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Siamo tra quelli (e la FUCI è 
qui in nutrita quanto composita 
compagnia) che hanno sempre 
sostenuto la necessità di una or­
ganica riforma per l ’università 
italiana. Giustamente, credo, sia­
mo stati sempre molto critici nei 
confronti dell’uso indiscriminato 
del decreto legge come unico 
possibile strumento di cambia­
mento: i fatti hanno comunque e 
sempre confermato che il giu­
sto equilibrio di cui l'università 
italiana è alla ricerca e il rinno­
vamento necessario e radicale 
di cui non può non avere biso­
gno un servizio che negli ulti­
mi ventanni ha triplicato il nu­
mero dei suoi utenti, non pos­
sono essere perseguiti con in­
consistenti decreti che sembra­
no essere buoni solo a conten­
tare di volta in volta il partito 
del rigore o quello del « facili­
smo ».

Un esercizio tra i più ovvii sul 
quale, per il suo carattere em­
blematico, vale la pena di fer­
marsi è quello della liberalizza­
zione degli accessi del '69. Il 
provvedimento (preso in un mo­
mento storico in cui il criterio 
della demagogia tendeva a fa­
vorire il secondo dei due partiti 
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sopra menzionati, così come og­
gi invece tende a favorire il pri­
mo] rispondeva ad esigenze o- 
biettive e ad un clima culturale: 
l'espansionismo degli anni '60 fa­
ceva pensare ad un futuro il cui 
sistema produttivo avrebbe avu­
to sempre più fame di personale 
qualificato; l'ottimismo di fondo 
e la convinzione di una irrever­
sibilità del progresso, concezio­
ne propria anche del movimen­
to del '68, spostava l'interesse e 
la rivendicazione sugli aspetti 
più culturali della problematica 
universitaria e portava con ciò, 
per esempio, alla sottolineatura 
del dovere da parte dell'istitu­
zione di dare risposta alla sem­
pre più impegnativa domanda di 
istruzione; l’assenza di rilevan­
ti problemi di occupazione face­
va poi sì che questa stessa do­
manda si caratterizzasse in una 
direzione più politico-culturale 
del professionale, il che non po­
teva che portare all'affermazio­
ne del diritto di tutti ad acceder­
vi senza discriminazioni.

La liberalizzazione non fu cer­
to quell'origine di tutti i mali 
che, non senza qualche interes- 

; se, molti sostengono; il fatto è 
che essa si cucì come una pezza 
nuova ad un vestito vecchio e 
già inadeguato.

Non vi sono misteri, per esem­
pio, nel fatto che il legislatore 
aveva in mente la 910 come pri­
mo di una serie di provvedimen­
ti che avrebbero dovuto introdur­
re qualche elemento innovatore 
nell’università italiana per met­
terla in grado di adeguarsi alle 
nuove esigenze dell’istruzione di 
massa.

Ciò che mancò allora fu la ca­
pacità di collocare un provvedi­
mento del genere in una prospet­
tiva legislativa più ampia, capa­
ce, proprio per la sua amoiezza 
di sguardo, di introdurre intelli­
genti correttivi agli aspetti per­
versi di una legge pure per tan­
ti versi tempestiva.

Una valutazione corretta 
ma da approfondire

E’ stata dunque fondamental­
mente corretta e lungimirante la 
posizione di chi, facendo risuo­

nare a stento la propria voce tra 
il grande strepito dei decretini, 
ha sostenuto da sempre la ne­
cessità di una legge quadro poli­
ticamente e culturalmente impe­
gnativa. Il vizio storico dell 'uni­
versità italiana, quello cioè di 
avere affrontato le nuove esigen­
ze dell’università di massa con 
le stesse strutture e la stessa 
impostazione ideale volute da 
Casati, Gentile e da Labriola, 
non si può certo risolvere con 
le leggine.

Vi sono però alcune conside­
razioni che preme fare per su­
perare quel moralismo un po’ 
semplicista che talora ci viene 
rimproverato dai politici consu­
mati; infatti, ed è da qui il pas­
so in più cui occorre seriamente 
disporsi, vi saranno pure dei mo­
tivi per cui accade che questa 
cultura della riforma non inte­
ressa nessuno e che i progetti 
di legge quadro si trascinano e 
cadono regolarmente con le ri­
spettive legislature. Dall’ormai 
lontano 14 aprile 1965, data di 
presentazione del progetto Gui 
n. 2314 al Consiglio dei Ministri, 
la storia della leqislazione uni­
versitaria è costellata di aborti: 
da Scaglia a Sullo a Ferrari-Anra- 
di, da Misasi a Scalfaro a Malfat­
ti a Cervone. La lista dei proget­
ti si sovrappone quasi perfetta­
mente alla lista dei ministri del­
la P I. degli ultimi anni. Torna­
no alla mente le parole scritte 
da Aldo Moro in un articolo pub­
blicato da « Il Giorno » e rima­
sto giustamente famoso:

« Crediamo che un esame di 
coscienza si imponga. Esso è ri­
chiesto alla classe politica in pri­
mo luogo, perché sue sono le 
massime responsabilità. Ma non 
possono esimersene i cittadini, 
né tanto meno coloro che vivono 
da protagonisti le vicende dell’ 
università.

Ci deve pur essere per tutti 
noi un modo appropriato e co­
struttivo di reagire all’inquietu­
dine dei giovani, alla loro impa­
zienza e preoccupazione, alla lo­
ro collera. Due legislatori non 
hanno potuto portare all’approva­
zione progetti di riforma.

Un tentativo compiuto nel ’68 
di promuovere per legge una

(  N
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ta dell’11 settembre 1979, ha eletto 
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sperimentazione di nuovi ordina­
menti nelle singole università, 
restò vano.

Esso avrebbe permesso forse 
di scaricare la tensione e di met­
tere alla prova e selezionare nei 
fatti le più ardite tesi innovatri­
ci. Non abbiamo invece definito 
il nuovo modo d’essere dell’uni­
versità ».

Ritroviamo nelle parole di Mo­
ro una testimonianza delle pe­
santi difficoltà, dell’impotenza 
con cui la richiesta di una rifor­
ma si scontra, ed è alla luce di 
questa testimonianza che vorrei 
ci si provasse a compiere quel­
lo sforzo ulteriore di analisi di 
cui parlavo più sopra.

La considerazione di fondo è 
che bisogna uscire dalla demo­
nologia e dal moralismo per con­
statare alcuni dati obiettivi di­
sponendosi a lavorare su di essi.

L’ostruzionismo del 
sistema

Innanzitutto nel momento in 
cui si constata che l ’Italia è for­
se l’unico paese europeo che, in 
questo periodo e pur avendo a- 
vuto una vicenda sessantottesca 
tra le più travagliate, non si è 
data un nuovo ordinamento uni­
versitario, non si fa altro che una 
constatazione di tipo politico. Si 
scopre cioè, qualora per altre 
vie non ci si fosse già arrivati, 
quella caratteristica negativa del 
nostro sistema che consiste nel­
l ’incapacità di operare decisioni 
di alta significatività sociale e 
storica; incapacità dovuta, co­
me ovvio, non alla cattiva vo­
lontà di questo o di quello, ma 
alla obiettiva carenza di consen­



so progettuale e quindi di for­
za decisionale dei nostri gover­
ni. In questa prospettiva parlo 
allora della necessità di non pro­
cedere per demonologia: il par­
tito di maggioranza relativa ha 
certamente le sue colpe, ma se 
fosse onnipotente come presup­
pone una valutazione demonolo- 
gica avrebbe prodotto delle de­
cisioni. Magari reazionarie, co­
me si dice, però le avrebbe pro­
dotte. Siamo invece di fronte al­
l'incapacità di decidere. Credo 
allora, parafrasando la nota dia­
gnosi di Calamandrei, che, piut­
tosto che di « ostruzionismo del­
la maggioranza », sia più com­
pleto ed esatto parlare di ostru­
zionismo del sistema.

Il nodo decisivo 
dell'autonomia

La seconda considerazione di 
fondo è più interna alle proble­
matiche universitarie e consiste 
nel dubbio che una legge-quadro 
possa essere realmente in gra­
do di rispondere a tutto quello 
che dalle più disparate parti ci 
si aspetta.

E’ qui inevitabile un breve ri­
chiamo alla fondamentale « al­
terità » dell’istituzione universi­
taria rispetto ad ogni altro luogo 
della vita organizzata: la con­
temporanea presenza della ri­
cerca e della didattica fa sì ap­
punto che non si possa parlare 
deH’università come di qualco­
sa di burocratico che ha solo 
bisogno di darsi una sistemazio­
ne nuova e di oliare meglio gli 
ingranaggi.

Una legge dello Stato può fa­
re molto, ma non può creare la 
cultura là dove essa già non si 
produce; logico quindi che la 
condizione fondamentale perché 
l’università sia tale e non diven­
ga invece una semplice scuola 
di sapere applicativo è la liber­
tà di chi vi fa cultura, studenti 
e docenti. Ed è questo il nodo 
controverso dell'autonomia degli 
atenei, un nodo però che non si 
può risolvere con un taglio net­
to che dirima la questione cen­
surandola o rimuovendola come 

i sarebbe nel caso di un interven-

to dall’alto, centralistico e buro­
cratico.

Se si vuole che l ’università ri­
diventi pienamente un luogo do­
ve si sperimenti in pienezza e li­
bertà la gioia della ragione biso­
gna fare ogni sforzo perché le 
esigenze della professionalità 
che sono importanti, ma non co­
stituiscono la ragion d'essere 
primaria dell'istituzione, non ar­
rivino, con il loro buon senso 
strumentale, ad annullare le ca­
ratteristiche più originali dell’ 
università stessa trasformando­
la indebitamente in una scuola 
professionale di alto livello.

Meglio allora piuttosto pren­
dere in considerazione l'ipotesi 
di eliminare il valore legale del 
titolo, o ripensare ad una istru­
zione superiore più articolata 
che non si giochi solo nelle uni­
versità, ma preveda anche, a 
fianco di quella, l ’istituzione di 
scuole ad elevata qualificazione 
indirizzata a fornire una forma­
zione di tipo tecnico-professio­
nale adeguata ai bisogni della 
produzione.

Una nuova domanda 
di autonomia

Ma non basta. Alle tesi di­
remmo classiche che sostengo­
no la necessità dell’autonomia 
fondandosi su presupposti di ti. 
po culturale si aggiungono oggi 
altri fattori che reclamano una 
riproposizione del discorso, seo- 
pure con termini nuovi e sulla 
base di considerazioni diverse.

Mi riferisco al dato del pro­
gressivo differenziarsi delle fi­
gure sociologiche degli studenti 
e della relativa diversificazione 
delle domande culturali Dresen- 
ti. Non è il caso di approfondire 
questo discorso in un articolo 
già così lunqo, dato anche che 
vi è l ’agevole oooortunità di ri­
mandare al bell’intervento dal 
titolo « La disnregazione in par­
cheggio » pubblicato in un pas­
sato numero di « Ricerca » (n. 5, 
1979; pag. 6-7).

Basti solo accennare al fatto 
che quei dati non possono es­
sere lasciati muti, ma vanno in­
terpretati, avendo poi il corag­
gio di tradurli in scelte operati-

ve coerenti. La prima considera­
zione da fare è che le differenze 
accennate portano inevitabilmen­
te a richieste diverse di studio. 
In altre parole: lo studente-lavo­
ratore o il lavoratore studente o 
il pendolare non sono affatto ne­
cessariamente persone che vo­
gliono studiare poco; sono però 
certamente persone che non si 
possono adattare all’univoca mo­
dalità di studio ancora in vigore 
che è tagliata su misura sulla 
figura dello studente-studente.

Si vede perciò come sia sem­
plicistica e strumentale la de­
magogia del « partito del rigore » 
quando interpreta come sintomo 
di « asineria » l'elevato assentei­
smo che indubbiamente si regi­
stra nella didattica degli atenei 
italiani.

E’ anche vero però, ed è indi-
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viduabile qui la nuova richiesta 
di autonomia, che dal punto di 
vista in oggetto si vanno produ­
cendo differenze sempre più 
marcate tra un ateneo e l ’altro, 
al punto che i dati statistici na­
zionali, se danno un'immagine 
globale corretta, non forniscono 
certo uno spaccato in cui si pos­
sano ritrovare con uguale fedel­
tà tutte le situazioni: tra Mode­
na e Bologna non passano più 
di quaranta chilometri e nem­
meno mezz’ora di treno, eppure 
tra le due università vi è una 
distanza di qualche decina di 
anni di evoluzione.

E se qui la differenza è tra un 
ateneo che vive le tensioni pro­
prie di un’università di massa e 
un altro in pieno efficientismo 
anglosassone, pensiamo a come 
tutti e due siano comunque lon­
tani da situazioni particolarissi­
me, ma non rare, come quelle di 
Perugia o di Urbino, come quel­
la di Cosenza o di Trento, o co­
me quella delle università pri­
vate tipo la Cattolica e la Boc­
coni.

Si vede allora come, anche ri­
spetto all'attenzione doverosa 
alle diversità di tipo sociologico, 
non sia proponibile una panacea 
centralistica, ma sia necessaria 
una varietà articolata di risposte 
che non può non partire da un 
rilancio corretto del dibattito sul. 
l'autonomia.

