell*ottica del Vangelo:per una configurazione
teorica

Chiariti i fondamenti teologici e la mediazione antropologica dell’'edu-
cazione, passiamo ora allaforma delleducazione. L'intento & quello di indi-
viduare i tratti essenziali che specificano I'originalita del fatto educativo ri-
spetto ad altre modalita intenzionali e relazionali, in modo da fornire alcuni
criteri generali per distinguere |'educazione dai suoi surrogati e discernere cio
che nelleducazione é autenticamente educativo. Articoleremo la trattazione in
quattro tesi, corrispondenti alle quattro dimensioni la cui convergenza de-
finisce a nostro avviso l'originalita dello spazio pedagogico. Per ciascuna di-
mensione evidenzieremo I'aspetto propositivo, espliciteremo I'aspetto critico,
suggeriremo qualche implicazione. Ci sembra cosi di poter offrire, per quanto
e possibile alla riflessione teorica, un contributo di speranza per I'educazione,
perché vengono identificati i nodi su cui si deve senz’altro lavorare e su cui fin
da subito e possibile operare, e vengono indicate alcune direzioni concrete su
cui suscitare consenso, stabilire alleanze, propiziare sinergie. Ecco il prospetto
sintetico delle tesi:

- Poiché Dio ¢ il fine dell'uomo, l'educazione e inseparabile dal vincolo della
religione. Contestabile é I'intento della pedagogia moderna di una “fon-
dazione autonoma” del fatto educativo, priva di riferimenti a un’antropo-
logia. Urgente e piuttosto chiarire che I'intenzionalita educativa si rivolge
alla totalita dell’esperienza: I'educazione non puo delimitare il proprio og-
getto, poiché riguarda I'uomo e il suo destino. Superfluo osservare che non
si tratta di una tesi necessariamente confessionale.

— Poiché il suo luogo sorgivo sono i legami parentali, |'educazione € insepara-
bile dallevento della generazione. Eccepibile é percio la “riduzione attivisti-
ca” della pedagogia moderna, che vede I'educazione come funzionale allo
sviluppo delle facolta naturali e delle relazioni sociali. Decisiva € senz'altro
la tesi del radicamento familiare del fatto educativo: I'educazione é essen-
zialmente educazione dei figli. Superfluo richiamare che la radice familiare
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dell’educazione non assorbe la sua mediazione e destinazione sociale, ma

la richiede e la propizia.

— In quanto 'uomo attua la sua natura in una vicenda storica, | educazio-
ne e cura degli itinerari di maturazione. Fuorviarne € in tal senso la piega
“progressistica” della pedagogia moderna, che riduce i figli a “bambini” e
i bambini a “minori”. Promettente € invece lo sviluppo di una riflessione
sulle eta della vita; il nascere e il crescere dell’'uomo non sono accidentali,
ma sostanziali.

- In quanto I'uomo é radicalmente preceduto e orientato, esiste cioe nell’or-
dine del dono e del senso, I'educazione & impensabile senza laforza di una
tradizione. Comprensibilmente problematici sono gli esiti delle pedagogie
“puerocentriche”. Urgente ¢ il riscatto pedagogico dell’idea di autorita e di
obbedienza, da comprendere nella loro portata non solo etica, ma ontolo-
gica e teologica.

La sequenza dei temi rispecchia I'architettura del disegno di Dio sopra illu-
strata: il vincolo di religione richiama I'unicofine dell’educazione, il dono di
grazia, mentre I'evento della generazione € connesso al suo inizio, la nascita di
una libert; il tema delle eta della vita, che qualifica il processo di maturazione,
specifica I'agire educativo come accompagnamento, e la tradizione, in quanto
autorizza il processo assicurandone il senso, interpreta I'educazione come ope-
ra di trasmissione in tutti i sensi. In breve, I'autentico atto educativo e sempre
richiamo alle origini e indicazione dei destini-, & responsabilita degli adulti e
sostegno alla speranza dei giovani.

2. L’educazione e il vincolo di religione

Se I'impresa di educare consiste nell’introdurre un giovane nella realta in
maniera significativa e integrale, allora I'educazione comporta la duplice at-
tenzione alla totalita del reale e alla singolarita del giovane, e mira percio a
sviluppare il nessofra visione di mondo e comprensione di sé. Questa prima os-
servazione risulta decisiva in ordine alla determinazione dell’originalita dello
spazio pedagogico. Con una certa dose di semplificazione, si pud dire cosi:
la pedagogia non ¢ né filosofia né psicologia, ma si situa nel punto della loro
congiunzione, al crocevia fra I'attenzione ai valori universali e I'attenzione ai
soggetti particolari. Essa € una scienza complessa, teorico-pratica, chiamata ad
aver sempre presenti I'idea di personae la persona concreta, la forma dell'uomo
e la sua formazione, la trascendenza dei valori e I'interiorita dell’esperienza.

Puntando alla sintesi vitale dei valori, I'atto educativo vive della tensio-
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ne, di volta in volta armonica o conflittuale, fra la responsabilita adulta della
consegna di un mondo e la responsorialita giovanile della sua appropriazione.
Esattamente per questo doppio motivo - I'universalita del senso e la partico-
larita dei soggetti - l'intervento educativo é tantopiu efficace quantopiu € umile,
cioé quanto piu sa smarcarsi a favore del soggetto, deiroriginalita della sua
relazione col mondo, della sua singolare missione nel mondo. Ritroviamo qui
il carattere testimoniale dell’'educazione come presenza autorevole e discreta,
come insegnamento e accompagnamento, intesi non certo in senso scolastico
e assistenziale, ma nel senso del dare la propria vita per far crescere in pienezza
lavita di un altro.

Tale tesi € attualmente oggetto di riscatto e di rilancio, perché il '900
pedagogico ha operato un vero e proprio capovolgimento rispetto agli asset-
ti del passato: fatte salve alcune significative eccezioni, dall’andllarita della
pedagogia rispetto alla filosofia si € passati dapprima alla rivendicazione del-
la sua autonomia, per poi approdare alla sua risoluzione multidisciplinare
prevalentemente psicologica. Determinante e stato lo spostamento del focus
pedagogico dalla centralita del maestro/educatore alla centralita del disce-
polo/educando, cosi come dal primato dei fini e dei contenuti al primato
dei mezzi e dei metodi2 e a tutt’oggi non si intravede una ricomposizione
delle parti assestata e condivisa. Era certo necessario superare l'autoritari-
smo educativo e il nozionismo scolastico, ma il duplice obiettivo non andava
perseguito a spese della religio e della polis, ossia dei saperi e delle pratiche
che non solo godono di un certo grado di legittimita, ma che hanno forza
legittimante in ordine all’'unificazione personale e alla coesione sociale. La
centralita del minore e dei suoi processi ha lasciato paradossalmente in vita
il suo contrario, I'oggettivismo del sapere tecno-scientifico, polverizzando
invece I'oggettivita della mediazione vincolante e liberante della cultura. E
dunque urgente rilanciare I'idea che l'educazione riguarda il giovane, ma é
responsabilita delladulto, che il giovane ne é certo il soggetto, ma non il criterio.
Senza con cio suggerire una qualche restaurazione delle pedagogie direttive o

D «E in questo scenario, di graduale perdita del centro a favore di differenze, pluralismi e
disseminazione, che la pedagogia avanza in un duplice slittamento: da una parte il sottrarsi al
classico statuto ideologico-filosofico. [...] Dall’altra il testimoniare il passaggio dalla categoria
dell’educazione intesa come conformazione, a quella di formazione e soprattutto autoforma-
zione. Una formazione come cura, il cui fine € divenire catalizzatore di processi di crescita e
autonomia del soggetto» (. De M arco, Emergenza educativa, in La sfida educativa, 113-120,
114).
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idealisted) ma piuttosto per orientarsi alle forme della mediazione familiare,
civile e religiosa del senso.

Sulla necessita di recuperare il profilo radicale dell’educazione si sono
espressi coralmente tutti i grandi maestri della pedagogia cristiana. Due le
idee ricorrenti: 1. L'educazione é formazione dell’'uomo come tale, conforme
alla sua dignita: educare éguidare alla totalita e alla profondita del reale, e ri-
chiede quindi come minimo di non limitare I'orizzonte dell’apertura umana,
ma di tenerlo positivamente aperto in tutta la sua ampiezza; 2. L'educazione &
opera talmente relativa all’'universalita della grazia e alla singolarita della liber-
ta, che la sua azione € tantopiu incisiva quanto piu é discreta: cio che conta in
educazione sta al di la dell’educazione. Documentiamo brevemente.

Quanto alla prima idea, gia la convinzione di don Bosco che I'educazione
e cosa di cuore e che solo Dio ne ha le chiavi dice I'essenziale; essa ha a che fare
con I'unicita dell'uomo e con il suo destino eterno, il che richiede un approc-
cio sapienziale piuttosto che intellettuale, piu artistico che tecnico, essenzial-
mente affettivo e religioso3L Per don Bosco é chiaro che, di la della formula,
il “buon cristiano” e 1“onesto cittadino” non si giustappongono: la riuscita
del secondo dipende dalla qualita del primo, e questo non per una sorta di
fondamentalismo confessionale, ma per ragioni di realismo redentivo3

Per Guardini, il cui profilo di educatore é pari all'acume pedagogico, il

9 «educazione, fondamentalmente, € proprio questo: il complesso dei comportamenti
mediante i quali i genitori onorano il loro debito di rendere ragione della vita di fronte al
figlio. [...] Non évero che nell’educazione si tratti del minore e basta, della sua crescita e delle
rispettive esigenze; in realta si tratta anche del genitore e del suo rapporto col minore. Si tratta
piu generalmente della generazione adulta e del suo debito nei confronti della generazione
nuova: del suo debito cioe di una parola di giustificazione a proposito del mondo che lascia
in eredita ai figli» (G. Angetini, Educazione allafede nella cultura contemporanes, in Aa.vv.,
11 preshitero educatore, 9-47, 33).

3 «Si pud definire “educatore” la persona capace di rendere ragione della speranza che la
anima e desiderosa di comunicarla a chi & in cammino. Il compito educativo, oltre che una
vocazione, si manifesta come un’'arte sapienziale, che si acquisisce nel tempo e attraverso
un'esperienza maturata con l'aiuto di altri maestri. Nessun testo e nessuna teoria, per quan-
to utili e illuminanti, potranno sostituire questo apprendistato sul campo» (C. N osiglia,
Educare alla vita buona del Vangelo. Gli orientamentipastorali della CEl, in Evangelizzazione e
educazione, 433-451, 445).

2Sia il Vangelo che I'educazione, esattamente per il loro carattere sintetico, mirato all'u-
nita dell'uomo, si pongono al di la di molte opposizioni storiche che, pur avendo una loro
logica e una loro necessita, in realtd mortificano I'uomo: «Va affermato un deciso principio
antropologico: quello per cui abbiamo bisogno di educazione non tanto per essere buoni
cittadini e buoni cristiani, ma semplicemente per essere uomini» {La sfida educativa, X).
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guaio della pedagogia moderna e aver dissociato, in nome di un ideale auto-
nomistico di liberta, la singolarita personale dalla totalita del reale: dopo aver
dimenticato gquesta, ha perso anche quella. Occorre piuttosto comprendere
che é impossibile ritagliare un fine pedagogico indipendente da ordini di fini
superiori:

La tendenza allautonomia ha frainteso se stessa. In nome di un fine giusto, ma
parziale, ha messo da parte la sua inscrizione nella totalita. [...] E stato detto che
la pedagogia contemporanea aspira alla propria autonomia. Cio s'esprime anzi-
tutto nello sforzo di rimuovere ed escludere qualsiasi affermazione di unafinalita
sopramondana, proprio della religione positiva, affermazione di finalita che poi
conosce una singolare svalutazione, dal momento che viene indicata con I'appel-
lativo “confessione”. Alla base di cio sta la convinzione che esista una teleologia
puramente pedagogica, in sé chiusa e perfettamente attuabile, alla quale poi, a
seconda dell'inclinazione personale, possano essere annodati, per cosi dire, dei va-
lori religiosi. [...] Seil Dio viventecé, allora cé anche per I educazione. [...] La re-
alta del Dio vivente, il fatto storico della rivelazione e dell'incarnazione mettono
definitivamente al bando I'assoluta autonomia pedagogica. Ma con cio l'attivita
pedagogica non é cancellata, o negata: ¢ relativizzatald

Positivamente, Guardini ritiene che I'educazione, per non perdere se stes-
sa, non possa dedicarsi unilateralmente a singoli ambiti di valore, ma debba
aver sempre a cuore I'integrita spirituale dell’'uomo e del suo destino di grazia.
L'indicazione é preziosissima, perché, oltre a mettere in guardia dal pericolo di
ridurre I'educazione a sofisticazione ideologica o specialistica, allude alla sedu-
zione che esercita sui giovani l'assolutizzazione di un valore, proprio quando
e in quanto e particolarmente elevato:

Le pedagogie correnti hanno un elemento in comune: manca loro la percezione
dello specifico pedagogico, e si ripiegano su un unico ambito di valore. [...] Né la
verita del conoscere, né la bonta etica, né una qualsiasi conformita o prestanza
estetica o biologica sul metro della specie umana sono I'elemento determinante.
Lo ¢ il fatto che I'uomo sia configurato secondo una forma vivente. [...] Lo spirito
& creato comesingolo; in quanto tale, riceve il suo nome da Dio. Cid sta alla base di
una trascendenza nuova, rispetto a tutto cio che é creato: la trascendenza orienta-
taa Dio. E fondamento di una nuova interiorita: quella religiosa, la sfera del rap-
porto con Dio. E d’una nuova iniziativa: quella di vivere della volonta di Dio34

BR. Guardini, Fondazione della teoria pedagogica, in Id., Persona e liberta, La Scuola,
Brescia 1987, 51.62. In questa, come nelle successive citazioni, i corsivi sono nostri.
A1vi, 67-68.72, corsivi nostri.
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Su un simile registro si pone il celebre intervento di Maritain, Leducazione
al bivio, nel quale egli, con energia di educatore e finezza di filosofo, denuncia
la piaga della pedagogia contemporanea nello smarrimento deifini e nel rela-
tivo privilegio dei mezzi. 1l ragionamento ¢ simile a quello di Guardini: valori
elevati e mezzi sofisticati confiscano I'animo giovanile mortificandone la ca-
pacita metafisica, I'apertura ideale, lo slancio etico, I'anelito religioso e anche
I'impulso operativo. L'opera educativa € compromessa nel momento stesso in
cui se ne potenzia I'apparato. Le ragioni sono globalmente riconducibili alle
tendenze immanentistiche del pensiero contemporaneo:

Il primo errore consiste nella dimenticanza o nel misconoscimento deifini. [...]
Questo primato dei mezzi sul fine ed il conseguente crollo di ogni finalita certa
e di ogni vera efficacia nel realizzarla, sembra sia il principale rimprovero che si
possa rivolgere all’educazione contemporanea. 1suoi mezzi nonsono cattivi; al con-
trario, sonogeneralmente migliori di quelli della vecchiapedagogia. 11guaio éprecisa-
mente che essi ono cosi buoni dafarciperdere di vista ilfine. Donde la sorprendente
debolezza dell’educazione odierna, debolezza che deriva dal nostro attaccamento
alla perfezione in sé dei nostri mezzi e metodi di educazione, e dalla nostra impo-
tenza a piegarli al loro fine. [...] La pedagogia moderna ha fatto incommensura-
bili progressi nell’accentuare la necessita di analizzare attentamente e non perdere
mai di vista il soggetto umanao. Il torto comincia quando I'oggetto da insegnare e
il primato dell’'oggetto vengono dimenticati, e quando il culto dei mezzi, non per
il fine ma senza fine, sfocia in una specie di adorazione psicologica del soggettod

Anche per Buber, che contestava apertamente le sperimentazioni attiviste
del suo tempo e riteneva esiziale per I'educazione la perdita del profilo spiri-
tuale, il cuore dell’educazione sta nel propiziare la maturazione dell’identita
mediante una visione complessiva del reale. Poiché senza una cornice cultu-
rale le identita non si strutturano, il vero interesse personale si declina come
interesse per la realta:

Il lavoro educativo, come lo intendo io, & un guidare alla realta ealla realizzazio-
re. [...] Educazione significa trasmettere, tramite una persona, una selezione del
mondo ad un’altra persona. [...] Lautoeducazione nonpuo realizzarsiper ilfatto
che ci si occupa di sestessi, ma solamenteperché, sapendo di cosasi tratta, ci si occupa
del mondo. [...] 1l lavoro educativo indirizza verso I'unita reale che si nasconde
dietro alla molteplicita dei significati%

3J. Maritain, Leducazione al bivio, La Scuola, Brescia 1961,15-16.
B M. Buber, Discorsi sulleducazione, Armando, Roma 2009, 81.61.65.74.
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Il versante positivo della tesi, cioe il fatto che non basta non precludere
I'orizzonte del reale, ma occorra introdurre positivamente nella realta, & messo
bene in evidenza da Giussani. Egli ritiene che I'educazione sia educazione del
cuore, cioé accompagnamento autorevole e benevolo nel verificare la corri-
spondenza fra la realta e le aspirazioni piu profonde dell'uomo, in modo da
non poter non riconoscere in essa la presenza di un senso totale:

Per un’educazione che sia vera, cioé corrispondente all'umano, la prima preoc-
cupazione & quella di educare il cuore delluomo cosi come Dio |hafatto. [...] In-
troduzione nella realta, ecco cosa é I'educazione. La parola “realta” sta alla parola
“educazione” come la meta sta a un cammino [...] Possiamo senz’altro dire che
un’educazione ha tanto piu valore quanto pit obbedisce a questa realta, quanto
piu cioe suggerisce attenzione a essa, ne rispetta le pur minime indicazioni, in
primo luogo I'originale necessita di dipendenza e la pazienza evolutrice3’.

Ne consegue che come I'educazione porta oltre se stessa, cioé a fini e de-
stini che la superano, cosi la pedagogia deve riconoscere la propria “poverta”,
e un educatore ¢ tanto piu autorevole quanto piu € umile. L'originalita del
sapere pedagogico sta proprio in questo: avendo a che fare al tempo stesso
con la totalita dell’essere e I'individualita dell’'uomo, la sua scientificita non &
omogenea ai paradigmi delle altre scienze. Come afferma Edith Stein,

il lavoro educativo equivale a una creazione: mentre le altre attivita si fermano alle
facolta dell’'uomo, I'educazione penetra fino all’anima stessa, alla sua sostanza, per
darle una forma nuova e cosi ricreare I'uomo nella sua totalita®

Come G. Mari ha fatto acutamente osservare, il correlato della ricchezza
intenzionale dell’opera educativa € la poverta epistemologica della pedagogia:

La pedagogia, in quanto scienza pratica, é portatrice di una indubbia poverta, che
non le permette di esibire riscontri di tipo inequivocabilmente “oggettivo”; que-
sta, tuttavia, € anche la sua ricchezza, perché la non formalizzabilita del costrutto
pedagogico corrisponde alla liberta della persona®

JL. Giussani, Il rischio educativo, Rizzoli, Milano 2006, 15.

BCit. in P. Triani, Limpegno educativo della comunita cristiana difronte alle sfide della
cultura contemporanea, in Larte di educare, 22-59, 48.

3 G. Mari, Prospettive di ricerca in pedagogia, in http:/Avww.unibg.it/dati/bache-
€a/682/30295.pdf, 8. In questo senso la pedagogia, saturata di metodologismo per carenza di
finalismo, € in realta una scienza che proprio a motivo dei suoi fini deve alleggerire la pressio-
ne dei suoi metodi: «"educazione richiede una metodologia a-metodica. [...] L'indagine deve


http://www.unibg.it/dati/bache-
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Venendo al paradosso dell’educatore, la cui autorevolezza & proporzionale
all'umilta, gli autori ritengono che, certo, I'epoca in cui l'atto educativo era
implicito perché implicato nella totalita delle forme della relazione familiare
e civile & irrecuperabile, e tuttavia I'istanza corrispondente resta irrinunciabi-
le. Essa sta nel fatto che i significati del vivere non sono anzitutto oggetto di
enunciazione, ma di testimonianza: per questo I'educazione si attua di norma
in cid che non porta il nome di educazione, e per questo occorre educare
come se non si educasse. Il paradosso della relazione educativa, per il quale
I'educatore si partecipa, € partecipe e sa farsi da parte, trova il suo fondamento
nel modo di fare di Dio: la logica del “mistero” si articola infatti come pre-
senza e assenza, visibilita e invisibilita, forza e vulnerabilita. La discrezione
dell'arte educativa é ben espressa da Buber:

C’e stato un tempo nel quale non esisteva, e non c’era bisogno che esistesse,
un’esplicita vocazione dell’educatore o dell’insegnante. In quei tempi un maestro,
un filosofo o un fabbro vivevano con i loro discepoli o apprendisti. Questi ultimi
imparavano da lui cid che egli, con il suo lavoro manuale o intellettuale, aveva
da insegnare per il fatto stesso che li faceva partecipare al suo lavoro, ed essi senza
accorgersene, e senza che egli sifosse occupato espressamente di ¢io, imparavano, ne
ricevevano lo spirito, incluso il mistero della vitapersonale. [...] Leducativo ha oggi
perso il paradiso della pura spontaneita e coltiva ora consapevolmente la terra per
guadagnare il pane quotidiano. [...] Eppure il maestro antico rimane I'esempio
dell’insegnante moderno. Perché se | educatore deve essere tale, e deve essere consape-
vole, oggi lo devefare “comese non lofacesse')

Similmente Maritain, prendendo le distanze dal mito della “insegnabilita
assoluta”, spiega in maniera vibrante che I'educazione trova il proprio bari-
centro fuori di sé, e che dunque, in concreto, I'importante non ¢ il fatto di
educare, ma la cultura a cui si educa:

La cosa piu importante nell’educazione non ¢ compito dell’educazione, e ancora
meno dell'insegnamento. Qui ci imbattiamo subito in un errore terribilmente

correre per piani paralleli e incrociati, conseguendo, per un verso, conoscenze nomotetico-
generali; per altro verso, ideografico-singolari. Questo approccio composito, sempre racco-
mandato in ambito umano, diventa imprescindibile in quella scienza, la pedagogia, fondata
per I'appunto sul binomio teoria-pratica, per il quale le informazioni generali servono a me-
glio identificare e inquadrare i fenomeni particolari, e tuttavia non possono sostituirsi alla
conoscenza individuale o, come piu correttamente si dice oggi, personalizzata» (C. Xodo,
L adolescenza e lafragile costruzione dellidentita, in Larte di educare, 91-114, 93).
HDM. Buber, Discorsisulleducazione, 43.44.
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comune nel mondo moderno: quello di finire per credere che tutto pu0 essere
insegnato. [...] Ma il fatto forse pit paradossale & che la sfera extra-educativa,
cioe I'intero campo dell’attivitd umana, particolarmente il lavoro e le pene di ogni
giorno, le dure esperienze dell’amicizia e dell’'amore, i costumi sociali, la legge,
la comune saggezza incarnata nelle tradizioni collettive, lo splendore ispirante
dell’arte e della poesia, la penetrante influenza delle feste religiose e della liturgia,
tutta questa sfera extra-educativa esercita sull’'uomo un’azione pit importante per
il realizzarsi pieno della sua educazione, che non la stessa educazione4l

3. L’'educazione e I'evento della generazione

Destinata ad accompagnare il cammino dell’'uomo, I'educazione & costi-
tutivamente attenta non solo ai suoi obiettivi, ma anche ai suoi presupposti.
La seconda tesi che proponiamo in ordine alla determinazione dell’idea di
“educazione” cristianamente ispirata e criticamente elaborata &€ che l'educa-
zione é lo sviluppo coerente della generazione. La tesi afferma il radicamento
familiare dell’agire educativo, da intendersi non in senso esclusivo rispetto alla
sfera della scuola e della societa, ma nel senso precisivo che vede nei legami
fam iliari il luogo istitutivo e costitutivo, primordiale eparadigmatico del compito
educativo, in quanto rappresentano il luogo fondamentale di mediazione fra
natura e culturad2

La tesi puo sembrare quasi scontata, ma lo & ben poco, poiché sottende
la comprensione radicale dell'uomo comefiglio, che sul piano filosofico é I'im-
pensato dell’antropologia occidentale, e che in teologia ha preso avvio solo di
recente. Se nel pensiero antico I'uomo emerge a motivo della ragione, e nel
pensiero moderno a motivo della liberta, il pensiero post-moderno, invece di
approdare all’idea filiale dell’'uomo, perviene al naufragio nichilistico e rela-
tivistico della ragione e della liberta, fino alla tesi estrema del “post-umano”.
E dire che la tesi della forma filiale dell’'umano si raccomanda in tutti i sensi:
essa realizza la miglior corrispondenza fra il dato di esperienza piu elementare,

41). Maritain, Leducazioneal bivio, 39.42.28.

L «Le relazioni familiari appartengono originariamente a un contesto comunitario e so-
prattutto civile, caratterizzato dall’oggettivita del sistemasociale, oltre I'individualismo dell’io
e il collettivismo del noi» (M. Chiodi, La relazione uomoldonna comeforma fondamentale
della differenza, in «Teologia» 32 [2007] 11-35, 28). Cfr. le tesi fondamentali, all'incrocio
fra antropologia e filosofia del diritto, di F. D 'Agostino, Unafilosofia dellafamiglia, GiufFre,
Milano 2003, e Id., Elementiper unafibsofia dellafamiglia, in «Rivista di scienze dell’educa-
zione» 47 (2009) 214-223.
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perché anzitutto si & generati e si nasce, e il dato di fede piu radicale, perché si
e creati in Cristo e innestati nella sua eterna generazione.

Anche sul piano pedagogico, I'idea che I'educazione sia I'’educazione dei
figli Cpaideid\ “pedagogia”) non ha rilevanza culturale, e quella che tradi-
zionalmente aveva I'ha da tempo perduta. La pedagogia moderna ha infatti
operato una profonda separazione fra generazione e educazione, riducendo in
fondo la prima a fatto “biologico” e la seconda a fatto “ideologico”, la prima
a “igiene e alimentazione”43e la seconda a “didattica e clinica”’44. In realta, se
generazione e educazione accadono insieme nello spazio familiare, é perché la
famiglia, primo luogo di integrazione del biologico e del simbolico, del pri-
vato e del pubblico, dell’etico e del sociale, mostra bene come la generazione
non sia estranea all’ordine simbolico (generare un figlio e opera di riconosci-
mento) e come I'educazione non sia semplicemente successiva all’ordine bio-
logico (il simbolico é riconoscimento delle radici somatiche dei significati).

Il passaggio al post-moderno aggrava questo stato di cose: come Bauman
fa osservare, se 'uomo moderno € un uomo “senza qualita”, 'uomo post-
moderno € un uomo “senza legami”, dove le “relazioni” stabili e irrevocabili
sono illusoriamente surrogate da “connessioni” labili e reversibili.5 Autori
come Postman e Gauchet parlano addirittura di “scomparsa dell’infanzia” e
di riduzione del bambino reale a “bambino immaginario”. In effetti, se si os-
serva la traiettoria della cultura moderna, alla scomparsa dei “figli” € seguita
la scomparsa dei “bambini”, i quali o vengono considerati “minori”, o ven-
gono “adultizzati”, o, di volta in volta, le due cose insieme.46 L'eredita teorica
moderna é chiara: i modelli che hanno dominato la scena pedagogica sono
stati il modello illuministico e il modello attivistico. Il primo interpreta I'azione
educativa come un fatto di “conoscenza” e di “scienza”: si cresce imparando
a ragionare; il secondo come un fatto di “pratica” e di “esperienza”’: si cresce
facendo esperienze. Nel primo caso I'educazione é ridotta a “specializzazione”,
nell’altro ad “abilitazionell difetto piu rilevante del primo modello é Vin-

LCfr. V. M aioli Sanese, HoSete, perpiacere. Padre, madre, figli, Marietti, Genova 2009,
59-60.

4 Cfr. G. Angeltini, Educare si deve, masipuoi, Vita e Pensiero, Milano 2002, 9. Sui
danni della riduzione “clinica” della pedagogia e dell’azione educativa, v. anche M. Bena-
sayag - G. Schmit, Lipoca dellepassioni tristi, Feltrinelli, Milano 2004, F. Furedi, 11 nuovo
conformismo. Troppapsicologia nella vita quotidiana, Feltrinelli, Milano 2008.

4&bZ. Bauman, Amore liquido. Sullafragilita dei legami affettivi, Laterza, Bari 2006, V-XII.

46 Cfr. N. Postman, La scomparsa dellinfanzia. Ecobgia ¢ielle eta della vita, Armando,
Roma 2005, M. Gauchet, lIfiglio deldesiderio. Una rivoluzione antropologica, Vita e Pensie-
ro, Milano 2010.
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tellettualismo, quello del secondo é lo spontaneismo. La ricaduta sulla scuola e
che per lungo tempo I'istruzione é stata interpretata come “addestramento” di
gualita innate e/o come “adattamento” alla vita sociale (Dewey): un progetto
svuotato di ogni richiamo alla dignita filiale dell’'uomo! Le pedagogie piu re-
centi, del canto loro, egemonizzate dalle psicologie di matrice strutturalista o
cognitivista (Piaget, Gardner, Bruner, Rogers), prestano esagerata attenzione
al funzionamento della mente e alle motivazioni del comportamento, cioé
alle dinamiche ricorsive dell'uomo piuttosto che alla sua irriducibile unicita.

In tutti i casi resta impensata I'unita paradossale dell'uomo come figlio,
che si comprende solo nell’ordine della “generazione”. La visione dell'uomo e
dell’educazione resta cosi polarizzata su ragione e liberta, sempre interpretate
come facolta distinte piuttosto che comprese nell’'unita sintetica di una co-
scienza radicalmente filiale. 1l riscontro attuale & assai problematico. Nell’acu-
ta diagnosi di Giussani, i ragazzi di oggi, iperstimolati all’esercizio critico e alla
spontaneita creativa fuori del contesto di una tradizione familiare, culturale
e religiosa, mostrano in realta di avere poco spirito critico e scarsa capacita di
iniziativa:

Anche se vi & in genere nel mondo giovanile una maggiore semplicita nella di-
sponibilita della ragione, manca tuttavia, 0 non sa sostenersi, il gusto della ricerca
razionale e la curiosita intellettuale. [...] La pretesa autonomia nella concezione
laicista vive di fatto come alienazione di sé in ogni istante, come abdicazione con-
tinua a una vera iniziativa. [...] Il risultato di tutto questo é poi quell’indifferenza
e quel disamore, quella tremenda carenza d’'impegno con la realta che assume cosi
spesso aria di smarrita 0 amaramente distaccata derisione per ogni serio invito
all'impegnod4.

Ben altro é Patteggiarsi filiale, fatto di attiva riconoscenza nel riconoscere
i doni e di operosa obbedienza nell’onorare i legami, atteggiamenti che non si
consolidano senza riflessione e senza impegno, senza rigore riflessivo e senza
disciplina interiore. Ma i ragazzi d’oggi, saturati da un volume eccessivo di
informazioni e di stimoli, patiscono un “analfabetismo” cognitivo ed emotivo
che troppo spesso mina la loro unita interiore e abbatte ogni energia vitale:

La generazione dei nostri figli ha, rispetto a quella dei loro genitori, unemotivita
moltopit incontrollata e uno spazio di riflessione molto piti modesto. 11 loro fondo
emotivo é stato sollecitato fin dalla piu tenera eta da un volume di sensazioni e
impressioni eccessivo rispetto alla loro capacita di contenimento. Sin dai primi

& L. Giussani, Il rischio educativo, 59.89.
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anni di vita hanno fatto troppa esperienza rispetto alla loro capacita di elaborarla.
[...] Ora questi nostri figli si trovano ad avere un’emotivita carica e sovraeccitata
che li sposta dove vuole, a loro stessa insaputa, senza che un briciolo di riflessione,
a cui non sono stati educati, sia in grado di raffreddare I’emozione e non confon-
dere il desiderio con la pratica anche violenta per soddisfarlo48

Da qui il dato emergente della scissione di razionalita e affettivita, pesante
eredita del razionalismo e dell’individualismo moderno. In questo senso, il
primo beneficio di una pedagogia in chiave affettiva sarebbe senz’altro quello
di contribuire al ripensamento delle nozioni stesse di “ragione” e “liberta”,
cosi da comprendere che il pensiero opera distinzioni ma per fare unita, e
che la liberta prende decisioni ma mira ai legami; non a caso, classicamente,
la ragione € “logos”, e “liberi” sono i figli. In altre parole, occorre riattivare
le condizioni che consentono I'unita dell’esperienza intesa come armonia di
mente e di cuore:

Nella cultura dell'insensatezza I'esperienza vissuta nasce divisa; in particolare, in-
telligenza e affettivita sono scisse e la separazione tra razionalita calcolante e vissuto
emotivo é ricorrente. [...] La razionalita & concepita come un freddo potere ana-
litico e organizzatore, mentre I'affettivita &€ avvertita come la relazione calda con
gli altri e con il mondo, ma al di fuori dell'orizzonte della ragione. [...] Manca
anzitutto Xesperienza di una razionalita affettiva e di unaffettivita ragionevole, in
cui il vissuto sia fin dall’inizio unitario e percio costruttivo di una personalita
equilibratad9

Dalle astrazioni della cultura del “soggetto”, che azzerando il peso di tutte
le determinazioni in cui esso di fatto accade uccide la pedagogia, si esce solo
facendo appello alla concretezza del “figlio”, che, riconoscendo i legami in cui
€ generato come costitutivi, rappresenta la ragion d’essere stessa dellapaideia:

Per far proprio un patrimonio di valori non basta volerlo: bisogna anche esservi
introdotti da chi gia ne vive ed & gia in grado di trasmetterlo. In questo senso un
“patrimonio” - come dice la parola - ha bisogno di una funzione “paterna”, cioe
della buona autorita che accompagni al senso vivibile delle cose. Infatti la capacita
di fare esperienza é originaria nel soggetto umano, ma deve anche essere attivata.
Non ¢ pensabile che 'uomo faccia esperienza della vita da solo, ma deve essere in
certo modo generato all’esperienza)

48 U. Galimberti, L'ogpite inquietante. 11 nichilismo ei giovani, Feltrinelli, Milano 2007,41.
ML a sfida educativa, 7-8.
Divi, 11.
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Altrettanto incisiva & un’espressione di Sequeri, il quale osserva che I'inda-
gine teologica sull’'umano, per non essere astratta,

non comincia dall'ordine del cuore e dagli affetti della mente dell'nomo sapiers..
muove, concretamente, a partire dai legami dell’'uomo, della donna, della gene-
razione, la cui costellazione affettiva - non solo familiare, bensi sodale-totale - €
certamente determinante nei confronti di ogni umana prossimita, ma anche deci-
siva per I'umana costituzione del cuore e della mente. Bisogna infatti che la lingua
di agape sia capace di nominare e di articolare sin dall’inizio il suo rapporto con
I'eros che prende forma in quei legami5l

Le possibilita teorico-pratiche che si dischiudono per I'antropologia e che
riaprono gli orizzonti della pedagogia attraverso una prospettiva di tipo filia-
le, nuziale e familiare sono numerosissime. Ci limitiamo a tre suggestioni di
carattere programmatico.