Una strada possibile 
e da discutere

Ho tentato fino qui di mettere 
in evidenza due considerazioni 
di fondo che si possono certa­
mente discutere e valutare, ma 
che, credo, chiedono di non es­
sere ignorate: l ’estrema impro­
babilità politica di una riforma 
globale in tempi e termini accet­
tabili e la necessità di ridare fia­
to e slancio all'autonomia degli 
atenei, sulla base quest’ultima 
di considerazioni di tipo cultu­
rale e sociologico.

Nel concludere vorrei solo ac­
cennare a quella strada che, in 
mezzo ad un mare di conside­
razioni deprimenti, sembra oggi

riaprirsi dopo essere stata fret­
tolosamente scartata anni fa. E’ 
la strada, minimale se si vuole, 
ma non è tempo di grandi impre­
se, cui appunto Moro accennava 
nell’intervento, la strada di una 
sperimentazione programmata 
di nuovi e diversificanti orienta­
menti nelle singole università.

La proposta Codignola fu a- 
vanzata in aula dopo la caluta 
del progetto Gui e quando ormai 
i disordini di Valle Giulia face­
vano da drammatico contrappun­
to alla impotenza del legislato­
re. Eppure quell’apparente uovo 
di Colombo poteva forse essere 
la soluzione non banale né di ac­
comodamento di tante tensioni. 
E lo può essere forse anche og­
gi quando le tensioni sembrano 
più dimenticate che risolte.

Nel momento in cui si accer­
ta l'incapacità della classe poli­
tica di raggiungere un consen­
so capace di produrre una leg­
ge significativa: nella situazione 
di obiettiva difficoltà a formula­
re una riforma in grado di inse­
rirsi in modo intelligente nelle 
ampie e diversificate problema­
tiche locali; in una congiuntura 
segnata da un’estrema povertà 
progettuale ed ideale, tale per 
cui le poche e misere cose con­
tenute nell’ultimo progetto 
(Cervone) sono in pratica le 
stesse che erano presenti nel 
progetto Gui del '65; in presen­
za di uno sterile appiattirsi del 
dibattito sulle tematiche della si­
stemazione del personale che la­
scia scoperti ambiti fondamenta­
li come quello del dipartimento, 
altro non resta che procedere 
con grande realismo affrontan­
do a livello centrale la sistema­
zione di quelle vertenze cariche 
di più forte conflittualità, come 
appunto quella del personale, e 
disponendo successivamente un 
provvedimento di grande discre­
zione che, puntando con intelli­
gente misura sulla riscoperta 
dell'autonomia, consenta una 
sperimentazione, seppure guida­
ta e programmata, delle possi­
bilità di rinnovamento della isti­
tuzione universitaria.

Marino Catella

Si la un gran parlare, da qualche | 
tempo, e nelle sedi più disparate, 
di una ricomposizione dell’area cat­
tolica in Italia. Si tra tta  senza dub­
bio di un fatto, del quale però è 
possibile dare molteplici spiega­
zioni, e dal quale sopra ttu tto  pos­
sono scaturire prospettive per il 
futuro assai diverse tra  loro. Non 
c ’é dunque da stupirsi se intorno 
ad espressioni inevitabilm ente am ­
bigue, e a molti sgradite, come ri­
composizione o riaggregazione si 
sia aperto  un ampio e vivace di­
battito , che ha finito col coincide­
re con la stessa riflessione intorno 
al come possa essere costruita, in 
una situazione storica come quella 
attuale in Italia, la Chiesa del Con­
cilio.

Mi pare che l’unico punto di par- 
tenzo onesto per dire qualcosa in 
m ateria, sia la constatazione che 
la ricomposizione è un fatto; ma 
un fatto che si contraddistingue 
per ora sopra ttu tto  in negativo: si 
tra tta  cioè della difficile ricerca di 
una cultura nuova dopo la crisi, or­
mai definitiva, dei due modelli che 
sono apparsi vincenti nella Chiesa 
italiana dell’ultim o decennio: la
diaspora da un lato e l’intim ismo, 
nella sua duplice versione integri­
sta o indifferente alla storia, dall’ 
altro.

Non è un caso, mi sem bra, che 
gli attacchi più pesanti, e non sem­
pre in verità molto m otivati teori­
camente, ai vari protagonisti e fau­
tori della ricomposizione, siano 
giunti proprio da quanti si a tta r­
dano su queste due opposte ma 
convergenti posizioni che la comu­
nità ecclesiale nel suo complesso 
ha largam ente superato, almeno 
dal convegno di Roma in poi.

Diaspora e intimismo

Diaspora e intim ism o sono infat­
ti en trate  in crisi man mano che 
alle prim e frettolose traduzioni si 
sostitutiva, nella vita e nella paro-



Costruire insieme 
la Chiesa del Concilio
la quotidiana della nostra comuni­
tà ecclesiale, l'interpretazione più 
autentica dell’evento provvidenzia­
le che il Concilio Vaticano II ha 
rappresentato.

Di fronte alla provocazione con­
ciliare, che invitava la Chiesa ad 
accettare con gioia la fatica di ri­
pensare continuam ente il rapporto 
tra il suo già e il suo non ancora, 
tra  il suo essere mistero  e il suo es­
sere popolo, attraverso  un mai de­
finitivo sforzo di mediazione cultu­
rale, entram be quelle posizioni non 
potevano non apparire per quel 
che sono, ossia dei corto circuiti, 
delle arb itrarie  semplificazioni che 
tendono a risolvere la tensione ri­
muovendola.

Tutta la com unità ecclesiale va 
invece oggi prendendo coscienza, 
sia pu r lentam ente e faticosam en­
te, che non ci sono scorciatoie e 
che il problem a del rapporto Chie­
sa-mondo esige soluzioni più rispet­
tose della complessità. Si sta cioè 
gradualm ente ma decisamente 
prendendo coscienza che, ad esem­
pio, la Chiesa non è portatrice di 
una cultura, ma nello stesso tempo 
non può fare a meno delle culture, 
oppure, sem pre per fare esempi 
molto generali, che la Chiesa è in­
nanzitutto popolo di Dio, quindi è 
com posta di laici battezzati, ma 
nello stesso tem po essa si fonda 
sul m agistero di Pietro e degli A- 
postoli, quindi non può essere pen­
sata senza un papa e dei vescovi 
loro successori.

Si tra tta , come ben si vede, del 
superam ento di certi radicalism i 
del recente passato, a vantaggio 
ai una sem pre più larga presa di 
coscienza, anche alla luce dell’espe­
rienza storica recente, del valore 
di et...et delle verità conciliari, che 
però, proprio in quanto verità, han­
no tu ttav ia bisogno di essere incar­
nate nel qui ed ora della Chiesa ita­
liana dei nostri anni.

Ed è proprio questo che resta an­
cora da fare, ed è proprio qui, cioè 
nel m om ento positivo e propositi­

vo, che la ricomposizione scopre 
tu tti i suoi attuali limiti. Dal rifiu­
to aella diaspora e deH'intimismo 
che è ciò che realm ente accomuna 
oggi un pò tu tti i diversi interlocu­
tori del processo di ricomposizio­
ne possono infatti ancora scaturi­
re mediazioni culturali e ipotesi di 
lavoro assai diverse tra  loro e dun­
que non tu tte  ugualmente condivi­
sibili.

Mi pare dunque che lo sforzo da 
fare, da parte di tutti, sia quello 
di prendere coscienza dei rischi e 
fare chiarezza, sia teorica sia so­
p ra ttu tto  storica. Il Convegno che 
si è tenuto di recente a Bologna, 
e al quale anche la FUCI ha aderi­
to ufficialmente, sem bra abbia ini­
ziato, sia pur in mezzo a non pochi 
problemi, un cammino in questo 
senso.

Il rischio del verticismo
I rischi sono molti: orizzontali- 

smo, integralism o, ritorno al passa­
to, nuove confusioni tra ecclesiale 
e politico, riduzione della Chiesa ad 
un gruppo di pressione politica, 
creazione di organismi anomali che 
snaturerebbero  l'immagine autenti­
ca della com unità ecclesiale. Se ne 
è parlato  molto, anche se non sem­
pre con la dovuta serenità. Un al­
tro  rischio sul quale mi pare inve­
ce che poco si sia rifle ttu to  è che 
questo processo di dialogo e di nuo­
va comunione venga intrapreso so­
lam ente al vertice, a livello di sigle, 
e ignori invece la dimensione della 
Chiesa locale e la m assa dei cre­
denti non tesserati, finendo così 
con l’invertire il rapporto tra  asso­
ciazioni e com unità parrocchiali e 
diocesane, così come era stato  di­
segnato dai Padri Conciliari. C’é il 
rischio cioè che si dim entichi che 
« le associazioni non sono fini a se 
stesse » (AA n. 19), ma al servizio 
delle Chiese locali, delle Parrocchie, 
dei consigli pastorali, cioè di tutti 
quegli organismi che, nel bene e 
nel male, costituiscono il vero tes­

suto della Chiesa e che finirebbero 
invece con l’essere trascurate, o 
magari usate, qualora la ricompo­
sizione si rivelasse un'operazione di 
vertice.

Il Convegno di Bologna ha soltan­
to iniziato una riflessione su tu tti 
questi problemi (quanto all’ultimo, 
penso alla lucidissima relazione di 
Mons. Agresti, tu tta  tesa a sottoli­
neare la centralità della Chiesa lo­
cale): molto resta ancora da fare.

Un punto im portante che è stato 
acquisito mi sem bra invece la con­
sapevolezza della necessità che la 
ricomposizione sia innanzitutto ec­
clesiale, sia operata cioè intorno 
alla parola, all’eucarestia e al vesco­
vo; ma che d ’altra  parte questo im­
pegno non possa prescindere da 
uno sforzo di comprensione reci­
proca sul piano culturale e storico.

« Il cammino di rinascita comin­
ciato con Evangelizzazione e Promo­
zione Umana — ha detto padre Sor­
ge — non è d iretto  a ricostruire il 
mondo cattolico, ma la Chiesa del 
Concilio ». In che senso e in che 
modo?

La risposta è venuta da Achille 
Ardigò: « La gioia di essere di nuo­
vo tra noi è grande, ma non pos­
siamo fare un incontro introverso  
Ci incontriamo, ci reincontriam o 
per poter rivolgere l'annuncio del 
Vangelo non più solo ai figli della 
Chiesa, ma a tu tti gli uomini d ’og­
gi, in una situazione di crisi e in­
sieme di accelerazione storica... 
Contraddizione e alienazione con­
sapevole sono le radici della crisi 
e della paura nella situazione a ttua­
le. Non dobbiam o quindi portare 
il Vangelo all’uomo astratto , al 
buon selvaggio, ma a questa gente, 
a quest’uomo d’oggi che — come 
ha detto Giovanni Paolo II — è la 
via della Chiesa, la via della quo­
tidiana sua vita ed esperienza.

E poiché la Chiesa, per citare 
sem pre la Redem ptor hominis, de­
ve essere consapevole della situazio­
ne della gente, delle possibilità e 
delle minacce che gravano sulle



La ricomposizione dell’area cattolica in Italia è innanzi tutto un fatto; un fatto 
però che si caratterizza per ora solo in negativo, come rifiuto cioè della diaspora da 
un lato e dell’intimismo dall’altro. E da questi rifiuti paralleli possono nascere solu­
zioni in positivo assai diverse e non tutte ugualmente condivisibili. La Chiesa italiana 
si trova dunque dinanzi ad una fase storica piena di rischi, ma per questo anche ricca 
di vitalità e di fascino.

persone, la nostra speranza trascen­
dentale non può renderci irenici e 
as tra tti dalla situazione in cui vi­
viamo ».

La Chiesa del Concilio è dunque 
quella Comunità di salvati che sa 
di non poter annunciare Cristo se 
non testim oniando ciò che Egli ha 
testim oniato, la condivisione fino 
alla m orte della condizione dei fra­
telli: « Le gioie e le speranze, le tri­
stezze e le angosce degli uomini 
d ’oggi, dei poveri sop ra ttu tto  e di 
tu tti coloro che soffrono — dice la 
Gaudium et Spes — sono anche le 
gioie e le speranze, le tristezze e 
le angosce dei discepoli di Cristo, e 
nulla vi è di genuinam ente umano 
che non trovi eco nel loro cuore ». 
Si potrebbe dire, parafrasando gli 
antichi Padri, che Cristo « ha salva­
to ciò che ha condiviso » e « ha con­
diviso per salvare »; e dunque per 
la com unità cristiana non esiste al­
tra  via per realizzare il suo essen­
ziale com pito m issionario per la 
salvezza dell’uomo.

Per questo, se è vero che evan­
gelizzazione e promozione um ana 
non possono essere se non a rb itra ­
riam ente identificate, è anche vero 
che se m anca Luna viene a scolo­
rirsi anche l'altra.

Una grande costituente 
morale

L’unità vera e profonda che i 
credenti devono cercare intorno al­
la mensa del Padre, implica quindi 
necessariam ente la solidarietà con 
gli uomini e la storia. Questo non 
significa certo che la costruzione 
della comunione ecclesiale si debba 
anche tradurre  in una riaggrega­
zione intesa come uniform ità cul­
turale e politica. E ’ vero però che 
in una com unità di fratelli non pos­
sono m ancare mom enti istituziona­
li in cui ci si possa confrontare ed 
assistere reciprocam ente nella ri­
cerca di soluzioni, certo  relative e 
provvisorie, anche ai problem i sto­
rici dell’uomo d ’oggi.

« La gioia di incontrarci e di co­
m unicare — ha detto  ancora Ardi- 
gò — non deve farci dim enticare la 
crisi economica, istituzionale e mo­
rale del Paese, che interpella la 
coscienza e l’impegno attivo dei 
cattolici... Dobbiamo senza confu­
sioni ma senza timidezze concor­
rere con tutti gli uomini di buona 
volontà a salvare il paese dalla cri­
si... Da più parti si cercano rimedi. 
Noi sappiam o che occorre una 
grande costituente morale degli i- 
taliani, per trarre  fuori la nostra 
società dalle sabbie mobili in cui 
si è cacciata. Ma perchè vi sia un 
generale risveglio morale, occorre 
che a gente im barbarita  da pseudo­
valori di neo-paganesimo facciamo 
nascere il senso del m istero che è 
Cristo e la disponibilità ad acco­
gliere la nuova via ».

Il cerchio si chiude: la com unità 
ecclesiale è innanzitutto  custode 
del deposìtum  fidei, che può essere 
annunciato e accolto come salvez­
za solo nella condivisione della sto­
ria degli uomini; e proprio da que­
sta condivisione emerge rafforzata, 
e privata di qualsiasi astrattezza, la 
necessità dell’annuncio di fede. Ciò 
significa che il com pito prim ario 
di una Chiesa in missione, dopo la

I fedeltà al suo Signore, è l’attenzio­
ne alla storia, il confronto cultura­
le alla ricerca dei bisogni autentici 
dell’uomo: per questo nessuna co­
m unità può pensare di incarnare 
la Chiesa del Concilio se non si 
sforza di operare una mediazione 
culturale, un confronto culturale 
sulla crisi che travaglia l’uomo d’ 
oggi.

Rivedere i filtri culturali

E c’é poi un altro  motivo che 
rende a s tra tta  una comunione ec­
clesiale che non si incarni anche 
in un dialogo sulla storia e la cul­
tura: « Ognuno di noi — ha detto 
ancora Ardigò — ha come un filtro  
tra  i suoi bisogni, le sue propen­
sioni e peculiarità, e il modo con 
cui soddisfarli ed esprim erli. Il 
filtro è la cultura, non come siste­
mazione formale o riflessa di pen­
siero, ma come un im pasto tra  1’ 
esperienza passata e le proprie con­
vinzioni e speranze. Per suscitare 
in noi e negli altri italiani di buona 
volontà quel risveglio morale che 
solo può avere salde radici nel mi­
stero del rapporto personale con 
Cristo, dobbiam o — noi c gli altri



Il Convegno che si è tenuto a Bologna è stato un 
primo appuntamento per costruire in positivo questa 
nuova identità ecclesiale. La vera importante conclusio­
ne che se ne è tratta, è che non si può costruire la Chie­
sa se non aggredendo il nodo della mediazione cul­
turale.

— rivedere i nostri filtri culturali 
che sono datati. Filtri che ci aiu ta­
no ad avere un 'identità nel fluttua­
re delle contingenze, ma che posso­
no anche non far passare il bisogno 
del m istero di Cristo ».

Per questo sono necessari, per la 
com unità cristiana, momenti di in­
contro e di dialogo sul culturale e 
sullo storico, per verificare la vali­
dità delle nostre traduzioni cultu­
rali del messaggio evangelico.

E ciò non per m ortificare il plu­
ralismo, ma per renderlo autenti­
co, non più pluralism o di tolleran­
za, di giustapposizione, di coesi­
stenza più o meno pacifica, ma plu­
ralismo di dialogo, di apertu ra  al­
l’altro, di ricerca comune di solu­
zioni nuove.

Non è certo questo infatti il tem­
po dei facili concordismi: se la ri­
composizione venisse intesa in que­
sto senso, sarebbe un clamoroso 
errore di prospettiva storica oltre 
che teologica. Il nostro tempo è il 
tempo della ricerca difficile, ma 
proprio per questo non dobbiamo 
temere le occasioni di incontro, ma 
auspicarle.

Certo non qualsiasi occasione di 
incontro: in questo senso non si 
può non rilevare come il motivo es­
senziale dell’am biguità che ancora 
contraddistingue i convegni eccle­
siali è proprio il loro essere incon­
tri al vertice privi in genere di una 
storia a livello periferico, nelle 
Chiese locali, che è ancora tu tta  da 
costruire. (E per questo bisogne­
rebbe forse prestare maggiore a t­
tenzione al lavoro feriale e prezio­
so che proprio nelle più modeste 
realtà ecclesiali, vanno conducendo 
le associazioni di azione cattolica).

Indipendenza non è 
indifferenza

Le nostre chiese locali sono an­
cora troppo poco luoghi nei quali 
ci si confronti, ci si incontri, ci si 
sorregga reciprocam ente: la media­

zione ecclesiale delle scelte cultura­
li e politiche di ognuno, auspicata 
nelle conclusioni del Convegno di 
Roma, è ancora per lo più inesi­
stente. Ciò ha finito con il m ettere 
in m oto un meccanismo perverso 
di scivolamento da una giusta in­
dipendenza della com unità ecclesia­
le rispetto  ai progetti culturali e 
politici, ad una sorta di colpevole 
indifferenza, in genere foriera di 
qualunquism i e compromissioni 
moderate.

Lo stesso problem a del rapporto 
tra  com unità ecclesiale e schiera- 
menti culturali e politici dev’essere 
dunque ripensato: si deve capire
che il rifiuto del collateralism o non 
può incarnarsi nell’indifferenza ri­
spetto  alla storia (che in genere 
poi si conclude con lo schierarsi, 
inconscio o tacito, col vincitore del 
momento), ma proprio nell’af fer­
mare con forza certi contenuti al 
di là di ogni schieram ento preco­
stituito.

Ci troviam o insom m a dinanzi al­
la necessità di inventare per i pros­
simi anni soluzioni sem pre più 
complesse e ardite  al problem a del 
rapporto  Chiesa-mondo: soluzioni
complesse significa anche soluzio­
ni rischiose, ma il cristiano, diceva 
di recente il Card. Ballestrero, è 1' 
uomo del rischio. Non si può pen­
sare di gestire questa nuova stagio­
ne della Chiesa italiana cercando 
le soluzioni facili e tranquillizzan­
ti: la crisi di civiltà che viviamo — 
un ’a ltra  conclusione di Bologna — 
non ha risparm iato nessuno, nean­
che noi, che non possiamo quindi 
illuderci di « cavalcarla » pacifica­
mente.

Dovremmo invece chiederci, co­
me ha fatto Ardigò a Bologna, « per­
chè dal vuoto che segue alla crisi 
delle culture non esce una dom an­
da di Vangelo così larga da far 
progredire il Regno », dato che non 
si possono certo battezzare fretto­
losamente tu tti i fenomeni, spesso 
preoccupanti, che vanno sotto  1’ 
etichetta generica di « rinascita del

religioso ». Lo stesso Ardigò ha ten­
tato  di dare una risposta sulla qua­
le dovremmo riflettere: « La m or­
te dell’uomo, ossia il prodotto  ni­
chilista della dissoluzione p rodotta­
si in seguito all’esplosione della cul­
tu ra  laica e all’implosione di quel­
la m arxista è anche il punto di par­
tenza della disperata soluzione tec­
nocratica che si pone seriam ente 
il problem a della governabilità del 
sistem a rimuovendo la dom anda 
sul senso ».

Non dobbiamo quindi rallegrar­
ci troppo della crisi delle culture: 
lungi dal produrre una rinascita 
religiosa potrebbe preludere alla 
tragica prospettiva horkheim eriana 
della società am m inistrata  che ha 
rimosso definitivam ente qualsiasi 
dom anda ultima.

Ciò significa che non si può pen­
sare di annunciare il Vangelo all’ 
uomo d’oggi, che respira quest’aria 
di m orte, arm ati solo di un pò di 
buona volontà: è oggi più che mai 
necessaria « una pastorale della cul­
tu ra » come l’ha definita Mons. A- 
gresti; ed è necessaria e legittima 
« una nuova cultura ispirata alla 
fede, ma fondata sulla creatività, 
la novità, la laicità, il pluralism o, 
il dialogo, la ricerca comune », co­
me ha detto p. Sorge.

Ma né una pastorale della cultu­
ra, né tanto  meno nuove mediazio­
ni culturali si possono improvvi­
sare: occorrono luoghi ove questo 
lavoro paziente abbia senso, e oc­
corrono luoghi ove sia possibile 
confrontarsi con serenità su questi 
problemi, « nella ricerca comune di 
un modo di vivere la Chiesa e nel­
lo stesso tempo la solidarietà con 
gli uomini ». (Sorge).

« Una nuova prim avera della 
Chiesa è alle porte », si disse com­
m entando gli eventi di quell’indi- 
menticabile 78: ora cominciamo a 
capire che lo Spirito  ci ha invitato 
con essi a faticare molto e con 
gioia per costruire insieme la Chie­
sa del Concilio.

Giorgio Tonini



A Camaldoli, parlando di antropologia con don Sequeri

Allora Dio disse: “ creiamo l’uomo”
senziale piu ttosto  che in quello, 
m istificante, dell’ambizione di sin­
tesi e risposte totalizzanti.

Pensiero ideologico e svolta 
antropologica

La crisi profonda che investe il 
nostro tem po va ricondotta a una 
tale com plessità di fattori e di a r­
ticolazioni che appare impossibile 
riuscire a darne una valutazione 
globale e tanto più problem atico in­
dividuare una prospettiva pratica­
bile che risulti, anche se inevitabil­
mente a lunga scadenza, uno sboc­
co concreto per cui operare. In 
realtà, ed è questo il punto nevral­
gico della crisi, gli strum enti stes­
si d ’analisi e d ’intervento sem brano 
messi fuori gioco: istituzioni, pras­
si politica e riflessione culturale, 
tutti i più im portanti canali tradi­
zionali di gestione e di mediazione 
sociale appaiono incapaci di farsi 
carico di un’azione che non sia pu­
ram ente em pirica e settoriale, di 
fatto  risolta in im m obilistica ge­
stione del presente.

E n tra  infatti peculiarm ente in 
crisi, nell’impotenza storica di cui 
dà prova, il tipo di pensiero che 
ha principalm ente im prontato que- 
s t’ultim a fase della nostra civiltà: 
la pretesa « ideologica » di elabora­
rli p rogettualità  onnicom prensive 
sulla base di singole prospettive 
conoscitive, di assolutizzare, cioè, 
procedim enti pertinenti, ma parzia­
li di analisi (e che così vengono di 
fatto ad avvallare, mascherandoli, 
rapporti di potere) appare più che 
mai un equivoco teoretico da cui 
scrollarsi. R itornano, proprio quan­
do sem bravano definitivam ente li­
quidate, le dom ande — filosofiche e 
religiose — di fondo, come recupe­
ro della dimensione dell’universale 
inteso nel senso autentico di con­
fronto con il dato originario ed es-

Recupero che appare tanto più 
urgente là dove, proprio perchè è 
l’am bito in cui si sono realizzate 
le intuizioni più vitali del pensiero 
del nostro tempo, la preg.udiziale 
ideologica ha inciso più pesante­
m ente impedendo la m aturazione 
delle potenzialità più feconde del­
la svolta antropologica che cara t­
terizza rispetto  al passato l’auto- 
ccm prensione che l’uomo contem ­
poraneo ha di se stesso.

La crisi delle filosofie sistem ati­
che, dello scientismo, lo sviluppo di 
nuove discipline antropologiche, la 
crescita dem ocratica della società 
occidentale, ha com portato una po­
larizzazione um anistica all’interno 
delle discipline tradizionali e nel­
l'espansione di nuovi settori cono­
scitivi, più generalm ente sul piano 
medesimo della prassi politica e 
stru ttu rale .

Ma questa polarizzazione non sa 
risolversi in prospettiva conosciti­
va unitaria  e tanto meno riesce a 
indirizzare la vicenda collettiva in 
senso autenticam ente umanistico: 
evidentem ente il fatto comune d ’ 
individuare nell’uomo la chiave in­
terpretativa di fondo su cui si me­
dia effettivam ente il rapporto sog- 
ge tto /realtà , il riconoscerlo come 
origine, condizione, orizzonte di o- 
gni discorso, non basta a garan tir­
le.