Va in primo luogo osservato che il generare e l'educare sono inseparabili:
stanno insieme come fatti e significati, come dono della vita e senso della vita,
come nascere e crescere, come venire al mondo e stare al mondo. Teologica-
mente, come e perché la creazione € originariamente orientata a un destino
di grazia, cosi I'evento della generazione appella interiormente a un cammino
di maturazione. Il lavoro educativo si insedia proprio nel cuore di questa ten-
sione: la riconosce, le fa spazio, le da corpo, ne favorisce lo sviluppo concreto.
Alla pedagogia spettano allora i due compiti di ridare peso culturale all’evento
generativo come luogo istitutivo del compito educativo, e di far valere la den-
sita antropologica dell’educazione come luogo ermeneutico della generazione.
Qui educare é rispondere e rendere responsabili del carattere sorprendente e
promettente che caratterizza I'inizio della vita:

Al cuore dell’educazione sta la dimensione generativa umana, che € genesi e lega-
me, relazione e riconoscimento, trasmissione e tradizione, responsabilita e fedel-
ta, interessamento e cura. Un’idea antropologica di educazione comprende in sé
tutto questox2

Il peso ontologico e culturale del nesso generazione-educazione e della ti-
tolarita educativa dei genitori non pud essere in nessun modo sottovaluta-
to. Mons. Nosiglia, introducendo e commentando gli Orientamentipastorali
sull’educazione, lo afferma con estrema chiarezza:

B P sequeri, Logos, legami, affetti. Intersezioni etiche della teologia, in Aa.vv., Affetti e
legami, Vita e Pensiero, Milano 2004, 85-107, 87.
B L a sfida educativa, 10-12.
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Tale compito spetta prima di tutto ai genitori ed & un dovere essenziale, originale,
primario, insostituibile e inalienabile: essenziale, perché connesso alla trasmissio-
ne della vita; originale e primario rispetto al compito educativo di altri soggetti;
insostituibile e inalienabile, nel senso che non pud essere delegato ad altri né
surrogato da alcuno33

Se il nesso generazione-educazione é cosi stretto, occorre allora in secondo
luogo interrogarsi sull’originalita della relazione generativa. Ora, generare € un
fatto specificamente umano, non equiparabile al produrre e al riprodurre: é por-
re in esistenza un altro sé e un sé veramente altro. E irriducibile a un rapporto
causale e seriale: né i genitori sono una semplice condizione dei figli, né i figli
una loro pura conseguenza. Nella generazione si attua una specifica forma di
causalita partecipativa, che realizza fra i genitori e i figli un’appartenenza e
una trascendenza piu profonde rispetto ad ogni altra relazione: la generazione
proviene da una liberta e suscita una liberta. L'abisso della generazione sta in
definitiva nel fatto che un genitore non da qualcosa di sé, ma dona se stesso,
e un figlio non é semplicemente originato, ma porta in sé la propria origine.
Da qui la bellezza e il dramma dei legami parentali, che risultano insieme i
piu liberanti e i pit vincolanti: come si sa, essere se stessi sapendo di assomi-
gliare ai propri genitori non é sempre cosa facile, né ¢ facile comprendere che
nell'onorare o disonorare I'eredita parentale ne va di sé.

Una terza implicazione della matrice familiare e della titolarita genitoriale
dell’educazione riguarda il valore paradigmatico della reciprocita uomo-donna
per la configurazione stessa della relazione educativa: come la generazione € il
frutto vivente e personale del vincolo amoroso dell'uomo e della donna, cosi
I'educazione € opera essenzialmentepatema e materna. Se risulta ovvio affermare
che la relazione educativa é sensibile alla qualita personale dei genitori, meno
owvio é dichiarare che non é insensibile ai loro tratti distintamente e rico-
noscibilmente maschili e femminili. Analogamente, € frequente sentir dire
che I'educazione richieda un “contenimento affettivo” e un “contenimento
normativo”, che ci sia bisogno di “coccole” e “castighi”, ma ormai da tempo
si sottace puntualmente la loro scambievole ma non interscambiabile radice
materna e paterna.

Nelle scosse di assestamento di un’epoca che va dalla caduta del patriarcato
al revisionismo femminista, la famiglia, privata del suo riferimento sacrale e

5  C. Nosiglia, Lducazione e l'educazione allafede nei nuovi Orientamentipastorali della
CEl,inConferenza Episcopale ltaliana, Educarealla vita buona tiel Vafx‘ﬁlo, LDC, Torino
2010, 3-45, 34.
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naturale, e oggi ridotta a una variabile socio-culturale. Tutte le sue ricono-
scibili invarianti sono revocate in dubbio: la differenza uomo-donna cede il
passo a una disinvolta reversibilita, I'asimmetria genitori-figli e oscurata dal
tema dei diritti soggettivi, la densita della traditio intergenerazionale, in cui
genos, ethos, logos e nomos sono oggetto di un unico discorso, &€ dimenticata.
La squalifica della famiglia fa si che I’educazione venga trasferita dalla famiglia
allascuola e da questa alla societa, producendo effetti di reciproca delegazione
e delegittimazione%4

Il punto su cui occorre spendere le migliori risorse € a nostro parere il ri-
scatto della grammatica” dei sessi e della loro ‘Sintassi“familiare in tutta la loro
irrevocabile naturalita e nella loro trasparenza teologale3 Perché certamente
la determinazione sessuale dei legami generativi ed educativi pud essere reto-
ricamente neutralizzata, ma nei fatti rimane operante. Cio significa, ad esem-
pio, che non ci puo essere efficacia educativa dove I'educazione sia shilanciata
o sulla “trasmissione” maschile o sul “contenimento” femminile5 Efficace
solo il riconoscimento dei tratti complementari di uomo e donna e I'esercizio
della loro reciprocita. | piu recenti riscontri psico-sociali - dati per scontati i
difetti dell’educazione patriarcale - registrano ormai i danni di una pedagogia
matrifocale: squilibrando la giusta osmosi fra bisogni naturali e culturali, la
femminilizzazione degli ambiti educativi rende difficoltosa la mediazione sco-
lastica dal legame parentale al vincolo sociale5/.

H «Educare in famiglia ¢ diventata un’arte difficile. La famiglia € rimasta sola in questo
compito. La suasolitudine & prima di tutto sociale, perché la societa considera solo individui
e non pone al centro quella cellula fondamentale che € la famiglia. Cioé I'importanza del
rapporto uomo-donna e della relazione genitori-figli. Lo spazio sociale poi sta diventando
desolato, perché si sta indebolendo il rapporto tra famiglia, scuola e comunita cristiana. Il
triangolo classico dei grandi soggetti educativi si sta sfaldando» (EG. B rambiria, Educare in
famiglia; unarte difficile?, in «La rivista del clero italiano» 4 [2010] 246-262, 246).

% «Lattivita generativa ed educativa €, a sua volta, un riflesso dell'opera creatrice del
Padre» (Amoris laetitia, n. 29). Per lo scavo teologico intorno al significato dei sessi, ci per-
mettiamo di rimandare al nostro R. c are11i, L'uomo e la donna nella teologtii di Hans Urs von
Balthasar, Eupress, Lugano 2007.

BCfr.J. Ratzinger, Letteraai vesoovi della chiesa cattolica sulla collaborazione delluomo e
della donna nella Chiesa e nel mondo, LEV, Citta del Vaticano 2004.

5 Cfr. G. Angerini, Educaresi deve, 76. Significative approssimazioni a questo orizzonte
pedagogico, consapevolmente orientate ad interpretare I'atto educativo come incrocio aeWaf-
fettivo e del normativo, si possono trovare nelle ricerche e nelle pratiche di E. scabini - R. Ia-
frate, Psicologiadei legamifamiliari, 11 Mulino, Bologna 2003, M. N anchen, Comeeducare
nostrofiglio. Affettivo e normativo: i due assi delleducazione, Paoline, Milano 2008.
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Al contrario, la valorizzazione del carattere paradigmatico dell’educa-
zione parentale risulta in molti modi promettente. L'“intimita” materna e
Nesterioritd” paterna, quando non siano assenti o dissociate, alimentano ri-
spettivamente il rapporto con l'origine e il destino, e rappresentano la prima
articolazione del processo educativo come transizione dallo spazio protetto
della tenerezza materna allo spazio esposto dell’impegno civile® Proprio la
collaborazione educativa di padre e madre, quale coerente sviluppo della loro
reciprocita nuziale, € il primo richiamo alla condizione filiale dell’'uomo e alla
logica dell’amore da cui egli proviene e a cui e destinato, ed ¢ il terreno in cui
un figlio impara ad articolare legame e liberta, appartenenza e indipendenza,
continuita e novita, ultimamente vita e morte.

La tessitura paterno-materna dell'uomo e della sua maturazione consegna
al profilo generale della pedagogia la fondamentale osservazione che Vuomo,
in quanto figlio, & anzitutto generato, nutrito e normato, e per lungo tempo:
anche il pensiero e I'azione vengono amorosamente “gestati”, prima di poter
essere autonomamente “gestiti”. Si conferma cosi la necessita di comprende-
re I'educazione in termini di comunicazione e assimilazione vitale: anche il
discernimento degli obiettivi, degli itinerari, degli strumenti educativi dovra
tenere conto di questa verita, per non rischiare di prodursi altrove e altrimen-
ti. La compatibilita teologica di questo discorso € immediatamente evidente:
si diventa cristiani e si cresce nella fede maturando una sempre pit profonda
comunione con il Signore, lasciandosi riscattare, alimentare e giudicare dal
suo sacrificio e dalla sua gioia. Il Signore non ha voluto lasciarci in eredita
primariamente una tradizione di pensiero o un codice morale, ma ha voluto
accoglierci nella sua vita consegnando se stesso, il proprio corpo e il proprio
sangue®. Il cuore della pedagogia cristiana € in tal senso senz’altro eucaristi-
co: da li dovrebbe originare il suo riscatto, e da li irradiare la sua ricchezza®.

B «Forse non sempre ne siamo consapevoli, ma & proprio la famiglia che introduce la
fraternita nel mondo! A partire da questa prima esperienza di fraternita, nutrita dagli affetti
e dall’educazione familiare, lo stile della fraternita si irradia come una promessa sull’intera
societa» (Amoris laetitia, n. 194).

P Cfr. Gv6,53-56.

8 Esemplare € la profonda analogia fra la pedagogia familiare e la pedagogia eucaristica:
come I'educazione si attua nelfocus dalla presenza protettiva e nutriente della madre e nell’in-
tervento separante e responsabilizzante del padre, cosi é significativo che nell’Ultima Cena la
consegna del Corpo del Signore come Pane di vita e la consegna del Comandamento nuovo
come sintesi di tutta la legge accadano insieme.
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4. L'educazione e i processi di maturazione

La “differenza” fraI'inizio e la fine della vita determina I'esistenza dell’'uomo
come esistenza storica, condizione viatrice, identita narrativa e drammatica.
La terza tesi destinata a dare corpo all’'idea di “educazione” € in questo senso
“centrale”, al punto da costituire I'*oggetto formale” della scienza pedagogica.
L'idea procede dalla constatazione che I'“identita” dell’'uomo si sviluppa in
un itinerario di “identificazione”, ed afferma che l'educazione si caratterizza
essenzialmenteper l'attenzione ai significati specifici della crescita e delle eta della
vita, colti nella loro linearita e nelle loro cesure, nel “trascorrere” del tempo e
nel “succedersi” delle stagioni, nelle “possibilita” che vengono dischiuse alla
liberta e nell™irreversibilita” delle sue decisioni6l

Il tema delle eta della vita &€ immediatamente sensibile alla ricerca filoso-
fica, a quella pedagogica e quella teologica: 1. Le eta della vita sono il lato
qualitativo del paradosso dell'uomo, che «per accedere alla propria identita
dipende dall’accadere, piu precisamente, da un’esperienza che & sua e insieme
non sua»@ 2. La sequenzialita e specificita delle stagioni della vita é I'indice
dell’educabilita dell'uomo, chiamato ad integrare la passivita originaria del
proprio agire, e si attua nella peculiare reciprocita per cui le eta precedenti gra-
vitano verso quelle successive, e quelle successive rinviano a quelle precedenti
come loro ripresa, superamento e inveramento63 3. Le eta della vita, con tutto
il loro prevedibile e imprevedibile dinamismo di cambiamento e trasforma-
zione, esprimono l'analogia profonda che intercorre fra il diventare uomini e
il diventare cristiani, fra lo sviluppo della nascita naturale e lo sviluppo della
rinascita battesimale, fra il dramma della vita del singolo e il dramma disegna-
to dalla storia della salvezzat

6L «C’€ un nesso abbastanza stretto tra il tratto sfuggente del tempo nelle sue tre determi-
nazioni assai formali - passato, presente, futuro - e il tratto sfuggente di quei tempi material-
mente piti determinati che sono le singole eta della vita umana» (G. Angetini, Eta della vita
epienezza del tempo. Per unantropologia drammatica, in Aa.Vv., Le eta della vita: accelerazione
del tempo e identita sfiiggente, Glossa, Milano 2009, 73-131, 76).

®G. Angetini, Le eta della vita e lafigura delluomo, in «Teologia» 32 (2007) 152-176,
153.

8«Cosli, il giovane porta dentro di sé un’infanzia vissuta bene o male; I'adulto, lo slancio
del giovane; I'uomo maturo, la ricchezza delle opere e dell’esperienza dell’'uomo adulto; il vec-
chio, il patrimonio della vita intera» (R. G uardini, Le etd della vita. Loro significato educativo
e moralg, Vita e Pensiero, Milano 1992, 82).

& Cfr. A Bozzo10, Nascere e ri-nascere. |1 battesimo dei bambini e l'accoglienza della vita,
in «Rivista Liturgica» 96 (2009) 187-202.
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Proprio questa profonda analogia fra storia personale e storia sacra, per la
quale le tappe del cammino dell'uomo sono la grammatica del cammino del
popolo di Dio e il modo con cui Dio educa il suo popolo diventa il paradigma
dell’educazione di ogni uomo, segnala I'importanza e la difficolta del tema.
Come puntualizza Angelini, la pedagogia si & spesso ispirata—in passato an-
che troppo deduttivamente —alla verita rivelata che & oggetto della teologia,
ma € ancora raro che la teologia ricavi ispirazione dalla drammatica delle eta
di cui si occupa la pedagogia:

L'obiettivo € perlopiu quello di individuare le forme nelle quali la verita cristiana,
che si suppone gia nota, deve essere proposta per riferimento alle singole eta. Assai
pill rari sono i contributi dedicati alla considerazione dell’apporto che le singole
eta offrono alla configurazione complessiva della vita umana, e rispettivamente
alla configurazione della stessa verita del \Vangeloth

A questa difficolta interna alla riflessione cristiana si aggiungono gli osta-
coli esterni prodotti dalla cultura del soggetto a cui si € gia accennato. Il suo
difetto di astrazione opera nel senso di esaltare e neutralizzare al tempo stesso
la temporalita dell'uomo, che viene enfatizzata sul piano ontologico, ma de-
privata delle determinazioni ontiche che le danno spessore di realta e che sono
I'oggetto concreto del lavoro educativo. La prospettiva “progressista” che si e
fatta strada con I'illuminismo ha ridotto ilfanciullo a I fminore’e le eta della
vitaa 'eta evolutiva”. Ha spinto a pensare il bambino come un “vuoto da riem-
pire” piuttosto che come una “pienezza da sviluppare”@ e ha indotto a pensa-
re la crescita come “evoluzione” e “progressione” invece che come “incontro”
e “destinazione”. Si tratta evidentemente di un’antropologia orizzontale, priva
di ogni serieta protologica ed escatologica, radicalmente incapace di cogliere
quell’originale dignita dell'uomo che pure intende rivendicare6r.

L'esito attuale assimila il mondo contemporaneo e il mondo antico nel
comune denominatore della negazione dellinfanzie?*. A nulla sembra essere

®G. Angelini, Leeta della vita e lafigura delluomo, 157.
@ Cfr. H.U. von Balthasar, Se non diventerete come questo bambino, Piemme, Casale
Monferrato (AL) 1995; F. U 1rich, L'uomo come bambino. Per un'antropologuifilosofica dellin-
fanzia, LAS, Roma 2013,
67Cfr. H. De 1ubac, |l dramma dell'umanesimo ateo, Morcelliana, Brescia 1949, e soprat-
tutto P. zini, Liberta e compimento. Saggio difilosofia della religione, Glossa, Milano 2008, che
interpreta e valorizza gli autori contemporanei pitl in grado di penetrare il rapporto di storia
e trascendenza che qualifica il mistero dell’'uomo.
@«ll risultato e che, a fronte di un interesse senza paragoni per il bambino, emerge un mi-
sconoscimento strutturale dell’esperienza infantile» (M. G auchet, lIfiglio del desiderio, 37).
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valsa I'impresa moderna, che idealizza romanticamente il fanciullo, centraliz-
za pedagogicamente I'eta evolutiva ed enfatizza la tutela giuridica dei diritti
minorili. Il motivo & ancora una volta il fatto che I'uomo e figlio, paradosso di
autonomia e dipendenza: se si scioglie il paradosso dissociandone i poli, I'in-
fanzia viene immancabilmente violentata, culturalmente e fisicamente. Ora, il
paradosso filiale viene sciolto in molti modi, ma sempre con l'unico risultato
di negare I'infanzia nella sua unita polare di incanto e dramma, di indimenti-
cabile e transitorio, di aspirazione all’adulto e nostalgia del bambino. Appun-
to cio che & misteriosamente adombrato nel gioco delle eta della vita. Non é
percio esagerata I'osservazione di Sgalambro:

Soggetto all'infanticidio fino al 1V secolo avanti Cristo, all'abbandono per i pri-
mi tre secoli dopo Cristo, il bambino € quasi niente nell’epoca moderna. Dopo
I'assillante presenza nel secolo attuale, gli specialisti ne prevedono la scomparsa
in breve tempo@®

Nel mondo antico il paradosso € sciolto dalla parte della dipendenza: la
liberta € meno un dato di partenza, e molto pit un’opera successiva di in-
vestitura e di riscatto. Il mondo moderno scioglie invece il paradosso dalla
parte dell'autonomia: la liberta € un dato trascendentale e va riconosciuta ai
bambini anche sul piano dei diritti. Gia I'unilateralita delle due visioni appare
sospetta, ma da qui, come Gauchet ha messo brillantemente in luce, derivano
le contraddizioni dell’odierna condizione giovanile, oscillante fra la rivendica-
zione della liberta in sensoformale e I'evidente deficit di liberta reale-.

Non si puo tuttavia fare a meno di domandarsi quale sia il prezzo da pagare per
una liberta realizzata grazie all'intervento altrui - non piu una liberta conquistata
emancipandosi dalla tutela e dai vincoli della societa domestica, ma una liberta
ricevuta dal riconoscimento e dal sostegno di coloro che hanno in carico la nostra
vita. E il prezzo sembra essere pesante. Quella liberta fa molta fatica a emanciparsi
dalle sue condizioni istitutive. Tende a restare la liberta di un individuo privato,
che ritrova il teatro della sua realizzazione nella complicita dei legami personali e
non nella coesistenza regolata con i suoi simili. Per gli stessi motivi, tende a restare
debitrice del riconoscimento al quale deve la sua prima consistenza. [...] Piu in
profondita, tende a modellare personalita per le quali una viva aspirazione all’in-
dipendenza non si separa da una dipendenza di fatto. [...] Pud allora succedere
che un senso esacerbato delle franchigie individuali si accompagni a una completa
indifferenza per gli strumenti effettivi dell’autonomia

@M. Sgatambro, Trattato delleta, Adelphi, Milano 1999, 25.
TOM. Gauchet, llfiglio deldesiderio, 78.
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L'effetto piu contraddittorio della “scissione oggettuale” di autonomia e
dipendenza, di antico e nuovo, di conservazione e innovazione inerente al
rapporto fra infanzia e mondo adulto ¢ il “cortocircuito” fra le eta della vita,
che rende evanescente sia la figura del bambino e della sua crescita, sia il profi-
lo dell’adulto e della sua maturita. Rinnegata la misteriosa “immanenza” delle
eta della vita, I'universo infantile e il mondo degli adulti tendono a confon-
dersi e a scomparire. L'analisi di Gauchet, che interpreta I'ideale corrente della
societa occidentale come una incoerente «combinazione tra I'indipendenza
adulta e lo spirito infantile»7L, & lucida e spietata:

Per molto tempo gli adulti non hanno visto i bambini, nel senso che non li vede-
vano come tali e in quanto tali. [...] L'infanzia e rimasta una sorta di “impensato
filosofico”. [...] E anche una volta acquisita, nel ventesimo secolo, la scoperta
dell'infanzia, anche una volta riconosciuta la sua specificita, il bambino restava
Ci0 da cui era compito dell’adulto emanciparsi. [...] In una parola, I'infanzia e cio
che e necessario superare. Oggi invece gli adulti si vedono attraverso i bambini; si
proiettano in loro, in funzione della loro differenza riconosciuta, addirittura sot-
tolineata, esaltata, ma letta attraverso un prisma che non lascia necessariamente
spazio alla verita di questa differenza72

Da parte sua, la psicologia del profondo ha messo abbondantemente in
evidenza come non sia strano che il mito dell’infanzia si capovolga nella sua
negazione e che il mito dell’autonomia consegni I'adulto ad una cronica im-
maturita. Lo scioglimento della tensione paradossale interna alla costituzione
filiale dell’'uomo e della sua storia ha un prezzo altissimo, perché la scissione
della tensione archetipa di puer et senex73 ossia la loro coappartenenza nella
distinzione, comunque la si voglia precisare, compromette tutto il processo
di maturazione: I'enfasi ideologica sulla crescita diventa paura di crescere e
di invecchiare, e I'accelerazione produttiva del tempo diventa occultamento
del suo fluire e del suo trascorrere74 Si perdono cosi i migliori suggerimenti

nlvi, 12,

R1vi, 6.

BHillman é fragli autori che piu hanno evidenziato la serieta antropologica delle eta della
vita, la loro irriducibilita agli approcci psico-sociologici legati aU“eta evolutiva” o al “ciclo
vitale”, come anche, d’altra parte, la miopia di una considerazione separata; «ll costellarsi di
questa polarita come scissione dimostra la gravita della attuale crisi storica» (3. Hittman, Puer
aeternus, Adelphi, Milano 1999, 66).

7 La scissione, interrompendo i sapienti equilibri interni alla linearita e circolarita fra le
eta della vita, produce disagio per tutti e a tutte le eta: «Pud verificarsi una prevaricazione
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della vita e delle sue stagioni: le istruzioni della “spensieratezza” giovanile e
della “pensosita” senile, la “perfezione” incoativa del giovane e la “perfezione”
retrospettiva dell’anziano, la qualita permanente del fanciullo che passa e la
fragilita del vecchio maturo: a livello archetipo, infatti,

il Puer ispira lo sbocciare delle cose, il Senex presiede al raccolto. Ma fioritura e
raccolto si susseguono a intermittenza lungo tutta la vita. [...] E mentre il Senex
si perfeziona attraverso il tempo, il Puer & perfetto primordialmente. Percio in
lui non esiste sviluppo: infatti sviluppo significa involuzione, perdita, caduta e
riduzione delle possibilita. Cosi, nonostante tutta la sua mutevolezza, il Puer in
fondo rifiuta I'evoluzione/a

Da qui i compiti di cui la teoria pedagogica e la teologia dell’educazione
devono farsi carico. Ne cogliamo tre in particolare, per il loro valore archi-
tettonico. Il primo ci sembra quello di riflettere sul sigillo che I'evento della
nascita, in quanto prima figura della vita, getta sulle eta successive. Esso, in
quanto é un accadimento che precede e fonda la coscienza del soggetto, € il
richiamo permanente alla verita ultima della liberta comegrazia. Nell’'evento
gioioso della nascita e nell’esperienza dell’essere generati come desiderati e
attesi, accolti e accuditi, I'inizio della vita consegna alle eta successive la figura
di una coscienza non turbata, ma risvegliata dallo sguardo di altri, e cosi pure
la figura di una liberta che non confligge con I'appartenenza ad altri, ma che
proprio in essa viene suscitata e promossa. Il che deve diventare pedagogica-
mente rilevante, come indica Gauchet: «L’antinomia del processo educativo
sta nel fatto che per divenire effettivamente autonomi non bisogna essere ori-
ginariamente posti come tali»76.

Il significato radicale della bonta dei legami racchiuso nella prima eta della
vita trova poi riscontro e inveramento nella progressione delle eta successive,
la cui logica é quella di un lento e graduale passaggio dalla tenerezza materna
alla durezza dei rapporti sociali, che si realizza attraverso la mediazione pa-
terna, familiare, scolastica e comunitaria. Segno che ci vuole tutto il concre-
tissimo “patrimonio di un matrimonio” perché la liberta possa decidere di sé

analoga a quella che premeva sull'infanzia: il bambino veniva frainteso nella figura negativa
del non-ancora-adulto, il vecchio viene ora vissuto nella figura negativa del non-piu-giovane,
del non-piu-efficiente. La cosa vale soprattutto per I'oggi, nel tempo che sembra avere per
misura suprema il valore della produttivita e dell’efficienza economica» (V. Meichiorre, Le
stagioni elella vita. Identita e nesso dei sensi, in Le eta della vita, 3-25, 17).

Blvi, 70.100.

%M. Gauchet, lIfiglio del desiderio, 11.
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con fiducia e coraggio; e che ci vuole tanta prossimita e molto accompagna-
mento perché essa giunga all’autonomia: che la liberta sia un dono & davvero
un’evidenza storica, non soltanto un’implicazione metafisica 0 una condizione
trascendentale.

Va poi accordata attenzione riflessa, sia in pedagogia che in teologia, alla
specificita delle singole eta in ordine allo sviluppo della dimensione attiva
della liberta. La sequenza delle fasi evolutive e la specificita dei bisogni pro-
pri di ogni fase sembrano suggerire un processo in larga parte sottratto alle
possibilita della liberta. Ora, ad uno sguardo piu profondo, non é affatto im-
possibile «che anche questo processo, che sembrerebbe sottratto al momento
della liberta, diventi invece il luogo del suo esercizio»77, e si puo arrivare a
mostrare che «i tempi della vita configurano progressivamente per il soggetto
il compito di decidere di sé»78 Qui risiede il capitolo centrale della riflessio-
ne sulle eta della vita, quello che illustra il compito che ogni eta assegna alla
liberta e mette in luce le virtu e i rischi inerenti a tale compito: la meraviglia
e la dispersione infantile, il coraggio e il timore della decisione nell’adolescente,
lafortezza del giovane, la costanza dell’adulto, il distacco dell’anziano, ecc.®

Infine, nella decifrazione teologica del dramma della vita e delle sue sta-
gioni, il serbatoio principale per la riflessione teorica resta indubbiamente la
letteratura spirituale. Da sempre, infatti, la vita nello Spirito viene presentata
come processo di maturazione fatto di progressioni e di salti di qualita, di
“vie” e di “gradi”. E non pochi sono gli autori che hanno sviluppato I'analogia
fra le eta della vita e i gradi della vita spirituale8 Ma un particolare rilievo
pedagogico va a nostro avviso accordato all’esperienza dei santi e dei fonda-
tori, e soprattutto alla mistagogia sacramentale e ai percorsi di iniziazione

TTP. Rota Scalabrini, ‘INsegnaci a contare i nostrigiorni”. La riflessione biblica sulle eta
della vita umana e | esperienza spirituale, in Le eta della vita, 27-71, 29.

BG. Angelini, Eta della vita epienezza del tempo. Per unantropologia drammatica, 91.

MCfr. la pregevole illustrazione prospettata da 1d., Le eta della vita e lafigura dell'uomo,
163-176. Tra i pochi autori che si sono cimentati nell'impresa di esaminare e approfondire
I'ambivalenza etica delle eta della vita, Melchiorre ricorda con pertinenza Erikson, il quale
vede in duplice luce «la speranza che nell'infanzia pud distendersi tra fiducia e sfiducia, la
fedelta che nell’adolescenza puo oscillare tra I'identita del sé e la propria confusione, I'eta
adulta che vive nella generativita e nella cura di contro al ripiegamento su di sé, I'ultima eta
che puo raccogliersi nella saggezza del compimento e dell’integrita, ma che resta pur esposta
alla disperazione e al disprezzo» (V. M elchiorre, Le stagioni della vita, identita e nesso dei
sensi, in Le eta della vita, 3-25, 20).

&cfr. G. Como, Leetadellamore. Dinamica epassaggi dello spirito in un testo medievele e
unapossibile riletturaper l'oggi, in Le eta della vita, 133-185.
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cristiana. Li si rende presente il modo con cui la grazia educa e il modo con cui
si educa secondo lagrazia. Li si puo constatare quanto la correlazione Vangelo-
educazione sia intima, quanto la pedagogia della grazia, benché eccedente,
non sia estranea alle forme con cui ogni uomo decide di sé.

5. L'educazione e I'autorita della tradizione

Se I'essenza dell’educativo incrocia il riferimento all’universalita religiosa
deifini, alla particolarita familiare degli inizi e al dramma storico dei processi,
I'elemento che |i connette, ossia la mediazione storica del loro senso, & I'au-
torita di una tradizione culturale, senza la quale le vicende della vita restano
insensate: né veramente autorizzate, né veramente finalizzate. Con macro-
scopici effetti di demotivazione e di smarrimento, di chiusura intimistica e
attimistica nel presente. L'ultima tesi che identifica le dimensioni costitutive
dell’educazione ¢ dunque che non et educazione senza tradizione, cosi come
non cé liberta senza autorita. Poiché essere figli & essere liberi e preceduti, non
Ci puo essere educazione nel vuoto di senso, ma soltanto nel libero sviluppo di
una pienezza di senso. Lo stesso uso della ragione, compresa la sua doverosa
spregiudicatezza, non pud esercitarsi al di fuori di una qualche oggettivita.
Similmente, la liberta dell'uomo non puo ridursi alla sua pura formalita au-
tocausativa senza precipitare nel vuoto. Si tratta infatti di una liberta filiale,
che certo puo e deve decidere in maniera autonoma, ma che lo puo fare solo
in grazia dei legami che la costituiscono e che la fanno crescere, che la “auto-
rizzano” a decidere perché sono concrete mediazioni di un senso intenzionato
alla verita, e non soltanto ipotesi di senso senza alcun riferimento a un logos
affidabile.

Qui la battaglia culturale per il riscatto dell’'educazione é aspra: la cultura
pedagogica e umanistica di oggi, pur con qualche significativa controtenden-
za, ¢ allergica a tutto cio che é assimilabile ad autorita e obbedienza, la cui
portata antropologica é invece capitale, irriducibile all'importanza contenitiva
di regole comportamentali o al valore adattivo di regole sociali. La questione
e piu profonda: I'imposizione moderna dell’alternativa fra ragione e autorita e
fra liberta e obbedienza ha colpito al cuore il dispositivo di “trasmissione” che
e proprio del pais che riceve la vita ed é costitutivo dellapaideia che accompa-
gna nella vita. 1l riscontro pedagogico, come da qualche decennio si osserva,
e che allaperdita di memoria storica nei confronti del passato corrisponde un
deficitdi speranza in rapporto al futuro.

Bisogna riconoscerlo: I'animo umano ¢ attraversato da desideri, interro-
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gativi e lacerazioni troppo grandi per essere lasciato solo, senza il supporto di
una sapienza consumata e attestata, senza criteri e figure di riferimento, senza
indicazioni di cammino e stili di vita buona. Il vuoto di tradizione produce
inevitabilmente vuoto esistenziale, e questo non puo essere colmato clinica-
mente, ma solo culturalmente e educativamente:

Oggi conosciamo solo anime individuali, rese asfittiche dall’incapacita di corre-
lare la loro sofferenza quotidiana con il dolore del mondo. Un volume di senso,
quello che gli antichi riferivano alla volta celeste, é stato spazzato via dalle scienze
psicologiche che, delimitando il campo alla semplice descrizione dei processi psi-
chici individuali o alla problematica normalizzazione dei comportamenti, hanno
eluso la domanda di fondo che percorreva I'anima del mondo nel suo dibattersi
tra spirito e materia, dove restava indecidibile se 'uomo fosse I'autore di una
storia con tutto il ventaglio delle sue creazioni o semplicemente I'esecutore di un
destino gia scritto nello spessore della materia8L

Che poi la ricerca delle cause prenda un’inclinazione sociologica —e allora
si imputa alla generazione adulta un vizio giovanilistico o un’incapacita di far
spazio ai giovani -, 0 piuttosto un’inclinazione culturale - in questo caso si
evidenzia I'esito autoritario delle pedagogie antiautoritarie -, il nocciolo del
discorso e lo stesso: educare & dinamizzare il presente di un giovane intrec-
ciando memoria e profezia. Splendide in questo senso le parole di S. Weil, che
riconduce i mali dell’educazione allo “sradicamento”, e che individua il bene
dell’educazione nel compito di “dare origini e moventi”:

L'educazione —abbia per oggetto bambino o adulti, individui o un popolo, o
anche se stessi —consiste nel dare origine a moventi. L'indicazione di quel che
e vantaggioso, di quel che e obbligatorio, di quel che € bene, compete all’inse-
gnamento. L'educazione si occupa dei moventi per I'effettiva esecuzione. Poiché
nessuna azione viene mai eseguita quando manchino moventi capaci di fornirle la
quantita di energia necessaria. Voler condurre creature umane - si tratti di altri o
di se stessi - verso il bene indicando soltanto la direzione, senza essersi assicurati
della presenza dei moventi necessari, equivale a voler mettere in moto un’automo-
bile senza benzina, premendo sull’acceleratore. O & come se si volesse accendere
una lampada a olio senza aver messo I'olio&

L'impresa teorica e pratica a cui mettere mano con urgenza € percio quella
di mostrare chefra tradizione e educazione il neso € inscindibile', o stanno in-

8 U. Gatimberti, L'ospite inquietante, 23.
&S. weil, Laprima radice, 173.
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sieme o insieme cadono. Lo vedeva con estrema lucidita Chesterton, quando
affermava in maniera molto provocatoria che / educazione é essenzialmente tra-
dizione:

Educare significa dare qualcosa, talvolta veleno [...] Ueducazione e tradizione e la
tradizione (lo dice la parola stessa) puo essere tradimento. [...] E curioso che vi si-
ano persone che parlano di separare i dogmi dall’educazione. Invero i dogmi sono
Tunica cosa che non pud essere disgiunta dall’educazione: i dogmi sono I'educa-
zione. Un insegnante non dogmatico & semplicemente un insegnante che non
insegna. [...] Diventare uomini € assumersi la responsabilita di affermare la verita
della nostra tradizione umana e di tramandarla per mezzo di una voce autorevole,
una voce che non tremi. In questo consiste Tunica, eterna educazione: nell’essere
cosi certo di una verita da avere il coraggio di raccontarla un bambino&

Non é del resto difficile constatare che la negazione della circolarita edu-
cativa di tradizione, autorita e liberta realizza forme di dogmatismo e dispo-
tismo maggiori e peggiori, perché, senza il fondamento di una tradizione e
senza la mediazione di un’autorita, la liberta viene lasciata a se stessa, senza
autorizzazioni e direzioni, nel compito di decidere di sé:

Il punto centrale di tutto il discorso € che non ci si pud sharazzare dell’autorita nel
campo dell’educazione; non tanto nel senso che l'autorita genitoriale dovrebbe
essere conservata (come dicono i poveri conservatori), ma nel senso che non puo
essere distrutta. [...] L'educatore che estrae ¢ arbitrario e coercitivo come I'istrut-
tore che inserisce: infatti, tira fuori quel che vuole8.