II rischio, ed è la costatazione di 
un processo che si è effettivam en­
te prodotto, è che venendo a m an­
care ai vari approcci operativi o 
conoscitivi il « rispetto  » per la pe­
culiare globalità del proprio ogget­
to — il suo ricapitolarsi in sogget­
tività nel suo essere intenzionale — 
si risolva in term ini « ideologici » 
il contrasto  di fondo tra  l’esigenza 
legittim a di considerare l’uomo co­
me un tutto, di non so ttrarsi al con­

fronto con la sua specifica unitarie­
tà e la settorialità  del punto di vista: 
ciascuno tende ad afferm are la 
propria dimensione come esaustiva 
disconoscendo il salto radicale che 
sussiste tra  l’oggettività a s tra tta  e 
parziale che l’uomo diventa nella 
sua analisi e la soggettività con­
creta che esso è di fatto.

Così, quella che doveva essere 
una prospettiva liberante, la s tra ­
da per restitu ire l’uomo alla sua 
centralità, finisce per risolversi in 
una forma nuova di schiavitù, più 
sottile e insidiosa perchè più dis­
sim ulata e « intrinseca ». L’uomo 
viene ca ttu ra to  e disperso in un’ 
esplosione centrifuga di immagini 
parziali di se stesso che invece di 
aiutarlo, nel conoscersi e compren- 
desi, a prendere coscienza di sé, vo­
gliono sostitu irsi a lui e dominarlo, 
m ortificandolo e rimuovendo quan­
to in lui c ’é di irriducibile a quella 
proiezione senza vita che se ne è 
astra tta .

E’ dunque proprio su piano an­
tropologico che si delinea il più 
urgente impegno storico e cu ltura­
le da assum ere per il nostro tem­
po: individuare e denunciare su
piano politico gli interessi oggetti­
vi, i meccanismi s tru ttu ra li che ac­
creditano e promuovono queste im­
magini mutile e deform ate dell’uo­
mo; provocare a un d ibattito  che 
faccia uscire allo scoperto, a una 
giustificazione esplicita della pro­
pria pretesa esaustività le varie 
concezioni antropologiche inducen­
dole a un confronto critico, sono 
due obbiettivi immediati posti dal­
la vicenda oggettiva della crisi e 
dalla condizione soggettiva delle 
coscienze contem poranee in cui 
riem ergono sem pre più fortem ente 
le domande originarie.

Due obbiettivi che interpellano 
d irettam ente la nostra fede chia­
m ata a dare ragione indistricabil- 
mente storica — nella testim onian­
za della carità — e culturale — 
nella fatica della ragione — dell’ 
esperienza esistenziale che essa pro­
muove in noi, dell'accordo profon-



La svolta antropologica che si è prodotta nel pensiero contemporaneo ha investi­
to anche la teologia inducendo lo sviluppo di una riflessione specifica sull’uomo co­
me interlocutore della rivelazione che si è allargata a ricomprensione e ridefinizio­
ne globale del proprio statuto epistemologico e dell’intero complesso della formu­
lazione dei propri contenuti.

do con cui questa Verità che essa 
custodisce conviene al nostro esse­
re.

Si profila un cammino « politi­
co », filosofico — come indicatoci 
da d. M argarini —, ma anche teo­
logico: chi è quest'uom o che la no­
stra fede afferm a, ci rivela, edifica, 
ci chiede di testim oniare?

Che la centralità di questa mis­
sione antropologica sia viva e pre­
sente alla coscienza della Chiesa ha 
ribadito in termini irrefutabili la 
prima enciclica di papa Giovanni 
Paolo II dove è dichiarato — con 
parole che sono divenute orm ai 
quasi uno slogan — che sono l’uo­
mo e la Verità su di lui la via quo­
tidiana e fondam entale della Chie­
sa la cui vocazione specifica è, a 
propria volta, — e alla peculiarità 
di quest’espressione non si fa sem­
pre a ltre ttan ta  attenzione — di es­
sere via tra  quest’uomo e la sua 
Verità.

Occuparsi di antropologia teolo­
gica oggi significa dunque assum e­
re anche in ordine alla riflessione 
razionale sulla propria fede l’o tti­
ca fondam entale che la Chiesa ha 
abbracciato nei confronti del no­
stro mondo.

Essere della contraddizione?

Ed è con d. Sequeri, docente di 
ontologia fondam entale alla facol­
tà teologica interregionale di Ve- 
negono, che noi ne abbiam o parla­
to nella seconda delle due settim a­
ne di formazione organizzate a Ca- 
maldoli, in un discorso che sem­
brava scaturire senza soluzione di 
continuità dall’itinerario percorso 
sino a quel momento da d. Marga­
rini, ripreso proprio a partire  da 
quelle domande, da quelle prospet­
tive concrete di ricerca su cui il 
«filosofo» l’aveva intenzionalmen­
te lasciato non concluso.

Un’antropologia teologica, ed è 
questo il prim o dato rilevante da 
sottolineare, si propone infatti co­
me interpretazione simbolica della 
nostra esperienza alla luce di una

Verità su Dio che è, al tempo stes­
so, Verità sull’uomo (Cristo, uomo- 
Dio); Verità, cioè, che non viene a 
sovrapporsi al nostro essere impo­
nendogli una torsione volontaristi­
ca rispetto  a se stesso, ma è rive­
lazione di quest’essere a se mede­
simo. L’invito alla sequela che ne 
scaturisce come capitolo conclusi­
vo non è conseguenza etica di un 
precetto dato agli uomini, ma è po­
sto naturalm ente dall’acquisizione 
di una consapevolezza anche con­
cettuale di quella condizione di au­
tenticità verso di sé, di confronto 
d iretto  con la nostra radice origi­
naria in cui ci pone la fede.

La percezione originaria della 
propria identità spazio-temporale, 
come situazione di limite, di dipen­
denza, di costrizione nell’im m anen­
za del dato, si oppone alla sensa­
zione antitetica di una nostra in- 
deducibilità, di un nostro prescin­
dere almeno parziale dai condizio­
nam enti estrinseci che proviamo 
nello sperim entarci come soggetti­
vità, libertà, coscienza morale. E ’ 1’ 
am biguità fondam entale che getta 
l’uomo in una situazione costante 
di tensione, lo pone davanti a sé 
come essere problematico affidato 
alla propria scelta e contem pora­
neam ente di fronte alla difficoltà 
di operarla se esso stesso indica 
come im praticabile ciò cui non può 
rinunciare ad aspirare. Im pratica­
bile perchè il mio vissuto corporeo, 
così come lo conosco di latto  sug­
gerisce l’im pronibilità di un valore 
assoluto con cui m isurarsi — l’im­
m ortalità  — e presenta il mio pros­
simo come a lterità  conflittuale che 
a tten ta  alla precarietà della mia e- 
sistenza con i diritti che le vengo­
no da una condizione di pari biso­
gno e debolezza. E tu tto  questo con­
tro quanto vorrebbe la mia sogget­
tività che riconosce gli a ltri indi­
spensabili alla propria realizzazio­
ne (negando la soggettività dell’al 
tro nego anche la mia che è fon­
data dai medesimi presupposti: è 
quella deH’intersoggettìvità, insie­
me a quella dell’intenzionalità, la

dimensione costitutiva in cui mi 
determ ino come soggetto).

Proprio a questo punto, come 
decisione sulla risolubilità o irrim e­
diabilità di questo conflitto entra 
in gioco la fede: si tra tta  di una 
fra ttu ra  insanabile che spacca il 
nostro essere in due realtà irridu­
cibili per cui il corpo è una dimen­
sione estrinseca rispetto  al nostro 
io, semplicemente mezzo concreto 
con cui ci è possibile la vita (in quel­
la che di fatto  è una riduzione s tru ­
m entale che destituendolo a pura ma­
terialità conduce inevitabilm ente al­
la logica, paolina, della carne)? 0  è 
contrasto non definitivo, superabi­
le su piano escatologico (non in or­
dine alla nostra situazione presen­
te, ché tu tta  l’esperienza indica la 
sua ineliminabilità): ci è garantita 
una fu tura salvezza, il raggiungi­
mento di uno stato  riconciliato del 
nostro essere?

Da creature a figli

Abbracciare questa seconda pro­
spettiva non è decisione che muo­
va da un semplice impulso senti­
mentale, dal bisogno irenistico di 
sperare per il meglio, ma dall’intel­
ligenza profonda della verità del 
proprio essere che alla coscienza 
comunica l’ascolto della propria 
interiorità — che lo Spirito illumi­
na — dove essa è scritta  come me­
m oria che può essere respinta, di­
sattesa, fraintesa, ma mai perduta 
perchè tu tto  può accaderm i ma 
non che Dio abbandoni il suo rap­
porto con me, ponga fine a ciò che 
fonda la mia esistenza e perciò la 
nozione stessa che ne ho. Qui, dove 
sperim ento che la mia soggettività 
indeducibile è im pastata dalla me­
desima condizione di dipendenza, di 
limite, che avverto come dimensio­
ne peculiare della mia identità cor­
porea, si pone lo spazio della tra­
scendenza. In questa singolarità ir­
riducibile che non è posta né dagli 
altri (non è mai en tra ta  nel loro 
presente, nessuno la conosce) né 
da me (va oltre la mia possibilità



Tale orientamento, del resto, non va letto isolatamente, ma nel quadro più gene­
rale della prospettiva in cui si pone esplicitamente la Chiesa del nostro tempo. Indi­
candone la via quotidiana e fondamentale nell’uomo e nella sua Verità la R.H. dichia­
ra infatti la centralità di una missione antropologica che impegna tutti i Cristiani a 
riconoscere nella testimonianza, nella salvaguardia e nella promozione della Verità 
integrale di cui Cristo li ha costituiti custodi il proprio fondamentale servizio alla, 
storia.

di definirla, o ltre la mia autoco­
scienza perché si pone come ulterio­
ri tà, capacità di trascendere il da­
to e ad d irittu ra  se stessi in una 
costante tensione a divenire altro, 
di più) io mi sperim ento fondato 
da Altro: orientato  costitutivam en­
te a una totalità  di senso che non 
posso mai afferrare  ma senza la 
quale, sento, la mia determ inatez­
za non avrebbe significato.

Ma quest’Altro è un Altro e non 
vuol porsi nei nostri confronti so­
lo nella dimensione della nostra 
creaturalità: non vuol essere subi­
to come fondam ento ma liberamen­
te scelto come Padre. Si rivela, co­
stituendoci suoi interlocutori per 
proporci un altro  tipo di relazione 
con Lui, una relazione che stavol­
ta dipenda anche da noi stabilire 
e che ci m ette nella condizione di 
decidere, in certo  senso, anche del­
la prim a. La vita infatti ci viene 
tolta perchè scegliamo se ripren­
derla o no; la m orte è il sigillo di 
questa nuova alleanza non perché 
essa annulli ciò che è stato  com­
piuto in precedenza m a perchè as­
sum endolo su di sé lo trasform a 
e lo « ricrea » per svilupparne e 
svelarne ciò che sin dagli inizi vi 
era  iscritto: la Redenzione non è 1’ 
a tto  ripara to re  di un incidente non 
program m ato, qualcosa di « venuto 
dopo », non contem plato nell’inten­
zione originaria di Dio: « (in Cristo) 
ci ha scelti prim a della creazione 
del mondo... predestinandoci ad es­
sere suoi figli adottivi... Egli ci ha 
fatto  conoscere il m istero della sua 
volontà perchè noi fossimo eredi 
della sua gloria secondo quanto

nella sua benevolenza aveva in Lui 
prestabilito  per realizzarlo nella 
pienezza dei tempi ». Nel discorso 
paolino sul m istero di Cristo tro­
viamo la chiave di le ttu ra  illumi­
nante per penetrare il significato 
della nostra predestinazione di uo­
mini, del piano d ’am ore di Dio.

Il Dio che si rivela sconvolge tu t­
te le immagini tradizionali che 1’ 
uomo si è precostituito  su di Lui 
rappresentandoselo come soggetto 
egoistico il cui scopo fondam enta­
le sarebbe la realizzazione di sé. 
In  Gesù — obbediente fino alla 
m orte — Dio respinge la figura del 
dominio m anifestandosi come esse­
re della dedizione incondizionata 
di sé per l’altro la cui passione fon­
damentale verso di noi è d'averci 
per figli — la nostra salvezza — 
che ci esprim e come solidarietà as­
soluta: universale — verso tu tti gli 
uomini — ed eternam ente fedele
— è la storia della salvezza —. Dio 
di tenerezza e discrezione tali che 
per non imporci neppure la vita, 
neppure d’essere come ci ha voluti
— sua immagine —, ci ha dato il 
suo Figlio perchè in Lui, che es­
sendo simbolo perfetto  del Padre 
è uomo perfetto, com prendessim o 
cosa questo com porti, cosa sia es­
sere uomini.

Umanesimo integrale

Non ha voluto darci un’identità  
inevitabile.

L’uomo deve scegliere di essere 
se stesso, non in quanto sia in suo 
potere a ttuarsi -in tal senso, ma in 
quanto può accogliere o rifiu tare 
la Pasqua: la possibilità — che uno 
solo per tu tti ha com prato a caro 
prezzo rendendola effettiva su di 
sé — di realizzare pienam ente l’es­
sere del fondamento.