L'equivoco che porta alla dissociazione di autorita e liberta inerente al di-
spositivo della tradizione risiede nella decisione di associare autorita epotere,
invece che, come suggerisce I'etimo latino, autorita e cresciti. Vi sono in-
fatti molti riscontri antropologici - cui soltanto accenniamo - che la genesi
dell’autorita non é politica, ma prepolitica&, e che la sua forza non ¢ dovuta

&G.K. chesterton, Cid che non va nel mondo, Lindau, Torino 2011, 196-197.

&ivi, 200.

&«Cio che appare piu che mai necessario € tenere ben distinte le due sfere dell’educazione
e della politica. Occorre cioe distinguere l'autorita dal potere. La critica al potere non puo
diventare critica all’autorita. E per la stessa ragione che bisogna temere un potere che educa
0 ha la pretesa di educare e un’educazione che & antiautoritaria o ha la pretesa di esserlo» (M.
Feyles, Lautorita autorevole, in G. chiosso [ed.], Sperare nelluomo, SEI, Torino 2009, 72-
89, 83).

&«ll nesso fra autorita e educazione non & marginale, ma essenziale. Detto altrimenti: il
senso e la necessita dell’autorita - della buona autorita df\Vauctoritas che si manifesta nella
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alla conoscenza, ma all’esperienza.8 Ad ogni modo, il riscontro pedagogico
dell'assenza di autorita &€ impietoso, come Giussani ha fatto presente:

Per educare occorre proporre adeguatamente il passato. Senza questa proposta del
passato, della conoscenza del passato, della tradizione, il giovane cresce cervello-
tico o scettico (ciog, o si inventa I'ipotesi di lavoro, oppure non si sforza neanche
di essere ad essa coerente)&

A un livello di riscontro piu pratico, € ancora Chesterton a far notare come
un’educazione senza tradizione offre alle giovani generazioni un sapere elita-
rio, ipotetico, incontrollato, non passato al vaglio dei luoghi della vita comu-
ne, un sapere quindi dispotico perché arbitrario, che passa per scientifico e fa
passare I’erronea equazione di “scientifico” e “vero”:

Il problema di molte delle nostre moderne scuole ¢ che lo Stato, essendo sotto
lo stretto controllo di pochi, permette di sperimentare teorie eccentriche diret-
tamente in classe, senza passare dal Parlamento, dal pub, dalla casa privata, dalla
Chiesa o dalla piazza del mercato. Ovviamente, ai pit giovani dovrebbero essere
insegnate le cose pitl vecchie; le verita piu certe e provate devono essere trasmesse
per prime al bambino. Ma nella scuola moderna il bambino deve obbedire a un
sistema che é piu giovane di lui. E il fragile bambino di quattro anni ha in verita
pill esperienza ed é stato esposto al mondo pitl a lungo del dogma al quale si pre-
tende di sottometterlo®

Due le indicazioni propositive per il riscatto pedagogico della tradizione

capacita di augere, di far crescere - si manifestano originariamente proprio nel rapporto edu-
cativo» (G. Angeltini, Educazione allafede, 18).

87 «esperienza ha il suo necessario correlato non nella conoscenza, ma nell’autorita, cioé
nella parola e nel racconto, e oggi nessuno sembra piu disporre di autorita sufficiente a ga-
rantire un'esperienza e, se ne dispone, non & nemmeno sfiorato dall’idea di allegare in un'e-
sperienza il fondamento della propria autorita. Al contrario, cio che caratterizza il tempo
presente € che ogni autorita ha il suo fondamento nell'inesperibile e nessuno si sentirebbe di
accettare come valida un’autorita il cui unico titolo di legittimazione fosse un'esperienza. Il
rifiuto delle ragioni dell’esperienza da parte dei movimenti giovanili ne & una prova eloguen-
te. [...] Per questo, se la loro condizione €, oggettivamente, terribile, mai si vide perd uno
spettacolo piu ripugnante di una generazione di adulti che, dopo aver distrutto fin I'ultima
possibilita di un’esperienza autentica, rinfaccia la sua miseria a una gioventt che non é piu
capace di esperienza» (G. Agamben, Infanzia estoria. Distruzione dellesperienza e origine della
storia, Einaudi, Torino 2001, 6.8).

BL. Giussani, 11 rischio edUC&tiVO, 16.

BGK. Chesterton, Cid chenon va nel mondo, 205.
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quale dispositivo che media fra desiderio e legge, soggettivazione e oggettiva-
zione, fra la particolarita individuale e legame comunitario. La prima é che
la configurazione della relazione educativa nell’ottica della traditio da luogo ad
una peculiare tensione fra tradizione e innovazione, per la quale la continuita e
stabilita dell’'una, che é responsabilita degli adulti, é ordinata alla novita e cre-
ativita dell’altra, che e caratteristica dei giovani. Cio significa che la tradizione
noNpuo essere equivocata con la conservazione, né l'innovazione con la sovversio-
ne. E suggerisce che lo spazio educativo non e definito unilateralmente né dal
compito degli adulti, né dalla condizione dei giovani, ma dal convergere della
responsabilita degli uni e della crescita degli altri.

Da qui, infine, il compito teorico dipensare I'educazione valorizzando l'idea
di ‘trasmissione” con i suoi connotati di alterita, verticalita e vitalita?1Effetti-
vamente, a procedere dalla generazione come trasmissione della vita, I'educa-
zione si sviluppa come trasmissione di un patrimonio familiare, come inseri-
mento in una tradizione civile, come innesto in una traditio ecclesiale. | danni
di una logica difforme da questi significati sono ben visibili, e non solo in
quanto credenti: I'interruzione e il discredito di ogni traditio ha prodotto una
“societa senza padri”, e con cid una “societa narcisista”, cioé senza figli® La
tesi cristiana suggerita dal paradosso filiale, che si fonda teologicamente nella
traditio trinitaria del Figlio, si realizza nella traditio sui del Figlio stesso nella
Croce e nell’Eucaristia, e si attesta nella traditio ecclesiale che rende accessibili
ad ogni uomo i lineamenti del Figlio, & invece addirittura la coincidenza e la

D «Anche se non sempre ¢é facile accostare i giovani, si sono fatti progressi in due ambiti:
la consapevolezza che tutta la comunita li evangelizza e li educa, e I'urgenza che essi abbiano
un maggiore protagonismo» (EG 106). «Bisogna saper trovare un equilibrio tra due estremi
ugualmente nocivi: uno sarebbe pretendere di costruire un mondo a misura dei desideri
del figlio, che cresce sentendosi soggetto di diritti ma non di responsabilita. L'altro estremo
sarebbe portarlo a vivere senza consapevolezza della sua dignita, della sua identita singolare e
dei suoi diritti, torturato dai doveri e sottomesso a realizzare i desideri altrui» {Amoris laetitia,
n. 270).

a Sotto il profilo speculativo, il concetto di “trasmissione” potrebbe utilmente integrare
I'idea metafisica di “differenza”, e correggere al tempo stesso I'orizzontalita e la sterilita del
concetto post-moderno di “differance” mediante la verticalita del riferimento al fatto genera-
tivo: & ben diversa la piega che il pensiero prende quando inclina al concetto anti-metafisico,
vuoto e ultimamente impossibile di “pura relazione”, rispetto alla piega di un pensiero che
cogliesse le suggestioni del paradosso filiale come “spazio” di “pienezza”.

@Cfr. A. Mitschertich, VB UNa societa senza padre, Feltrinelli, Milano 1970; C.
Lasch, La cultura del narcisismo. Lindividuo infiiga dalsociale in uneta di disillusioni colletti-
e, Bompiani, Milano 2001.
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proporzionalita di obbedienza e liberta. In tale tesi emerge come la filialita e
I'educazione condividano la stessa logica: quanto piu un figlio si riceve da chi
lo genera, tanto piu diventa se stesso e capace di generare altri; analogamente,
quanto piu un discepolo assimila la dottrina del maestro, tanto piu € in grado
di svilupparla, criticarla e superarla; e quanto piu un credente risponde alla
propria vocazione nella generosita della missione, tanto piu realizza la sua
originale fisionomia. In sintesi, piu si & figli, piu si e “liberi”.



SECONDA PARTE

IL NUCLEO GENERATIVO



o. Il nodo teologico:
incarnazione, eucaristia e croce

Nell'intera storia della salvezza |'evento dellincarnazione rimane effettiva-
mente il colpo di scenafondamentale di tutto il dramma. Nella parabola dei
vignaioli omicidi, che la ripercorre sinteticamente, tutto cido ha una sua chia-
rezza:

Poi prese a dire al popolo guesta parabola: «Un uomo pianto una vigna, la diede
in affitto a dei contadini e se ne andd lontano per molto tempo. Al momento
opportuno, mandd un servo dai contadini perché gli dessero la sua parte del
raccolto della vigna. Ma i contadini lo bastonarono e lo mandarono via a mani
vuote. Mando un altro servo, ma essi bastonarono anche questo, lo insultarono
e lo mandarono via a mani vuote. Ne mandd ancora un terzo, ma anche questo
lo ferirono e lo cacciarono via. Disse allora il padrone della vigna: “Che cosa devo
farei Mandero miofiglio, I'amato, forse avranno rispetto per luir. Ma i contadini,
appena lo videro, fecero tra loro questo ragionamento: “Costui & I'erede. Uccidia-
molo e cosi I'eredita sara nostral”. Lo cacciarono fuori della vigna e lo uccisero.
Che cosa fara dunque a costoro il padrone della vigna? Verra, fara morire quei
contadini e dara la vigna ad altri.

Udito questo, dissero: «Non sia mail». Allora egli fisso lo sguardo su di loro e
disse: «Che cosa significa dunque questa parola della Scrittura:

Lapietra chei costruttori hanno scartato e diventata la pietra d angolo?

Chiunque cadra su quellapietra si sfracellera e colui sul quale essa cadra verra stri-
tolato.

In quel momento gli scribi e i capi dei sacerdoti cercarono di mettergli le mani
addosso, ma ebbero paura del popolo. Avevano capito infatti che quella parabola
I'aveva detta per lorol

Gli affetti turbati, I'essere completamente spiazzati davanti a questa figura
nuova, le mormorazioni, le reazioni critiche, I'affidamento radicale, le preghie-
re, le richieste, I'odio, la decisione di eliminare questo personaggio fastidioso,
I’'amore che conquista i cuori, la sequela e tutto il resto ci sono consegnati in
maniera incontrovertibile nei racconti evangelici, che sono scritti apposita-
mente per rendere ‘solidi’ gli insegnamenti che abbiamo ricevuti2, invitandoci

1Le 20,9-19.
2Cfr. If 1,1-4.



172 5. 1l nodo teologico: incarnazione, eucaristia e croce

ad entrare in questo esercizio di immedesimazione’: prima nei personaggi che
incontrano/accolgono/rifiutano Gesu, poi nei discepoli di Gesu e finalmente
in Gesu stesso. L’accesso a Gesu e ineludibilmente legato ai racconti evange-
lici:

Canonizzando i quattro vangeli la chiesa ha fatto una scelta teologica ben precisa:
“"identita del Cristo non puo essere colta al di fuori di una narrazione che restitu-
isca lavita del galileo’ (D. Marguerat). Tale scelta indica la necessita del ritorno alla
storia di Gesu secondo la narrazione evangelica. Dal punto di vista metodologico,
quindi, I'indagine sulla figura di Gesu non predilige pit come nell'impostazione
classica la via dei titoli cristologici (cristologia diretta, esplicita che parte dalle
affermazioni dogmatiche), ma la via della cristologia implicita o dal basso, che ri-
percorre il racconto dei vangeli, e faemergere dalla storia di Gesu la sua identita3

Alla base del Nuovo Testamento c’®¢ una imprevedibile esperienza, che
sconvolge la vita di uomini normali, che si possono incontrare ad ogni angolo
di strada anche oggi:

La forza esplosiva di tale evento-notizia ha provocato I’esigenza della narrazio-
ne neotestamentaria di far shalzare la figura di Gesu Cristo nella sua irripetibile
unicita, con Iintenzione di far emergere la storia singolare e significativa di Gesu
di Nazareth come l’originale storia della rivelazione che & a fondamento di ogni
ulteriore nuova storiad

Il testo evangelico - poema di una trasformazione amorosa dei discepoli
- ci offre quindi le coordinate per ripercorre ed entrare personalmente nell’i-
tinerario relazionale di conversione e di riconoscimento del Risorto5che qui e
adesso opera nella storia, attraverso la partecipazione all’evento in presa diret-
ta, attraverso la mediazione liturgica. Tale prospettiva ci permette di pensare
ad una singolare incontro con il Signore Gesu attraverso la riproposizione dei

3A Toniolo, Cristianesimo e verita. Corso di teologiafondamentale, Messaggero, Padova
2004, 158-159.

4C. D otolo, La rivelazione cristiana. Parola evento mistero, Paoline, Milano 2002, 54.

5«l vangeli sono dei racconti di conversione, che non mettono in scena soltanto Iitine-
rario di Gesu, dall’inizio alla fine, ma nello stesso tempo cio che egli diventa in e per coloro,
uomini e donne, il cui itinerario incrocia il suo. Questa definizione sottolinea la struttura
relazionale dei racconti, relazione di identificazione reciproca tra il Nazareno e coloro, uomini
e donne, che egli incrocia, personaggi e lettori. Questo e precisamente il luogo dove si colloca
I’ispirazione» (C. Theobatd, "Seguendo le orme... “della Dei Veerbum. Bibbia, teologia epratiche
di lettura, EDB, Bologna 2011, 72-73).
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gesti e delle parole dell’ultima cena, che creano le condizioni per un’impensa-
bile ma realissima contemporaneita:

La posta in gioco di tale osservazione é la teologia stessa della fede: questa si apre
certo a un incontro inaudito —mediato da una catena di testimoni -, ma cio che
oggi viene proposto alla fede del credente & gia operante in lui, in modo che la
sua apertura al Risorto e a cio che essa rende possibile € un vero n-conoscimento.
Dio non viene mai semplicemente imponendo la sua autorita o per effrazione;
se egli viene dair“esterno”, tiene conto della capacita di ciascun essere umano di
n-conoscerlo e di aprirgli liberamente la porta6.

Siamo di fronte ad una drammatica del riconoscimento, a cui nemmeno i
contemporanei di Gesu fu dato di sfuggire, ma che il racconto evangelico ci
restituisce ad ogni pagina nella sua freschezza e tragicita. Se noi attestiamo il
“con-per-in Cristo”, Cristo Gesu, da par suo, sta nella logica del “per-con-in
ogni uomo”. Ci troviamo quindi nella ricerca dell’inclusione reciproca fra noi
e Dio, in una prospettiva asimmetrica ma reale, dove lo stesso riconoscimento
della verita di Gesu non avviene mai senza il nostro intimo concorso: in que-
sto e dichiarata la sua intenzione affettuosamente relazionale, la sua volonta
di communio totale attraverso un engagement radicale di ogni liberta umana.

In questo capitolo, che riteniamo strategico e decisivo, risiedono le ragioni
teologiche deWimpostazione pastorale da noi assunta, quella appunto della “do-
nazione”: esse vanno quindi lette, comprese e studiate con grande attenzione.
Qui cerchiamo di argomentare nel miglior modo possibile I’idea secondo cui
il punto di vista strategico per cogliere I’insieme della storia della salvezza sia la
donazione: propriamente la donazione di Gesu, realizzata totalmente sulla cro-
ce e significata insuperabilmente nell’ultima cena. Tale prospettiva ci spinge a
rimettere al centro del nostro discorso teologico-pastorale la celebrazione euca-
ristica, luogo teologico in cui la donazione di Gesu continua ad essere reale ed
efficace nella storia degli uomini, generandoli e rigenerandoli continuamente.

1. Un episodio istruttivo: la vicenda dei discepoli di Emmaus

Un referente privilegiato per il compito o I'andamento della pastorale gio-
vanile rimane I’episodio emblematico dell’incontro di Gesu con due impreci-

6C. Theobatd, Trasmettere un Vangelo di liberta, EDB, Bologna, 2010, 60.



174 5. 11 nodo teologico: incarnazione, eucaristia e croce

sari discepoli sul cammino di Emmaus la sera di Pasqua. Qui ritroviamo molti
elementi capaci di intercettare la situazione giovanile di ogni tempo e insieme
le articolazioni fondamentali della strategia educativa ed evangelizzatrice del
Figlio. E bene lasciar risuonare per intero il testo in questione:

[1. PROSSIMITA E ASCOLTO] Ed ecco, in quello stesso giorno due di loro
erano in cammino per un villaggio di nome Emmaus, distante circa undici chilo-
metri da Gerusalemme, e conversavano tra loro di tutto quello che era accaduto.
Mentre conversavano e discutevano insieme, Gesu in persona si avvicind e cam-
minava con loro. Ma i loro occhi erano impediti a riconoscerlo. Ed egli disse loro:
«Che cosa sono questi discorsi che state facendo tra voi lungo il cammino?». Si
fermarono, col volto triste; uno di loro, di nome Cléopa, gli rispose: «Solo tu sei
forestiero a Gerusalemme! Non sai cid che vi & accaduto in questi giorni?». Do-
mando loro: «Che cosa?». Gli risposero: «Cio che riguarda Gesu, il Nazareno, che
fu profeta potente in opere e in parole, davanti a Dio e a tutto il popolo; come i
capi dei sacerdoti e le nostre autorita lo hanno consegnato per farlo condannare
a morte e lo hanno crocifisso. Noi speravamo che egli fosse colui che avrebbe
liberato Israele; con tutto cio, sono passati tre giorni da quando queste cose sono
accadute. Ma alcune donne, delle nostre, ci hanno sconvolti; si sono recate al
mattino allatomba e, non avendo trovato il suo corpo, sono venute a dirci di aver
avuto anche una visione di angeli, i quali affermano che egli & vivo. Alcuni dei
nostri sono andati alla tomba e hanno trovato come avevano detto le donne, ma
lui non I'hanno visto.

[2. ANNUNCIO DELLA PAROLA] Disse loro: «Stolti e lenti di cuore a credere
in tutto cio che hanno detto i profeti! Non bisognava che il Cristo patisse queste
sofferenze per entrare nella sua gloria?». E, cominciando da Mosé e da tutti i pro-
feti, spiego loro in tutte le Scritture cid che si riferiva a lui.

[3. RIPROPOSTONE DELL’ULTIMA CENA] Quando fiirono vicini al vil-
laggio dove erano diretti, egli fece come se dovesse andare piu lontano. Ma essi
insistettero: «Resta con noi, perché si faserae il giorno & ormai al tramonto». Egli
entrd per rimanere con loro. Quando fu a tavola con loro, prese il pane, recito la
benedizione, lo spezzo e lo diede loro. Allora si aprirono loro gli occhi e lo rico-
nobbero. Ma egli spari dalla loro vista. Ed essi dissero I’un I’altro: «Non ardeva
forse in noi il nostro cuore mentre egli conversava con noi lungo la via, quando
ci spiegava le Scritture?».

[4. INVIO IN MISSIONE] Partirono senza indugio e fecero ritorno a Gerusalem-
me, dove trovarono riuniti gli Undici e gli altri che erano con loro, i quali dicevano:
«Dawvero il Signore é risorto ed e apparso a Simone!». Ed essi narravano cio che era
accaduto lungo lavia e come I'avevano riconosciuto nello spezzare il pane?.

7Le24,13-35.
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Proprio questo episodio, altamente significativo in vista della fondazione
della fede cristiana, € un rimando chiaro al compito necessario in ogni tempo
e in ogni luogo. Perché, in verita, per giungere alla fede e quindi per entrare
nel discepolato cristiano si deve ogni volta ri-percorrere e ri-vedere la vita di
Gesu con i criteri ermeneutici offerti dal Risorto stesso. La Chiesa di tutti i
tempi, con i loro “evangelizzatori”, non puo avere la pretesa di sostituirsi all’a-
zione di Gesu. Deve invece offrire al Signore stesso I’'opportunita di mostrarsi
a tutti, attraverso una contemporaneita che si svela in maniera del tutto unica
attraverso i gesti dell’eucaristia.

Con questo dobbiamo subito mettere in chiaro la centralita della Parola
e della Liturgia in ordine all’educazione e all’evangelizzazione delle giovani
generazioni: la parola di Dio scritta - che si riferisce all’integralita dell’'uno e
dell’altro Testamento, con al centro la quadruplice attestazione dei Vangeli - e
la liturgia della Chiesa - al cui centro vi & evidentemente quella eucaristica -,
che con i suoi gesti e le sue parole, i suoi tempi e i suoi spazi, ¢ la cristallizza-
zione sapiente e profonda della fede e quindi luogo teologico imprescindibile e
fondamentale della fede della Chiesa.

In linea generale possiamo e dobbiamo affermare che le apparizioni del
risorto furono la porta/via di accesso alla revisione della vita di Gesu: oggi lo
stesso compito € svolto dalla liturgia, in particolare quella eucaristica, la quale
oggi permette al Signore Gesu di farsi realmente accanto ad ognuno di noi:
egli infatti nella liturgia, «come ai discepoli di Emmaus ci svela il senso delle
scritture e spezza il pane per noi»8 d’altra parte

se con Cristo tutto & donato, rimane il fatto che oggi non possiamo credere in
lui senza ripercorrere di nuovo, e a nostro rischio e pericolo, il cammino di Em-
maus e ricevere cio che egli € e cio che egli dona in un atto di interpretazione delle
Scritture9.

La contemporaneita sacramentale e la struttura catechistica di accom-
pagnamento sono il nucleo portante della differenza cristiana, che non sara
mai abbastanza sottolineata: partecipando all’eucaristia, il credente ripercorre
I'identico itinerario che hanno percorso i discepoli per giungere alla fede in
Gesu. In questo senso la scrittura neotestamentaria non ¢ altro che la restitu-
zione narrativa di questo cammino che li ha portati alla piena convinzione di

8Cfr. I'inizio dellaPreghiera eucaristica V.
9C. Theobatd, “Seguendo le orme..." della Dei Verbum. Bibbia, teobgia epratiche di let-
tura, 77.
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aver incontrato non solo un uomo, ma il Dio incarnato, I’autore della vita e il
cuore del mondo, che non cessa mai di rimanere con loro ed in loro: «Ecco,
10 sono con voi tutti i giorni, fino alla fine del mondo»10

2. Laricomprensione della croce a partire dall’ultima cena

Il rimando delle apparizioni orienta alla reinterpretazione alla luce pasqua-
le della vita di Gesu. Primo fra tutti il rimando é al luogo ermeneutico per-
manente della croce: I'ultima cena. Proprio questo evento conteneva in sé gli
elementi centrali per comprendere la sconcertante decisione di Gesu, cioé di
accettare la propria eliminazione violenta come reale compimento della sua
missione di rappresentante legittimo della verita di Dio. La morte liberamente
accettata da Gesu appare la conferma necessaria della sua volonta di contesta-
re ogni pretesa verifica della verita di Dio che non corrisponda alla forma della
dedizione incondizionata nei confronti dell’'uomo.

L punto della questione emerge fin da subito: attraverso la sua morte Gesu
sta cercando di affermare un volto di Dio completamente sconosciuto agli
uomini del suo tempo. Questa fu propriamente la sua battaglia. Dio per Gesu
¢ ‘dedizione incondizionata’, che «va intesa simultaneamente come dedizione
priva di condizioni e sottratta a condizionamenti»1l Questo e il cuore del
suo annuncio e della sua identita di figli di questo Abba\ essendo la dedizione
Hcentro del messaggio, é evidente che la forza umana e la sottomissione irri-
spettosa dell’altro non si addicono alla verita di Dio. Per questo egli accetta la
sua eliminazione come compimento reale della sua missione: il suo & «amore
sino alla fine»12 pro-esistenza totale, che non si sottrae a nulla pur di amare
e salvare I'altro. In questo senso € corretto affermare che «l’apologetica della
dedizione di Dio é la dedizione di Dio»13 Non c’¢ altra forma di difesa che
Gesu mette in campo per mostrare la credibilita di Dio. Se questa non basta,
non c’¢ altro che si possa fare, in un mondo di peccatori.

La risurrezione, in verita, non pu0 che essere la conferma definitiva di
questa prassi: la risurrezione di Gesu, opera del Padre suo, non € la rimozione
dello scandalo della croce, ma I’affermazione della sua verita, perché il Risorto

VM 128,20.

" P sequeri, Lidea dellafede. Trattato di teologiafondamentale, Glossa, Milano 2002,
121.

PGv 131

BP sequeri, Iltimore di Dio, Vita & Pensiero, Milano 19962 133.
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non é vivo in contraddizione con la croce, ma in sua intima relazione. Propria-
mente Gesu risorge a motivo della croce, e non nonostante la croce. La lezio-
ne evangelica non solo non rimuove lo scandalo della croce, ma ne evidenzia
tutti i particolari e le dinamiche in maniera apparentemente esagerata.

Il dovere per la ‘decifrazione’ della morte di Gesu rimane I'impegno pri-
oritario per comprendere la logica di Gesu e il cuore del messaggio che egli
annuncia: ad un tale onere neppure i primi discepoli poterono sottrarsi. Ma
il punto é proprio questo: Gesu mostra di non avere la stessa ‘fede’ dei suoi
discepoli, e per questo ha vissuto la sua passione in maniera sostanzialmente
diversa da come I’lhanno vissuta loro:

Il modo in cui effettivamente Gesl ha vissuto la sua passione e la sua morte
davanti agli occhi dei suoi stessi discepoli conferma che egli accettd I'ambiguita
della sua stessa eliminazione, a fronte del loro stesso ‘teismo’, per rimanere asso-
lutamente fedele all’inaudita verita di Dio che era oggetto della sua ‘rivelazione’.
Nessun miracolo per salvare se stesso. Nessuna esibizione di potenza destinata a
colpire i suoi persecutori. Nessuna maledizione divina destinata a sigillare la fine
di ogni rapporto con la storia che lo respinge. La verita di Dio rappresentata
da Gesu rimane quella che coincide con I'implacabile tenacia della dedizione: e
unicamente nella forma della dedizione pu0 essere rappresentata sulla scena sto-
rica. [...] Lacroce di Gesu mira al massimo della economia’ sacrificale possibile.
Nell’ora cruciale, i discepoli vengono ‘sottratti’ alla rappresaglia (‘Chi cercate?’,
'sono i0’) e i persecutori coperti dall’ipoteca della stoltezza (‘Padre, perdona loro,
perché non sanno quello che fanno’). E la forma della verita di Diolabba, che la
scena originaria della rivelazione aveva portato all’evidenza con inedita nettezza.
[...] Lidentificazione del rappresentante e del rappresentato avviene, attraverso
la croce, precisamente nel movimento della dedizione incondizionata: dove tale
identita - di Gesu con I’agire di Dio - € intesa quale fondamento assoluto del
dono di sé non come garanzia della negazione dell’altro in funzione dell’affer-
mazione di sé. Lintera vicenda vissuta da Gesu di Nazareth puo coerentemente
essere disegnata nella luce di questa decisiva caratterizzazione teologale del suo
presentarsi sulla scena della storiad

Per comprendere il modo in cui Gesu ha vissuto la sua morte non abbiamo
altri mezzi che le sue parole e i suoi gesti: in particolare I'ultima cena é il mo-
mento sintetico orientato alla comprensione profonda del senso della vita di
Gesu ed in particolare della sua morte in croce. L'ultima cena € il testamento
di Gesu, perché Gesu stesso ha voluto essere ricordato nel segno di queU’even-

WP sequeri, Lideadellafede. Trattato di teologiafondamentale, 107.
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to che dice offerta totale di sé: «ll dono incondizionato di sé € I’'atteggiamento
nel quale Gesu chiede di essere affettivamente ed effettivamente identificato e
ricordato: anche e soprattutto attraverso la sua morte»15

Venne il giorno degli Azzimi, nel quale si doveva immolare la vittima di Pasqua.
Gesl mando Pietro e Giovanni dicendo: Andate a preparare per noi la Pasqua,
perché possiamo mangiare’. Gli chiesero: ‘Dove vuoi che la prepariamo?’. Ed egli
rispose: AAppena entrati in citta, vi verra incontro un uomo che porta una brocca
d’acqua. Seguitelo nella casa dove entrera e direte al padrone di casa: 1l Maestro
ti dice: Dov’e la stanza in cui posso mangiare la Pasqua con i miei discepoli? Egli
vi mostrera una sala al piano superiore, grande e addobbata; la preparate’. Essi
andarono e trovarono tutto come aveva loro detto e prepararono la Pasqua.
Quando fu I’ora, prese posto a tavola e gli apostoli con lui, e disse: ‘Ho desiderato
ardentemente di mangiare questa Pasqua con voi, prima della mia passione, poiché
vi dico: non la mangero piu, finché essa non si compia nel regno di Dio’. E preso
un calice, rese grazie e disse: ‘Prendetelo e distribuitelo tra voi, poiché vi dico: da
questo momento non berro piu del frutto della vite, finché non venga il regno
di Dio’.

Poi, preso un pane, rese grazie, lo spezzo e lo diede loro dicendo: ‘Questo € il mio
corpo che € dato per voi; fate questo in memoria di me’. Allo stesso modo dopo
aver cenato, prese il calice dicendo: ‘Questo calice € la nuova alleanza nel mio
sangue, che viene versato per voi’la

La tradizione deU’ultima cena —alla quale si collega da sempre la pras-
si cristiana della celebrazione eucaristica - mette in particolare evidenza il
carattere permanente attribuito da Gesu alla propria morte: egli insomma,
fermo nella sua pretesa di rappresentanza assoluta di Dio, in procinto di esse-
re violentemente separato (e perfino abbandonato!) dai suoi, lascia trasparire
I’intenzione di vivere quella separazione come principio di una comunione
indefettibile: «Prima di essere consegnato per volonta del Padre nelle mani dei
peccatori, Gesu si consegna da sé nelle mani della Chiesa»17.

Quando Paolo nelle sue lettere parla di «parola della croce»18 intendendo
con essa la ‘logica divina’ e il suo disegno di salvezza, considerata dall’'uomo
naturale stoltezza, scandalo e debolezza, dobbiamo pensare che I’evento di
cui si parla (la passione e la morte di Gesu) ha una sua logica comprensibile,

BP sequeri, |1 Dio affidabile. Saggiodi teologiafondamentale, Queriniana, Brescia 19962
213.

BlLe22,7-20.

T’H.U. von Baithasar, Teodranmtica. 1V: Lazione, Jaca Book, Milano 1986, 370.

B1Cor 1,18.
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che la rende sapienza, potenza e forza di Dio. Tale logica diviene evidente nel
gesto eucaristico di Gesu, che & dunque da intendersi come anticipazione e
interpretazione della Croce. Anticipazione perché effettivamente e un avveni-
mento che precede la croce in senso temporale; interpretazione perché offre le
coordinate per la sua retta comprensione, secondo i canoni di Gesu. La croce
per i discepoli appare scandalosa perché essi lavedono con i loro propri occhi
e le loro proprie aspettative, ma non secondo gli occhi di Gesu e la sua fede
nell’Abba. Ultima cena e croce fanno un tutt’uno: «Propriamente sia la croce
sia 'eucaristia sono la stessa cosa, vista da due parti diverse»19 Separando
questi due eventi entrambi diventano incomprensibili: I’eucaristia senza la
croce diviene un simbolo vuoto, senza rimando alcuno; la croce senza eucari-
stia appare invece una verita incomprensibile ed assurda. Proprio nell’evento
dell’ultima cena e della croce diventa evidente Yimplacabile tenacia ¢iellafi-
ducia di Gesu verso la affidabilita del suo Abba, che ritiene credibile fino in
fondo20. Egli affida la sua vita e la sua missione a Dio e alla sua dedizione:
«atteggiarsi complessivo di Gesu nell’esercizio della sua missione appare in-
teramente orientato dalla folgorante certezza della assoluta dedizione di Dio
nei confronti dell’'uomo»2L Ci risulta difficile non caratterizzare questo atteg-
giamento come fede’, pur nella sua somma singolarita.

Per concludere é opportuna I’affermazione fondamentale per cui la croce
e comprensibile nella sua verita propria solamente nel momento in cui la
si guarda dalla prospettiva dell’ultima cena, ovvero della donazione. Senza
guesto sguardo eucaristico essa risulta essere uno scandalo incomprensibile ed
assurdo. Invece, partendo dall’eucaristia, si comprende bene che «il donarsi di
Gesu sulla croce non é altro che il culmine di questo stile che ha contrassegna-
to tutta la sua esistenza»2

BH.U. von Balthasar, Eucaristia - Dono d amore, in 1d., Incontrare Cristo, Piemme,
Casale Monferrato (AL) 1992,159-177,165.

DNella storia di Gesu ¢ possibile vedere, oltre che I'illimitata fiducia di Gesu verso il suo
Abba, anche cid che possiamo chiamare lafiducia illimitata di Dio nei confronti delllomo.
L’Abba di Gesu, nonostante il sospetto nutrito dagli uomini, di cui ha gia fatto le spese lungo
la storia del popolo di Israele, non nutre alcun risentimento nell’inviare il suo unico figlio:
«Da ultimo mando loro il proprio figlio [Me. figlio prediletto; Le. unico figlio] dicendo:
‘Avranno rispetto per mio figlio [Le, forse di lui avranno rispetto]» (Mt 21,37; Me 12,6; Le
20,13).

2LP. sequeri, Lidea dellafede. Trattato di teologiafondamentale, 107.

2 Francesco, Evangeliigaudium, n. 269.
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3. Per un doveroso “allargamento del logos” dell’incarnazione

Una delle questioni piu scottanti dell’odierna impostazione della pastorale
giovanile ¢ il legame tra incarnazione e croce. L'impostazione di fondo ha
optato, in larga maggioranza seppur con diverse accentuazioni, per l’assun-
zione dell’evento dell’incarnazione come punto prospettico da cui guardare alla
vicenda di Gesu, della Chiesa e dei giovani all’interno di essa. Il “principio
dell’incarnazione” rappresenterebbe, dunque, la prospettiva da cui osservare
le parole e i gesti compiuti da Gesu per la salvezza dell’'uomo e comprendere il
dover essere della prassi ecclesialeZ3 L'evento dell’incarnazione diventerebbe,
quindi, il criterio normativo della prassi pastorale da cui derivano uno stile
particolare di attuare la salvezza, I’attenzione a tutto I'uomo nella sua integrale
umanita, la possibilita di una educabilita indiretta della fede: per R. Tonelli

I’incarnazione é I’esperienza centrale e fontale della vita di Gesu e della fede che
ha suscitato. E quindi la prospettiva fondamentale da cui possiamo comprendere
I’evento di Gesu il Cristo. Per riferirci a questo evento possiamo parlare di evento
dell’incarnazione4

L’incarnazione puo dunque essere intesa come visione globale per guardare
a tutta la vita di Cristo, alla sua causa e alla causa della Chiesa oggi. Avere
a che fare con un Dio che in Cristo condivide la nostra condizione umana,
parla il nostro linguaggio e diviene uno di noi &€ sommamente istruttivo per
la prassi pastorale oggi.

Tale visione —pur essendo un’opzione teorica possibile e pur avendo una

Z 11 riferimento teorico fondante di questa prospettiva € trovato nella proposta di Franz-
Xavier Arnold, il quale parla piu precisamente di “principio divino-umano”: cfr. S. Lanza,
Teologiapastorale, in G. Canobbio - P. Coda (ed.), La teologia del XXsecolo. Un bilancio. 3.
Prospettive pratiche, Citta Nuova, Roma 2003, 393-475,428-429.453-456; B. Seveso, La
pratica dellafede. Teologiapastorale nel tempo della Chiesa, Glossa, Milano 2010, 830-831; C.
Torcivia, LaParola edifica la comunita. Unpercorsodi teologapastorale, 11 Pozzo di Giacobbe,
Trapani 2008.

2R.Tonelli- S Pinna, Unapastoralegiovanileper la vita e la speranza. Radicati sul cam-
mino percorsoper guardare meglio verso ilfuturo, LAS, Roma 2011, 50-51. «evento dell’in-
carnazione rappresenta il criterio fondamentale per ogni progetto di pastorale» (ivi, 70). Per
I'approfondiemnto, cfr. R. Tone i, Il qrincipio dell'incamazione» in pastorale giovanile, in
«Note di Pastorale Giovanile» 6 (1978) 5-16; Id., Per una spiritualita dell'incarazione, in
«Note di Pastorale Giovanile» 5 (1983) 5-24; 1d., L'incarnazione come criterio della pastorale,
in «Note di Pastorale Giovanile» 8 (1986) 3-14; Id., A confronto con I'evento dell'incarnazione,
in «Note di Pastorale Giovanile» 2 (2000) 5-25.



5. 11 nodo teologico: incarnazione, eucaristia e croce 181

sua validita pastorale —non va né abbandonata né superata, ma va, a nostro
parere, “allargata” in direzione della donazione.

Cerchiamo nelle righe seguenti di argomentare la nostra proposta, che par-
te dal corretto ordine e dalla necessaria gerarchia delle verita di fede, perché é
da ritenere che

tutte le verita rivelate procedono dalla stessa fonte divina e sono credute con la
medesima fede, ma alcune di esse sono piu importanti per esprimere piu diret-
tamente il cuore del Vangelo. In questo nucleo fondamentale cio che risplende é
la bellezza dellamore salvifico di Dio manifestato in Gesu Cristo morto e risorto. In
questo senso, il Concilio Vaticano Il ha affermato che “esiste un ordine o piutto-
sto una ‘gerarchia* delle verita nella dottrina cattolica, essendo diverso il loro nesso
col fondamento della fede cristiana”2

Nessuna teologia potrebbe escludere I’incarnazione come uno dei dati fon-
damentali della fede, perché esso fa parte di diritto della fede cristiana: «ll
Verbo si fece carne e venne ad abitare in mezzo a noi»2 E assolutamente fuori
discussione che I'incarnazione sia uno degli eventi centrali della vita di Gesu,
senza il quale tutta la sua esistenza perderebbe di significato; appare invece
problematica, partendo da una corretta fenomenologia biblica, I'idea che i
discepoli siano partiti dall’incarnazione per comprendere I'intera vicenda di
Gesu.

Appare invece chiaro nella lettura dei testi neotestamentari, e ormai vi &
forte accordo tra i biblisti e i teologi, circa la convinzione che i testi evangelici
sono stati generati dall’evento pasquale. L’economia liturgica stessa, nell’im-
postazione del suo ciclo annuale, non lascia alcun dubbio in proposito, ri-
velandoci la sua logica nel giorno dell’epifania, attraverso “L'annuncio del
giorno di Pasqua™:

Fratelli carissimi, la gloria del Signore si € manifestata e sempre si manifestera in
mezzo a noi fino al suo ritorno. Nei ritmi e nelle vicende del tempo ricordiamo e
viviamo i misteri della salvezza. Centro di tutto I anno liturgico é il Triduo del Signo-
re crocifisso, sepolto e risorto, che culminera nella Domenica di Pasqua il... In ogni
domenica, Pasqua della settimana, la santa Chiesa rende presente questo grande
evento nel quale Cristo ha vinto il peccato e la morte. Dalla Pasqua scaturiscono
tutti i giorni sarti’, le Ceneri, inizio della Quaresima, il... L’Ascensione del Signo-
re, il... La Pentecoste, il... Laprima domenica di Avvento, il... Anche nelle feste

% Francesco, Evangeliigaudium, n. 36.
5Cv 1,14.
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della santa Madre di Dio, degli Apostoli, dei Santi e nella commemorazione dei
fedeli defunti, la Chiesapellegrina sulla terraproclama la Pasqua del suo Signore. A
Cristo che era, che € e che viene, Signore del tempo e della storia, lode perenne
nei secoli dei secoli. Amen.

Ripartendo dal “triduo del Signore crocifisso, sepolto e risorto” gli autori
biblici, ma potremmo dire la Chiesa delle origini, sono poi risaliti nella loro
comprensione verso I’evento dell’incarnazione. Il magistero del Concilio Va-
ticano Il conferma autorevolmente tale prospettiva:

Gesu Cristo dunque, Verbo fatto carne, mandato come “uomo agli uomini”,
“parla le parole di Dio” {Gv 3,34) e porta a compimento I’opera di salvezza affi-
datagli dal Padre (cfr. Gv 5,36; 17,4). Percio egli, vedendo il quale si vede anche il
Padre (cfr. Gv 14,9), con tutta la suapresenza e con la manifestazione di sé, con le
parole e con le opere, con i segni e con i miracoli, e specialmente con la sua morte
e lagloriosa resurrezione di tra i morti, e infine con I'invio dello Spirito di verita,
compie e completa la rivelazione e la corrobora con la testimonianza divina, che
cioé Dio é con noi per liberarci dalle tenebre del peccato e della morte e risusci-
tarci per lavita eternaZ.

L’evento fondamentale che ha ispirato e guidato la loro ricerca € il “miste-
ro pasquale” - con il quale dobbiamo intendere I'insieme degli avvenimenti
dell’intero triduo pasquale: ultima cena, passione, morte, risurrezione e invio
dello Spirito - perché esso é il criterio interpretativo e riassuntivo dell’intera
esistenza di Gesu. Tutto cio viene evidenziato letterariamente (1) con I'abbon-
danza anche quantitativa dei racconti dedicati alla passione, morte e risurre-
zione di Cristo; (2) con la rilevanza data nella predicazione di Gesu alla sua
morte e non tanto alla sua nascita; (3) con il fatto che letterariamente gli epi-
sodi legati alla nascita di Gesu sono costruiti molto piu tardivamente rispetto
al nucleo centrale del vangelo; (4) con l'insistenza che il dato piu scandaloso
per la comprensione di Gesu non ¢ tanto il suo pretendere di essere figlio di
Dio, ma il suo pretenderlo proprio attraverso la morte di croce ed in relazione
ad essa: non come “incidente di percorso”, ma come momento di “massima
donazione” capace di legittimare la pretesa divina di Gesu una volta per tutte.

Tutti questi elementi ci costringono a considerare che | evento-criterio-pro-
spettiva fondamentale del Nuovo Testamento é | insieme dellevento pasquale -
che e il preciso luogo della donazione totale di Gesu agli uomini —e non tanto
I’evento dell’incarnazione isolatamente considerato, non nel senso che questo

Z7Dei Verbum, n. 4.
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debba essere considerato di poco conto, ma nel senso che la Pasqua ¢ I’evento
illuminante in cui anche I’incarnazione viene individuata e compresa nel suo
esatto significato salvifico all’interno della historia salutis.

Dal punto di vista teologico cio significa che siamo chiamati a comprende-
re I'evento dell'incarnazione come condizione di possibilita radicaleper la totale
donazione di Dio agli uomini, che avviene una voltaper tutte attraverso I'insieme
degli eventipasquali. Qui, in maniera radicale,

si tratta della questione sul senso della passione. Dopo I'incarnazione la passione
non é superflua? Non ¢ essa perlomeno qualcosa di aggiunto in sovrappiu (come
dicono gli scotisti) al fine principale, qualcosa di accidentale rispetto alla glorifi-
cazione del Padre che mediante il Figlio che ricapitola tutto in sé (*1,10)? Ma se
lapassione € il centro di tutto, per cui anche I'incarnazione é solo una via a questo
scopo, allora I'autoglorificazione di Dio nel mondo non viene fatta dipendere dal
peccato dell’'uomo e Dio non diventa un mezzo per conseguire il fine della crea-
zione? [...] Sara nostro compito mostrare che centrare I'incarnazione sullapassione
conduca ad una piena e perfetta coincidenza dei due aspetti: Dio si rivela in quel-
lo che costituisce I’aspetto pit profondo della sua divinita e manifesta la sua gloria
proprio facendosi nostro servitore, lavando i piedi alle sue creature8

L’incarnazione non puo essere il criterio per comprendere I’evento di Gesu:
e invece piu logico e piu fedele al dettato evangelico che la Pasqua, intesa come
donazione fino all'abbandono’\ sia il parametro a partire dal quale si compren-
de il senso delPincarnazione, che é cosi da intendersi come predisposizione
alla donazione e come quel mettersi in condizione da parte di Dio di potersi
donare in pienezza in una forma a noi raggiungibile: solo in questa prospet-
tiva, teologicamente coerente e fondata, il fatto delPincarnazione é prezioso
e incancellabile all’interno del vasto e articolato edificio del sapere teologico.
L'incarnazione é la conseguenza di unpunto di vista e non semplicemente ilpunto
di vista. La croce del Signore e il momento della completa, compiuta ed in-
superabile donazione di Dio che, non escludendo gli altri momenti puntuali
della storia della salvezza, li porta alla massima pienezza possibile.

La vita di Dio per noi, con noi e in mezzo a noi é realizzata, conforme-
mente alla sua natura agapica, attraverso una donazione dopo I’altra e dentro
I'altra. Creazione, alleanza, incarnazione e croce fanno parte di un itinerario di
sempre maggiore donazione, in cui Dio si consegna progressivamente a noi in
un amore che arriva fino all’insuperabile totalita del dono di sé. Propriamen-

B H.U.von Balthasar, Teologiadei tregiorni, Queriniana, Brescia 19952 23. Per la que-
stione in esame cfr. tutto il capitolo I: “Incarnazione e passione” (ivi, 23-52).
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te, secondo le parole di Giovanni, si tratta di un amore che arriva «sino alla
fine»2) oltre cui & impossibile arrivare:

Questi quattro tempi dispiegano uno svuotamento progressivo delltssere di Dio.
Sarebbe stato possibile per Dio restare nella sua eternita, ma ha scelto di ritirarsi
creando il mondo. Dopo la creazione per lui sarebbe stato possibile lasciare che
la sua opera seguisse la sua strada secondo le leggi della natura, tuttavia ha scelto
di entrare nella creazione stringendo alleanza con un popolo. Dopo le diverse
alleanze e la consegna della Torah al suo popolo per lui sarebbe stato possibile
ritirarsi lasciando che il mondo proseguisse da sé la sua strada, mentre ha scelto di
rinunciare a una parte della sua divinita divenendo uomo tra gli uomini. Quando
¢ entrato totalmente nella creazione, lo ha fatto divenendo non un re da servire e
riverire ma un servo rifiutato da tutti e morto sotto tortura. Che cosa fare di un
Dio cosi? Che cosa significa la fede per un cristiano?3

Dalla piena rivelazione dell’amore che e Dio sulla croce - che implica
quindi il dovere di guardare a colui che hanno trafitto3dl - prende senso I'i-
tinerario di donazione che Dio da sempre ha pensato ed attuato attraverso
successive tappe, che mostrano la sua capacita pedagogica, capace di giungere
all’integralita del suo amore attraverso la gradualita della sua attuazione: «La
differenza fra i diversi fenomeni, in cui si dispiega la donazione, non € una
differenza di essenza, ma di grado. [...] Si puo parlare di un’unica donazione
che si differenza per gradi»3

A questo punto dovrebbe apparire con chiarezza che comprendere I’in-
sieme della rivelazione cristiana a partire dal concetto-evento-prospettiva-
metodo-criterio dell’incamazione potrebbe farci correre il rischio di ridurre
la centralita della donazione pasquale come evento e prospettiva fondamentale
per la comprensione ultima del senso dellmcarnazione stessa, generando alcuni
squilibri teorici con delicate conseguenze nella pratica pastorale.

Mi soffermo qui su cinque importanti rischipastorali di non poco conto.

D Gv 131.

JA. Nouis, Lettera a un giovane sullafede, Qigajon, Magnano (81) 2012, 66-67. Per un
approfondimento teoretico di tutta la questione trattata in questo paragrafo dal punto di vista
della teologia trinitaria si puo vedere con frutto il profondo e ricco testo di A. Bertutetti,
Dio, il mistero dellunico™Queriniana, Brescia 2014. Cfr. anche M. Saiviori (prefazione di P
Sequeri), Linvenzione del secolare. Post-modernita e donazione in John Milbank, Vita & Pen-
siero, Milano 2014.

3L Cfr. Zc 12,10.

2A Berturtetti, Dio, il mistero dellunico, 223.228.
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(1) In primo luogo, possiamo parlare del rischio di un depotenziamento
del cristianesimo: se da una parte I’incarnazione come criterio pastorale of-
fre sicuro fondamento alla prossimita pastorale e alla conseguente attenzione
antropologica, perché Dio si fa uno di noi in un movimento di condivisione
decisivo, dall’altra parte rischia, non considerando la fatticita della croce come
criterio per comprendere il senso dell’incarnazione, di perdere concretezza e
storicita, cedendo ad un generico solidarismo (che, nell’'ambito della pastorale
giovanile, prende il nome di “giovanilismo”). Invece la realta dell’incarnazione
ha nella donazione pasquale la sua piena e massima realizzazione e il suo fon-
damento ineludibile: Dio viene a noi non vagamente, ma in maniera specifica
per donarsi totalmente a noi, cosi che il “grande desiderio” di Dio & questa
donazione, questo fuoco della dedizione che egli & venuto a portare, attraverso
I’offerta della sua vita: «Adesso I’anima mia é turbata; che cosa dir0? Padre, sal-
vami da quest’ora? Ma proprio per gquesto sono giunto a quest’oral»3 Questa
é la sua verita, che fa coincidere misteriosamente regalita e dedizione sino alla
fine: «Tu lo dici: io sono re. Per questo io sono nato e per questo sono venuto
nel mondo: per dare testimonianza alla verita»34 Attraverso la vicenda della
Pasqua e chiarito una volta per tutte che il venire nel mondo come uomo del
Verbo di Dio non e orientato ad una imprecisata filantropia (che ¢ il rischio
di tanta pastorale generica e orizzontale), ma ha come fons et culmen la sua
volonta di donazione, in vista di una rigenerazione e ricapitolazione di ogni
cosa in Lui, attraverso il dono di una rinnovata e piena filiazione divina. In
sintesi si deve dire che la croce realizza e quindi salvaguarda fino in fondo I’in-
tenzione ultima di Dio —quella della donazione -, mentre I’incarnazione non
ci riesce: per fare un esempio ad hominem, purtroppo troppe volte realizzato,
possiamo dire che anche il pedofilo assume il criterio dell’incarnazione, ma
rifugge del tutto il criterio della donazione!

(2) Un secondo aspetto da considerare & un certo ingenuo ottimismo antro-
pologico, perché rischia di essere lasciato in ombra il legame tra incarnazione,
peccato e redenzione. L'affermazione di Cristo: «lo sono venuto perché abbia-
no lavita e I’'abbiano in abbondanza»3, spésso posta a fondamento dell’opera
della pastorale giovanile, rischia di essere intesa in modo indeterminato. Che
la salvezza portata da Gesu Cristo e dunque tutta I'opera dell’evangelizzazione
debba portare alla vita e sia quindi un cammino di speranza & indubbio, ma

BGv 12,27
AGv 18,37
3 Gv 10,10.
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che la definizione di questa salvezza sia semplicemente lafelicita, termine con
cui viene definita la “vita in abbondanza”, & un operazione certamente ambi-
gua e troppo generica. Ricomprendendo invece I'incarnazione a partire dalla
croce, che ¢ la forma storico-concreta che la donazione ha dovuto assumere di
fronte all’'umanita altrettanto storico-concreta, ci si pone di fronte all’effettiva
condizione dell’'uomo. L'uomo qui sulla terra, I'uomo concreto come noi lo
conosciamo e come Dio I'ha conosciuto venendo in mezzo a noi, & l'uomo
peccatore, non semplicemente I'uomo “buono”, ma ancora in cammino per
essere veramente perfetto. L'uomo che abbiamo di fronte e I'uomo ferito dal
peccato, la cui liberta é tante volte non solo orientata al male, ma colpita dal
male fatto e subito. Dio, nel suo venire tra noi, ha a che fare con I’'unico uomo
esistente, cioé quello creato in Cristo per la beatitudine ma insieme profonda-
menteferito dalpeccato.

Lincarnazione ha come fine ultimo non solo un’astratta rivelazione del
vero volto di Dio, ma la concretezza della sua attuazione di tale compito in un
mondo abitato dal peccato: fin dall’inizio e nel corso della sua vicenda Gesu
«venne fra i suoi, e i suoi non lo hanno accolto»3. Esattamente per questo
rivelazione e redenzione sono intrecciate fino a formare un unico movimento
e per questo la rivelazione giunge al suo culmine nello stesso evento in cui
si compie definitivamente la redenzione: il mistero pasquale. L’incarnazione
riguarda il Servo sofferente che prende su di sé il peccato e che libera 'uomo
appunto diventando peccato egli stesso. Un certo ottimismo anti-amartiocen-
trico - pur essendo comprensibile come reazione alla lettura della croce in una
forma deviata, per esempio in quella che canonizza la sofferenza in sé, facendo
scadere un cristocentrismo maturo ad un amartiocentrismo ingenuo —sembra
troppe volte abitare la nostra azione pastorale, che invece avrebbe molta con-
cretezza da riguadagnare ricomprendendo il senso dell’incarnazione a partire
dalla croce. Lavita umana € anche la vita in cui siamo dominati dal peccato e
dal male: il cristiano si riconosce “peccatore perdonato” in forza del sacrificio
del Cristo e non semplicemente un “giusto” a cui & necessario rammentare la
sua identita filiale da sempre esistente e incorrotta: € invece da riconoscere che

ilpeccato originale é | Unico modo di concepire la vita\ non soltanto é pit illuminan-
te, ma e anche il piu incoraggiante. Rispetto alle uniche reali filosofie alternative,
quelle dei buddhisti, dei pessimisti e dei seguaci di Prometeo, implica che abbiamo
fatto un uso cattivo di un mondo buono e non siamo soltanto semplicemente in-
trappolati in un mondo cattivo. Individua I brigine tlei male nell Uso shagliato della

PHGCv 1,11
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volonta, affermando cosi che il suo retto utilizzo potra infine porvi rimedio. Ogni
altro credo tranne questo é una forma di sottomissione al destino. Chi ha questa
concezione della vita scoprira che essa getta luce su migliaia di problemi riguardo
i quali la semplice etica evolutiva non ¢ in grado di offrire una risposta3.

(3)  Un terzo aspetto che ne deriva & una certa messa in ombra dell*azione
della grazia, con il rischio di rendere possibile un certo “pelagianesimo pa-
storale”. L’incarnazione e la totalita dell’evento Gesu mettono in luce come
la vita dell’'uomo sia tale proprio per il fatto di essere fin dall’inizio dei tempi
sotto il segno della grazia preveniente di Dio. Se da un lato il criterio dell’in-
carnazione ha permesso di superare il dualismo che segnava il rapporto tra
grazia di Dio e natura dell’'uomo, ha perd in sé il rischio di far diventare tale
relazione unilateralmente a favore della natura, non mettendo abbastanza in
evidenza che la natura umana é frutto della grazia di Dio. Né dunque due
livelli estrinseci e separati, solo in un secondo tempo congiunti, né un livello
soltanto che tende ad assorbire I’altro puo essere la risposta al problema. La
questione é quella di una relazione reciproca e asimmetrica: I’azione storica del-
la grazia suppone la natura e la porta a perfezione; ma la natura é creata dalla
grazia e senza di essa non sussisterebbe affatto. Pastoralmente parlando, il rap-
porto tra la valorizzazione dell’'umano e la necessita della conversione operata
dalla grazia deve rimanere nella sua forma paradossale e nella sua integrazione
cristiana: I’evangelizzazione, opera della grazia, é via di autentica umanizza-
zione, dunque valorizzazione della natura e non viceversa, per il fatto che
| umanizzazione senza grazia semplicemente non puo esistere, anzi trova vie di
sviluppo spesso contrarie alla sua stessa identita divina e cristologica. In que-
sto senso occorre tenere presente che I'approfondimento del ruolo della grazia
e della necessitadi conversione e salvezza aiuta a comprendere meglio il concet-
to di progresso e di umanizzazione che la pastorale giovanile deve perseguire.
L’'umanizzazione vera é quella segnata non da un indeterminato sviluppo della
vita e dell’'umanita al cospetto di Dio, cioe semplicemente di fronte a lui, ma
dallo sviluppo dell'uomo alPinterno dell’ordine della grazia divina, in Dio. In
questo senso la vera umanizzazione non puo che essere la conversione e | evan-
gelizzazione delluomo, perché la vera realizzazione dell’'umanita non consiste
semplicemente nel progresso delle facoltda umane, ma nella divinizzazione di
queste facolta ad opera della grazia di Dio, cioe nella realizzazione dell’u-
manita che solo Xeschaton pud dare. La vera realizzazione dell’'umanita ed il
vero progresso sono sottoposti all’obbedienza alla forma dell’umanita che si &

FG.K. Chesterton, La miafede, Lindau, Torino 2010, 277.



188 5. Il nodo teologico: incarnazione, eucaristia e croce

realizzata nella singolarita dellapersona di Cristo e non semplicemente in una
generica e trascendentale natura umana di Cristo.

(4) Di qui giungiamo ad una quarta possibile conseguenza, che puo essere
definita come una desacramentalizzazione pastorale. Messa in ombra la sin-
golarita di Cristo della sua effettiva modalita di donazione, diviene di conse-
guenza problematico individuare e giustificare il ruolo specifico dei sacramen-
ti nella vita del cristiano. Essi vengono assorbiti dall’enfasi data alla cura per
I'umano e sacramento diventa tutto cio che puo, anche lontanamente, essere
considerato “simbolo”, nel senso di segno indicatore, di quella caratteristica
della vita umana che & la sua intrinseca unione con Dio. Il ragionamento
trova il suo inizio nella consapevolezza che la vita umana e luogo del mistero
e dell’'unione con Dio, del sacro, non piu contrapposto ad un profano che
in realta non esiste, perché tutto € stato assunto dall’incarnazione del Verbo.
Tale ottimistica visione del quotidiano porta come conseguenza l’esaltazio-
ne di una sacramentalita diffusa della vita che trova nel settenario ecclesiale
semplicemente i luoghi di maggiore evidenza, anziché i luoghi di attuazione
storica della salvezza. | sacramenti non sono altro che dei richiami a cio che la
vita sempre é: simbolo e luogo della vita divina che il quotidiano porta in sé.
Cosi «la nostra vita quotidiana, compresa nella prospettiva dell’incarnazione,
e una specie di grande sacramento in cui Dio € presente e operante per por-
tare a pienezza il suo progetto su noi e sulla storia»3 Anche in questo caso
I’elemento della grazia, cosi come quello della croce, nel caso particolare della
celebrazione eucaristica, ed in genere il ruolo di Cristo in sensoproprio, ven-
gono assorbiti da una piu generale concezione di sacramento che tutto rende
trasparente alla vita divina, perché la vita divina € da intendersi qui come la
vita quotidiana dell’'umanita. In questa direzione, tendenzialmente, la buona
pratica educativa rischia di essere considerata gia in sé evangelizzazione, senza
la necessita di tematizzare, esprimere ed invitare alla pratica storico-concreta
della vita cristiana.

(5) Infine e correlativamente al rischio di comprensioni riduttive, sia cri-
stologiche che sacramentali, anche I'ecclesiologia trova fatica ad essere corret-
tamente collocata. Il concetto di “comunita credente” & di solito assorbito in
quello pit pedagogico e sociologico di “gruppo” e la Chiesa come corpo di
Cristo e comunita testimoniale rischia di trasformarsi in gruppo impegnato a

3B R. Tonelli, A confronto con l'evento dellincarnazione, in «Note di Pastorale Giovanile»
2(2000) 5-25,21.
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rendere visibile su questa terra la pienezza della vita con un’opera di liberazio-
ne e salvezza che trova nel Regno il suo obiettivo ultimo e nella Chiesa confes-
sante una realta non necessaria. E invece da affermare che il primato del Regno
non € in opposizione alla centralita della Chiesa nel cammino pellegrinante del
popolo di Dio su questa terra: per il semplice motivo che senza la Chiesa non
vi € nessuno che possa, qui e adesso, annunciare il Regno Dio: ne consegue
logicamente che I’edificazione della Chiesa risulta necessaria, certamente non
in vista della propria realizzazione autoreferenziale, ma in ordine all’annuncio
del Regno di Dio.

Dobbiamo pur ammettere, soprattutto in questo frangente storico, che il
rischio di trasformare la Chiesa in una generosa e operosa Organizzazione Non
Governativa a servizio dei “diritti umani individuali” piuttosto che del “Van-
gelo delle beatitudini” non é troppo lontano dal reale: € invece da riaffermare
con forza che

noi possiamo camminare quanto vogliamo, noi possiamo edificare tante cose, ma
se non confessiamo Gesu Cristo, la cosa non va. Diventeremo una ONGpietosa, ma
non la Chiesa, Sposa del Signore. Quando non si cammina, ci si ferma. Quando
non si edifica sulle pietre cosa succede? Succede quello che succede ai bambini
sulla spiaggia quando fanno dei palazzi di sabbia, tutto viene giu, & senza con-
sistenza. [...] Quando camminiamo senza la Croce, quando edifichiamo senza
la Croce e quando confessiamo un Cristo senza Croce, non siamo discepoli del
Signore: siamo mondani, siamo Vescovi, Preti, Cardinali, Papi, ma non discepoli
del Signore.

10 vorrei che tutti, dopo questi giorni di grazia, abbiamo il coraggio, proprio
M coraggio, di camminare in presenza del Signore, con la Croce del Signore; di
edificare la Chiesa sul sangue del Signore, che é versato sulla Croce; e di confessare
I unica gloria: Cristo Crocifisso. E cosi la Chiesa andra avanti®

Cosi, senza la decisa e decisiva confessione della croce del Signore, I'appar-
tenenza ecclesiale sembra passare in secondo piano rispetto all’appartenenza
alla vita e al desiderio di vita. E la Chiesa come sposa testimoniale della grazia
del Figlio fatto uomo cede il posto alla Chiesa come gruppo di coloro che
sull’esempio di Cristo si impegnano a favore di un generico desiderio di vita,
di gioia e di felicita che non fa i conti con la verita della dedizione del Signore.

P  DalPOmelia del santo padre Francesco alla Santa Messa con i Cardinali del 14 marzo
2013.
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4. eucaristia, sacramento della donazione di Gesu

Dai paragrafi precedenti emerge per noi la necessita diposizionarci dalpun-
to di vista della ‘lonazione’per comprendere I'intero senso dell'evangelo di Gesu e
di tutta la storia della salvezza: il mondo nel suo insieme esiste come dono, la
rivelazione € la donazione totale di Dio e il fine dell’universo € la comunione
piena tra il Dio tutto amore e tutti gli uomini.

Questo ci porta, concretamente, ad abbracciare il punto di vista dell’ul-
tima cena, che abbiamo gia indicato come luogo di anticipazione e di inter-
pretazione non solo della croce, ma di tutta I’esistenza di Gesu, momento in
cui sono raccolti e unificati tutti i suoi desideri e le sue intenzioni. Da essa
scaturisce la prassi ecclesiale di tutti i tempi della celebrazione eucaristica, la
cui centralita é affermata in forma indiscutibile dalla tradizione della Chiesa
in ogni tempo e in ogni luogo: in forma sintetica possiamo e dobbiamo atte-
stare che I'eucaristia & da pensarsi, cosi come il Concilio Vaticano Il ci invita
a fare, come «fonte e culmine di tutta la vita cristiana»40 e soprattutto come
«fonte e culmine di tutta I’evangelizzazione»4L Piu che mai elogquente, a tale
proposito, é la titolazione del documento post-sinodale di papa Benedetto
XVI: Sacramentum caritatis. Sull‘eucaristia comefonte e culmine ¢iella vita e
della missione della Chiesa (22 febbraio 2007).

Effettivamente, per usare le parole di papa Francesco, «la fede ha una strut-
tura sacramentale»£e, per essere pit precisi, € opportuno affermare che

la natura sacramentale della fede trova la sua espressione massima nell’Eucaristia.
Essa € nutrimento prezioso della fede, incontro con Cristo presente in modo reale
con I’atto supremo di amore, il dono di Se stesso che genera vita.

Nell’Eucaristia troviamo I’incrocio dei due assi su cui la fede percorre il suo cam-
mino. Da una parte, I’asse della storia: I'Eucaristia é atto di memoria, attualizza-
zione del mistero, in cui il passato, come evento di morte e risurrezione, mostra
la sua capacita di aprire al futuro, di anticipare la pienezza finale. La liturgia ce lo
ricorda con il suo hodie, I*oggi” dei misteri della salvezza. D altra parte, si trova

D«Totius vitae christianae fontem et culmen» {Lumengentium, n. 11). Cfr. anche Potissi-
mum istitutionis, n. 6; Unitatis redintegratio, n. 22 e Ad gentes, n. 9.

41 «Fons et culmen totius evangelizationem apparet» {Presbyterorum Ordinis, n. 5).

L Francesco, Lumenfidei, n. 40. «ll risveglio della fede passa per il risveglio di un nuovo
senso sacramentale della vita dell’'uomo e dell’esistenza cristiana, mostrando come il visibile e
il materiale si aprono verso il mistero dell’eterno» {ivi, 40). Per un adeguato approfondimento
dell'importante questione rimandiamo al testo: F. Riva - P. Sequeri, Segni della destinazione.
Lethos occidentale e il sacramento, Cittadella, Assisi 2009.
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qui anche I’asse che conduce dal mondo visibile verso I’invisibile. Nell’Eucaristia
impariamo a vedere la profondita del reale. Il pane e il vino si trasformano nel
corpo e sangue di Cristo, che si fa presente nel suo cammino pasquale verso il
Padre: questo movimento ci introduce, corpo e anima, nel movimento di tutto il
creato verso la sua pienezza in Dio&

Tale prospettiva mette al centro ladonazione di Gesu comefonte e culmine di
tutta la vita cristiana e di tutta | tvangelizzazione e quindi, di conseguenza, di
ogni azione pastorale che abbia la pretesa di dirsi ed essere tale. L'eucaristia e
la donazione di Dio in atto oggi: in essatutto € originato e tutto viene portato
a compimento. Da qui si devono comprendere gli eventi fondamentali della
vita di Gesu: l'ultima cena come anticipazione ed ermeneutica della donazio-
ne; croce come realta della donazione attuata una volta per tutte; incarnazione
come prima forma di donazione. In sintesi é chiaro che

la Chiesa puo celebrare e adorare il mistero di Cristo presente nell’Eucaristia pro-
prio perché Cristo stesso si & donato per primo ad essa nel sacrificio della Croce.
Lapossibilitaper la Chiesa di fare” | Eucaristia € tutta radicata nella donazione che
Cristo le hafatto di se stesso. Anche qui scopriamo un aspetto convincente della
formula di san Giovanni: “Egli ci haamati per primo” (IGv4,19). Cosi anche noi
in ogni celebrazione confessiamo il primato del dono di Cristo. Linflusso causale
delFEucaristia all’origine della Chiesa rivela in definitiva la precedenza non solo
cronologica ma anche ontologica del suo averci amati “per primo”44

L’eucaristia e lafonte-origine —perché rimanda all’eterna donazione che é
il Padre rispetto al Figlio —e insieme il culmine-compimento —perché ne & il
punto di arrivo ultimo ed insuperabile - dellincarnazione, cioé della venuta
di Dio in mezzo a noi. Quindi partire dall’eucaristia non significa relativizzare
incarnazione e croce, ma ricomprendere tutto all’interno del movimento che
li rende possibili e comprensibili.

Lincarnazione ha come condizione di possibilita il Padre, che da sem-
pre genera il Figlio nell’eterna donazione che egli é in se stesso; ed ha come
compimento intrinseco la donazione di Gesl a noi, anticipata e interpretata
nell’ultima cena e attuata una volta per tutte nel mistero della croce. Quin-
di, I’incarnazione viene ricompresa in un bgos allargato all’interno dell’euca-
ristia-donazione. In questo senso proporre una pastorale giovanile alla luce
della donazione non € una sostituzione del logos dell’incarnazione, ma un

@B Francesco, Lumenfideiyn. 44,
# Benedetto XVI, Sacramentum caritatis, n. 14.
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suo necessario e doveroso allargamento e approfondimento, che rende meglio
comprensibile e meglio attuabile il senso cristiano dell’azione pastorale nei
confronti dei giovani.