Per questo in Cristo, in un vissu­
to um ano la cui intenzione fonda- 
m entale è dire la Verità di Dio (è 
solo suo che quest’intenzione sia 
costitutiva del fatto stesso di esse­
re uomo e non semplicemente, co­
me è dato ad ognuno, dei suoi gesti

e delle sue parole), ho la rivelazio­
ne — nella croce: il sacrificio non 
contraddittorio  di sé, consum ato 
nella corporeità — e la certezza vit­
toriosa — nella resurrezione — che 
la condizione, ontologica, non mo­
rale!, per superare la contraddi­
zione costitutiva del mio essere è 
la dedizione incondizionata per V 
altro.

A ttraverso di essa, infatti, mi spe­
rim ento uomo nuovo, scopro la vi­
ta  dello spirito  non come sotto- 
missione del mio corpo alle supe­
riori esigenze di una sostanza più 
nobile, ma al contrario  proprio co­
me superam ento di quel dualism o 
che è alla radice della mia condi­
zione di peccato. Perchè parados­
salm ente è proprio dal disprezzar­
la, dal respingerla come dim ensio­
ne della mia apertu ra  alla trascen­
denza che divento schiavo della 
carne, della logica alienante (la col­
pa è snaturam ento, m ettersi fuori 
dal proprio spazio ontologico rea­
le) dell’egoismo e della sopraffazio­
ne. Ma se riconosco che la mia ve­
rità  di uomo significa rinunzia di 
me stesso per l’altro, sacrificio di 
tu tto  il mio io, allora il tempo, con 
la dimensione corporea che ne co­
stituisce intrinsecam ente la con­
cretezza, l’unica verifica che di fat­
to ho del mio rapporto con il mon­
do e con gli altri, diventa il luogo 
im prescindibile in cui a ttuare  la 
mia scelta. Storia, allora, non è, 
nel suo significato più autentico, 
l’accum ularsi cronologico di passa­
to, presente, fu turo  - — ciclicamen­
te statico o linearm ente progressi­
vo fa lo stesso —, ma lo spazio gua­
dagnato nel tem po dal presente del 
mio essere: la consistenza ontolo­
gica del mio io il cui spessore e 
definitività sono affidati all’eser­
cizio responsabile della mia liber­
tà di soggetto in ordine al nume­
ro e alla qualità delle relazioni che 
mi impegno ad allacciare.

Una tra  tu tte  quella che salva 
perchè rapporto  con un vissuto u- 
mano che appartiene al passato 
ma tale, m ediante la sua resurre­
zione, da essere perm anentem ente



contemporaneo, nella propria, alla 
nostra corporeità. E’ il m istero e la 
grandezza dell’Eucaristia, « centro 
e vertice di tu tta  la vita sacram en­
tale », in cui l'umanesimo integrale 
che l'incontro con Cristo ci conse­
gna come verità da custodire e at­
tuare trova il proprio culmine: 
« Chi mangia la mia carne e beve 
il mio sangue ha la vita eterna e 
io lo risusciterò nell’ultim o gior­
no ». E' la possibilità di essere car­
nalmente determ inato dal Cristo 
che assicura al mio presente la 
continuità oltre la morte, oltre il 
limite più doloroso inflitto al mio 
corpo.

Un breve ordine di considerazio­
ni è a questo punto necessario sul­
le implicazioni che per noi riveste 
un discorso di antropologia teolo­
gica, sull’im pronta clic esso può

Il vecchio castagno: a Camaldoli si 
sono aperti nuovi orizzonti per l’an­
tropologia naturalistica.

(foto Gaiotti)

dare, se sviluppato, al lavoro teo­
logico in cui la Federazione è im­
pegnata.

Dall’antropologia teologica 
a una teologia antropologica

Di fatto, pur essendo articolazio­
ne nuovissima del pensiero teolo­
gico, quella dell’antropologia vi è 
subito em ersa come prospettiva 
centrale non solo settorialm ente, 
quanto più radicalm ente come au­
tocom prensione e reimpostazione 
globale. L’orientam ento antropolo­
gico che, come abbiam o rilevato 
all’inizio, caratterizza l’autocom- 
prensione dell’uomo contem pora­
neo, si è prodotta nel seno stesso 
della teologia e non nel senso di un 
equivoco antropocentrism o, di un 
decentram ento — che sarebbe vero 
e proprio snaturam ento  — dall’og­
getto proprio della fede che è la 
rivelazione di Dio quale si opera 
nella dimensione di grazia dello 
Spirito e in quella storica del Cri­
sto. In realtà è la più m atura con­
sapevolezza dei propri presuppo­
sti e della propria natura che ha 
posto, in ordine a una serie di mo­
tivazioni, la necessità di sviluppare 
una riflessione specifica sull’uomo 
come interlocutore della rivelazio­
ne (Così un m aestro come Rahner 
giunge ad afferm are che « oggi la 
teologia dogmatica deve diventare 
un’antropologia teologica... Tale an­
tropocentrism o cristiano è neces­
sario e fecondo », Nuovi Saggi III).

Sono considerazioni che non pos­
sono lasciarci indifferenti e non 
farci interrogare esplicitam ente sul 
significato che per il lavoro teolo­
gico in cui siamo impegnati rive­
stono questa sensibilità e orizzon­
te nuovi. Può perciò risu ltare utile 
ad una prim a chiarificazione riflette­
re sul fatto  che l’attuale orientam en­
to si è prodotto sia per una progres­
siva « concentrazione cristologica » 
(se è nel vissuto umano del Cristo 
che la rivelazione trova il suo verti­
ce escatologico), sia per u n ’accresciu 
ta intelligenza del proprio determi-

narsi, nei confronti del patrim onio i- 
nalterabile che essa ha in consegna 
ed esplora, in rapporto alla condi­
zione storico-salvifica del soggetto 
che la esercita e vi si prende in e- 
same. E questo a un prim o livello 
stre ttam ente epistemologico: nel
riconoscimento della necessità di 
esplicitarsi come soggetto conosci­
tivo intrascendibile — nei propri 
connotati e condizionamenti stori­
co-naturali — nel discorso sull’og­
getto. Ma più profondam ente 
anche relativam ente all'oggetto 
proprio della teologia che non è 
specificamente il dato rivelato co­
me per la fede, ma questa fede 
medesima, l’adesione, cioè, che per 
dono di Grazia l'uomo presta con 
tu tta  la propria vita all’automani- 
festazione di sé con cui Dio ci in­
terpella: Ciò che viene preso in esa­
me non è, in a ltri term ini, né l’uo­
mo né questa automanifestazione 
indipendentem ente assunti, ma il 
dialogo storico-salvifico che si sta­
bilisce nel loro incontro. Non c ’è 
presa d iretta  su due entità defini­
te, statiche, a prescindere l'una dal­
l’altra , ma sul loro concreto rap­
portarsi in un evento escatologico 
(nel senso etimologico: di rivelazio­
ne delle realtà ultime) in ordine al 
quale questa nostra riflessione non 
è esterna, indifferente, ma rappre­
senta un’intrinseca articolazione, se 
ne fa, nel prenderlo in esame, com­
ponente dram m atica, cioè effetti­
vamente operante.

Dialogo storico-salvifico

Un dialogo storico-salvifico: tale 
cioè, che vi si opera qualcosa di 
costitutivo per l’essere stesso del­
l’interlocutore umano, qualcosa di 
ontologicam ente rilevante ma non 
al di fuori della processualità sto­
rica che è a questi peculiare. Non 
si tra tta  di una rivelazione istanta­
neam ente, determ inisticam ente re­
dentrice: la salvezza che in esso si 
realizza è sì resa possìbile da un

Dio rivela 1’uomo a se stesso nel manifestarsi in Cri­
sto, in cui ci ha dichiarato il proprio disegno di elevarci 
da creature a suoi figli.

L’esperienza quotidiana del nostro continuo tra­
scenderci, della problematica morale del nostro farci, 
si illumina qui nel suo significato cristologico: la nostra



Verità ci è eccentrica perché essa è lo spazio ontologico 
in cui ci ha predestinati ma non costretti, in cui dobbia­
mo realizzarci mediante l’assunzione, ogni giorno libera­
mente e faticosamente rinnovata, della nostra radice ori­
ginaria che nella Pasqua ci viene manifestata e riconse­
gnata riscattata dal peccato nella sua pienezza.

fatto  unico, irripetibile, che è l’in­
carnazione del Cristo, m a si a ttua  
sul piano della nostra  tem poralità, 
secondo una dinam ica che entra 
nel seno stesso della nostra  fede e 
perciò della teologia.

Come il grado di conoscenza del 
dato rivelato che il singolo è in 
grado di acquisire è da rapportar­
si direttam ente a quello del pro­
prio coinvolgimento esistenziale (la 
teologia è sapienza), così il discor­
so medesimo sul soggetto um ano 
di quest’incontro non può essere 
condotto astra ttam en te  m a si rife­
risce oggettivam ente alla sua Con­
dizione storico-salvifica in ordine 
individuale e in ordine collettivo 
(è la storia com unitaria della sal­
vezza che si determ ina anche cro­
nologicamente in base a una tap­
pa centrale che è l’incarnazione di 
Cristo).

Prescindere da questa cara tteri­
stica dimensione della storicità 
della teologia significa frain tender­
ne il significato più autentico m or­
tificandolo in u n ’astrazione non vi­
tale e sostanzialm ente sterile. Fini­
sce inevitablim ente per essere svuo­
tata di motivazioni e scade nell’ 
inutilità, una teologia che non sia 
inserita e alim entata dal proprio 
tem po o meglio dalla vita della 
Chiesa del proprio tempo, che non 
si ponga consapevolmente come di­
mensione com plem entare di questa 
vita ecclesiale (certo molto diver­
sam ente ma non estrinsecam ente 
rispetto  alle altre: pastorale, litu r­
gia, catechesi..., con cui in trattiene 
un rapporto  costante di scambio, 
provocazione e arricchim ento reci­
proci).

Q uest’ultim a considerazione ri­
sulta particolarm ente significativa 
per noi m ostrando come proprio 
un’ottica antropologica ci dia la 
possibilità di sviluppare tu tte  le 
implicazioni, in particolare quelle 
di concreta rilevanza pratica e co­
m unitaria, di un lavoro teologico 
della Federazione. Questo non può 
essere riduttivam ente identificato

con il m om ento catechetico (che 
certo è una sua articolazione fon­
dam entale m a non ne esaurisce il 
valore e la portata) come avver­
rebbe di fatto  se lo intendessim o 
come semplice impegno di is tru ­
zione e approfondim ento del dato 
rivelato. Quello di prom uovere una 
formazione spirituale autentica e 
rigorosa dei singoli deve certo es­
sere uno scopo costitutivo della 
nostra  vita associativa, ma non può 
essere realizzato come m om ento a 
sé stante, al di fuori della specifica 
ragion d ’essere del gruppo fucino, 
della sua m issionarietà evangeliz­
zatrice. Non basta porre l’implica­
zione « propedeutica »: l ’impegno
di studio in vista dell'annuncio, 
perchè non si può postulare una 
posteriorità cronologica di quest’ 
ultimo; la connessione va colta al 
livello ben più profondo delle esi­
genze concretam ente poste dalla 
responsabilità di testim onianza.

L'incontro di verità

Lo sforzo di com prensione dell’ 
uom o che ci sta  di fronte, della si­
tuazione che condividiamo e in es­
sa dell’impegno pratico che siamo 
in grado di assum erci non sono 
m om enti strum entali di questa no­
stra  vocazione specifica: « La stes­
sa dignità della persona um ana di­
venta contenuto di quell’annuncio 
anche se privo di parole, m ediante 
il com portam ento nei suoi riguar­
di » (R.H., p. II). Perciò divengono 
essi stessi oggetto proprio, nell’es­
sere parte  costitutiva dell’annun­
cio, di una le ttu ra  teologale in cui 
si compie la pienezza di un discor­
so teologico assunto nel suo signi­
ficato più autentico — non accade­
mico — di sforzo di autocom pren­
sione razionale della p ropria  fede 
in cui rien tra  come com ponente 
fondam entale il riflettere, alla lu­
ce della Verità rivelata, sulla no­
stra  vita di credenti nella totalità  
delle sue articolazioni concrete. E ’ 
in questa prospettiva che il nostro

I lavoro teologico potrà  essere non 
semplicemente un’attiv ità  accanto 
alle altre, ma uno spazio d ’in ter­
pretazione essenziale a viverne 1’ 
unità ad un livello non solo pratico 
ed emozionale, e inoltre ci inserirà 
nella dinam ica peculiare del suo 
perm anente innovarsi in cui crea­
tiv ità  non è scoperta o sviluppo 
di nuove verità — la Verità è una 
e per sem pre — ma l’inesauribilità 
anche intellettuale del nostro rap­
porto con la Parola. E ’ infatti in 
questa sua penetrazione d iretta  nel 
tessuto quotidiano della nostra e- 
sperienza che è la declinazione più 
caratterizzante dell’impegno teolo­
gico per un gruppo ecclesiale — 
perché è qui che si risolve nella 
prassi della Chiesa e se ne alimen­
ta — che concretam ente sperim en­
tiam o come la teologia parlando 
all’uomo pure costantem ente lo a- 
scolti. Un’antropologia teologica in 
particolare (ed è una sua implica­
zione concreta quella che m ettiam o 
in a tto  in un esercizio di riflessio­
ne di questo genere), se essa è in 
modo più qualificante rispetto  alle 
altre  sezioni un ascoltarsi m edian­
te la Parola oltre che un ascolta­
re in noi la Parola, è ca ra tte ri­
sticam ente non conchiusa e con­
clusiva: non ha una verità esausti­
va da dire che definisca l’uomo 
una volta per tu tte , ma una rifles­
sione costante da fare sull’univer­
sale, unica, e pure ogni volta irri­
petibile esperienza, dell’incontro di 
ogni uomo con la sua Verità. Perché 
se, come ci ha detto  d. Sequeri, una 
verità essenziale sull’uomo deve 
coincidere, se è autentica, con quel­
la esistenziale di tu tti i singoli uo­
mini effettivam ente esistenti, u n ’an­
tropologia teologica non si conclu­
de in se stessa, è perm anentem en­
te aperta  alla porta ta  non circo­
scrivibile del proprio oggetto la cui 
pienezza è realizzata solo in ogni 
incontro salvifico tra  Cristo e l’uo­
mo, in ogni uomo cui Cristo si 
è unito.