La croce & invece la realta dell’eucaristia, cioé la donazione attuata in carne
ed ossa attraverso I'offerta totale di sé: I'ultima cena ne svela il senso ultimo
all’interno del progetto di Dio. La croce € la pratica della donazione all’inter-
no di un mondo di peccatori, che nulla sanno né vogliono sapere circa il prin-
cipio della donazione. La donazione di Gesu, che coincide con la sua eterna
predestinazione, avviene comunque; ma non in una forma ingenuamentefeli-
ce>ma nella forma del sacrificio, ovvero di una donazione attuata in un regime
di rifiuto e di contrapposizione: attraverso I’eucaristia si scopre la croce come
pratica della donazione e non come disgrazia, come compimento e non come
perdizione, avvenimento dove “tutto e compiuto” e non dove tutto é perduto.
Finché vi sarapeccato la forza divina della donazione non puo che prendere la
forma storica della croce, la quale percio non & eliminabile non solo per Gesu,
ma nemmeno per i suoi discepoli e apostoli:

Ricordatevi della parola che io vi ho detto: “Un servo non e piu grande del suo
padrone”. Se hanno perseguitato me, perseguiteranno anche voi; se hanno osser-
vato la mia parola, osserveranno anche la vostra. Ma faranno a voi tutto questo a
causa del mio nome, perché non conoscono colui che mi ha mandato. Se io non
fossi venuto e non avessi parlato loro, non avrebbero alcun peccato; ma ora non
hanno scusa per il loro peccato. Chi odia me, odia anche il Padre mio. Se non
avessi compiuto in mezzo a loro opere che nessun altro ha mai compiuto, non
avrebbero alcun peccato; ora invece hanno visto e hanno odiato me e il Padre
mio. Ma questo, perché si compisse la parola che sta scritta nella loro Legge: Mi
hanno odiato senza ragione”.

La croce é frutto dell’incontro sempre drammatico tanto della donazio-
ne di Dio (e di coloro che replicano il suo atteggiamento) che del peccato
dell’'uomo, é la forma concreta del compimento dell’amore di Dio in un regi-
me di peccato. Essere discepoli e apostoli di Gesu implica la necessita non solo
di avere in dono la suaforza, ma di assumere anche la suaforma.

Cosi una pastorale giovanile che non voglia fare i conti con la croce non
solo non é cristiana, ma é profondamente ingenua, perché non riconosce né
laforza dispotica del peccato né lapotent deditadi Dio. Vivere con continuita
nella nostra carne I’evento della donazione storica di Gesu - perché in quanto

% Gv 15,20-25.
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Chiesa siamo “corpo di Cristo” — che & il compito dell’evangelizzazione che
tutti siamo chiamati a portare avanti, é effettivamente entrare in una condizio-
ne profondamente drammatica, perché Dio é libera donazione e I'uomo deve
essere disposto liberamente ad accogliere tutto cio. Condizione, quest’ultima,
che con il peccato non avviene. E necessario affermare comunque che questa
liberta, seppur sfinitad6, rimane comunque conditio major dell’'umano e non
pud essere semplicemente eliminata attraverso una qualsivoglia imposizione
del dono. Il fatto che Cristo —attraverso il suo sacrificio - si metta al nostro
posto e faccia la nostra parte non significa che siamo semplicemente sostituiti,
ma che siamo radicalmente abilitati:

Con I'espressione “sostituzione vicaria” si dovra procedere con qualche precauzio-
ne. Gesu non pud semplicemente mettere daparte il peccatore per prendere il suo
posto. Non pu0 far propria la sua liberta per fare con essa cid che I’altro non vuole
fare. Al limite: egli puo “redimere” me (cioe riscattarmi dalla mia prigionia e col-
pevolezza), ma io devo comunque accettare questo, renderlo vero per me. Luomo
nella sua liberta non € un pacco che viene sostituito. Qui noi siamo al nodo piu
stretto del mistero che pud venir annodato solo con molta cauteUfi7.

E quindi da riconoscere che la donazione del Figlio a noi —resa possibile
dall’eterna generazione del Padre e dalla sua venuta in mezzo a noi nell’in-
carnazione, attuata pienamente nella croce e resa concretamente disponibile
nell’eucaristia—e il principio attivo di ogni prassi pastorale e quindi di qualsi-

&HCfr. R. Carelli, Evangelizzare ed educare la liberta, in «Note di Pastorale Giovanile» 3
(2012) 5-29, in particolare 18-23.

4 H.U. von Balthasar, La mia opera ed epilogo, Jaca Book, Milano 1994, 164. Cosi
sintetizza con notevole penetrazione teologica la questione E. Stein: «l problema ¢é di sa-
pere se essa [la grazia] pud compiere la sua opera senza la sua collaborazione [della liberta
dell’'uomo]. Ci & sembrato che occorra rispondere con un no a tale domanda. Si tratta di una
risposta grave. [...] Questa & una risposta dura. Essa significa - oltre alla menzionata limita-
zione dell’onnipotenza divina—a possibilita in linea di principio di una autoesclusione dalla
redenzione e dal regno della grazia. Non equivale a una limitazione della misericordia divina.
[...] Come possibilita di principio cid non va escluso. Difatto pud diventare infinitamente
inverosimile. [...] La fede nella illimitatezza dell’amore e della grazia divina giustifica anche
la speranza in una universalita della redenzione, anche se pure lapossibilita di una dannazione
eterna permane. [...] La liberta umana non puo essere spezzata e messa fuori causa da quella
divina, per0 pud essere per cosi dire aggirata. Alla diffusione della grazia non esistono limiti.
Quali vie scelga per operare, come e quando sia all’opera, tutte queste sono domande che si
sottraggono all’indagine razionale» (citato da H.U. von Balthasar, Sperareper tutti. Breve
discorso sullinferno, Jaca Book, Milano 1997, 154-155).
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voglia “antica” 0 “nuova” evangelizzazione. Ripensare e riposizionare I’edificio
della pastorale giovanile oggi significa riappropriarsi del primato dell’eucari-
stia e di trarne tutte le necessarie conseguenze teoriche, pratiche e progettuali:

Levento dell’incontro & la celebrazione eucaristica. Va ricordato con forza, anche
per restituire alla Eucaristia la sua dimensione di evento del Crocifisso risorto
nella comunita dei suoi discepoli; per liberarla dalle sovrastrutture che I’'hanno
ridotta a semplice momento di compagnia e di progettazione. La celebrazione
eucaristica € I'evento dell’incontro personale, affidabile e autentico, con Gesu,
nel grembo materno della comunita ecclesiale. Per questo, I'impegno di diventare
annunciatori e testimoni del Risorto richiede la decisione di mettere I’Eucaristia
al centro del processo. In questo, ci sentiamo nella dolce compagnia dei due di-
scepoli di Emmaus48

Tale ineccepibile intuizione é da recuperare in tutta la sua forza generativa,
creando cosi le condizioni per un autentico ripensamento della pastorale gio-
vanile. In linea di massima nella nostra prassi pastorale con i giovani sappiamo
guanto sia importante portare i giovani all’eucaristia come compimento di un
cammino di evangelizzazione: in tal modo si sottolinea giustamente che I’eu-
caristia € il culmine del processo di evangelizzazione. Ora cid che si mette in
ombra in questo immaginario pastorale e che I’eucaristia non é solo culmine
e compimento, ma soprattutto fonte e origine, cioé condizione di possibilita,
della vita cristiana. Le due dinamiche non solo non vanno opposte, ma vanno
recuperate nel loro ordine proprio: culmine perché fonte; compimento perché
origine, punto di arrivo perché condizione di possibilita. E radicalmente fuor-
viarne considerare solo uno di questi due aspetti senza I’altro.

Pare quindi necessario ripartire e riportare ogni dinamica pastorale al suo
principio eucaristico generatore, che appunto ¢ la donazione del Figlio a noi.
In questo senso é piu che corretta I’affermazione per cui «l’eucaristia afferma
sempre il suo primato»49

In ogni atto della vita il cristiano & chiamato ad esprimere il vero culto a Dio.
Da qui prende forma la natura intrinsecamente eucaristica della vita cristiana. In
quanto coinvolge la realta umana del credente nella sua concretezza quotidiana,
I’Eucaristia rende possibile, giorno dopo giorno, la progressiva trasfigurazione
dell’'uomo chiamato per grazia ad essere ad immagine del Figlio di Dio (cfr. Rm

BR Tonelli - S. Pinna, Una pastorale giovanileper la vita e la speranza. Radicati sul
camminopercorsoper guardare meglio verso ilfuturo, 148-149.
HG. Colombo, Tedagiasacramentaria, Glossa, Milano 1997, introduzione VII.
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8,29s). Non et nulla di autenticamente umano - pensieri ed affetti, parole ed
opere —¢che non trovi nel sacramento dell "Eucaristia lafirma adeguata per essere
vissuto in pienezza. Qui emerge tutto il valore antropologico della novita radicale
portata da Cristo con I’'Eucaristia: il culto a Dio nell’esistenza umana non ¢ rele-
gabile ad un momento particolare e privato, maper natura sua tende a pervadere
ogni aspetto della realta dell’individuo3

Vivere secondo I'eucaristia € il modo giusto di vivere I’esistenza umana,
che non puo essere altro che vivere I’esistenza umana come Gesu I’ha vissuta,
ovvero secondo le coordinate dell’eucaristia: prendere se stessi, rendere grazie
per se stessi, spezzare la propria vita e darla per la vita del mondo. Perché le
altre logiche stravolgono decisamente I’'umano rispetto a come Dio I'ha pen-
sato, voluto e creato da sempre. L'eucaristia in questo senso & principio di vita
cristiana, in quanto ¢ il principio della vita di Cristo:

Occorre riconoscere che uno degli effetti pit gravi della secolarizzazione sta nell’a-
ver relegato la fede cristiana ai margini dell’esistenza, come se essa fosse inutile
per quanto riguarda lo svolgimento concreto della vita degli uomini. lifallimento
di questo modo di vivere ‘tome se Dio non cifosse” é ora davanti a tutti. Oggi c’@
bisogno di riscoprire che Gesu Cristo non € una semplice convinzione privata o
una dottrina astratta, ma una persona reale il cui inserimento nella storia & capace
di rinnovare la vita di tutti. Per questo | Eucaristia comefonte e culmine della vita
e missione della Chiesa si deve tradurre in spiritualita, in vita “secondo lo Spirito”
(Rm 8,4s; cfr. Gal 5,16.25)5L

L'eucaristia ¢ il luogo sorgivo della santita: «Cari fratelli e sorelle, I'Eucari-
stia e all’origine di ogni forma di santita. [...] La santita ha sempre trovato il
suo centro nel Sacramento dell’Eucaristia»%2

Leucaristia & di conseguenza principio primo della teologia tutta: la do-
nazione del Figlio & la res unica dalla quale e nella quale I'indagine teologica
prende letteralmente corpo. La res della fede cristiana ¢ il Figlio che dona se
stesso: non che “si mostra” e nemmeno che “si dice”, ma che “si dona” e “si
consuma” per la nostra vita, che si fa nostro nutrimento. Anche la teologia
pratica (intendendo con essa la teologia spirituale, morale e pastorale) ha la
necessita di riferirsi a tale dinamica eucaristica di donazione.

Ricomprendere il divino e riconoscere I’'umano alla luce della donazione

PBenedetto XVI, Sacramentum caritatis, n. 71.
8 Ivi, n. 77.
B1vi, n. 94.
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—che nell’eucaristia non rimane un principio astratto, ma diviene realta incar-
nata —significa restituirgli I'identita che gli € propria. La realizzazione dell’u-
mano non puo che avvenire nella forma eucaristica della donazione: il peccato
consiste nello stravolgere, prima a livello di pensiero e poi a livello di realta,
questa logica originaria, che ne risulta cosi sconvolta e sfigurata. La volonta
di potenza esercitata oggi attraverso la multiforme attuazione di quello che
possiamo definire “principio di autorealizzazione” sta frontalmente davanti
alla “dedizione del Figlio”, che continuamente si riceve dal Padre suo e viene
a noi portandoci quella originaria benedizione eucaristica trinitaria che rende
radicalmente possibile non solo il dono della creazione, ma anche I’attuazione
di una inimmaginabile pienezza di grazia.

5. Laforma eucaristica dell’esistenza cristiana

Proponiamo di utilizzare I’espressione esistenza eucaristica come cifra ri-
assuntiva dell’esistenza cristiana, cercando di motivare brevemente questa
proposta, chiarendo ancora una volta la «struttura eucaristica dell’esistenza
credente»33

Il riferimento a Gesu Cristo & per il cristiano normativo e determinante-.
si tratta allora di trovare la chiave di volta dell’esistenza di Gesu54 per poi
mostrare come essa si addica in maniera singolare al cristiano, che é propria-
mente colui che ha deciso, non senza la grazia, di vivere come Gesu ha vissuto:
«esistenza cristiana, di la da tutte le incrostazioni storiche mortificanti, € in
realta I’esistenza umana come Gesu I’ha vissuta»% Superfluo riconoscere che
vivere come Gesu é possibile solo vivendo con Gesu e in dipendenza da Lui:
tutto cio che il cristiano sara, lo potra essere solo in relazione generativa con il
suo Signore: «In tutto cio che é essenziale non esiste nessun ‘do it yourself’»5

3S. Bastianel, Lapreghiera nella vita morale, Piemme, Casale Monferrato (AL) 19962
108-134, qui 131. «Quel segno e quella parola, ricevuti e accolti nel sacramento, ci presen-
tano un’immagine di commensalita che esprime il modo e il senso del consegnarsi di Gesul.
Con cio stesso, ci presentano in lui il modello e lapossibilita del vivere umano autentico, di
un’umanita riconciliata, di una vita che sia veramente comunione nella reale condivisione»
{ivi, 125).

H «l gesto e la parola di Gesu nella ‘istituzione’ dell’eucaristia sono interpretazioni di
tutta la vita di lui. Vi € espresso il senso e il modo del suo farsi prossimo» (S. Bastianel, La
preghiera nella vita morale, 126).

$G. Colombo, Sulla evangelizzazione, Glossa, Milano 1997, 63.

%HH.U. von Balthasar, Eucaristia- Dono d'amore, in Id., Incontrare Cristo, 177.
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Ora, I'esistenza di Gesu —cosi ci pare —e I’esistenza eucaristica per eccel-
lenza, segnata sinteticamente dai quattro verbi pronunciati «nella notte in cui
fu tradito»: egli «prese il pane/vino, resegrazie, lo spezzo/verso e lo diede loro»5r.

a) Prendere: il prendere di Gesu é il suo riavvolgere e consegnare tutta la sua
esistenza e racchiuderla nel pane offerto. Tutta la sua dedizione & racchiusa nel
gesto pieno di cura del prendere tutto cio che ha, senza residuo alcuno, e con-
segnarlo ai suoi nella sua integralita. Tutta la sua dedizione, manifestata nel
comunicare la sollecitudine del Padre celeste agli uomini, si riassume nell’atto
di prendere tutto se stesso per porlo eternamente sulla mensa degli uomini. Il
prendere il pane e porlo sulla mensa ¢, da una parte, la piena e libera offerta
del Figlio al mondo da parte del Padre53 dall’altra & I’altrettanto libera e piena
auto-offerta che il Figlio incarnato fa’ di se stesso® Il cristiano non potra dun-
gue che essere un uomo che prende tutto se stesso per offrirlo.

b) Renderegrazie: tutto cio che é accaduto a Gesu nella sua storia dramma-
tica con gli uomini, in quanto frutto di obbedienza al Padre suo e di amore
agli uomini stessi, e fonte di somma felicita e quindi di ringraziamento. Ren-
dere grazie infatti € atteggiamento che si impone nella presa di coscienza di
una vita riuscita, compiuta, felice. L'eucaristia & da intendersi come un atto
di “ringraziamento”, come riconoscenza di un dono ricevuto, tanto che «il
rendimento di grazie di Gesu fissa I’orientamento di tutto I’evento: istituzione
eucaristica, passione e risurrezione»@0. Il cristiano, in questo senso, non potra
che essere grato in ogni istante della sua esistenza per tutto cio che gli accade;

C) Spezz,arelversare\ il Cristo ama i suoi e li ama «sino alla fine»6L, hon solo
a parole, ma «con i fatti e nella verita»& La sua offerta non ha se stesso come
referente, ma la nostra salvezza: nel meraviglioso scambio € Dio stesso che offre
tutto e si spezza in prima persona. Il suo cuore e realmente trafitto63 spezzato,
definitivamente aperto. Non ci sono calcoli personali nella dedizione di Gesu,
nemmeno legati alla futura accettazione degli uomini al suo essere spezzato

5/M1t26,26-29; Me 14,22-25; Le22,14-20; 1Cor 11,23-26.

BGv3,16.

PGv 10,17-18.

60 A. Va-NHOYe, Dio ha tanto amato il mondo. Lectio divina sul «sacrificio» di Cristo, 19.
«Tutto I'evento diventa sacrificio di ringraziamento, eucaristia, che culmina nella risurrezio-
ne, la quale fa parte integrante del sacrificio di Cristo. Possiamo dire che Gesu & risorto perché
ha trasformato la sua morte in offerta in rendimento di grazie» (ivi).

6l Gv 13,1.

621G1/3,18.

B Gv 19,34.37.
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per loro: il gesto che egli ha fatto era da fare in sestesso ed ¢ stato fatto, in pie-
na imitazione ed obbedienza al Padre, che é pienamente se stesso dall’eternita
nella dedizione incondizionata all’eterno Figlio.

d) Dare: tutta I’opera di Dio per Cristo nello Spirito & un donare «senza
misura»®4 Gesu ha dato tutto a tutti nella sua esistenza. Ora, dopo essersi
spezzato, si fa cibo egli stesso, per poter essere interiorizzato e vissuto: mentre
i cibi quotidiani vengono trasformati in noi, il darsi di Gesu come cibo di vita
eterna ci trasforma in lui. «Si é pil beati nel dare che nel ricevere»@ perché
proprio nel dare c’& un riceversi, nel perdersi un reale ritrovarsiég nel morire
per l'altro la vera vita67. Il darsi di Dio diventa singolare in quanto € un darsi
nella manducazione eucaristica, che mostra come Dio sia effettivamente la
pienezza della cura pratica dellaltro.

L'ultima cena, in cui il Signore mostra ai suoi le sue intenzioni da sem-
pre attuate, anticipando e pregustando il momento culminante e insuperabile
della sua esistenza (ovvero I’esperienza della Croce), € dunque il momento
sintetico della sua vita. Questa & la Sua vita; questa é la stessa vita di Dio che
Egli manifesta; questa infine é e deve diventare la vita del cristiano, la quale
solo se & cosi appare autentica ed integrale: propriamente € I’'unico modo real-
mente giusto efelice di vivere I’esistenza umana secondo l’autentico ed unico
progetto di Dio.

Il cristiano € dunque un’esistenza configurata eucaristicamente, in quanto
e divenuto «partecipe di Cristo»8in maniera totalizzante e unificata, per mez-
zo dell’azione pratica della manducazione eucaristica. Egli, in quanto «memo-
ria e attualizzazione di Cristo»8, non pud che conformarsi a Lui divenendo
un‘esistenza eucaristica in ogni ambito e istante della sua vita. Gesu di Nazaret
si ripresenta diversamente personalizzato nelle singole esistenze dei cristiani
di tutti i tempi; cio avviene in maniera limpida ed evidentissima nei Santi,
persone che hanno reso particolarmente eucaristica la loro singolare esistenza
nel loro presente storico, conformandola precisamente all’esistenza eucaristica
di Gesu. Tutto cio é realta resa possibile dall’azione vivificante e personaliz-

& Gv 3,34.

BA120,35.

&M t10,39; Me 8,35; Le 9,24.

&7 Gv 12,24.

@BEb 3,14.

@ G. Moioli, Sequela» e «contemporaneita» del cristiano. Illustrazioni dalla storia della
spiritualita cristiana, in «Communio» 2 (1973) 3-11.
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zante dello Spirito Santo70. Un autentico uomo spirituale dunque, lasciatosi
determinare nella propria liberta da Cristo stesso, fara di lui il centro delle
motivazioni e delle intenzioni del proprio vivere morale: «Una morale ispirata
dalla carita assume una caratterizzazione eucaristica»7L

La coscienza credente ha necessita poi, per essere realmente se stessa, di
attingere in continuazione al suo permanente fondamento, che é I’esistenza
eucaristica di Gesu. Tutta la vita e I'atmosfera spirituale della Chiesa non puo
che avere come obiettivo ultimo la creazione delle migliori condizioni possi-
bili per propiziare una sempre piu piena conformazione dei suoi figli al Figlio.

La liturgia, apparentemente, sembra che non abbia rapporti immediati con
lavita reale di ogni giorno, in particolare con la vita quotidiana, fatta di deci-
sione e di azione. Questo € un dato rivendicato dai piu attivi nella Chiesa, che
vorrebbero un abbandono liturgico a vantaggio di una reale e profonda azione
cristiana nel mondo: sembra esserci un insanabile

contrasto tra lo studio, la fabbrica, I’officina dell’organizzazione scientifica odier-
na, tra le arene della vita politica e sociale e i santi luoghi consacrati al culto
solenne di Dio; tra il robusto realismo d’oggi e il mondo di pensieri e d’intenti
nobilmente misurato della liturgia, nelle sue forme limpide e distinte72

Non si puod tradurre senz’altro nell’azione quello che la liturgia presenta.
Suo compito specifico & infatti quello di suscitare i fondamentali sentimenti
cristiani, da cui il cristiano, quando verra posto nella condizione di agire,
attingera per orientare la sua azione pratica. La vita liturgica ha il compito di
guidare il tono di fondo della vita cristiana, che é nella sua essenzapassivita e
attivita, recezione e donazione, contemplazione e prassi, dono e compito', & im-

0 «Individuiamo nello Spirito del Signore Risorto il principio ontologico dell’esistenza
cristiana. [...] Luomo spirituale & in questo senso creatura dello Spirito Santo» (P. M irabel-
la, Lbsistenza cristiana: vita nello Spirito e decisione morale. Un confronto con il contributo di
don Giovanni Moioli, Glossa, Milano 1997, 128.129).

7LR. Caseri, Ilprincipio della carita in teologa morale. Dal contributo di G. Gilleman a
una via di riproposta, Glossa, Milano 1995, 169. «Se il gesto eucaristico compiuto da Gesu
nell’ultima cena non é altro che I’espressione simbolico-reale della sua dedizione incondizio-
nata [...] possiamo dire che l'eucaristia & il fondamento e la norma assoluta dell’esistenza
cristiana, perché essa inserisce I’esercizio della dedizione nei confronti dell’altro, nel dono
totale di Cristo al Padre e nel ‘donarsi’ del Padre all’'umanita in Gesu Cristo per mezzo dello
Spirito Santo» (ivi).

RR. Guardini, llprimato del Logossullethos, in 1d., Lo Spirito della liturgia. 1 santi segni,
Morcelliana, Brescia 19967, 99-110, qui 99.
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portante non scambiare I’ordine dei due termini in questione, pena la radicale
incomprensione della vita cristiana stessa nella sua essenza pit profonda. Chi
realmente vive di liturgia, si assicura le condizioni imprescindibili per un agire
morale conforme alla verita di Dio e dell'uomo73 La liturgia della Chiesa ¢ la
fede in atto chepone le condizioniper | attuazione dellafede. L'attuazione della
fede, che non avviene a prescindere dall’azione di Gesu, e sacramentale, e pre-
cisamente eucaristica. Essa deve poi trasformarsi in vita: I’apostolo Paolo ha
I’ardire di definire I’intera vita cristiana come una liturgia vivente:

Vi esorto dunque, fratelli, per la misericordia di Dio, a offrire i vostri corpi come
un sacrificio vivente, santo, gradito a Dio, come vostro culto spirituale. Non uni-
formatevi al mondo presente, ma trasformatevi continuamente nel rinnovamento
della vostra coscienza, in modo che possiate discernere che cosa Dio vuole da voi,
cos’e buono, a lui gradito e perfetto74

Ci pare almeno necessario sottolineare il valore singolare della preghiera
che, in quanto colloquio intimo con il Signore, & una scuola privilegiata per
un autentico esercizio della moralita cristiana. Essa appare anzitutto un dono
ricevuto piuttosto che uno sforzo titanico di attingere a Dio: propriamente
gli deriva dal suo inserimento, attuato dallo Spirito, nell’eterno dialogo tra il
Padre e il Figlio nello Spirito stesso?. Mentre domanda dunque I'uomo spiri-
tuale é pregiudizialmente rivolto ad accogliere cid che lo Spirito gli proporra:
si tratta innanzitutto di un «volere con Dio»7 quello che Dio vuole per noi
e per la nostra salvezza.

Il pregare significa innanzitutto dedicare del tempo alla preghiera77, dun-

B «Sembra, pero, soltanto che la liturgia si preoccupi cosi poco delle azioni o delle aspira-
zioni, e della condizione morale degli uomini. Poiché in realta essa sa assai bene provvedervi:
chi infatti vive realmente in essa, si assicura la verita, la sanita e la pace nell’intimo dell’essere»
{ivi, 110).

7Rm 12,1-2. Cfr. \Pt2,5.

B «Non puo esistere una preghiera cristiana che non sia una risposta nello Spirito di Cri-
sto alla parola a noi rivolta dal Padre mediante Cristo nello Spirito. [...] Non lanostra parola
e laprimacosa- essaé soltanto risposta—ma lo Spirito sta all’origine» (H.U. von Balthasar,
Teologica. Ili: Lo Spirito della Verita, Jaca Book, Milano 1992, 295).

BP. Mirabella, L'esistenza cristiana: vita nello Spirito e decisione morale. Un confronto con
il contributo di don Giovanni Moioli, TJ1.

7 «Senza tempi ‘sufficienti’ di preghiera esplicita, come esplicito rapporto con Dio, il
tempo personale & sottratto a tale rapporto: la vita € sottratta all’esplicito rapporto con Dio,
che dunque non diviene costitutivo dell’esistenza personale del soggetto» (S. Bastianel, La
preghiera nella vita morale, 74).
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que scegliere un tempo in cui agirepregando. Pregare é dare se stessi nel tempo
alla relazione con Dio, esprimerne I'importanza e coltivarla ulteriormente; vi-
ceversa il non pregare o il farlo in modo insufficiente significa, «in una perso-
na che si dice credente»7 sottrarre deliberatamente la propria vita dalla luce
che proviene da tale relazione; in altre parole, vivere difatto come se Dio non
ci fosse. Dunque il pregare, in quanto azione dell’'uomo davanti a Dio e resa
da Dio stessa possibile, si pone come momento unitario di confine tra la fede
in Dio e I'azione morale. La qualita del pregare infatti pre-forma e misura la
qualita dell’agire; cio succede anche al contrario, in quanto un autentico agire
cristiano invera e conferma la preghiera: entrambe infine costituiscono e qua-
lificano I’esistenza eucaristica del cristiano7.

La preghiera ¢é altresi esercizio di gratuita, da cui apparentemente non si
guadagna nulla per I’azione, ma in realta si assume lagratuita, carattere essen-
ziale della vita di Dio e della sua rivelazione al mondo, come atteggiamento
personale: € un «perdere tempo»&8davanti a Dio, imparando il Suo singolare
stile, fatto di cura assolutamente gratuita per la sua creatura.

La preghiera ¢ per il cristiano luogoprivilegiato di formazione della coscien-
za, di discernimento morale e di decisione di vita:

a) Formazione della coscienza-, pregare € il luogo proprio in cui c’& una og-
gettiva accoglienza del parere del Signore sulle questioni che interpellano la
vita. Una preghiera staccata dalla vita € infatti un non senso. Il cuore dell’uo-
mo viene plasmato e ri-formato secondo i dettami dello Spirito nella preghiera
personale fatta di ascolto e di accoglienza filiale. Qui la preghiera motiva, fon-
da ed ispira I’agire morale cristiano: la coscienza viene realmente conformata
sui «sentimenti che furono in Gesu Cristo»8L Si tratta di una formazione resa
possibile dall’esercizio del raccoglimento®, che qualifica il cristiano in quanto

Blvi, 75.

"P«Non esiste alternativa tra il pregare e I’agire morale pena affermare I’assurdo paradosso
che un cristiano possa agire senza preoccuparsi di essere in relazione con Cristo ed un altro
possa essere in relazione con Cristo senza preoccuparsi del suo agire morale» (P. Mirabella,
L ksistenza cristiana: vita nello Spirito e decisione morale. Un confronto con il contributo di don
Giovanni Moioli, 292).

& G. Moioli, La contemplazione cristiana, in AAV.V., Tusei con me. Contemplazione e
preghiera, 56-57. «ll carattere nonproduttivo dell’azione di pregare colloca quest’atto nell’am-
bito di quei gesti in cui la liberta si dona gratuitamente ed altrettanto gratuitamente accoglie
la presenza dell’altro» (P. Mirabella, Lesistenza cristiana: vita nello Spirito e decisione morale.
Un confronto con il contributo di don Giovanni Moioli, 279).

& Col 2,5.

& R. Guardini, La coscienza, Morcelliana, Brescia 19972 51-73. L'autore insiste molto
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si raccoglie silenzioso e recettivo posando il capo sul petto del suo Signore&
L'atto di pregare dunqueforma la sua coscienza per un agire cristiano, mentre
I’agire lo compie incarnando il pregare nella vita.

b) Discernimento morale’, discernere significa mettere alla prova, vagliare,
attuare un scelta, per ritenere e attuare cio che € buono, autentico, valido; cosi
almeno raccomanda I’Apostolo ai cristiani di Tessalonica8 Chiaro che questo
discernimento deve essere attuato nello Spirito, per poter in ogni momento
essere una reale esistenza eucaristica. La preghiera, dove balzano in primo pia-
no i criteri eucaristici di Gesu e del Dio trinitario, € luogo di cernita della veri-
ta delle proposte offerte al cristiano: qui, a contatto con il Dio vivente, si puo
e si deve vagliare la verita delle attuazioni proposte dal mondo e dall’esistenza.

c) Decisione di vita: il discernimento sfocia automaticamente e fa unita
nella decisione del bene concreto e attuabile nell’unicita e irripetibilita del-
la situazione esistente. La decisione morale infatti é creatrice di nuova vita e
non semplicemente applicazione deduttiva: la regola generale, se applicata in
maniera acritica e meccanica, porta la moralita a svuotare sia le singolarissime
situazioni, sia la somma dignita del soggetto libero che opera.

Il mistero della decisione ha sempre una sua inafferrabilita di fondo, che va
penetrata nella preghiera, che € il luogo piu limpido e alto da cui deliberare
sul bene da farsi e sul male da evitarsi per confermarsi come esistenza eucari-
stica al seguito del Cristo Signore, che nelle decisioni centrali della sua vita, si
rivolge al suo Abba celeste nell’intimita della preghierag&

Ci sembra di dover concludere questo approfondimento sulla preghiera
con una bellissima esortazione del libro del Siracide, che raccoglie la totalita
di cio che abbiamo cercato di comunicare:

Frequenta spesso un uomo pio, che tu conosci come osservante dei comanda-
menti e la cui anima & come la tua anima. Segui il consiglio del tuo cuore, perché
nessuno ti sara piu fedele di lui. La coscienza di un uomo talvolta suole avvertire

su questo esercizio, che dovrebbe condurre il cristiano a vivere una vita unificata attorno alla
coscienza, considerata il cuore deU’interiorita umana. Sostanzialmente, «tutto il problema
della formazione della coscienza, il problema della formazione e della vita interiore sta qui.
[...] Ecosi la coscienza’ diviene a poco a poco quello che deve essere secondo la sua essenza:
la voce vivente della santita di Dio in noi» (ivi, 57.73).

&Cfr. Gv 13,25.

81 1755,21: «Esaminate ogni cosa: ritenete cio che & buono.

& Levangelista Luca, rispetto agli altri, sottolinea maggiormente questo aspetto: 3,21;
5,16; 6,12; 9,18.28-29; 11,1; 22,32.39-46; 23,34.46.
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meglio di sette sentinelle collocate in alto per spiare. Al di sopra di tutto gquesto
prega | Altissimoperchéguidi la tua condotta secondo veritaé

6. Il necessario ripensamento dell’antropologia

Dopo tutto cio, & necessario concludere in ottica antropologica: poiché
GesU, unigenito del Padre, & pienamente e veramente uomo, cioé primogeni-
to di molti fratelli, va detto con chiarezza che la stessa antropologia &€ marcata
a fuoco dalla sua matrice cristologica, che ha nella donazione la sua radice e
il suo fulcro.

Effettivamente, riposizionare Vantropologia in ordine allidea di donazione
—che ha nella potenza del Vangelo la sua fonte ineludibile ed il suo culmine
insuperabile - & un’impresa in pieno svolgimento.

Le migliori energie in campo —siano esse filosofiche, teologiche o culturali
- sono orientate al raggiungimento di questo obiettivo, che in sostanza si puo
sintetizzare nel tentativo di ricomprendere | umano e la sua struttura a partire
dallampio e articolato tema ¢iella donazione. Soprattutto in ambito filosofico

e teologico, ma non solo, si hanno promettenti tentativi che vanno in questa
direzione.

(1)  Unavia particolarmente valida e feconda é stata dischiusa in questi ul-
timi decenni dal movimento fenomenologico di matrice francese: E. Lévinas,
P. Ricoeur, M. Henry, J.-L. Marion, J.-L. Chrétien, J-Y. Lacoste e altri hanno
sviluppato un pensiero capace, partendo da vari punti di vista - I’epifania del
volto, la passivita della liberta, la radicalita della carne, la dinamica della do-
nazione e le articolazioni della promessa - di riscoprire con forza la dinamica
della donazione nel processo di umanizzazione, attraverso uno scavo entro il
cespite dell’alterita, tra il dato antropologico e quello teologico in maniera
molto originale87.1 percorsi in atto —che in sé sono sostanzialmente filosofici

&Sir 37, 12-15.

& Gli approfondimenti in questa precisa direzione sarebbero moltissimi. Cfr. almeno P.
Ricoeur, Sé come un altro, Jaca Book, Milano 1993; E. Lévinas - G. M arcel - P. Ricoeur,
Il pensiero delialtro, Edizioni Lavoro, Roma 2008; J.-L. Marion, Dato che. Saggio per una
fenomenologia della donazione, 1d. (a cura di U. Perone), Dialogo con I'amore, Rosenberg &
Sellier, Torino 2007; 1d., Ilfenomeno eratico. Sei meditazioni', 1d., Riduzione e donazione.
Ricerche su Husserl, Heidegger e lafenomenobgia’, 1d., Dio senza essare, 1d., Credereper vedere.
Riflessioni sulla razionalita della Rivelazione e I'irrazionalita di alcuni credenti-, M. Henry, lo
sono la verita. Per unafilosofia del cristianesimo, Queriniana, Brescia 1997; 1d., Incarnazione.
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e antropologici —sono a volte sospettati di “cripto-teologia”, tanta & la loro
corrispondenza con il dato genuinamente cristiano.