Teresa Bartolomei



L’ipotesi culturale della FUCI tra 
fascismo e associazionismo di massa

Negli ultimi tempi si è intensifi­
cato il lavoro di ricerca storica che 
ha per oggetto la FUCI, e di questi 
studi alcuni hanno avuto anche un 
esito editoriale. E’ il caso di Rena­
to Moro, giovane storico, di cui è 
uscito da poco il prim o volume di 
una ricerca sui « movimenti intel­
lettuali » cattolici — FUCI e Movi­
mento Laureati — e sulla loro in­
fluenza negli avvenimenti politici 
e culturali dell'ultim o cinquanten­
nio. Il titolo, molto significativo, è 
appunto « La formazione della clas­
se dirigente cattolica » (Il Mulino, 
1979) ed il periodo che analizza, va 
dalla Conciliazione (1929) fino al 
1937.

Abbiamo pensato che, dato l’in­
negabile interesse che questo li­
bro riveste per tutti noi, fosse ne­
cessaria su Ricerca una presenta­
zione che possa essere di stimolo 
per affrontarne la lettura; così ac­
canto ad una recensione, che pro­
porrem o sul prossim o numero, ab­
biamo posto un intervista con lo 
stesso autore nella quale cerchia­
mo di m ettere in rilievo le ipote­
si di fondo che hanno condotto 
questo studio.

Le domande che abbiam o rivolto 
a Renato Moro volevano anche co­
stituire un'occasione per collegare 
all'indagine storica alcune preoc­
cupazioni attuali, favoriti in que­
sto dal fatto che l’identità, e spes­
so anche certi problemi, della FUCI 
degli anni '30 non sono per nulla 
estranei all’esperienza che noi ora 
stiamo conducendo.

Il titolo del libro è « La formazio­
ne della c'asse dirigente cattolica », 
ma in sostanza si tratta di una sto­
ria della FUCI e del Movimento Lau­
reati. Quali sono i motivi di questa 
identificazione?

Il libro è una storia della FUCI 
e dei Laureati in un senso molto 
particolare; più che ripercorrerne 
le vicende organizzative tenta in­
fatti di definire a ttraverso  quali 
contrasti e difficoltà è venuta em er­

gendo una linea culturale. Al di là 
ai questo è comunque Vero che al 
titolo corrisponde una realtà.

L’idea di fondo da cui sono p ar­
tito  è che il ventennio fascista, a 
differenza di quanto spesso si dice 
o scrive, per il mondo cattolico 
non ha rappresentato  una parentesi 
chiusa con la rinascita della demo­
crazia e la ripresa di un partito  — 
come la Democrazia Cristiana — 
che con appena poche modifiche 
riprendeva il filo in terro tto  del Par­
tito  Popolare. Durante il fascismo 
il mondo cattolico ha conosciuto in­
vece una trasform azione profon­
dissima a livello stru ttu ra le  e, ana­
logamente, anche sul piano cultu­
rale ed « ideologico ».

Il P.P.I. era un partito  che usci­
va dalla realtà di un paese ancora 
interam ente agricolo (l’esperienza 
di Sturzo era partita  dall’crgan.z- 
zazione di leghe contadine), men­
tre nel ventennio fascista il 
rapporto  tra addetti all’agricol­
tu ra  e addetti all’industria si ca­
povolge. Il mondo cattolico non 
rim ane estraneo al processo di in­
dustrializzazione e la stessa influen­
za della Chiesa subisce una trasfor­
mazione che la porta a radicarsi 
non più soltanto nelle campagne 
ma tra  la stessa borghesia urbana, 
seguendo l’espansione dei ceti me­
di. Nella Chiesa e nelle sue organiz­
zazioni è in a tto  un processo di 
« modernizzazione » delle s tru ttu re  
tradizionali.

A questa trasform azione s tru ttu ­
rale corrisponde, secondo me, una 
trasform azione culturale, una « mo­
dernizzazione » che ruota a tto rno  al­
la FUCI ed ai Laureati; di fatto 
questi movimenti vengono a rap­
presentare le punte dell’adeguam en­
to della Chiesa italiana alla società 
m oderna, ed è per questo che co­
stituiscono l’am bito dove più facil­
mente può form arsi una nuova clas­
se dirigente.

E queste punte, questi « movimen­
ti intellettuali » che genere di rap­
porti hanno con il resto del mondo

cattolico, ed in particolare con i suoi 
settori organizzati, come l'Azione Cat­
tolica e l’Università Cattolica?

Il processo di cui parlavo è comu­
ne a quasi tu tto  il mondo cattoli­
co, ma i vari gruppi evidentemen­
te gli danno significati molto di­
versi, in term ini sia culturali che 
politici.

Nel caso dell’A.C. questa « moder­
nizzazione » assum e un preciso si­
gnificato politico, che è quello di 
una forte presenza quantitativa nel­
la società, che spesso prende i to­
ni di una vera e propria occupa­
zione.

In un certo senso anche l'Universi­
tà Cattolica faceva un’operazione 
analoga a livello culturale, impian­
tando tu tta  l’attiv ità  intellettuale 
cattolica su una cultura fortem en­
te apologetica, svolta come lotta a 
tu tte  le espressioni laiche e rivolta 
ad una occupazione del mondo cul­
turale.

Il fine a cui tendevano entram be 
queste posizioni era il giungere ad 
una confessionalizzazione del regi­
me, attraverso  un continuo dialo­
go scandito da una dialettica di in­
contro-scontro. Tanto l’A.C. che la 
Università Cattolica finivano per 
accom pagnare a questa conquista 
della società una strategia di cle- 
ricalizzazione e cattolicizzazione del 
fascismo: strategia che ebbe esiti 
assai diversi.

I « movimenti intellettuali » eb­
bero invece sem pre molto chiara 
la coscienza del pericolo che que­
sto modo di fare com portava, es­
sendo consapevoli del rischio di 
una trasform azione dei cattolici nel 
contatto  con il regime, una loro 
perdita di identità culturale e so­
ciale. Il piano su cui si muovevano 
era quindi diverso e sostanzialm en­
te im perniato su due obicttivi: da 
una parte  la difesa di un’identità 
sociale e culturale dei cattolici, da 
non contam inare con connubi con 
il fascismo, e dall’a ltra  un’apertu­
ra alla cu ltura  m oderna e il dialo­
go con le forze culturali laiche, che



lasciasse però cadere quell’aspetto 
di incontro strum entale e apologe­
tico che gli a ltri gruppi culturali 
cattolici gli davano.

Una ricerca storica sulla FUCI ed i Laureati, nel pe­
riodo tra il 1929 ed il 1937, mette in luce come è nel 
loro interno che si sviluppò una duplice azione ri­
volta da una parte a difendere l’identità sociale e 
culturale dei cattolici di fronte al fascismo, e dall’altra 
a favorire l’incontro con la cultura moderna ed il dialo­
go con le altre forze culturali.

Al differenziarsi di linee culturali 
alfinterno del mondo cattolico corri­
sponde anche, ed è sottolineato nel 
libro, un diverso porsi di fronte alle 
tradizioni del pensiero cattolico, e 
particolarmente nei confronti del to­
mismo. In cosa consiste la distinzione 
tra le tesi della FUCI e, più tardi, 
dei Laureati e quelle dei restanti 
gruppi intellettuali?

Il tom ism o del mondo cattolico 
di questi anni era storicam ente ri­
nato nella seconda m età del 1800, 
con Leone XIII, come im pianto cul­
turale centrale di una riconquista 
del mondo alla Chiesa; si presenta­
va infatti come un'organizzazione 
chiusa del sapere, quasi un'ideologia 
cattolica. La sua interpretazione pre­
valente m etteva l’accento sulla sua 
organicità gerarchica, che era tale 
da ridare alla Chiesa la possibili­
tà di influire sulla società, resti­
tuendole giurisdizione non solo sul 
piano sovratem porale della grazia 
ma anche su quello della natura. 
Ha qui origine la teoria dell « po­
testà indiretta  » della Chiesa sulle 
cose tem porali, che legittim ava l’in­
tervento in questioni politiche e so­
ciali oltreché morali.

E ’ su questa base sostanzialm en­
te, anche se sto procedendo per 
schematizzazioni estrem e, che si 
era costruito  il tom ism o dell’Uni­
versità Cattolica di Milano. Questa 
impostazione la si ritrova negli 
scritti di Padre Gemelli — specie 
alcuni, come « Medievalismo » che 
rappresenta l’avvio dell’io logico 
dell’esperienza milanese — e rim ar­
rà nella cultura della Cattolica per 
tu tto  il periodo di cui mi sono oc­
cupato.

In questo tom ism o ogni apertu ra  
concessa alle a ltre  culture era pu­
ram ente strum entale; il discorso 
puntava ad im padronirsi degli s tru ­
m enti della cu ltu ra  m oderna non 
in quanto veri in sé, ma perché

utili per conoscere e battere  gli av­
versari sul loro stesso terreno.

Accanto a questo, probabilm en­
te più fuori che dentro l’Italia, si 
sviluppava invece un a ltro  filone to­
m ista il cui m om ento più interes­
sante è costituito dalla cultura fran­
cese degli anni '20, rondata sull’idea 
di un recupero non integrale e asso­
luto, eppure nello stesso tem po ri­
spettoso di alcune sue ispirazioni 
fondam entali, della filosofia di S. 
Tommaso. Questa nuova lettura, tra  
i cui sostenitori si conta anche Gil- 
son, m ette in rilievo l’im portanza 
di Tommaso come filosofo che sep­
pe fondere tendenze diverse della 
cultura a lui contem poranea all’in­
terno di una sintesi cristiana; l’in­
segnamento che viene tra tto  dal to­
mismo è allora di natura  « metodo- 
logica », in quanto costituisce lo sti­
molo per nuove sintesi tra  la cultu­
ra del proprio tem po e la do ttrina 
cristiana.

Al di là di equivoci sem pre per­
sistenti, il discorso era quindi quel­
lo di un tomismo aperto, dialogan­
te con la cu ltura  m oderna; e a 
questo secondo tomismo appartene­
va anche l’esperienza intellettuale 
della FUCI, se non altro  per l’in­
teresse d im ostrato ai nuovi filoni 
culturali venuti dall’estero (la FU- 
CI, non bisogna dim enticarlo, è una 
dei prim i gruppi in Italia ad inte­
ressarsi da M aritain).

Nella FUCI degli anni ’30 è centra­
le la figura di Montini, sia perché è 
stato il massimo ispiratore dello sti­
le adottato dai « movimenti intellet­
tuali », sia perché il suo allontana­
mento dall’iftcarico di assistente na­
zionale, nel 1933, coincise con una 
crisi della FUCI. Una figura centrale 
quindi sia sul piano cronologico, per­
ché posta tra due fasi della vita 
dei « movimenti intellettuali », sia su 
quello culturale per l’impulso che die­
de al recupero del tomismo, inteso 
nel senso che si diceva.

Indubbiam ente M ontini è la figu­
ra  centrale dell’ipotesi a tto rno  a cui 
si muovevano i « movimenti intel­

lettuali ». Chiarificatore del ruolo 
che egli ha avuto può essere un 
confronto tra  le sue posizioni e 
quelle di don De Luca, un personag­
gio che avrebbe avuto una funzione 
im portante nel mondo cattolico a 
venire. Le ipotesi su cui si muoveva­
no erano profondam ente diverse.

Quella di Montini, a cui ho già 
accennato, è per la difesa assoluta 
della specificità dei cattolici di fron­
te al regime, specie in quel momen­
to in cui la Chiesa aveva im posto a 
depoliticizzazione del movimento 
cattolico. Si tendeva perciò a m an­
tenere un gruppo dalla specificità 
non adulterabile in nessun modo, 
ed allo stesso tem po favorire un 
discorso di cultura religiosa e fi­
losofica. Questa è una fase molto 
ricca in cui si insiste sul valore re­
ligioso della verità in quanto tale, 
intuizione estrem am ente aperta  per 
il mondo cattolico di allora, viziato 
da una prospettiva u tilitaristica che 
non dava valore alla ricerca della 
verità come tale. Alla valenza cul­
turale dell’ipotesi m ontiniana se ne 
affianca quindi una politica, di ri­
getto del processo di fascistizza­
zione.

In De Luca il discorso è rovescia­
to: il rinnovam ento della cultura 
cattolica e la sua uscita dalle sec­
che apologetiche possono essere o- 
perati solo se i cattolici rinuncia­
no al loro attivism o, alla loro pre­
senza com patta come « esercito 
schierato » e accettano di disper­
dersi nel campo della cultura. E ’ il 
senso della nota frase secondo cui 
non c ’è bisogno di scritto ri cattolici, 
ma di cattolici che poi siano anche 
scrittori; De Luca proponeva una dia­
spora dei cattolici nel mondo del­
la cultura, ma questo com portava 
inevitabilm ente un risvolto politi­
co — ricordiam o infatti come egli fu 
poi in contatto  con i cattolici co­
m unisti, m anifestando così la volon­
tà di uscire dai residui integralisti di 
un’unità politica a tu tti i costi dei 
cattolici. Questa prospettiva sa­
rebbe sta ta  molto feconda nel fu-
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Malgrado le condizioni politiche avessero provocato una scelta dei cattolici per 
la « spoliticizzazione » ed il ripiegamento al proprio interno, la FUCI è sempre sta­
ta legata all’Università. Nel primo dopoguerra aveva partecipato ad una stagione di lot­
te studentesche ed in questo contesto era stata molto vivace, al punto di elaborare 
una cultura della presenza dei cattolici in Università che riemerge molto forte alla 
fine del fascismo, quando il radicamento in Università le farà riprendere una fisiono­
mia pubblica.

turo, ma in quel contesto aveva un 
significato preciso, cioè il non por­
re alcuna discrim inante politica 
nei confronti del fascismo.

Noi si potrebbe dire che l’ipotesi- 
Montini, di cui si sta parlando, fosse 
in realtà un qualcosa che il suo stes­
so autore avvertiva come limitato 
e imposto da una situazione contin­
gente che spingeva all’abbandono del 
politico e obbligava ad una difesa 
che in fin dei conti, per quanto intel­
ligentemente condotta sul terreno 
culturale, finiva col presentarsi poli­
ticamente subalterna al regime?

Certam ente Montini vive la pro­
pria posizione come l’unico spazio 
che fosse ancora possibile difende­
re, dato e non concesso che il mo­
vimento cattolico dovesse necessa­
riam ente adeguarsi alle direttive 
della Chiesa ad accettare, in quel 
contesto storico, di spoliticizzarsi. 
La ipotesi-Montini di un « minimo 
fattibile in quella situazione data » 
vale nella m isura in cui era ritenuto 
scontato che la fedeltà alla Chiesa, 
che in quel contesto doveva passa­
re sopra problem i enorm i come 
quello della nascita di un regime 
totalitario, fosse p rioritaria  rispet­
to ad ogni atteggiam ento antifasci­
sta.

Montini e Righetti, inviati dal Va­
ticano a gestire la spoliticizzazio­
ne della FUCI, difendono un certo 
spazio di autonom ia in cui è pos­
sibile seguire una linea di resisten­
za alla fascistizzazione; ma en tram ­
bi, come tu tta  la generazione fuci­
na che è loro contem poranea, con­
siderano il fascismo come una pa­
rentesi, un fenomeno di fronte al 
quale non si deve reagire ma atten ­
dere — richiam ando, con questa 
« preparazione all’astensione » lo 
stesso atteggiam ento che l’intran- 
singentismo cattolico tenne dopo il 
1870 di fronte allo S tato  unitario  —.

Di fronte al fascismo si ripropone 
quindi la stessa strategia ado tta ta  
verso lo Stato liberale d im ostran­
do incomprensione per la novità

storico-politica, potenzialm ente tre­
menda, rappresentata dal fascismo; 
in definitiva l’illusione è che per 
fronteggiare il regime basti la sem­
plice astensione.

Se nel mondo cattolico domina 
quest’insufficiente analisi della real­
tà, qual’è allora l'agente che più tardi 
provocherà il mutamento della posi­
zione dei cattolici? E come nasce la 
sensibilità politica che permetterà a 
questa classe dirigente cattolica di 
partecipare alla gestione del passag­
gio dal fascismo al post-fascismo?

L’ipotesi su cui lavoro è che in 
questa fase caratterizzata dall’in­
sufficienza di cultura politica dei 
cattolici, che forzatam ente aveva 
portato ad una m aturazione molto 
più profonda sul piano della cultu­
ra religiosa che non su quello dell'a­
nalisi storico-politica, il passaggio al­
le posizioni antifasciste — peraltro  
avvenuto molto tardi, a ttorno al 1942 
— si realizza non tanto su basi ap­
punto politiche, quanto morali e re­
ligiose.

La coscienza politica delle radici 
storiche e sociali del fenomeno con­
tinuava a m ancare; il passaggio al­
l'antifascism o non è quindi una di­
fesa della democrazia politica, ma 
di una concezione della democrazia 
sensibile in particolar modo al va­
lore morale della persona.

Agenti di questo processo sono 
pertan to  sia questa coscientizzazio- 
ne morale, sia una serie di shock — 
il crollo del paese, lo sganciam en­
to della Chiesa dal regime, la resi­
stenza — che portano in sé molte 
potenzialità contrapposte. Da un 
lato questa m atrice morale e reli­
giosa crea una cultura politica pro­
fondam ente diversa da quella dei 
cattolici che restano attendisti si­
no all’ultim o (come De Gasperi 
e l’ex gruppo popolare), distac­
candosi dall’interpretazione « paren­
tetica » del fascismo per vederne 
invece l’aspetto  di « crollo di civil­
tà », che quindi giustifica l’impegno 
in un lavoro di ricostruzione dalle

fondam enta del tessuto civile. Insie­
me a questo, d ’a ltra  parte, c’è il 
fatto che questa nuova cultura po­
litica resta una definizione di prin­
cipi oppure un discorso di riform a 
generale della società e dello Sta­
to, che non si lega però ad una 
strategia concreta incentrata su mo­
vimenti, su forze storiche e sociali 
che la realizzino. Continua quella 
forte sottovalutazione del momen­
to politico che costituisce un dato 
im portante della generazione poli­
tica che si forma in quegli anni, 
e che poi sarà utile per capire la 
esperienza dossettiana.

Ed è a questo punto che, rinascen­
do un partito di ispirazione cristiana, 
la funzione della FUCI così come è 
stata intesa nel ventennio fascista 
conosce una grave crisi?

Anche se sul piano esclusivamen­
te morale, i giovani dei « movimen­
ti intellettuali » erano giunti alla 
consapevolezza della novità che il 
fascismo rappresentava, giungendo 
a superare le posizioni attendiste 
per un impegno antifascista. Aveva­
no visto infatti come il fatto nuo­
vo in trodotto  dal fascista era l’es­
sere un regime « di m assa »; comin­
ciarono così ad intuire, form ati 
com ’erano dalla società degli anni 
’30, che le masse erano orm ai una 
realtà che non poteva non essere 
considerata.

A questa percezione, molto nuo­
va nel mondo cattolico di quegli 
anni, non avevano però accompa­
gnato il corrispettivo politico.

Con questa idea del ruolo delle 
m asse nella società, collegata con 
la fine dello Stato liberale e alla 
necessità di una nuova s tru ttu ra  
statale che rinascesse dopo la crisi 
di civiltà, si sviluppa alla caduta 
del fascismo la tesi-forza dei movi­
m enti intellettuali: secondo questa 
tesi è necessario un profondo rin­
novamento dello S tato basato sul 
suo am pliam ento alle masse — 
quindi dem ocrazia non solo poli­
tica ma anche sociale — e quindi
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La caratteristica della presenza cattolica in questa 
fase storica è l’insufficienza di cultura politica, che ave­
va avuto come risultato una maturazione molto più pro­
fonda sul piano della cultura religiosa. Sarà infatti pre­
valentemente sul piano morale e religioso che più tardi 
avverrà la scelta antifascista dei «movimenti intellettua­
li ».

anche larga intesa con i p a rtiti del­
la classe operaia.

Intesa però non politica, bensì 
pre-politica. Tra il '44 e il '47 si 
svolge un serrato  d ibattito  attorno 
all’idea che la politica, in quanto 
terreno di contrapposizioni e schie­
ram enti, ha una funzione più dif- 
ferenziante che unificante; al con­
trario  il m om ento pre-politico, quel­
lo degli ideali e dei principi, offre 
la possibilità di una collaborazione 
tra tu tti gli uomini di buona volon­
tà. Il cristianesim o viene allora vi­
sto come il luogo di equilibrio ed 
inveram ento dei valori che nella 
politica si presentano contrapposti 
(ad es. la libertà della cultura libera­
le e la giustizia della cultura sociali­
sta); i cattolici si propongono co­
me punto d’incontro tra  ideologie 
e culture portatric i di valori estre­
m am ente diversi, e che per mezzo 
della mediazione cattolica possono 
essere rivolti alla costruzione di 
queste mondo nuovo. Questa è l’ipo­
tesi a tto rno  a cui si muovono FUCI 
e Laureati nell’im m ediato dopoguer­
ra.

Questa prospettiva ha un forte 
valore innovativo so p ra ttu tto  sul 
piano politico, in quanto ad esem­
pio porta a vedere nella collabora­
zione con le sinistre un valore po­
sitivo e non una coabitazione for­
zata, com ’era per il resto dei ca t­
tolici; ma insieme a ciò perm ane 
un forte equivoco, insito nel fatto 
che questo valore che viene perce­
pito nel dialogo con le a ltre  forze 
continua ad essere m orale p iu tto­
sto che storico.

Quando nel ’47 crolla l’alleanza po­
litica con le sinistre, nel mondo 
si creano blocchi contrapposti, nel­
l’Azione Cattolica prevale una li­
nea — che si preannuncia poten­
zialmente vincente — di tipo a tti­
vistico e con connotati integralisti­
ci come era quella di Gedda (che 
portò alla costituzione dei com ita­
ti civici e all’impegno politico in 
senso m oderato), tu tto  il proget­
to culturale di questi gruppi si

trova spiazzato. La ricostruzione 
basata su una larga intesa morale, 
indolore perché al di là del piano 
dei conflitti e delle divisioni stori­
che, crolla; con essa si esaurisce 
la linea politica ed ecclesiale dei 
« movimenti intellettuali », l’intera 
dirigenza di formazione montinia- 
na viene allontanata dall’Azione Cat­
tolica.

Parallelam ente, sul piano politi­
co, il partito  d’ispirazione cristiana 
comincia a form are i propri quadri 
al suo stesso interno: il ruolo di 
supporto dei « movimenti intellet­
tuali » si dissolve.

E ’ più in generale una proposta 
storica, un m om ento progettuale 
che vengono esaurendosi: da allo­
ra in poi FUCI e Laureati saranno 
gruppo di minoranza, con delle bat­
taglie significative ma senza più ca­
pacità di aggregazione o possibilità 
progettuale di una trasform azione 
in positivo della Chiesa italiana.

E questa tendenza si m antiene f i ­
no al '68, anno in cui la FUCI conob­
be un cam biam ento radicale; non è 
infatti un caso che la FUCI e le ACLI 
siano sta te  le sole associazioni cat­
toliche a com piere la fam osa scel­
ta socialista.

Qual’è stato nel corso della sto­
ria della FUCI il rapporto con l’Uni­
versità; e più in particolare come si è 
mantenuto lo specifico universitario 
della Federazione negli anni della 
svolta post-concordataria, quando le 
organizzazioni cattoliche erano state 
costrette ad un disimpegno dal civile?

La FUCI è sem pre s ta ta  legata 
all’Università e alle associazioni uni­
versitarie, con cui — più ancora che 
con l'Azione Cattolica — aveva i 
propri contatti principali. Nel pri­
mo dopoguerra aveva partecipato 
ad una stagione di lotte studente­
sche per tu tta  una serie di diritti 
sociali ed in questo contesto era 
sta ta  molto vivace, al punto di ela­
borare una cultura della presenza 
dei cattolici in Università.

I fili di questo radicam ento nel­
l’am biente universitario forzata- 
mente si allentarono durante il pe­
riodo fascista; ma se si rivolge lo 
sguardo ai singoli circoli che com­
ponevano la Federazione si vedreb­
bero i legami organici profondi con 
i singoli am bienti universitari con­
tinuare anche nel ventennio.

Questa cultura riemerge molto 
forte alla fine del fascismo, anche 
perché la nuova FUCI — quella de­
gli anni dal ’45 al '48 — rifiuta un 
impegno politico preciso a soste­
gno della D.C., a differenza dei Lau­
reati che di fatto ne rappresentano 
il re tro te rra  culturale, e sceglie una 
linea di fronte alla politica che ha 
connotati essenzialm ente « educa­
tivi ».