(2) Tali riflessioni - che hanno fecondato e appartengono oramai di diritto
anche alla teologia contemporanea - sono gia abbondantemente approfondi-
te, recensite e utilizzate in contesto teologico: basti pensare a K. Hemmerle,
P. Coda, P. Sequeri, E. Salmann, per citare solo gli autori piu conosciuti e
apprezzati in merito8

(3) Anche in ambito sociale e culturale si sta producendo una riflessione
di un certo livello sul tema del dono, che meriterebbe di essere accuratamente
considerata®. Lo stesso magistero di Benedetto XVI, nelle sue ultime fasi,

Unafilosofia della came, SEI, Torino 2001; J.-Y. Lacoste, Esperienza e assoluto. Sullumanita
delluomo, Cittadella, Assisi 2004; J.-L. Chrétien, Laferita della bellezza, Marietti, Genova
2010; S. Curro, lldonoelaltro. In dialogo con Derrida, Lévinas e Marion, LAS, Roma 2005;
J.D. Caputo - M.J. Scanlon (ed.), Dio, il dono e il postmoderno. Fenomenologia e religione,
Mimesis, Milano - Udine 2012.

&8 K. Hemmerle, Tesi di ontologia trinitaria. Per un rinnovamento del pensiero cristiano,
Citta Nuova, Roma 19962 R Coda, Dalla Trinita. Lawento di Dio tra storia e profezia,
Citta Nuova, Roma 2011; Id., Dio che dice amore. Lezioni di Teologia, Citta Nuova, 2007;
E. Salmann, Passi epassaggi nel cristianesimo. Piccola mistagogia verso il mondo dellafede, Cit-
tadella, Assisi 2009; R. Maiolini, Trafiducia esistenziale efede in Dio. Lbriginaria struttura
ajfettivo-simbolica della coscienza credente, Glossa, Milano 2005; E Ceragioli, «llcieb aperto»
(Gv 1,51)- Analitica del riconoscimento e struttura dellafede nellintreccio di desiderio e dono,
Effata, Cantalupa (TO) 2012; C. Bazzi - R. Amici, Donare. Esegesi, teologia e altro, Urbania-
na University Press, Roma 2012. Cfr. anche i tre numeri monografici della rivista Teobgiasul
ripensamento dell’antropologia teologica: Antropologia e teobgui: un ripensamento urgente, in
«Teologia» 34/3 (2009) 319-519; Gesli Cristo e | iomo: il casoserio della liberta, in «Teologia»
35/3 (2010) 323-504; Lineamenti di antropologia teologica: interpretazioni, in «Teologia» 36/3
(2011)315-520.

@ Cfr., ad esempio, G. Gasparini (ed.), Il dono. Traetica e scienze sociali, Edizioni Lavoro,
Roma 1999; P. Gilbert - S. Petrosino, Il dono. Uninterpretazionefibsofica, 11 melangolo,
Genova 2001; J.T. Godbout (in collaborazione con A. Caillg), Lo spirito del dono, Bollati
Boringhieri, Torino 20072 1d., Quello che circola tra noi. Dare, ricevere, ricambiare, Vita e
Pensiero, Milano 2008; E. Pulcini, Lindividuo senzapassioni. Individualismo moderno eper-
dita del legame sociale, Bollati Boringhieri, Torino 2005; A. Pelli (ed.), L&ssere come amore.
Percorsi di ricerca, Citta Nuova, Roma 2010; M. Aime - A. Cossetta, Il dono al tempo di
internet, Einaudi, Torino 2010; L. Sandona (ed.), Lastruttura dei legami. Forme e luoghi della
relazione, La scuola, Brescia 2010; M. H érnaff - M. Anspach - E. Sarnelli - D. Falcioni (a
cura di D. Falcioni), Che cosasignifica donare? Guida, Napoli 2011; F. Brezzi - M.T. Russo
(ed.), Oltre la societa degli individui. Teoriaed etica del dono, Bollati Boringhieri, Torino 2011 ;
S. Zanardo, Nelle trame del dono. Forme di vita e legami sociali, EDB, Bologna 2013.
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sembra orientarsi - partendo dal tema della carita e della verita di derivazione
propriamente teologica - proprio in questa precisa direzione, soprattutto nel-
la sua ultima lettera enciclica Caritas in veritate'.

La carita nella verita pone 'uomo davanti alla stupefacente esperienza del dono.
La gratuita € presente nella sua vita in molteplici forme, spesso non riconosciute
a causa di una visione solo produttivistica e utilitaristica dell’esistenza. L'essere
umano éfatto per il dono, che ne esprime ed attua la dimensione di trascendenza.
Talvolta 'uomo moderno € erroneamente convinto di essere il solo autore di se
stesso, della sua vita e della societa. E questa una presunzione, conseguente alla
chiusura egoistica in se stessi, che discende - per dirla in termini di fede - dal
peccato delle origini.

La logica del dono ricevuto e offerto é I'inizio e il fine dell’'umano: va
quindi riconquistata un antropologia della donazione, capace di rendere conto
della configurazione eucaristica dellesistenza umana’, questo va obiettivamente
riconosciuto, profondamente apprezzato e adeguatamente sviluppato in tutte
le sue articolazioni. La questione antropologica e la sua emergenza sta tutta
nel fatto obiettivo di aver perso radicalmente questo orizzonte come punto di
riferimento, sia tematico che atematico.

Proprio questa perdita segna la grave emergenza antropologica in cui tutti
ci sentiamo profondamente immersi, nata nell’occidente moderno ma oramai
esportata su scala planetaria per via, prima, della colonizzazione, e poi, della
globalizzazione. La devotio postmoderna del s, diritto oramai inalienabile del
sazio e disperato cittadino globale, segna la canonizzazione del godimento
autistico come fine ultimo a cui I'umano parrebbe “naturalmente” destinato.
Certo & che questa “eresia” sta portando la societa al suo disfacimento piu
totale e al singolo sta regalando solo frammenti disarticolati di “godimento
solitario” incapaci di organizzare un senso compiuto alla sua esistenza sempre
piu velocizzata, versatile ed incerta. Il tentativo di guadagnare se stesso in
guesto controproducente movimento sottolinea la prospettiva autodistruttiva
del processo stesso, destinato alla deriva triste e vuota del nichilismo, che pur-
troppo sempre piu accompagna l’esperienza del mondo giovanile9dl

L’'uomo invece avviene a se stesso e al suo compimento proprio solo attra-
verso una dinamica profondamente eucaristia’, il duplice riconoscimento - di
essere donati a se stessi e il conseguente compito della donazione ad altri -

WBenedetto XVI, Caritas in veritate, n. 34.
A U. Galimberti, L'ospite inquietante. 11 nichilismo e igiovani, Feltrinelli, Milano 201014
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appaiono la struttura fondante dell’'umano. Il fatto che chi perde la sua vita
nell’ottica della donazione la ritrova in pienezza e chi cerca di trattenerla nella
logica dell’autorealizzazione la perde & un canone antropologico ed evangelico
ineludibile e indiscutibile.

Certamente questo nostro tempo ha smarrito alcuni fondamentali circa
il senso e la struttura antropologica, che vanno recuperati nella loro estrema
linearita e profondita. Cosi, prima di pensare ai massimi sistemi, & necessario
riconoscere che, insieme a tutti coloro che se la sentono,

c’e del lavoro urgente da fare: riguarda i beni di prima necessita per I’'ominizza-
zione, che il mercato ha dismesso. Chi ha qualcosa da dare, e voglia di lavorare
per il riscatto della generazione, a qualsiasi popolo appartenga, sara ben accetto®

E in questo caso appare proprio inverato sul campo lI’'adagio evangelico per
cui «chi non ¢ contro di voi é per voi»® Ci sono tanti pensatori che non si
dichiarano “dei nostri”, ma che su questi aspetti hanno molto da insegnarci e
che andrebbero maggiormente ascoltati.

Pare quindi degno di nota come la questione antropologica, quella ontolo-
gica e quella teologica si stanno nel loro insieme orientando, pur partendo da
sensibilita e punti di vista diversi, verso un necessario ripensamento radicale
a partire dagli ampi e articolati temi della generazione, degli affetti, dellafede
e dei legami.

Questa trama antropologica fondante rimanda in maniera diretta e inelu-
dibile alla questione &/ alterita, della donazione, della dedizione e dellapro-
messa.

D ’altra parte non é \&generazione—umana e divina- la primordiale e prin-
cipale forma di donazione-dedizione, da cui tutto ha origine e in cui tutto é
destinato a trovare compimento?

Gli affetti non sono esattamente la condivisione della propria identita piu
profonda, del proprio sentire pit intimo e del proprio desiderio di comunione
piena con I’altro, con il mio prossimo?

hzfede non é in fondo I'offerta di massima donazione di senso e di verita
possibile, perché capace di abbracciare in forma non possessiva il senso dell’e-
sistere, concesso nella forma di sottrazione e donazione di sicurezza?

E i legaminon sono il momento riassuntivo entro cui si costituisce pratica-
mente I'identita umana, connotata intimamente dalla relazione con I’alterita,

@P. sequeri, Controgli idolipostmoderni, Lindau, Torino 2011, 7.
Blr 19,50; Me 9,40.
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in modo da portare a compimento la liberta stessa, la quale non puo che es-
sere concepita in forma filiale, drammatica e nuziale? Ogni legame buono ha
sempre a che fare con la logica del dono, la quale vive e cresce nell’intenzione
della pro-affezione, che lega appunto necessariamente la propria realizzazione
al sevizio reso al prossimo, a colui cioe che vive accanto a noi%.

94 Per questo lavoro di scavo antropologico, su cui non & qui possibile un approfondi-
mento adeguato, si rimanda al testo: R. Sala, L'umano possibile. Esplorazioni in uscita dalla
modernita (Nuova biblioteca di scienze religiose 35), LAS, Roma 2012 e alle seguenti riprese
divulgative: 1d., Lalfabeto dellumano. Riflessioni sul “fuogo privilegiato dellevangelizzazione’;
in «Note di Pastorale Giovanile» 7 (2013) 3-34; 1d., Verso quale uomo? La sfida tra umano e
post-umano, in «Apulia Theologica» 2 (2015) 363-386; Id., Qualeantropologiaper la Pastorale
giovanile? Unaproposta apartire dalla donazione, in C. Bissoli - C. Pastore (ed.), Farepasto-
ralegiovanile oggi. In memoria di Riccardo Tomili, LAS, Roma 2014, 157-169.



6. Criteriperpensare lapastorale giovanile

Dall’emergere della potenza della dedizione di Gesu e passando per un’at-
tenzione genuinamente antropologica, si apre ora lo spazio per un’attenta
riflessione su alcuni criteri teologico-pastorali di maggior rilievo per I’attua-
zione della pastorale giovanile. Ci concentriamo su alcuni temi che riteniamo
particolarmente strategici e che sono particolarmente “generativi”, nell’ottica
del passaggio tra la “teoria” e la “pratica”.

I criteri sono un po’ come spezie che non possono mancare in una buona
cucina e che devono, seppur in piccola quantita, essere presenti per dare gusto
e sapore a tutto cio che siamo e che facciamo.

Questi criteri sono la differenza cristiana efanno la differenza. Dovranno
essere fonte di ispirazione per il discernimento e la progettazione concreta dei
cammini di evangelizzazione ed educazione dei giovani.

1. Prossimita: il realismo dell’incarnazione

Il mistero dell’incarnazione segna il punto di svolta paradossale della storia
della salvezza: «La novita assolutamente unica e folle del Nuovo Testamento
consiste nel farsi carne della parola di Dio nel grembo di una ragazzina, di una
donna molto giovane»1 Tale prospettiva implica la prossimita di Dio verso
ogni uomo perché, dice con chiarezza I. Illich,

I'incarnazione mi invita a cercare il volto di Dio nel volto di chiunque io incontri;
e mi fa credere che, sebbene tu e io diventeremo presto cenere, c’e qualcosa nel
nostro incontro corporeo che ¢ al di fuori di questo mondo in cui ora siamo. La
nostra corporeita assume una qualita metafisica, e diventa ben piu che un acci-
dente del momento2

11. Hlich, / fiumi a nord deljuturo. Testamento raccolto da David Cayley, Quodlibet,
Macerata 2013, 202.

21vi, 99. «Di due cose volevo parlare a un uditorio contemporaneo: in primo luogo, di
questa misteriosa nuova gloria, spessore, densita fenomenologica che il corpo assume per
influenza del Cristianesimo, per influenza del Vangelo, per influenza della fede che colui che
bussa alla porta chiedendo ospitalita sara trattato da me come Cristo - non comese fosse, ma
come Cristo; in secondo luogo, di come la secolarizzazione di questa fede produca I'incredi-
bile disincarnazione contemporanea, che & una delle piu terrificanti esperienze per chiunque
abbia vissuto gli ultimi vent’anni ad occhi aperti» {ivi).
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La storia del Samaritano, raccontata nell’evangelo di Luca, implica la seria
presa in carico della questione dell’altro attraverso la cura:

Elimina dalla storia del Samaritano questa carnosa, corporea, carnale, densa,
umorale esperienza del sé, e quindi del Tu, e avrai una bella fantasia liberal, che &
qualcosa di orrendo. [...] Lamore di Dio & nella carne, e il rapporto tra due per-
sone, il mistero del Samaritano, € inevitabilmente un mistero della carne. Tutto
Cio sta diventando davvero difficile da spiegare, o persino da dire, nella nostra ge-
nerazione, un tempo in cui é giunto, credo, al suo culmine un inaudito processo
- e una storia inaudita - di spoliazione carnale delle nostre percezioni, dei nostri
concetti e dei nostri sensi. E diventato davvero difficile - lo so per esperienza -
scrivere sul divino rivestirsi di carne, alla fine del XX secolo3

Tale prospettiva, che va direttamente contro la tendenza all’escarnazione
che caratterizza tutta I’epoca moderna, deve essere rimessa al centro dell’opera
pastorale della Chiesa:

lo vedo con chiarezza che la cosa di cui la Chiesa ha piu bisogno oggi é la capacita
di curare le ferite e di riscaldare il cuore dei fedeli, la vicinanza., laprossimita. lo
vedo la Chiesa come un ospedale da campo dopo una battaglia. [...] Invece di es-
sere solo una Chiesa che accoglie e che riceve tenendo le porte aperte, cerchiamo
pure di essere una Chiesa che trova nuove strade, che é capace di uscire da se stessa
e andare verso chi non la frequenta, chi se n’e andato o € indifferente4

Se, come afferma papa Francesco, questo vale in generale per la Chiesa nel
suo insieme, non puod non valere certamente in particolare per il nostro servi-
zio alle giovani generazioni.

3lvi, 205.206. Tutta I’opera di lllich prende avvio da questa interessante e feconda pro-
spettiva. Per un approfondimento si possono vedere i seguenti testi: 1. Iluch (etaltri), Esperti
di troppo. 11paradosso delleprofessioni disabilitanti, Erickson, Trento 2008; 1d., Descolarizzare
la societa. Una societa senza scuola épossibile?, Mimesis, Milano - Udine 2010; 1d., Laperdita
dei sensi, Libreria editrice fiorentina, Firenze 2009; 1d., Nemesi medica. L'espropriazione della
salute, Boroli, Milano 2005; 1d., Pervertimento del cristianesimo. Conversazioni con David
Cayley su vangelo, chiesa, modernita, Quodlibet, Macerata 2008. Cfr. anche: D. Cayley, Con-
versazioni con Ivan lllich. Un archeologo della modernita, Eleuthera, Milano 1994; M. Di Gia-
como M., Ivan IUich. Una vocefuori dal coro, Ancora, Milano 2006; Gaudio A. (ed.), Illich.
Unprofetapostmoderno, La Scuola, Brescia2012; M. Kaller-Dietrich, Vitadilvan IUich. 1l
pensatore del Novecentopiti necessario e attuale, Edizioni dell’asino, Roma 2012,

4A. Spadaro, Intervista a Papa Francesco, in «La Civilta Cattolica» 111 (2013) 449-477,
461.462. Sintomatico il gesto di accoglienza e dialogo nel testo Papa Francesco - E. Scalfa-
ri, Dialogo tra credenti e non credenti, Einaudi - La Repubblica, Roma 2013.
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La pastorale giovanile, in questi ultimi decenni di riflessione teorica, ha
cercato di valorizzare al meglio I'ampio e articolato tema dell’incamazione,
perché «il confronto con I’evento dell’Incamazione ci fornisce il criterio per
elaborare il pluralismo e per assicurare convergenze concrete sulle cose che
contano davvero, anche nella diversita di posizioni, riconosciuta e accolta»s.

Il criterio dellmcamazione sembra avere I'indubbio vantaggio di mettere
al centro della pastorale giovanile la vicinanza, la condivisione e la piena so-
lidarieta con i giovani. In effetti la valorizzazione della vita quotidiana e della
presenza in mezzo ai giovani risulta sempre essere quella strategia vincente che
nefl’incarnazione trova il suo fondamento autorevole, definitivo e insuperabi-
le. Il Dio che si fa uomo, che entra nella stessa condizione e si pone allo stes-
so livello dei suoi destinatari, certamente offre «l’orientamento fondamentale
per le scelte concrete»6. In effetti tale criterio € sempre da ribadire nel suo
primato in ordine alla pastorale. Papa Francesco, parlando alla Chiesa latino-
americana, ci offre un’indicazione che non possiamo sorvolare:

Ad Aparecida si danno in maniera rilevante due categorie pastorali che sorgono
dalla stessa originalita del VVangelo e possono anche servirci da criterio per valutare
il modo in cui viviamo ecclesialmente il discepolato missionario: la vicinanza e
Vincontro. Nessuno dei due & nuovo, ma costituiscono la modalita in cui Dio si
é rivelato nella storia. E il “Dio vicino” al suo popolo, vicinanza che raggiunge il
punto massimo nelU’incarnazione. E il Dio che esce incontro al suo popolo. Esi-
stono in America Latina e nei Caraibi pastorali “lontane”, pastorali disciplinari
che privilegiano i principi, le condotte, i procedimenti organizzativi... ovviamen-
te senza vicinanza., senza tenerezza, senza carezza. Si ignora la “rivoluzione della
tenerezza” che provoco I'incarnazione del Verbo. Vi sono pastorali impostate con
una tale dose di distanza che sono incapaci di raggiungere I'incontro: incontro
con Gesu Cristo, incontro con i fratelli. Da questo tipo di pastorali ci si puo
attendere al massimo una dimensione di proselitismo, ma mai portano a raggiun-
gere né I'inserimento ecclesiale, né I'appartenenza ecclesiale. La vicinanza crea
comunione e appartenenza, rende possibile I'incontro. La vicinanza acquisisce
forma di dialogo e crea una cultura dell’incontro. Una pietra di paragone per cali-
brare la vicinanza e la capacita d’incontro di una pastorale & I’omelia. Come sono
le nostre omelie? Ci avvicinano all’esempio di nostro Signore, che “parlava come
chi ha autorita” o sono meramente precettive, lontane, astratte?7

5R. Tonelli - S. Pinna, Unapastoralegiovanileper la vita e la speranza. Radicati sul cam-
mino percorsoper guardare meglio verso ilfuturo, LAS, Roma 2011, 48.

6lvi, 58.

7Francesco, Viaggio apostolico a Rio deJaneiro in occasione della XXV111 Giornata Mon-
diale dellagioventu (incontro con i Vescovi responsabili del Consiglio Episcopale Latinoame-
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La presenza e la sincronizzazione con il mondo dei giovani, con il loro
sentire, facendo si che ogni educatore sia accordato con i loro desideri non é
per nulla scontato e deve ogni volta essere rimesso in campo. Per dirla con don
Bosco, si tratta di amare cido che amano i giovani perché i giovani amino cio
che amiamo noi. La sim-patia e la */«-passione, "autorevolezza e la dolcezza,
la cordialita e la confidenza sono le chiavi del “sistema preventivo”, che ha
come centro la necessita della presenza costante e amorevole dell’educatore.
Qui emerge il concetto di “assistenza” in tutta la sua pregnanza e la sua attua-
lita, come chiave di volta per un progetto di pastorale giovanile: letteralmente
significa “stare presso”, perché la condizione indispensabile per essere educa-
tori alla fede dei giovani €& stare con loro, stare presso di loro, non lasciarli a
loro stessi. Lo attesta in maniera semplice e profonda il beato Filippo Rinaldi,
terzo successore di don Bosco, che ci ripropone il mistero dell’incarnazione
nella sua traduzione educativa salesiana:

Un punto sul quale insisteva era che il sistema di don Bosco non si riduceva a non
bastonare, a non castigare, ma stava soprattutto in una cosa semplicissima, cioe nel
vivere in mezzo ai ragazzi. Diceva: - Don Bosco viveva in mezzo ai suoi ragazzi,
conversava con essi, come Nostro Signore conversava coi peccatori, coi farisei,
coi fanciulli. 11 nostro & il sistema dellafamiliarita e del contatto. Don Bosco non
risplendette come grande oratore; non i suoi discorsi commovevano, ma la vista
di lui, l'intrattenersi con lui. Neppure si presentava don Bosco come professore:
lasuascuolaera il cortile. Insomma fideale di don Bosco era vivere in mezzo ai suoi.
Per lui educare é stare in mezzo ai ragazzi, non per imporsi, ma per conversare,
per intrattenersi con loro, in modo che tutti ci si avvicinino e si possano cosi
guadagnare i cuori di tutti8

Stare con i giovani & la condizione fondamentale della vocazione di genitori
e di educatori alla fede: questo atteggiamento traduce nella realta il desiderio e
la passione di condividere le loro paure e le loro angosce, le loro attese e le loro
speranze. Questo é gia tutto, perché la scelta concreta di stare con i giovani &
gravida di conseguenze positive su tutti i fronti: perdere tempo per loro e con
loro & il primo e pitl importante segno di riconoscimento della loro dignita. In
tal modo essi hanno laprova concreta di essere soggetti di dedizione gratuita; in
tal modo sono riconosciuti come persone degne di affetto e di amore. Dobbia-
mo davvero avere il coraggio di «uscire dalla propria comodita e avere il coraggio
di raggiungere tutte le periferie che hanno bisogno della luce del Vangelo»9.

ricano - CELAM, 28 luglio 2013).
8E. Ceria, Vita del Servo di Dio don Filippo Rinaldi, SEI, Torino 1951, 443.
9 Francesco, Evangelii gaudium, n. 20. «Usciamo, usciamo ad offrire a tutti la vita di
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In tal modo si colgono in pienezza alcuni orientamenti operativi per la
pastorale giovanilell la funzione sacramentale della vita quotidiana, la ricom-
prensione della vita come luogo adatto per incontrare Dio, il riconoscimento
del vero volto di Dio nell’'umanita di Gesu. Soprattutto si fa spazio, a parti-
re dalla prospettiva dell’incarnazione, il corretto atteggiamento ermeneutico
puntato su quellafedelta creativa richiesta ad ogni vero discepolo del Signore:

Alla comunita ecclesiale e ad ogni evangelizzatore si richiede uno stile assai origi-
nale di “fedelta”. L'atteggiamento ermeneutico (e il conseguente sospetto ermeneu-
tico) rifiuta ogni figura di fedelta che cerchi di riprodurre nel presente quello che
abbiamo accolto dal passato. Questo modo di fare, che assomiglia eccessivamente
alla ripetizione, & poco saggio e molto pericoloso, perché pone sullo stesso piano
I’evento e le espressioni culturali in cui esso si rende presente. Latteggiamento da
assumere € assai diverso: una profonda azione di discernimento, da attuare nella
comunita ecclesiale e sotto la guida autorevole di coloro che nella comunita hanno
il ministero di condurci nell’unita alla verita, per guardare con coraggio in avanti
profondamente radicati nel passato, alla ricerca di parole e gesti che risuonino nel
presente come “buona notizia” per lavita e la speranza di tuttill

Dalla centralita della logica dell’incarnazione nasce un modello di pastora-
le giovanile che - a differenza di altri, che ricomprendono I’educativo a partire
dal teologico, che fanno prevalere I’azione educativa o che separano netta-
mente gli ambiti2- cerca «il confronto con le modalita storiche mediante le
quali Dio ha voluto realizzare la Rivelazione»13 L’ancoramento all’incarna-
zione garantisce con decisione I'integrazione tra immanenza e trascendenza,
perché proprio nella storia va cercata e attuata quell’unita tra Dio e uomo che
in Cristo si fa verita di Dio e dell’'uomo.

Tale criterio & assolutamente necessario, tanto quanto & necessaria nella
totalita dell’evento della salvezza la precisa scelta divina dell’incarnazione, che
segna la radicale condivisione divina della nostra condizione umana.

Gesu Cristo. Ripeto qui per tutta la Chiesa cio che molte volte ho detto ai sacerdoti e laici di
Buenos Aires: preferisco una Chiesa accidentata, ferita e sporca per essere uscita per le strade,
piuttosto che una Chiesa malata per la chiusura e la comodita di aggrapparsi alle proprie
sicurezze. Non voglio una Chiesa preoccupata di essere il centro e che finisce rinchiusa in un
groviglio di ossessioni e procedimenti» {ivi, n. 49).

DR Tonelli - S. Pinna, Una pastorale giovanile per la vita e la speranza. Radicati sul
camminopercorsoper guardare meglio verso ilfuturo, 59-66.

1 1vi, 66.

DCfr. ivi, 67-69.

Blvi, 69.
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In questo senso e opportuno segnalare che il tema dell’incarnazione, intesa
qui come abbassamento divino, apre immediatamente verso la pratica ¢iella
poverta evangelica; proprio il grande san Francesco, che in maniera cosi singo-
lare ha messo a tema I’evento dell’incarnazione, ha proposto alla Chiesa del
suo tempo - e con questo alla Chiesa di tutti i tempi - un ritorno radicale alla
poverta per essere all’altezza delle richieste dell’evangelo. Il farsi vicino di Dio,
nella forma della nascita, & un grande atto di svuotamento. Questa € propria-
mente la grazia che il Signore ci ha portato: egli, «da ricco che era, si e fatto
povero per voi, perché voi diventaste ricchi per mezzo della sua poverta»i4

Non é possibile per la pastorale giovanile astrarre da questa dinamica di
presenza, vicinanza, accoglienza, prossimita, partecipazione di vita che nella
poverta solidale di Cristo trova massima espressione, perché «ll Verbo si fece
carne e venne ad abitare in mezzo a noi»15 questo & unfatto che la fede rico-
nosce come principio della salvezza e che segna la singolarita del cristianesi-
mo rispetto ad ogni altra fede “religiosa”. La via di Gesu non pud che essere
anche la via della Chiesa: «Come Cristo ha compiuto la redenzione attraverso
la poverta e le persecuzioni, cosipure la Chiesa & chiamata a prendere la stes-
sa via per comunicare agli uomini i frutti della salvezza»16 Lo stile di papa
Francesco non sembra lasciare alcun dubbio a proposito. Emblematica € la sua
lettera ai Cardinali creati nel concistoro del 22 febbraio 2014:

Il Cardinalato non significa una promozione, né un onore, né una decorazione;
semplicemente € un servizio che esige di ampliare lo sguardo e allargare il cuore.
E, benché sembri un paradosso, questo poter guardare piu lontano e amare piu
universalmente con maggiore intensita si pud acquistare solamente seguendo la
stessa via del Signore: la via dell’abbassamento e dell’umilta, prendendo forma di
servitore (cfr. Fil 2,5-8). Percio ti chiedo, per favore, di ricevere questa designa-
zione con un cuore semplice e umile. E, sebbene tu debba farlo con gaudio e con
gioia, fa’ in modo che questo sentimento sia lontano da qualsiasi espressione di
mondanita, da qualsiasi festeggiamento estraneo allo spirito evangelico di auste-
rita, sobrieta e povertal’

Ci sono oggi segnali anche ecclesiali di lontananza non solo spirituale,
ma anche fisica, dai giovani: un certo stile di tradizionalismo e di clericalismo

U2Cbr 8,9.

BGv 1,14.

BCfr. Lumen gentium, n. 8.

TFrancesco, Letteraai cardinali chesaranno creati nel Concistoro ¢ leiprossimo 22febbraio
(12 gennaio 2014).
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pastorale crea una certa “distanza di sicurezza” tra la Chiesa e i giovani e va
certamente contrastato sia a livello teorico che pratico, facendo proprio leva
sul principio e sull’evento dell’incarnazione, a cui si deve obbedienza e imi-
tazione.

Non e infatti possibile pensare alla missione senza prossimita di vita, parte-
cipazione intima e condivisione totale con il popolo di Dio. Questo ¢ lo stile
del Vangelo, a cui non possiamo sottrarci se vogliamo essere credibili:

Resta chiaro che Gesu Cristo non ci vuole come principi che guardano in modo
sprezzante, ma come uomini e donne del popolo. Questa non ¢ I'opinione di un
Papa né un‘opzione pastorale tra altrepossibili; sono indicazioni della Parola di Dio
cosi chiare, dirette ed evidenti che non hanno bisogno di interpretazioni che toglie-
rebbero ad esseforza interpellante. Viviamole “sine glossa”, senza commenti. In tal
modo sperimenteremo la gioia missionaria di condividere la vita con il popolo
fedele a Dio cercando di accendere il fuoco nel cuore del mondo18

2. Discepolato: la concretezza della sequela

Siamo chiamati ad assumere la prospettiva del discepolato. Convincerci
che il fine ultimo del nostro impegno educativo-pastorale sia quello di abilita-
re i giovani ad entrare nel ritmo del discepolato cristiano. “Discepolato” diviene
quindi parola determinante.

Il testo dei vangeli —narrazione sostanziale del cammino di conversione di
coloro che sono stati chiamati ed hanno seguito il Signore prima come disce-
poli e poi come apostoli - non ci restituisce la linearita di un percorso senza
colpi di scena, ma I'intensa drammaticita di una vicenda connotata da alti e
bassi, da tradimenti e da entusiasmi, da stima e disprezzo per I’'amato e temuto
maestro. Un laborioso e per nulla semplice itinerario ha portato i dodici —e
nemmeno tutti! - ad apprezzare ed onorare fino in fondo il dono dell’amicizia
con il loro Signorel9

Gli stessi vangeli ci pongono di fronte anche ad una cerchia pit ampia di
“simpatizzanti”, non direttamente chiamati alla condivisione totale con Gesu
eppure chiamati anch’essi, attraverso il dono della fede, ad una forma di au-
tentico discepolato e di conseguente apostolato, anche se di loro non sappia-
mo nulla di piu rispetto ad un semplice accenno: cosi le persone che seguono

18Francesco, Evangeliigaudium, n. 271.
OCfr. C.M. Marrini, Litinerario spirituale dei dodici, Boria, Roma 19934.
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il Signore per cercare salvezza diventano annunciatori della buona notiziaXe
quindi si fanno in tal modo portatori di un messaggio di vita e di speranza per
tutti coloro che incontrano sul loro cammino.

Il discepolato non € quindi da intendersi come un concetto statico e mo-
nolitico, possibile in una sola modalita di attuazione; si tratta invece di un
concetto dinamico e molteplice, che porta in sé diverse intensita e differenti
prassi espressive, che perd sono unificate da una tensione orientata al rico-
noscimento che la propria vita vada essenzialmente articolata in ordine alla
persona di Gesu Cristo e al legame di amicizia, filialita e nuzialita con Lui:

Nella fede, speranza e carita poniamo Gesu Cristo al centro della nostra esisten-
za. Gesl Cristo é riconosciuto infatti come il significato ultimo e definitivo, che
s'innesta in ogni autentica, anche se prowvisoria, significazione personale. Questo
significato, ricevuto per dono, rivela il valore pieno di ogni gesto umano. Assume
I'umano e I'amplifica nell’orizzonte del divino. Dona cosi all’'uomo una visione
totale della sua esistenza, capace di unificare una vita trascinata tra conflitti e
contraddittorieta.

Nello stesso tempo Gesu Cristo si propone come il criterio profetico e normativo
per ordinare, gerarchizzare, autenticare i personali progetti e realizzazioni. Nel
riferimento a Gesu Cristo I’esperienza quotidiana trova un criterio di valutazione.
Tra i molti progetti di sé, il cui groviglio spesso rende difficile una vera autenticita
umana, fede e salvezza orientano verso la verita dell’'uomo. Nella fatica quotidiana
di realizzarsi in coerenza con il progetto sognato, fede e salvezza consolidano una
speranza che supera ogni umana misura2l

In questo senso tutti, ma proprio tutti, sono chiamati alla realta del disce-
polato: ogni cristiano ha il suo modo proprio e personale di essere discepolo e
deve riconoscerne la forma a cui é chiamato. Pensiamo solo ad alcuni giovani
nel Vangelo e anche al modo in cui Gesu pensa il discepolato, cioé una realta
ampia e articolata, cheprevede livelli diversi e densita anche molto distanti tra
loro\ dal capo poggiato sul petto del Signore alle briciole della donna siro-
fenicia, dal cieco Bartimeo che si mette a seguire Gesu a Zaccheo che restitu-
isce il quadruplo di quello che ha frodato, dalla fede incredula del centurione
al pentimento della samaritana, dal figlio resuscitato della vedova di Nain al
paralitico che riprende il suo cammino, dall’emorroissa che tocca il lembo del
mantello del Signore ai rinnegamenti di Pietro, dal rifiuto del giovane ricco

DCAr., ad esempio, M19,18-22.27-31; 20,29-34; Le 18,35-43; Gv 4,28-30; 9,1-41.
2 R. Tonelli - S. Pinna, Unapastorale giovanile per la vita e la speranza. Radicati sul
cammino percorsoper guardare meglio verso iljuturo, 84-85.
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al ribaltamento di Paolo, dalla fede cristallina di Maria alla fuga dei dodici
davanti alla croce, senza dimenticare il destino di Giuda, e cosi via. Il Vangelo
e ricco e variegato nel presentare il discepolato richiesto a tutti e a ciascuno,
con una narrazione che ci restituisce la storicita anche dei ragazzi che ci sono
affidati.

Il fine ultimo di tutto non puo che essere la “comunione”. Viene alla luce
con chiarezza che I’incarnazione-prossimita € in vista della croce-donazione e
che essa ¢ in vista della comunione-comunita. La direzione del percorso teolo-
gico-pastorale é quindi chiara: incarnazione (prossimita)  croce (donazione)

comunione (comunita).

La prospettiva a & agape, in questa precisa direzione, afferma fin dall’inizio
che il fine ultimo dell'uomo non & né una visione di Dio —che perlomeno
evoca ancora una distanza, un estrinsecismo, un essere uno di fronte all’altro
- né la propria autorealizzazione autistica—che comprende I'uomo come una
monade egoistica a cui tutto il resto serve come mero strumento -, ma invoca
immediatamente lafratellanza reale e la mistica nuziale tra gli uomini e Gesu
Cristo, come comune e pieno adempimento della loro originaria, radicale e
condivisa, seppur asimmetrica, filialita. 1l cammino di discepolato € un itinera-
rio concreto di appropriazione del dono divino della filialita adottiva.

3. Vocazione: la chiamata per nome

In questo momento culturale particolarmente liquido, in cui il tema dell’i-
dentita appare decisamente in crisi, la “questione vocazionale” dovrebbe essere
recuperata nella sua pregnanza teologale ed antropologica: essa sola infatti ha
la forza per offrire una visione sintetica e unitaria della persona, tanto che pos-
siamo azzardare I’affermazione radicale per cui senza vocazione non ce identita.
Proprio oggi dunque I'impegno della pastorale giovanile non pud marginaliz-
zare il tema vocazionale, ma deve rimetterlo al centro del suo pensare e del suo
agire per il bene dei giovani.

Sta di fatto che il compito della pastorale giovanile, se alleggerito dalla ne-
cessita di mettere il giovane davanti alla questione vocazionale, risulta davvero
distante dalle esigenze della fede portata da Gesu:

A un debole pensiero di fede corrisponde una debole vita di fede e quindi una
flebile proposta e un’assenza di risposta o una risposta altrettanto debole che non
puo dare garanzie di durata, ma subisce il fascino momentaneo e riflette la prov-
visorieta e I'instabilita del contesto culturale contemporaneo. E una fede (e una
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risposta vocazionale) liquida, troppo fluida, troppo annacquata, liquefatta, che ha
perso spessore e solidita e dunque e sfuggente, vaga, aleatoria. In ambienti liquidi
non sipotra mai costruire un edificio solido, confondamenta sicure-, costruzioni sulla
sabbia o in terreni acquitrinosi non garantiscono alcuna tenuta. Occorre allora
un tessuto forte, un terreno roccioso e regole “antisismiche”, essendo una costru-
zione vocazionale zona a fortissimo rischio sismico. [...] Alle giovani generazioni
va offérto cibo solido, una proposta convincente, che per essere tale non nasconde
la verita della sua durezza, una proposta forte, chiara, senza falsi convincimenti,
senza illusioni, senza allusioni a comodita o autorealizzazioni o gratificazioni2

Per questo uno dei criteri indispensabili da tenere presenti nel pensare e
progettare la pastorale giovanile € quello vocazionale: con un simpatico gioco
di parole si potrebbe dire che per essere all'altezza della sua vocazione, lapa-
storale giovanile non puofare a meno di accompagnare i giovani alla scoperta e
all'accoglienza della loropersonale vocazione.

Non si pud pensare all’animazione vocazionale separata dalla pastorale gio-
vanile, allo stesso modo in cui abbiamo piu volte affermato che non si puo
pensare alla pastorale giovanile separata dalla pastorale della Chiesa. Il tempo
delle separazioni é scaduto: & invece da ritenere che I’'animazione vocazionale &
il coronamento della pastorale giovanile perché in un certo senso ne é anche la
fonte: infatti ogni operatore di pastorale giovanile & stato chiamato per nome
ed ha, tra i suoi compiti fondamentali, I’obbligo di mettere ogni giovane al
cospetto di Dio, perché anch’egli possa essere a sua volta chiamato per nome.

La comprensione ultima dell’identita personale si gioca cosi al cospetto di
Dio e mai altrove: é quindi compito specifico dell’operatore di pastorale gio-
vanile porre il giovane nella condizione di ricevere da Dio il proprio nome che
egli da sempre ha preparato per lui. Senza il coraggio di sottoporsi a questo
faccia a faccia, tanto sublime quanto terrificante, non vi & possibilita di sapere
della propria persona in via definitiva, perche

la domanda essenziale sull’uomo pare essere proprio questa: chiegli é. Il suo essere
e definito da un nome, espressione sintetica della sua identita singolare. Signore,
tu mi scruti e mi conosci, dice il Salmo (139,1); e prima ancora del Salmo, Gere-
mia si sente interpellare da Dio in questi termini: Prima diformarti nelgrembo, ti
conoscevo, prima che tu uscissi alla luce, ti avevo consacrato {Ger 1,5). Sullo sfondo
di Geremia e della spiritualita dei Salmi dev’essere intesa anche la famosa dichia-
razione di Agostino: il nostro cuore é inquieto e non pud trovare in alcun modo

2 M. Paradiso, Fenomenologia della sequela, Citta Nuova, Roma 2010, 177.178, corsivi
nostri.
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riposo finché non trovi Lui; I'identita dell’'uomo ¢ infatti nascosta nel segreto di
Dio, ed é dichiarata dalla sua voce che chiama, dalla vocazione; non sorprende
in tal senso che il riposo alla ricerca inquieta dell'uomo non possa venire in altro
modo che nella forma di un incontro con Dio2R

Dio, in quanto nostro creatore, ci conosce prima e meglio di noi stessi, ed
e nel dialogo con Lui che apprendiamo la nostra identita. Nel ricevere da Dio
un nome proprio si scopre il progetto della propria vita ed € Dio che solo ha
I’autorita di chiamare per nome, di dare un nome e di cambiare il nome:

Costitui dunque i Dodici: Simone, al quale impose il nome di Pietro, poi Giaco-
mo, figlio di Zebedeo, e Giovanni fratello di Giacomo, ai quali diede il nome di
Boanérghes, cioé “figli del tuono”. [...] Quando fu giorno, chiamo a sé i suoi
discepoli e ne scelse dodici, ai quali diede anche il nome di apostoli. [...] Andrea
incontro per primo suo fratello Simone e gli disse: “Abbiamo trovato il Messia” -
che si traduce Cristo - e lo condusse da Gesu. Fissando lo sguardo su di lui, Gesu
disse: “Tu sei Simone, il figlio di Giovanni; sarai chiamato Cefa” - che significa
Pietro24

Il nuovo nome donato da Dio e anche, oltre che la rivelazione della pro-
pria identita piu intima, comunicazione di una missione, trasmissione della
forza per poterla compiere e quindi promessa di sostegno per il buon esito del
proprio compito:

GesU, giunto nella regione di Cesarea di Filippo, domando ai suoi discepoli: “La
gente, chi dice che sia il Figlio dell’'uomo?”. Risposero: “Alcuni dicono Giovanni
il Battista, altri Elia, altri Geremia o qualcuno dei profeti”. Disse loro: “Ma voi,
chi dite che io sia?”. Rispose Simon Pietro: “Tu sei il Cristo, il Figlio del Dio
vivente”. E Gesu gli disse: “Beato sei tu, Simone, figlio di Giona, perché né carne
né sangue te lo hanno rivelato, ma il Padre mio che é nei cieli. E io a te dico: tu
sei Pietro e su questa pietra edifichero la mia Chiesa e le potenze degli inferi non
prevarranno su di essa. A te daro le chiavi del regno dei cieli: tutto cid che legherai
sulla terra sara legato nei cieli, e tutto cio che scioglierai sulla terra sara sciolto
nei cieli”. Allora ordino ai discepoli di non dire ad alcuno che egli era il Cristos

BG. Angelini, Eta della vita epienezza del tempo, in G. Angelini - G. Como - V. Mel-
chiorre - P. Rota Scalabrini, Le eta della vita: accelerazione del tempo e identita sfriggente,
Glossa, Milano 2009, 73-131, 84.

2AMe 3,16-17; Le6,13; Gv 1,41-42.

5Mt 16,13-20.
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Per alcuni aspetti non basta nemmeno il nome, ma e anche necessario
che ci sia qualcuno di speciale che lo pronunci, con un tono e uno stile che
fa la differenza e permette il riconoscimento non solo della propria identita,
ma anche di quella di Dio. Proprio nel sentirsi chiamare per nome da Dio é
possibile entrare nella logica del riconoscimento di Dio stesso, che si presenta
agli occhi del credente in maniera del tutto indeducibile:

Maria invece stava all’esterno, vicino al sepolcro, e piangeva. Mentre piangeva, si
chind verso il sepolcro e vide due angeli in bianche vesti, seduti I'uno dalla parte
del capo e l'altro dei piedi, dove era stato posto il corpo di Gesu. Ed essi le dis-
sero: “Donna, perché piangi?”. Rispose loro: “Hanno portato via il mio Signore
e non so dove I’hanno posto”. Detto questo, si voltd indietro e vide Gesu, in
piedi; ma non sapeva che fosse Gesu. Le disse Gesu: “Donna, perché piangi? Chi
cerchi?”. Ella, pensando che fosse il custode del giardino, gli disse: “Signore, se
I’hai portato via tu, dimmi dove I’hai posto e io andro a prenderlo”. Gesu le disse:
‘Marial”’ Ella si volto egli disse in ebraico: ‘Rabbuni!”- che significa: ‘Maestrol™.
Gesu le disse: “Non mi trattenere, perché non sono ancora salito al Padre; ma
va’ dai miei fratelli e di’ loro: ‘Salgo al Padre mio e Padre vostro, Dio mio e Dio
vostro™. Maria di Magdala ando ad annunciare ai discepoli: “Ho visto il Signore!”
e cio che le aveva detto

Il rinnovato dono della chiamata per nome implica poi anche la novita di
un nome conosciuto solo da chi lo riceve: «Al vincitore dard la manna nasco-
sta e una pietruzza bianca, sulla quale sta scritto un nome nuovo, che nessuno
conosce aWinfiuori di chi lo riceve»1l

La personalizzazione dell’esistenza giunge cosi al suo compimento supre-
mo, esaltando I’intimita della relazione con Dio come fonte autentica della
propria singolarita. Quasi nella forma di un segreto nuziale tra gli sposi, realta
che solo loro conoscono e comprendono, in una comunione ogni volta sem-
pre di nuovo unica e irripetibile.

4. Dono di sé: il contenuto sostanziale
Bisogna dire che il criterio della prossimita, di cui abbiamo gia parlato, é

necessario ma insufficiente a rendere conto della pienezza del dato cristiano,
che non e semplice presenza solidale di Gesu in mezzo a noi e nemmeno una

% G*/20,11-18.
747917,
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estrinseca comunicazione di istruzioni per la salvezza. La rivelazione é segnata
in maniera decisiva dalla donazione di Dio in vista della comunione con gli
uomini. Dal punto di vista teologico: I'incarnazione é una predisposizione in
vista della croce, intesa come donazione totale di Dio stesso; e la donazione &
la condizione di possibilita della comunione, fine ultimo del progetto di Dio
sul mondo. Non possiamo quindi considerare la prossimita, nemmeno dal
punto di vista pastorale, il centro della proposta cristiana, perché mancherem-
mo di vedere come la donazione che Gesu fa di sé sia il cuore della fede da lui
portata, che ci impegna all’imitazione del Signore: in effetti, al darsi di Dio a
noi dovra corrispondere il nostro pieno e totale darci a Dio e aifratelli

Se la necessaria “prossimita” segna il dovere di essere li dove sono i giova-
ni, condividere, frequentare il mondo giovanile dall’interno e non conoscerlo
solo teoricamente, la “donazione” rende conto della qualita della presenza,
che non ¢ da pensarsi nella logica dell’intrattenimento o dello spettacolari-
smo, ma di una testimonianza credibile capace di autentica perdita di sé a
favore dell’altro. Un pastorale improntata solamente sull’esigenza di “stare
con i giovani” senza “il dono di sé ai giovani” puo correre il rischio di essere
superficiale e non arrivare a toccare cio che di proprio il cristianesimo porta
all’'uomo, ovvero la necessita di fare della propria vita un dono per l’altro in
vista della comunione.

La prospettiva della prossimita va dungue ricompresa pastoralmente, allar-
gandone il logos, a partire dall’atto fondamentale di Cristo verso gli uomini
- dal quale prende corpo e forma tutta la sua vicenda - che non pud essere
altro che la sua libera, radicale e totale donazione: «Questo € il mio corpo, che
¢ dato per voi»2 La necessita della presenza educativa ed evangelizzatrice tra
i giovani - garantita dal gesto inaudito di Dio di mandare il suo figlio come
uno di noi - ha la necessita di un educatore-evangelizzatore, che, come Gesu
Cristo, sia pronto non semplicemente a “stare con i giovani” 0 a “comunicare
una buona notizia”, ma che faccia dono della sua vita a loro favore. Senza di
questo (1) non c’é pastorale giovanile, ma intrattenimento ed animazione piu
0 meno culturale dei giovani; (2) non c’e evangelizzazione, ma comunicazione
di qualche utile insegnamento sul Vangelo; (3) non c’é educazione, ma soli-
darieta e simpatia. L’esigenza di consegnare ai giovani la pienezza del Vangelo

ci obbliga a ridare slancio, coraggio eprofondita difede alla pastorale giovanile, che puo ri-

schiare di restare (1) pastorale d intrattenimento o di (2) sola educazione civica, di (3)forma-
zione culturale o di (4) generica apertura al trascendente. 1l richiamo diretto ai destinatari

Ble22,19.
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della nostra missione ci impegna a riflettere e operare scelte “a partire dai giovani” e non
dai nostri problemi, e a ritornare ai giovani, che sono la “patria” della nostra missione, il
tempio della nostra esperienza di Dio.

Al giovani offriamo, oltre che I’annuncio della Parola {kerygma-martyria) e la celebrazione
dei Sacramenti (leiturgia), il servizio della carita (diakonia), il quale & per noi educazione,
non “una specie di attivita di assistenza sociale che si potrebbe anche lasciare ad altri, ma
[un servizio che] appartiene alla natura” stessa della Chiesa, “espressione irrinunciabile
della sua stessa essenza” (8 enedetto XVI, Deus caritas est, n. 25)2

E necessario mettere in guardia circa il fatto che alcune espressioni di pa-
storale giovanile possono essere molto dispendiose a livello organizzativo e
gestionale, ma rischiano pero di essere poco produttive in ordine alla finalita
dell’autentico nucleo cristiano fondante, che e quello della donazione.

La prospettiva della donazione offre invece profondita, sostane e contenuto
allaprossimita pastorale', per la pastorale giovanile significa superare il rischio
del “giovanilismo”, di una vicinanza ai giovani neutrale e leggera, incapace di
essere incisiva e significativa per la loro vita. Per don Bosco la figura dell’edu-
catore ha una identita ben precisa e per nulla generica: nel piccolo trattatello
sul Sistema preventivo lo definisce «un individuo consacrato al bene de’ suoi
allievi, percio deve essere pronto ad affrontare ogni disturbo, ogni fatica per
conseguire il suo fine, che & la civile, morale, scientifica educazione de’ suoi
allievi»). Cioé deve essere disponibile a perdere se stesso per la salvezza dei
suoi ragazzi: «lo vi prometto e vi do tutto quel che sono e quel che ho. lo per
voi studio, per voi lavoro, per voi vivo e per voi sono disposto anche a dare la
vita»3L

Prossimita e donazione stanno o cadono insieme, e sono orientate verso I'edi-
ficazione della comunita: cosi una prossimita che non abbia come sua finalita

DP. Chavez, «Da mihianimas, cetera tolle». Lettera di convocazione del Capitolo Generale
XXVI, in ACG 394.

DG. Bosco, Il sistemapreventivo nella educazione della gioventt, n. 3. «Gesu Cristo non
spezzo la canna gia fessa, né spense il lucignolo che fumava. Ecco il vostro modello. Allora
non si vedra piu chi lavorera per fine di vanagloria; chi punira solamente per vendicare I’'amor
proprio offeso; chi si ritirera dal campo della sorveglianza per gelosia di una temuta prepon-
deranza altrui; chi mormorera degli altri volendo essere amato e stimato dai giovani, esclusi
tutti gli altri superiori, guadagnando null’altro che disprezzo ed ipocrite moine; chi si lasci
rubare il cuore da una creatura e per far la corte a questa trascuri tutti gli altri giovanetti; chi
per amore dei propri comodi tenga in non cale il dovere strettissimo della sorveglianza; chi
per un vano rispetto umano si astenga dall’ammonire chi deve essere ammonito» (G. Bosco,
Lettera da Roma).

3 G.B. Lemoyne, Memorie biografiche di don Bosco, VII, 585.
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la donazione non ¢é all’altezza dell’evangelo e delle sue esigenze di offrire un
amore che sappia arrivare «sino alla fine»3 poi, una donazione che non abbia
come sua condizione previa la prossimita non raggiunge concretamente alcun
destinatario, rimanendo sul piano “virtuale” dell’intenzionalita teorica; infine,
una pastorale giovanile che voglia proporsi in piena fedelta alla sua vocazione
parte dalla prossimita e arriva all’edificazione della comunita passando attra-
verso la pratica della donazione.

5. Beatitudini: la strategia alternativa

Oggi viviamo nella societa dei diritti. 1l “diritto ad avere diritti” sembra
essere il punto di fecalizzazione della piena liberazione della persona umana
da qualsiasi schiavitu3

La Chiesa stessa, accogliendo alcuni punti di vista della modernita attra-
verso la mediazione del Concilio Vaticano Il, & perlomeno apparsa un poco
ingenua sulla questione. Teologi accorti ci mettono in guardia:

Nella vita della Chiesa molto di tutto cio é stato anche accolto e non sempre con
la dovuta considerazione di tutti i risvolti. Si pensi alla nostra convinta difesa
dei diritti umani: ma sono essi effettivamente cristiani? Oppure rappresentano un
connubio romantico di Marxismo e Liberismo? Si puo tirare il cristianesimo sul
fib ¢lei diritti umani? E che cosa ci incassiamo con tutto cid dal punto di vista
della nostra teologia? Quale Cristo e quale Dio? Che cosa resta della particolarita
del cristianesimo? In che cosa consiste il nostro specifico? Propaghiamo ora gli
stessi diritti umani che fino a ieri abbiamo combattuto o trascurato. Qui ci sono
moltissime questioni, sulle quali ¢ difficile giudicare34

Lo stesso magistero pontificio si e reso attento e disincantato rispetto al
possibile utilizzo perverso dei diritti umani individuali, denunciando i possi-
bili abusi:

Deplorevolmente, persino i diritti umani possono essere utilizzati come giusti-
ficazione di una difesa esacerbata dei diritti individuali o dei diritti dei popoli
piu ricchi. Rispettando I'indipendenza e la cultura di ciascuna Nazione, bisognha

2Gv 13,1.

BCir. S. Rodota, Il diritto ad averediritti, Laterza, Bari 2012.

3 E. Salmann, | respiro della benedizione. Spiragliper un ministero vivibile, Cittadella,
Assisi 2010, 14.
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ricordare sempre che il pianeta é di tutta I'umanita e per tutta I'umanita, e che
il solo fatto di essere nati in un luogo con minori risorse 0 minor sviluppo non
giustifica che alcune persone vivano con minore dignitadh

La nostra pastorale a volte appare un poco ingenua su questo punto, non
misurando fino in fondo la posta in gioco della questione. Infatti, portan-
do avanti la battaglia dei diritti in forma acritica, abbracciandone quindi in-
consapevolmente la logica sottostante, portiamo tutto il mondo non verso
il cristianesimo, ma verso la forma nichilistica dell’occidente. La visione del
mondo portata avanti dai diritti umani individuali ha orientato lo sguardo dai
problemi sociali e solidali verso dinamiche individualistiche:

E paradossale che nell’epoca del diritto ad avere diritto siano scomparsi i diritti
sociali e i diritti politici; mentre il diritto al lavoro e all’assistenza sono ridotti a
residui del tramontato stato sociale, i diritti all’uso indiscriminato di nuove tecni-
che procreative e allo sviluppo di una vera e propria medicina eugenetica diven-
tano le nuove frontiere della civilizzazione. La strategia dei diritti ha accentuato
i tratti individualistici della cultura giuridica occidentale, contribuendo in modo
decisivo alla spoliticizzazione delle societa e a una diffusione dell’indifferenza eti-
ca generalizzata; essa rivela la propria vocazione nichilista, in cui I’assunzione
della liberta individuale come arbitrio assoluto e accentuata sempre pit dall’alle-
anza implicita con le nuove forme di scientismo tecnologico che favoriscono la
chiusura autoreferenziale degli individui3

Al di la della loro presunta bonta intrinseca, riconosciuta e apprezzata nella
societa liberale, essi appaiono troppe volte ambigui, problematici e perfino
perversi. In sostanza i diritti rischiano di essere i dieci comandamenti decaffei-
natu cioé privati della sostanza attiva che li rende pericolosi di fronte all’impe-
rativo postmoderno del benessere. Sono il tentativo riuscito di aggirare, senza
eluderli sfacciatamente, i dieci comandamenti; sono lo svuotamento della loro
sostanza traumatica, del loro principio attivo, che in fondo é quello dell’ob-
bedienza a Dio. Conviene risentire un passaggio provocatorio di S. Zizek a
questo proposito:

E anche di fondamentale importanza tener (ben) presente la connessione fra il
Decalogo (i Comandamenti Divini imposti in modo traumatico) e il suo com-

FHFrancesco, Evangeliigaudium, n. 190.
3P. Barcellona, Parolepotere. |1 nuovo linguaggio del conflitto sociale, Castelvecchi, Roma
2013, 50.
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plementare moderno, i (tanto) celebrati “Diritti Umani”. Come I’esperienza del-
la nostra societa liberal-permissiva post-politica ampiamente dimostra, i Diritti
Umani sono in definitiva, nella loro essenza, semplicemente dei Diritti a violare i
Dieci comandamenti. Il “diritto alla riservatezza”, & il diritto di commettere adul-
terio, in segreto, 1a dove nessuno ti vede e ha il diritto di indagare nella tua vita
privata. Il “diritto a perseguire la felicita e il diritto alla proprieta privata”, sono
il diritto di rubare (sfruttare gli altri). La “liberta di stampa e di libera opinione”,
sono il diritto di mentire. Il “diritto dei cittadini di possedere un’arma” ¢ il diritto
di uccidere. E, infine, la “liberta del credo religioso”, & il diritto di venerare falsi
déi. Ovviamente, i Diritti Umani non ammettono direttamente la violazione dei
Dieci Comandamenti - il punto & semplicemente che essi lasciano aperta una
“zona grigia” che dovrebbe rimanere fuori della portata del potere (religioso o se-
colare): in questa zona d’ombra posso violare i dieci comandamenti e se il potere
ci ficca il naso, sorprendendomi con le mani nel sacco e cercando di impedire
le mie violazioni, posso urlare: “Questo e un attentato ai miei Diritti Umani
fondamentali!”37.

Invece di attardarci sul tema dei diritti, la pastorale giovanile farebbe bene
acurare unavera e propria spiritualita delle beatitudini. Ora qui sta la strategia
delle beatitudini; le beatitudini compiono i comandamenti senza trasgredirli,
come il dettato neotestamentario ci assicura, e diventano uno stile di vita che
critica autorevolmente i diritti umani moderni, che troppe volte appaiono
come una mascheratura ad un narcisismo ormai insostenibile. Per questo &
sommamente importante recuperare nella pastorale giovanile una riflessione
seria sulle beatitudini evangeliche3

Prima di essere un annuncio di un mondo nuovo, le beatitudini sono I’e-

F7S. 2izek, Lafragilita dellassoluto (oweroperché vale lapena di combattereper le nostre
radici cristiane), Transeuropa, Massa 2007, 115-116.

B Tra i tanti testi disponibili, segnaliamo: Agostino d’Ippona, Il discorso del Signore
sulla montagna, Paoline, Milano 2001; E. Bianchi, Geslie le beatitudini. Le vie dellafelicita,
Bur - Rizzoli, Milano 2012; P.G. Cabra, Le beatitudini delleducatore, Queriniana, Brescia
2012; R. Cantalamessa, Le beatitudini evangeliche. Otto gradini verso lafelicita, San Paolo,
Cinisello Balsamo (M) 2008; L. Erlin, Otto vieper lafelicita. Le beatitudini, Citta Nuova,
Roma 2013; A. Fumagalli, La scala del Regno. Letturagraduale del Discorso delle beatitudini,
Ancora, Milano 2009; Gregorio di Nissa, Omelie sulle beatitudini, Paoline, Milano 2011;
L. Guglielmoni - F. Negri, 8 volte beati. Beatitudini ‘¢arta d identita”del cristiano, LDC,
Torino 2013; G. Lori, Il discorso della montagna, dono del Padre (Mt 5,1-8,1), EDB, Bolo-
gna 2013; J.-M. Lustigier, Siatefelici. CoUoqui sullafelicita e le beatitudini, Marietti 1820,
Genova 1998; C.M. Martini, 1 disoorso della montagna. Meditazioni, Mondadori, Milano
20137, L. Zanini, Adolescenti e beatitudini, EDB, Bologna 2006.
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splicitazione della forma di vita che Gesu assume tra noi, sono il suo autori-
tratto:

Le beatitudini non sono solo un bel programma etico che il Maestro traccia, per
cosi dire a tavolino, per i suoi seguaci: sono l'autoritratto di Gesu! E lui il vero
povero, il mite, il puro di cuore, il perseguitato per la giustizia®

Egli non é solo colui che annuncia le beatitudini, ma colui che si identifica
con esse, sia come soggetto attivo che come soggetto passivo:

Nella condizione del povero di spirito, nella condizione di colui che ha perduto
tutto, Gesu indica la condizione di se stesso. E possibile e meritevole di ricom-
pense umane provvedere alle cure di un lebbroso, ma abbracciarlo e dirgli aperta-
mente che egli € il figlio di Dio che soffre, appartiene ad un registro diverso dalla
stessa idea di carita che abbiamo coltivato nella migliore tradizione delle opere di
benedd

La legge delle beatitudini e quella dell’incontro amorevole con I’altro, che
rappresenta, di volta in volta, la persona di Cristo. Tale forma di relazione
dedita all’altro si contrappone decisamente ad una logica premiale, fatta di
scambi, baratti e ricompense, ma soprattutto si pone in opposizione totale
alla logica della volonta di potenza, fondata sulla sottomissione e sulla sopraf-
fazione dell’altro:

Cio che mi colpisce del discorso di Gesu ¢ la “proposta” dell’identificazione con
I’Altro che soffre e che subisce la tirannia dei poteri. Gesu Cristo non ¢ soltanto
I’incarnazione del Verbo, il figlio di Dio e dell’'uomo, ma I'incarnazione dellW-
terita dolorosa che affligge la condizione umana nelle sue situazioni estreme4l

Le beatitudini, come Gesu le vive e le annuncia, sono infatti una criti-

P R. Cantalamessa, Le beatitudini evangeliche. Otto gradini verso lafelicita, 39. Cfr.
anche 42, 52, 68 e 125.

DP. Barcellona, INncontro con Gesti, Marietti, Genova 2010, 63. «lI discorso della mon-
tagna non propone un programma di riscatto, né un itinerario della beneficenza e neppure
un’antropologia della possibile generosita umana, ma appartiene alla logica della realizzazione
della presenza contemporanea di Cristo nel mondo, alla realizzazione del regno di Dio come
spazio esterno alla pura storicita degli avvenimenti umani, uno “spazio” in cui si realizza “qui
e ora” I'incontro fra ciascun uomo e il Dio vivente, il regno della comunione fondato sulla
condivisione del pasto, del pane e dei pesci, del sangue e del corpo di Gesu» (ivi, 63).

4 1vi, 62.



6. Criteriperpensare lapastoralegiovanile  T.T1

ca radicale della volonta di potenza che sorregge I'ambizione degli uomini e
il loro desiderio di dominio. La prospettiva inaugurata dall’esistenza tra noi
di Gesu rende operativa qui ed ora una possibile svolta nell’intendere la vita
individuale e sociale a partire da atteggiamenti che definiscono una nuova
creazione, che avviene invitando ad una sequela paradossale, perché domanda
spogliazione di tutto e dedizione sino alla fine, non promettendo dominio e
onore umani.

Non per nulla il 3 settembre del 1988, durante la beatificazione di Laura
Vicufa, Giovanni Paolo Il, defini il colle don Bosco “colle delle beatitudi-
ni giovanili”. Dobbiamo quindi essere educatori ed evangelizzatori dei giovani
nellbttica delle beatitudini, dove appunto abbiamo a chefare con il volto posi-
tivo e irradiante ¢iella vita cristiana, perché la vita cristiana é bella, attraente e
raggiante solo se € vissuta secondo lo spinto delle beatitudini. Solo cosi essapud
essere beata, cioé benedetta, felice efeconda. Ce lo ha ricordato con forza papa
Francesco a Rio de Janeiro, incontrando i giovani argentini il 25 luglio 2013:

Per favore, non “frullate” la fede in Gesu Cristo. C*¢ il frullato di arancia, ce
il frullato di mela, ¢’ il frullato di banana, ma per favore non bevete “frullato”
di fede. La fede & intera, non si frulla. E la fede in Gesu. E la fede nel Figlio di
Dio fatto uomo, che mi ha amato ed &€ morto per me. Allora: fatevi sentire; ab-
biate cura degli estremi della popolazione, che sono gli anziani e i giovani; non
lasciatevi escludere e che non si escludano gli anziani. Secondo: non frullate”la
fede in Gesu Cristo. Le Beatitudini. Che cosa dobbiamofare, Padre? Guarda, leggi le
Beatitudini che tifaranno bene. Se vuoi sapere che cosa devifare concretamente leggi
Matteo capitolo 25, che & ilprotocollo con il quale verremogiudicati. Con queste due
coseavete il Piano d zione: le Beatitudini e Matteo 25. Non avete bisogno di leggere
altro.

L'annuncio delle Giornate Mondiali della Gioventu 2014-2015-2016, le
cui tematiche prendono spunto proprio dalla logica delle beatitudini, confer-
mano la bonta del nostro approccio:

Il Santo Padre Francesco ha stabilito i temi delle tre prossime edizioni della Gior-
nata Mondiale della Gioventl, scandendo le tappe dell’itinerario di preparazione
spirituale che nell’arco di tre anni condurra alla celebrazione internazionale con il
Successore di Pietro prevista a Cracovia (Polonia) nel luglio 2016:

XXIX Giornata Mondiale della Gioventu, 2014 «Beati i poveri in spirito, perché
di essi € il regno dei cieli» {Mt 5,3).

XXX Giornata Mondiale della Gioventu, 2015 «Beati i puri di cuore, perché
vedranno Dio» {Mt 5,8).
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XXXI Giornata Mondiale della Gioventu, 2016 (Cracovia) «Beati i misericordio-
si, perché troveranno misericordia» (Mt 5,7).

I tre temi sono tratti dalle Beatitudini evangeliche. A Rio de Janeiro, Papa Fran-
cesco ha chiesto ai giovani, “con tutto il cuore”, di rileggere le Beatitudini per
farne un concreto programma di vita: “Guarda, leggi le Beatitudini che ti faranno
bene!” (cfr. Incontro con i giovani argentini nella Cattedrale di Sao Sebastido, 25
luglio 2013).

5. Comunione: lo stile ecclesiale vincente

L’acquisizione ecclesiologica principale del Concilio Vaticano I, a detta
di G. Colombo, ¢ I’idea di Chiesa come “popolo di Dio”4, che da sola € in
grado di superare una visione gerarchica dell’ecclesiologia, che ha dominato
per tanto tempo nell’autocomprensione della Chiesa stessa. Da qui si impone
la necessita di pensare alla Chiesa nell’ottica dell’ecclesiologia di comunione:
«Dal sinodo del 1985 sembra chiaro che “I’ecclesiologia di comunione e il
concetto centrale e fondamentale dei documenti conciliari”»43

Per usare un’immagine, dobbiamo passare dalla piramide ai cerchi concen-
trici. Questo pare essere il “nuovo” principio irrinunciabile da cui ripartire per
edificare la Chiesa stessa e quindi per ridare slancio alla sua opera di testimo-
nianza e annuncio del Vangelo. Ci si chiede oggi, a cinquant’anni dall’evento
conciliare: a che punto siamo nell’attuazione ae\Yecclesiologia di comunione
cosi fortemente voluta dal Concilio? Papa Francesco sembra essere molto pe-
rentorio su questo punto, tanto che ci chiede non solo unaprofezia, ma anche
una mistica della fraternita:

Il mondo ¢ lacerato dalle guerre e dalla violenza, o ferito da un diffuso indivi-
dualismo che divide gli esseri umani e li pone I'uno contro I’altro ad inseguire
il proprio benessere. In vari Paesi risorgono conflitti e vecchie divisioni che si
credevano in parte superate. Ai cristiani di tutte le comunita del mondo desidero
chiedere specialmente una testimonianza di comunionefraterna che diventi attraente
e luminosa. Che tutti possano ammirare come vi prendete cura gli uni degli altri,
come vi incoraggiate mutuamente e come vi accompagnate: “Da questo tutti sa-
pranno che siete miei discepoli: se avete amore gli uni per gli altri” {Gv 13,35). E
quello che ha chiesto con intensa preghiera Gesu al Padre: “Siano una sola cosa...
in noi... perché il mondo creda” (Gv 17,21). Attenzione alla tentazione dell’invi-

L Cfr. G. Colombo, L'ordine cristiano, Glossa, Milano 1993,49-51.
43C. Theobald, La recezionedel Vaticano Il. 1. Tornare allasorgente, EDB, Bologna 2011,
422.
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dia! Siamo sulla stessa barca e andiamo verso lo stesso porto! Chiediamo la grazia
di rallegrarci dei frutti degli altri, che sono di tutti. [...] Percio mi fa tanto male
riscontrare come in alcune comunita cristiane, e persino tra persone consacrate,
si dia spazio a diverse forme di odio, divisione, calunnia, diffamazione, vendetta,
gelosia, desiderio di imporre le proprie idee a qualsiasi costo, fino a persecuzioni
che sembrano una implacabile caccia alle streghe. Chi vogliamo evangelizzare con
questi comportamenti?44.

Abbiamo parlato in precedenza del decisivo coinvolgimento corresponsa-
bile dei giovani nella pastorale giovanile: ora questo vale prima di tutto per gli
operatori di pastorale giovanile, che devono agire in comunione, in sinergia.
Perché la credibilita di quello che facciamo e di quello che diciamo, come
singoli e come comunita educativo-pastorale, si gioca sul modo in cui questo
awvviene. Laverita e lavia per arrivarci non sono estrinseche una all’altra: i pro-
cessi, le metodologie, le scelte sul come lavorare devono derivare dalla verita
che si vuole annunciare e sono gia in questi cammini, perché

se il centro del Nuovo Testamento (cio che esso designa con il suo mysterion) &
nient’altro che Dio, il quale comunica alla moltitudine la santita che lo costituisce
in se stesso, il suo modo di affidarla (o di affidarsi) nelle nostre mani - modo che lo
rende credibile - fa parte della sua stessa santita; in altre parole: cio che € comuni-
cato e laforma della comunicazione devono assolutamente concordare. Per colui
che riceve la Rivelazione, & quindi inconcepibile trovarla grazie a un insieme di
testi in cui il contenuto comunicato e il modo di comunicarlo divergano4s

E la testimonianza di una comunita formativa, che & compresenza feconda
di tutte le vocazioni gerarchiche e carismatiche, che edifica la Chiesa. Proprio
lacomunione di tutte le componenti ecclesiali. Senza questo manca la coeren-
za di fondo e quindi &€ minata alla base la credibilita di una Chiesa che ha la
pretesa di proporsi come «luce del mondo e sale della terra»46.

Oggi per noi é di somma importanza vivere una spiritualita di comunione.
Perché ognuno di noi sia convinto fino in fondo che il mio “fare la comunio-
ne”, se e fatto con la retta intenzione, mi fa vivere la comunione cristiana con
i fratelli, e questa e la vera, unica e radicale testimonianza cristiana. Si tratta
di una spiritualita da custodire e potenziare, che significa cammino spirituale
(ovvero fatica di andare avanti e di crescere). Cioé stile di vita, qualcosa che

4 Francesco, Evangeliigaudium, n. 99.100.

4% C. Theobald, "'Seguendo le orme...ndella Dei Verbum. Bibbia, teologia epratiche di let-
tura, EDB, Bologna 2011, 70.

HMi 5,14.
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abbraccia tutto il nostro modo di essere in maniera vitale, totalizzante. Non
e questione di strumenti nuovi da sovrapporre a quelli che gia abbiamo (ne
abbiamo a sufficienza, forse ne abbiamo fin troppi). Non unaltra serie di cose
dafare, ma una qualita diversa nelfare le cose chegiafacciamo. In questo sta la
profezia! La profezia delle relazioni buone entro cui viviamo: affetti e legami
che attingono alla qualita dell’Evangelo.

Nella logica della spiritualita siamo invitati a porre il nostro sguardo pro-
prio sulla qualita di quello che facciamo, piu che sulla quantita. Cio che conta
e lo stile di comunione, di intenti condivisi, di lavoro pensato e attuato insie-
me, di sinergia da ricercare in tutti i campi, di testimonianza di una unita che
non viene mai meno, di un dialogo che mai si interrompe e sempre cerca la
novita nella differenza salvaguardata, di una reciproca riconoscenza che va al
di la di ogni nostra pensabilita. Questi sono proprio i «desideri dello Spirito»
di cui parla san Paolo {Rm 8,6.27). Per meno di questo non ci sono le condizioni
essenzialiperpoter educare alla vita buona del Vangelo.

E radicalmente importante conoscere la meta a cui vogliamo portare i no-
stri ragazzi, ma e altrettanto decisivo approntare un cammino che rispetti la
qualita di questa meta. Bisogna rileggere e correggere in maniera cattolica la
famosa frase “il fine giustifica i mezzi”: i mezzi derivano dalla meta e devono
essere ad essa esattamente conformi. Se la meta & la comunione con Dio e con
i fratelli, non possiamo pensare che la via 0 i mezzi o la metodologia abbiano
una qualita diversa da questo fine: se il fine € la comunione, il mezzo non puo
che essere la comunione stessa, in una forma certamente ancora imperfetta e
anticipatoria, ma reale e operativa qui e adesso. E importante cosa facciamo,
ma non di meno come lo facciamo!

Ecco che emerge in tutta la sua forza evangelizzatrice la qualita dei rapporti
personali radicata nella qualita dellevento cristianofondante, ovvero di quella
relazione di comunione che Gesu € venuto a portarci attraverso la sua vicenda
tra noi e a confermarci come Risorto che rimane in mezzo a noi:

Da cio deriva il primato della qualita delle relazioni personali nella testimonianza
/ comunicazione della fede. Non si tratta d’un fatto estrinseco e accidentale, come
troppo spesso si finisce di fatto col pensare, ma intrinseco e sostanziale, ultima-
mente fondato sulla struttura stessa della rivelazione. Scorporare la dimensione
della relazione personale dal concetto e dal compito della traditio cristiana signi-
fica, in definitiva, ridurre quest’ultima a realta funzionale, con cid mostrando, tra
il resto, di non aver inteso appieno il significato teologico della dinamica per sé
personalizzante della fede4.

47 P. Coda, Annuncio del Vangelo eforma ecclesiale della testimonianza, in A. Bozzolo - R.
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La cura dell’ambiente educativo € cruciale. Pensiamo innanzitutto alla
qualita delle relazioni e dei legami in ogni ambito e ad ogni livello. In una
logica sia trasversale che parallela. Una comunita che vuole proporsi come
credibile & prima e sopra tutto un tessuto condiviso, che rende possibile una
temperatura spirituale affettiva ed effettiva adeguata, condizione imprescindi-
bile per la persistenza e I'espansione dell’Evangelo.

Educativamente, vedere un gruppo di adulti che improntano le loro re-
lazioni a corresponsabilita, rispetto e collaborazione, é cid che di meglio i
giovani possano sentire, vedere e gustare. La testimonianza della fede é co-
munitaria, ha un riferimento diretto alla comunione {koinonia) della prima
comunita cristiana, cosi come ci viene restituita dal racconto degli Atti degli
Apostoli. Liniziazione alla vita consacrata e sacerdotale dipende in maniera
importante, forse decisiva, da questa trama affettiva, effettiva e visibile in cui
si cammina insieme.

Insomma, per dirla in breve si dovrebbe parlare di un ambiente di famiglia,
dove ci si sente a casa e dove sia possibile una condivisione di vita. Un “ecosi-
stema educativo” in cui non solo il sapere, ma anche gli affetti sono condivisi;
dove non ci si ferma alla superficie utilitaristica della relazione e della comu-
nicazione estrinseca di una conoscenza, ma si possono condividere le gioie e
le speranze, le fatiche e le sofferenze della vita, in un clima di amicizia solidale.

Don Bosco, insieme alla lunga stirpe dei santi e delle sante consacrate all’e-
ducazione, lo aveva colto perfettamente: non legami aziendali ma spirito di
famiglia, fatto difiducia, reciprocita, accompagnamento autorevole e discerni-
mento comunitario. Non vorrei esagerare, ma mi pare che questi sono tutti
“nomi di Dio”, annunci evangelici e forme affidabili del nostro agire pastorale.
Insomma, per evangelizzare e per educare bisogna esserein tanti e lavorare bene
insieme.

O  laChiesa oggi si pone nella forma di una “profezia di fraternita” di fron-
te al narcisismo imperante, oppure non abbiamo che pochissime e inaffidabili
chance per il futuro. Siamo chiamati, tutti e ciascuno, a verificarci rispetto
alle richieste dell’ecclesiologia di comunione fortemente voluta da Concilio
vaticano II.

Un testo sulla “pastorale dei giovani” recente e ben fatto riporta alcuni
esempi molto belli sul tema del “doppio messaggio’ e del “gia deciso” di cui sa-
rebbe interessante parlare48 valga I'idea che «non é sempre facile nell’'ambien-

Carelli (ed.), Evangelizzazione e educazione, LAS, Roma 2011, 399-417, 400.
&8 S Curro, Il senso umano del credere. Pastorale dei giovani e sfida antropologica, LDC,
Torino, 2011, 136-151.
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te ecclesiale —abitato da specialisti dei principe della verita e dell’annuncio dei
valori - porre attenzione ai processi e ai metodi. [...] La preoccupazione per
il cosa ha sempre la meglio sul come»9. Ha proprio ragione P. Barcellona, in
questa precisa direzione, denunciando la mancanza di credibilita della vita che
noi adulti viviamo circa il senso complessivo dell’esserci che i giovani cercano:

Non voglio esprimere soltanto un’impressione personale, che puo sentirsi deter-
minata dal sentirsi lontano dalla societa contemporanea, ma vorrei in qualche
modo registrare cio che sento dire da centinaia di giovani: “chi si rivolge a noi
non é credibile, non offre alcun esempio e non sa indicarci alcun modello di vita
con il quale valga la pena di confrontarsi”. Negli anni della mia giovinezza anche
i maestri di scuola elementare erano modelli da seguire che, senza prediche né re-
toriche, mostravano concretamente come si vive il rispetto degli altri, suscitando
il coraggio di essere indipendenti e autonomi rispetto al conformismo imperver-
santed

Rimane comunque chiaro che solo la testimonianza di una comunita cri-
stiana che vive la comunione al suo interno e nella sua missione - compre-
senza feconda di tutte le vocazioni: siano esse sacerdotali, laicali e consacrate
- edifica la Chiesa5L

Ci si deve verificare seriamente su guesto stile ecclesiale. La prima comunita
cristiana aveva alcune caratteristiche di visibilita che sono riportate dai som-
mari degli Atti degli apostoli. In sintesi si dice che la prima comunita cristiana
era semplicemente, ma non banalmente, simpatica. Risentiamo i due splendi-
di testi che parlano da soli:

Erano assidui nell’ascoltare I'insegnamento degli apostoli e nell’unione fraterna,
nella frazione del pane e nelle preghiere. Un senso di timore era in tutti e prodigi e
segni avvenivano per opera degli apostoli. Tutti coloro che erano diventati creden-
ti stavano insieme e tenevano ogni cosa in comune; chi aveva proprieta e sostanze
le vendeva e ne faceva parte a tutti, secondo il bisogno di ciascuno. Ogni giorno
tutti insieme frequentavano il tempio e spezzavano il pane a casa prendendo i pa-
sti con letizia e semplicita di cuore, lodando Dio e godendo la simpatia di tutto il

Mlvi, 136.

P, Barcellona, Passaggio d kpoca. L1talia al tempo della crisi, Marietti, Genova 2011,
7.

3 Per un approfondimento del tema rimandiamo a S. Lanza, |1 soggetto dell&zione pasto-
rale. Una comunita soggetto - Una comunita di soggetti, in Istituto di Teologia Pastorale
- Universita Pontificia Salesiana (ed.), Pastoralegiovanile. Sfide, prospettive ed esperienze,
LDC, Torino 2003, 143-155.
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popolo. Intanto il Signore ogni giorno aggiungeva alla comunita quelli che erano
salvati. [...] La moltitudine di coloro che erano venuti alla fede aveva un cuore
solo e un anima sola e nessuno diceva sua proprieta quello che gli apparteneva, ma
ogni cosa era fra loro comune. Con grande forza gli apostoli rendevano testimo-
nianza della risurrezione del Signore Gesu e tutti essigodevano di grande simpatia.
Nessuno infatti tra loro era bisognoso, perché quanti possedevano campi o case
li vendevano, portavano I'importo di cio che era stato venduto e lo deponevano
ai piedi degli apostoli; e poi veniva distribuito a ciascuno secondo il bisogno®

Sappiamo bene le quattro caratteristiche di questa prima comunita creden-
te - assidui nell’ascolto della parola, uniti nella fraternita, fedeli alla mensa
eucaristica e alla preghiera comune —unite insieme ad una condivisione reale
dei propri beni per una equa distribuzione.

Ma cid che colpisce e che questo stile di vita genera simpatia’, lo stile com-
plessivo di questa comunita genera letizia e in un certo senso gelosia da parte
del popolo. Il cristianesimo deve essersi diffuso cosi, nella forma e con la forza
di una qualita di vita che genera simpatia e gelosia, e che diviene poi interesse,
imitazione e richiesta di appartenenza.

Il nostro modo di vivere e lavorare insieme deve suscitare simpatia e so-
prattutto gelosia. Parlo di una santagelosia, che ci mette sulla giusta strada e ci
permette di imitare chi vive secondo il Signore. Ne parla Paolo, quando esorta
I primi cristiani di Roma a suscitare, con la loro condotta irreprensibile, una
buona gelosia verso i suoi fratelli di sangue, per riuscire a salvarne qualcuno.
Cosi scrive, introducendo i capitoli 12-14 della lettera ai Romani, che trat-
tano appunto della vita buona che i cristiani sono tenuti a perseguire a loro
salvezza e ad esempio di tutti perché, suscitando gelosia, creino le condizioni
per la salvezza di tutti:

"Ora io domando: Forse inciamparono per cadere per sempre? Certamente no.
Ma a causa della loro caduta la salvezza é giunta ai pagani, per suscitare la loro ge-
losia. 15e pertanto la loro caduta é stata ricchezza del mondo e il loro fallimento
ricchezza dei pagani, che cosa non sara la loro partecipazione totale!

Pertanto, ecco che cosa dico a voi, Gentili: come apostolo dei Gentili, io faccio
onore al mio ministero, nella speranza di suscitare la gelosia di quelli del mio
sangue e di salvarne alcuni. B5e infatti il loro rifiuto ha segnato la riconciliazione
del mondo, quale potra mai essere la loro riammissione, se non una risurrezione
dai morti?33

DALt 2,42-48; 4,32-35.
BRm 11,11-15.
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Vedendo il modo in cui si vive e si lavora insieme i giovani ne devono
essere edificati e perfino rapiti: bisogna suscitare simpatia e gelosia attraverso
una vera e propria “profezia di fraternita” di cui oggi tutti sentiamo il bisogno!

7. Santita: il punto unitario e unificante

Il criterio di autenticita che non puo ingannare ¢ la santita. Si tratta di
una chiamata universale, perché riguarda tutti e ciascuno. Conviene risen-
tire per intero il riferimento conciliare privilegiato per questo tema della
santita, riportato dalla costituzione dogmatica sulla Chiesa Lumen gentium
al numero 40:

Vocazione universale alla santita

Il signore Gesul, maestro e modello divino di ogni perfezione, a tutti e ai singoli
suoi discepoli di qualsiasi condizione ha predicato la santita della vita, di cui egli
stesso € I’autore e il perfezionatore: “Siate dunque perfetti come é perfetto il vo-
stro Padre celeste” (Mt 5,48). Ha mandato infatti a tutti lo Spirito Santo, che li
muovesse dall’interno ad amare Dio con tutto il cuore, con tutta I’anima, con
tutta la mente, con tutte le forze (cfr. Me 12,30), e ad amarsi a vicenda come
Cristo ha amato loro (cfr. Gv 13,34; 15,12). | seguaci di Cristo, chiamati da Dio
non secondo le loro opere, ma secondo il disegno della sua grazia e giustificati
in Gesu Signore, nel battesimo della fede sono stati fatti veramente figli di Dio e
compartecipi della natura divina, e percid realmente santi. Essi quindi devono,
con l'aiuto di Dio, mantenere nella loro vita e perfezionare la santita che hanno
ricevuta. Li ammonisce I’apostolo che vivano “come si conviene ai santi” {Ef53)->
e si rivestano, “come si conviene a eletti di Dio, santi e diletti, di sentimenti di
misericordia, di bonta, di umilta, di dolcezza e di pazienza” {Col 3,12), e abbiano
i frutti dello Spirito per la santita (cfr. Gal 5,22; Rm 6,22). E poiché tutti com-
mettiamo falli in molte cose (cfr. Gc3,2), abbiamo continuamente bisogno della
misericordia di Dio e dobbiamo ogni giorno pregare: “E rimetti a noi i nostri
debiti” {Mt6,12).

E chiaro dunque a tutti che tutti i fedeli di qualsiasi stato o grado sono chiamati
alla pienezza della vita cristiana e alla perfezione della carita: da questa santita €
promosso, anche nella societa terrena, un tenore di vita pitt umano. Per raggiun-
gere questa perfezione, i fedeli usino le forze ricevute secondo la misura di doni di
Cristo, affinché, seguendo il suo esempio e fattisi conformi alla sua immagine, in
tutto obbedienti alla volonta del Padre, con tutto il loro animo si consacrino alla
gloria di Dio e al servizio del prossimo. Cosi la santita del popolo di Dio crescera
apportando frutti abbondanti, come é splendidamente dimostrato, nella storia
della chiesa, dalla vita di tanti santi.
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Giovanni Paolo Il nella lettera apostolica Novo Millennio Ineunte, che trac-
cia il programma della Chiesa per il terzo millennio, afferma come sia «giunto
il momento di riproporre a tutti con convinzione la santita come misura alta
della vita cristiana ordinaria’, tutta la vita della comunita ecclesiale e delle fa-
miglie cristiane deve portare in questa direzione»% Le sue parole appaiono
oltremodo chiare e conviene risentirle:

In primo luogo non esito a dire che laprospettiva in cui deve porsi tutto il cam-
minopastorale & quella della santita. [...] Occorre allora riscoprire, in tutto il suo
valore programmatico, il capitolo V della Costituzione dogmatica sulla Chiesa
Lumen gentium, dedicato alla «vocazione universale alla santita». Se i Padri con-
ciliari diedero a questa tematica tanto risalto, non fu per conferire una sorta di
tocco spirituale all’ecclesiologia, ma piuttosto per farne emergere una dinamica
intrinseca e qualificante. La riscoperta della Chiesa come «mistero», ossia come
popolo «adunato dall’unita del Padre, del Figlio e dello Spirito», non poteva non
comportare anche la riscoperta della sua «santita», intesa nel senso fondamentale
dell’appartenenza a Colui che € per antonomasia il Santo, il «tre volte Santo» (cfr.
Is 6,3). Professare la Chiesa come santa significa additare il suo volto di Sposa di
Cristoy per la quale egli si & donato, proprio al fine di santificarla (cfr. Ef5,25-26).
Questo dono di santita, per cosi dire, oggettiva, € offerto a ciascun battezzato.
[...] Ricordare questa elementare verita, ponendola a fondamento della program-
mazione pastorale che ci vede impegnati all’inizio del nuovo millennio, potrebbe
sembrare, di primo acchito, qualcosa di scarsamente operativo. Si pud forse «pro-
grammare» la santita? Che cosa pud significare questa parola, nella logica di un
piano pastorale?

In realtd, porre la programmazione pastorale nel segno della santita & una scelta
gravida di conseguenze. Significa esprimere la convinzione che, se il Battesimo &
un vero ingresso nella santita di Dio attraverso I'inserimento in Cristo e I’inabi-
tazione del suo Spirito, sarebbe un controsenso accontentarsi di una vita medio-
cre, vissuta all’insegna di un’etica minimalistica e di una religiosita superficiale.
Chiedere a un catecumeno: «Vuoi ricevere il Battesimo?» significa al tempo stesso
chiedergli: «Vuoi diventare santo?». Significa porre sulla sua strada il radicalismo
del discorso della Montagna: «Siate perfetti come é perfetto il Padre vostro cele-
ste» (Mt 5,48).

Come il Concilio stesso ha spiegato, questo ideale di perfezione non va equivo-
cato come se implicasse una sorta di vita straordinaria, praticabile solo da alcuni
«geni» della santita. Le vie della santita sono molteplici, e adatte alla vocazione di
ciascuno. Ringrazio il Signore che mi ha concesso di beatificare e canonizzare, in
questi anni, tanti cristiani, e tra loro molti laici che si sono santificati nelle condi-

S Giovanni Paolo Il, Novo millennio ineunte-, n. 31.



236 6. Criteriperpensare lapastorale giovanile

zioni pit ordinarie della vita. E ora di riproporre a tutti con convinzione questa
«misura alta» della vita cristiana ordinaria: tutta la vita della comunita ecclesiale
e delle famiglie cristiane deve portare in questa direzione. E perd anche evidente
che i percorsi della santita sono personali, ed esigono una vera e propriapedagoga
della santita, che sia capace di adattarsi ai ritmi delle singole persone. Essa dovra
integrare le ricchezze della proposta rivolta a tutti con le forme tradizionali di
aiuto personale e di gruppo e con forme piu recenti offerte nelle associazioni e nei
movimenti riconosciuti dalla Chiesa.

Lasantita @ sommariamente definibile come «concordanza assoluta tra for-
ma e contenuto»3 tra verita e metodo, tra parola e azione, forza e forme. Cio
é rinvenibile primariamente nella vita di Gesu come testimone coerente e
credibile del Padre. La prima conseguenza, per la teologia, é questa:

Cio che la teologia cristiana tratta, ne determina interamente la maniera; conte-
nuto e forma dovrebbero quindi concordare come concordano nello stile di vita
del “testimone fedele e verace” (Ap 3,14), stile che corrisponde perfettamente a
cio che egli rende presente: la santita stessa di Dio%

Propriamente, per essere piu precisi, «& solo quando si mostra qualcosa di
“unico” e di “incomparabile” in mezzo alla molteplicita infinita degli stili di
vita e grazie alla ricerca di una dismisura alla misura umana, propria di cia-
scuno, che la drammatica messianica ¢ all’opera»5/. Soprattutto e necessario,
in sede teologica, ravvivare la tradizione che ci viene dal vissuto di santita
della Chiesa. Le sante e i santi, anche se giovani3 sono da riconoscere come
le nostre buone madri e i nostri buoni padri di famiglia e sono degli ottimi
argomenti per mostrare la pertinenza della nostra fede:

Lasantita di certe figure umane del passato e del presente, quella di Gesu di Naza-
reth in primo luogo, sembra suscitare sempre molta ammirazione, anche oltre le

%HC. Theobald, |l cristianesimo come stile. Un modo difare teologa nellapostmodernita. I,
EDB, Bologna 2009, 412.

FHlvi, 331. «*Che un locutore pensi cid che dice, € una cosa che egli puo rendere credibile
solo nella coerenza dei suoi atti, e non soltanto dandone le ragioni. E per questo che, per certi
aspetti, i destinatari che hanno accettato una pretesa di veridicita possono aspettarsi una co-
erenza del comportamento” (/. Habermas). Ed € precisamente questa attesa che & considerata
dal concetto di “santita” introdotto piu sopra, santita che, con la concordanza tra pensiero,
parola e atto, presuppone nel locutore la capacita paradossale di trasporsi nella situazione
dell’altro senza tuttavia lasciare il proprio posto» (ivi, 296).

5 1vi, 299.

BCfr. R Talucci, Santi giovaniper giovani santi, Monti, Saronno (VA) 2013.
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frontiere del cristianesimo istituito, e costituire di fatto r “argomento” principiale
che possiamo invocare a favore della nostra fede in Dio. [...] La santita, secondo
il Vangelo, ¢ il compimento smisurato della regola d’oro - riassunto della legge e
deiprofeti -, che porta all’estremo I’'armonia del soggetto con se stesso, la sempli-
cita del suo cuore, e fa dipendere il suo irraggiamento dalla sua capacita di can-
cellarsi per il bene dell’altro. [...] Siamo sempre stupiti di fronte alla “miracolosa”
santita di una moltitudine di figure umane del passato e del presente, perché tale
santita sembra cosi facilmente fare corpo con esse - & a loro misura -, e perché la
sua diversita incomparabile sfida ogni legge - dismisura ‘divina”a misura di tante
misure umane maschili efemminili.

Fa bene a tutta la teologia, come alla Chiesa e alla pastorale tutta, porsi
nella prospettiva della santita come luogo teologico per tutta la teologici.
La santita da da pensare alla teologia tutta perché é I’oggetto proprio di tutta
la teologia. Partendo dalla santita del Dio unitrino, passando attraverso la
santita crocifissa del Figlio e giungendo alla santita dei suoi figli, che avviene
nella Chiesa una, santa, cattolica e apostolica. 1l tutto immerso nell’atmosfera
onniabbracciante dello Spirito, santo per antonomasia.

Non ¢ il mistero di Dio il “mistero santo” nel quale tutti «siamo, viviamo,
ci muoviamo ed esistiamo»61? E non € il suo eterno invito ad essere santi,
come Lui é santo? Fin dalle prime parole che Dio rivolge al suo popolo I'o-
biettivo é fin troppo chiaro: «Siate dunque santi, perché io sono santo»& Egli
ci vuole comunicare la sua santita, facendoci uguali a Lui: «lo sono il Signore
che vi vuole fare santi»@&3

Non é dadimenticare che il termine e il senso della santita qui fa un tutt’u-
no con la realta della consacrazione, su cui & opportuno oggi riflettere con
rinnovata profondita e vigore, in quanto sara proprio il ritrovamento di tutti e
di ciascuno del senso della propria consacrazione (ibattesimale, che accomuna
tutti i cristiani; religiosa, che ne dovrebbe essere una radicalizzazione di par-
ticolare intensita; sacerdotale, che si attua in un servizio alla santificazione del
popolo di Dio) una delle leve per ritrovare vigore e motivazioni per I’'evange-
lizzazione. Perché proprio il riconoscimento di essere di Dio, di appartenere
a Lui, di non avere né volere eredita alcuna poiché Lui € nostra eredita, & la
prima e pitl importante convinzione di ogni vero credente. Consacrazione si-

M C. Theobald, Trasmettere un Vangelo di liberta, EDB, Bologna 2010, 87.88.89.
B Cfr. G. Lombarda, Lasantita come ‘Locus theologicus\ Glossa, Milano 2006.
6lAt 17,28.

@Lv 11,45; 19,2; 20,7.26.

&Lv 20,8.
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gnifica mettere in primo piano ilfelice legame con Dio come luogo di attuazione
storica dellapropria identita filiale e nuziale, riconoscendo in esso un potente
ed efficace antidoto per superare gli idoli della postmodernita. Il tesoro della
consacrazione, che dovrebbe caratterizzate la vita di tutti i cristiani, & quello
che davvero conta, dove il cuore deH’uomo trova la sua dimora piu propria,
«perché, dov € il tuo tesoro, la sara anche il tuo cuore»&4

Proprio il Signore Gesu non € «il santo di Dio»@ colui che lo Spirito ha
«consacrato con I’'unzione»@e colui che «il Padre ha consacrato e mandato nel
mondo»67? | demoni - pur non avendo un briciolo di agape - lo sanno benis-
simo: «Bastal Che vuoi da noi, Gesu Nazareno? Sei venuto a rovinarci? 1o so
chi tu sei: il santo di D/0»88. Pietro stesso, a nome dei discepoli, riconosce, al
di la dell’estrema durezza dei suoi argomenti, la santita di Gesu: «Signore, da
chi andremo? Tu hai parole di vita eterna e noi abbiamo creduto e conosciuto
che tu sei il santo di Dio»®. Il compito proprio della teologia fondamentale/
dogmatica si occupa dell’indagine di quello spirito di santita che sta all’origine
e al compimento del divino e dell'umano0.

In questo mistero non ci sta poi la sua Chiesa “santa e immacolata”, nel
cui centro, non a caso, si trova Maria come la “tutta santa” e la “tutta bella”?
La Chiesa € santa prima di tutto perché abitata e mai abbandonata dal suo
Signore e poi perché ognuno di noi, nella propria singolare situazione di vita,
& «chiamato ad essere santo»7l, in quanto il Padre, attraverso Gesl, «ci ha
scelti prima della creazione del mondo, per essere santi e immacolati al suo
cospetto nella carita» 72

Cristo Signore e la sua Chiesa ci offrono i santi non solo come modelli da
ammirare e da imitare, ma anche come “oggetti” propri da cui partire per fare
teologia e per rinnovare la pastorale tout court. Proprio per onorare fino in
fondo il fatto che Dio si é dato e si continua a dare nella storia e come storia e
lo Spiritus creator non ha esaurito il suo compito di portare a noi la santita di
Dio e noi al cospetto della sua maesta.

& Af6,21.

HMe 1,24.

®BLe4,18.

6 Gv 10,36.

BLe4,34.

@ Gv 6,68-69.

0 Cfr. C. Theobald, Spirito di santita. Genesi di una teologia sistematica, EDB, Bologna
2017,345-365.

7 1Cor 1,2.

REf14.
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Non solo quindi cristobgia e mario/6g”"z come archetipi della santita di
Dio e della creatura, ma anche, in un senso forte, agiologia (e non sempli-
cemente agio-grafid). Questo ad onore della promessa del Figlio, che ci ha
attestato di essere con noi «tutti i giorni, fino alla fine del mondo»73 Perché
dentro e attraverso il vissuto integrale dei santi risplende e si rende quindi
visibile, per mezzo deU’azione dello Spirito, il Logos che ¢ il Figlio in una de-
terminata epoca storica, il quale risulta ben visibile ad ognuno che possieda
gli occhi limpidi della fede. L'esistenza dei santi & da considerarsi quindi au-
tentica materia teologico-pastorale per comprendere ed attuare sempre meglio
il nostro compito.

L’azione imitativa di Cristo da parte del cristiano é 'unica cosa che conta
per il cristianesimo: tutto il resto é in funzione di questo oppure non ha alcun
senso. Dobbiamo ammettere che quella dei santi é la riuscita esemplare di que-
sto progetto, a servizio e ad edificazione del Regno e della Chiesa. E quindi
offerta a tutta la teologia in ordine al suo compito proprio, che ¢ la riflessione
a servizio di Dio, della Chiesa e del mondo.

Non solo quindi la vita spirituale dei santi, ma come i santi hanno pensato
ed attuato la pastorale, come hanno letto la scrittura santa, come hanno te-
stimoniato I’affidabilita del cristianesimo, come si sono concretamente com-
portati nel tempo storico che li ha visti agire, come hanno pensato e riflettuto
sulla rivelazione. | santi vanno scandagliati per vedere come meglio il Signore
Gesl va compreso e imitato. Quindi, in un certo senso, non per loro stessi ma
per vedere come in loro é presente il Logos che ¢ il Figlio Unigenito del Padre e
insieme Primogenito di moltifratelli. Ne rende conto in maniera inequivocabi-
le fratei Charles de Foucauld in uno scritto che riporta con chiarezza I’invito
rivoltogli da Gesu di imitarloy guardando anche i santi, ma nella logica di un
superamento di una banale “pedagogia dei modelli”:

Questo stato ¢ lo stato d’imitazione, la pit perfetta che ¢ possibile, della mia vita
nascosta: tutto cio che penserai ch'io facevo, fallo; tutto cio che non penserai
ch’io facevo, non farlo... E questa la tua regola... Non seguire né san Benedetto,
né san Francesco, né san Benedetto Labre, né sant’Alessio nei particolari della
loro vita, nelle loro pratiche personali e neppure nelle loro regole: seguili nel
loro spirito generale che era il mio, lo spirito di amore di Dio e del prossimo, di
poverta, di penitenza, di preghiera, di lavoro, ma non cercare di seguirli in nes-
suna pratica particolare... Segui Me, Me solo... Chiedimi quello che lo facevo;
'scruta le scritture’; guarda anche i santi, nonper seguirli, maper vedere come mi

BM128,20.
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hanno seguito eper prendere da ognuno di essi cio che tu penserai venga da Me, sia
ad imitazione di Me... E segui Me, Me, Me solo. [...] Il resto non ti riguarda7

Mi pare che un reale rischio per la teologia potrebbe essere quello di ridur-
re i santi alla loro vita interiore e alla loro “vita nello spirito”, lasciando cosi
alla sola teologia spirituale il compito di indagarne le articolazioni del loro
essere ed agire. Tutto cio non € in sé per nulla shagliato, ma é troppo poco:
tutta la riflessione teologica e tutta la pratica pastorale della Chiesa dovrebbe
attingere alla ricchezza della tradizione di santita che possiede, proprio per
poter indagare meglio il mistero della Chiesa, di Cristo e di Dio.

Si tratta anche qui, per seguire alcuni inviti autorevoli di Benedetto XVI,
di allargare il Logos della ragione teologico-pastorale, attingendo all’esperienza
dei santi per fecondare I’intera riflessione e I'intera prassi.

Proprio la teologia pastorale e la pastorale giovanile avrebbero da imparare
non poco da tutto cio. Piuttosto che affidarsi a peso morto alle tecniche di
ultima generazione e agli ultimi ritrovati di qualsiasi scienza disponibile sul
mercato - tutte cose che non sono evidentemente da disprezzare acriticamen-
te, tutt’altro! - farebbe bene soprattutto ad attingere alla ricchezza pratica
- che é sempre insieme spirituale, morale, pedagogica e pastorale - dei santi e
delle sante: non solo alla loro interiorita, ma alla loro prassi, studiandone le
convinzioni, le articolazioni, le ispirazioni e le aspirazioni e finalmente la loro
prassi concreta.

Perché la pertinenza del cristianesimo, fondata sulla santita di Dio, diviene
ecclesialmente affidabile/credibile per gli uomini e le donne di oggi proprio
solo ed esclusivamente sotto il segno della santita: risulta infatti

chiaro che nel centro dell’apologetica propria di Cristo, e parimenti di quella
degli Apostoli, sta lasantita. La Chiesa si raccomanda mediante I’amore cristiano.
[...] Solo quando si vede la Chiesa dei Santi la sua immagine appare irresistibile.
‘Si, se voi foste tutti come questi...”, dice allora il mondo. Contro I’evidenza
dell’amore cristiano non v’é alcuna obiezione solida7s

Soprattutto, mi pare, tale visione ci pone nel cuore della prospettiva cristia-
na, che e quella del coinvolgimento completo della nostra esistenza che compren-
de il Dio unitrino e tutti gli uomini. Il santo, conformemente al suo Signore,

7C. de Foucauld, Operespirituali. Antologia, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo (M)
19846, 498-499, corsivo nostro.

B H.U. von Balthasar, Teologia e santita in Id., Verbum caro, Morcelliana, Brescia
19854, 220-229, 221.
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& davvero quel “terzo” che ci fa includere I’altro e I’Altrove e ci rende veramen-
te cattolici, ovvero custodi del tutto e di tutti. Cosi da adempiere fedelmente
il grande comandamento che comprende, al suo interno, Dio e il prossimo.

Il santo ci mostra con chiarezza inequivocabile che é rilevante tanto il rap-
porto intimo con Dio che quello col mondo e quello con i fratelli: il santo
e la sintesi reale, operata con laforza dello Spirito, della presenza e dellazione
incarnata e incarnante di Dio in una situazione sodale-storicaparticolare. | santi
sono questa unita integrata e integrale, che sfida la teologia tutta, ed in parti-
colare la teologia pratica, se con essa intendiamo insieme la teologia spirituale,
quella morale e quella pastorale. | santi, poiché si lasciano amare da Dio e lo
amano attraverso una vita di donazione ai fratelli, conoscono meglio Dio e gli
uomini, il mondo e la Chiesa, la grazia e il peccato. Essi vanno amati, ascoltati
e pregati, perché sono il riflesso piu autentico e credibile della santita di Dio,
di Gesu e della Chiesa.

Il punto prospettico della santita ci aiuta a recuperare, con piu equilibrio e
sapienza, uno stile di fare pastorale giovanile che faccia riferimento a modelli
incarnati, che possano orientare le scelte e gli orientamenti dei giovani e che
possano essere elementi di confronto concreto con la loro vita reale. Non
avrebbe senso semplicemente rispolverare figure che sono vissute in un’altra
epoca in condizioni assolutamente diverse dalle nostre; ha invece senso, attra-
verso una finezza teologico-spirituale tutta da inventare, mostrare come le piu
svariate situazioni storico-sociali che hanno caratterizzato la vita dei santi e
delle sante, sono attraversate dalla medesima esigenza di rispondere con radi-
calita al Dio che sempre e ovunque chiama al discepolato cristiano.

Il sinodo dei Vescovi sulla nuova evangelizzazione ha colto la posizione
pastorale strategica della chiamata alla santita, soprattutto sul versante della
figura degli “evangelizzatori”:

Proposizione 23: santita e nuovi evangelizzatori

La chiamata universale alla santita ¢ costitutiva della Nuova Evangelizzazione, che
vede i santi come modelli efficaci della varieta e forme in cui questa vocazione puo
essere realizzata. Cio che & comune nelle diverse storie della santita>e la sequela di
Cristo che si esprime in una vita difede attiva nella carita che & un