E ’ la scelta di praticare  un’educa­
zione politica alla dem ocrazia allo 
interno delle sedi universitarie: que­
sto com portò un forte impegno nel­
le organizzazioni di rappresentanza 
studentesca dell’epoca — tra  cui 
gli « interfacoltà » — d iretto  a re­
cuperare l’associazionismo studen­
tesco di tipo qualunquista ad un 
impegno « politico » nell’Università, 
educando appunto ai problemi del­
l'Università e rifiutando nello stes-



La linea montiniana riesce, e questo è uno degli aspetti più importanti della « i- 
potesi » FU CI-Laureati, ad avviare un'esperienza di rinnovamento profondo della cul­
tura religiosa —  con contenuti per certi versi rivoluzionari —  che si lega ad un’espe­
rienza di laicato organicamente inserito nelle associazioni cattoliche, e quindi nella 
Chiesa istituzionale, che è fondamentale nel processo di trasformazione delle strut­
ture ecclesiali italiane.

so tem po un impegno politico più 
generale per la Federazione.

In questo periodo la FUCI attua 
un tentativo di recupero di quella 
cultura dell’Università come socie­
tà organica degli studenti e dei 
professori — una sorta di « corpo- 
razione » universitaria — e ri­
prende con forza l’idea dell’autono­
mia studentesca, muovendo forse 
anche da una prevenzione per la po­
litica come tale. Questa è la ragio­
ne della polemica contro le rappre­
sentanze dei partiti all’interno de­
gli atenei e le federazioni universi­
tarie dei partiti — viste dai fucini 
come elementi di perturbazione del­
la naturale dialettica politica, per­
ché sostenitrici di contrapposizio­
ni preconcette. Questa prevenzione 
per la politica rispecchia un atteg­
giamento più varto di tu tto  il mon­
do cattolico e allo stesso tempo 
se ne distingue perché non ha con­
notati m oderato o qualunquistici 
ma rappresenta invece il tentati­
vo di disim pegnarsi dall’uso s tru ­
mentale, a sostegno di un partito, 
della propria azione di educazione 
politica.

Si è più volte ripetuto che la li­
nea della Federazione, anche nei mo­
menti più critici per i cattolici ita­
liani, è sempre stata rivolta al con­
fronto con la cultura moderna e si è 
sforzata di operare un rinnovamento 
religioso che penetrasse daM’interno 
tutta la Chiesa italiana; ma in quale 
misura questo lavoro intellettuale si 
è inserito ed ha preparato la vicenda 
conciliare?

I « movimenti intellettuali », FUCI 
e Laureati, hanno svolto in rappor­
to al Concilio un’im portante fun­
zione; non solo perché da loro 
è uscito un personaggio che poi sa­
rebbe divenuto uno dei papi del 
Concilio stesso, ma più in genera­
le per un certo ruolo che hanno 
avuto nella Chiesa italiana.

Si è presentato  spesso questo 
avvenimento come un fungo m iste­
rioso nato im provvisam ente da non

si sa bene quali correnti so tterra­
nee della Chiesa; o ltre tu tto  è stato  
più volte detto che nel nostro pae­
se fu « imposto » ad un mondo cat­
tolico arre tra to  dalle più m ature 
Chiese estere nelle quali lo si era 
in realtà pensato.

10 non concordo con questa idea, 
non perché neghi l’arretratezza del­
la Chiesa italiana di allora, ma per 
il fatto  che vi erano in Italia una 
serie di realtà in stre tto  collega- 
m ente con il d ibattito  più avanzato 
delle altre  Chiese, e che certo fu­
rono com presse per lungo tempo 
ma che avrebbero poi dim ostrato 
la loro presenza e vitalità durante 
il pontificato di Giovanni XXIII.

Penso qui proprio alla FUCI ed ai 
Laureati m ontiniani, ed almeno per 
due motivi.

11 prim o emerge se li si osserva 
storicam ente, collocati in un arco 
di lungo periodo, come principali 
prom otori del rinnovam ento della 
cultura religiosa italiana. Rinnova­
mento che per primi avevano propo­
sto i m odernisti subito colpiti da 
una condanna pontificia che finì 
con lo stroncare non solo le punte 
eretiche che oggettivamente esiste­
vano. ma anche una più diffusa a- 
spirazione a una nuova religiosità, 
presente persino in am bienti orto­
dossi. D’altra  parte i m odernisti non 
erano riusciti a trovare un legame 
organico con le s tru ttu re  della Chie­
sa, né avevano trovato un re tro ter­
ra tra  gli intellettuali cattolici, con 
il risultato  di muoversi sul piano 
esclusivam ente individuale.

La linea m ontiniana riesce inve­
ce, e questo è uno degli aspetti più 
im portanti dell’tpo/est FUCI-Lau- 
reati, ad avviare un’esperienza di 
rinnovam ento profondo della cultu­
ra religiosa — con contenuti per 
certi versi rivoluzionari — che si 
lega ad un’esperienza di laicato or­
ganicamente inserito nelle associa­
zioni cattoliche, e quindi nella Chie­
sa istituzionale, che è fondam enta­
le nel processo di trasform azione 
delle s tru ttu re  ecclesiali italiane.

Le Settim ane di jCamaldoli, per e-

sprim ersi con un paradosso, riu­
scirono a fare quello che non fece­
ro i m odernisti. Così tu tta  una se­
rie di potenzialità del mondo catto­
lico italiano, personaggi o espe­
rienze che em ergeranno sop ra ttu t­
to più tardi, cominciano ad essere 
riuniti e a discutere proprio a tto r­
no ai « movimenti intellettuali ».

Il secondo motivo che giustifica 
la loro im portanza nel lavoro pre­
paratorio  al Concilio deriva dall’ana­
lisi dei contenuti. A ttraverso la lo­
ro riflessione culturale avanzano 
idee fondamentali come una nuova 
considerazione della dignità del lai­
cato all’interno della Chiesa o an­
che il concetto di Chiesa come cor 
po mistico. Più in generale si fa 
strada l’idea di una vita ecclesiale 
in rapporto  dialettico con la storia 
e la cultura, di una Chiesa che non 
si lim ita ad irraggiare gli uomini 
con il faro della Rivelazione e rece­
pisce invece anche dall’esperienza u- 
mana alcuni suoi elementi fondan­
ti; ed avanza con queste anche la 
idea che il tram ite di questo lavo­
ro di collegamento tra  fede e sto­
ria devono essere gli intellettuali, 
« ponte tra  Chiesa e mondo » come 
li definisce Montini una volta papa.

Queste, che resteranno intuizio­
ni centrali del Concilio, sono quin­
di già presenti nella FUCI e nei 
Laureati degli anni '30; senza con 
questo voler dire che ne siano sta­
ti loro i prim i ispiratori ed autori, 
certam ente però bisogna riconosce­
re loro il ruolo di chi ha diffuso 
queste convinzioni creando un tes­
suto di rinnovam ento della Chiesa 
che costitu irà il sostrato  per il con­
tribu to  italiano al Concilio. Non è 
del resto un caso che quando nel- 
l’A.C. si è dovuta gestire l’eredità 
conciliare sono stati chiam ati a 
farlo Bachelet e Costa, uomini di 
quella generazione e simboli del 
legame tra  una linea di continuità 
di rinnovam ento religioso della Chie­
sa italiana e questi gruppi intellet­
tuali.

a cura di Gianluca Salvatori



Il catechismo: 
da difesa dell’ignoranza 
a scommessa sulla fede

Il cristianesimo dei giovani appare 
oggi sempre più sovente come un real­
tà improntata alla invenzione, all’espe­
rimento, alia pluralità delle forme, al­
l’improvvisazione, alla fuga da tutto 
ciò che è definito e rigido. Che senso 
ha e che reazioni suscita la proposta 
di un catechismo a questo tipo di 
giovani?

L’annuncio di una cosa di questo 
genere penso susciti insieme curio­
sità e perplessità. I due term ini, ca­
techismo e giovani mal si com bina­
no insieme. « Catechismo » fa pen­
sare a verità definite, form ule pre­
cise, esposizione sistem atica. Se 
l'idea di un catechism o per i gio­
vani suscita, o ltre alla perplessità, 
anche un po' di curiosità, ciò è da 
riferire a quel po’ di stanchezza, 
che, specie nei più seri e responsa­
bili, genera la tan ta  genericità e 
approssim azione delle molte propo­
ste cristiane ai giovani.

La parola « catechism o » d ’altra  
parte può essere usata a proposito 
di questo libro della fede « Non di 
solo pane » che la C.E.I. propone ai 
giovani solo con qualche cautela.

Esso è « catechism o » nel senso 
che intende essere strum ento  della 
catechesi, ma certo ha cara tte ris ti­
che molto diverse da quelle a cui 
ci ha ab ituati la storia del « catechi­
smo » nei decenni e nei secoli pas­
sati.

Si può considerare la proposta di 
« Non di solo pane » una riscoperta 
della essenzialità della catechesi?

La catechesi non è sta ta  un im ­
pegno tenuto m olto in onore lungo 
i secoli di sto ria  della Chiesa che 
hanno riconosciuto il cristianesi­
mo come indiscussa e indiscutibi­
le verità dell’uomo e della società 
tu tta . Il « catechism o » nacque in 
u n ’epoca in cui quel ca ra ttere  in­

discusso cominciava già a traballa­
re: nacque infatti nell’epoca che
vide il sorgere della prim a grande 
eresia moderna, il protestantesim o. 
Nacque per rim ediare all'ignoranza 
del popolo cristiano; ma si lasciò 
sopraffare presto dalla preoccupa­
zione di difendere l’ignoranza del 
popolo cristiano dalle insidie del­
l’errore protestante. E dopo quello 
protestante sorsero num erosi a ltri 
e più pericolosi « nemici » della 
fede.

Il catechism o « difendeva » l’igno­
ranza del cristiano spesso senza tcv 
glierla; la difendeva con la preci­
sione e la rigidità delle formule, 
non tanto o comunque non abba­
stanza attraverso  l’edificazione di 
una coscienza credente, personale 
ed adulta, capace di consentire al 
singolo un ancoraggio alla roccia 
che è Cristo pur nell’incertezza del­
le voci da cui Egli era orm ai cir­
condato nel nuovo mondo post-cri­
stiano.

Il term ine « catechesi » fu risco­
perto in anni recentissim i e si è 
diffuso solo dopo il Vaticano II.

Fu la riscoperta di una rea ltà  as­
sente e di cui si avvertiva l’esigen­
za. Il term ine è di origine patristica 
e affonda rem otam ente le sue radi­
ci negli stessi scritti del Nuovo Te­
stam ento. Esso è stre ttam ente con­
nesso al m om ento degli inizi della 
vita cristiana, al « catecum enato », 
al processo complesso m ediante il 
quaie il singolo m atura  la scelta 
im pegnativa di costruire la propria 
vita a partire  dalla fede in Gesù 
Cristo e dalla conversione alla Sua 
parola. Di quel processo la cateche­
si rappresenta  l’aspetto  di form a­
zione della coscienza, di crescita 
nel « sapere » della fede.

Perché anche la fede ha il suo 
« sapere », singolarissim o, irriduci­
bile a qualsiasi a ltra  form a di co­
noscenza, eppure capace di dare a 
tu tte  le forme del sapere um ano un

centro, un’unità, un valore, una coe­
renza. Appropriarsi della Parola di 
Dio e diventare capaci di esprim ere 
una parola nostra, ogni parola no­
stra, come risposta a  quella Parola: 
questo è il program m a della cate­
chesi.

Non ti pare che però, appena risco­
perta, la catechesi abbia corso il ri­
schio di essere subito messa da parte? 
Un po’ come se, pur avendone capi­
to l’utilità e l’essenzialità, la si fosse 
giudicata di fatto impossibile da pra­
ticare.

N aturalm ente nessuno o solo vo­
ci molto isolate parlano di « fine 
della catechesi »: una fine che ver­
rebbe decretata prim a ancora di 
realizzarne com piutam ente la ri­
scoperta. Ma m olti effettivam ente 
si com portano di fatto  come se la 
« catechesi » fosse impossibile. Os­
sia, si com portano come se l’acco­
stam ento fragile e arb itrario  di 
qualche suggestiva parola um ana 
fosse il massimo che il m inistero 
della Chiesa può produrre, per do­
m iciliare la Parola di Dio presso il 
cristiano moderno; come se il dia­
logo tra  persone che si ritengono 
cristiane fosse il m assim o a cui si 
può aspirare per fare del linguaggio 
della fede un linguaggio vivo.

Da questo program m a minimale 
è escluso in ogni caso un metodico 
accostam ento della Scrittu ra , un 
confronto paziente con i molteplici 
interrogativi che una le ttu ra  com ­
pleta e d ire tta  del testo sacro su­
scita: è preferito  l’accostam ento
fram m entario  di questo o quell'al- 
tro  testo, secondo che l'opportunità 
del m om ento o dell’uditore sugge­
risce: il rischio che il testo  venga 
in tal modo ca ttu ra to  e costretto  
a dire quello di cui l'uomo « ha bi­
sogno » è troppo evidente; il dubbio 
che l’operazione costituisca soltan-



« Non di solo pane » rappresenta il coronamento, in ambito giovanile, della ri­
scoperta corretta del concetto di catechesi operata dal Concilio Vaticano l i  e preci­
sata nel documento base: non difendere ma combattere l’ignoranza del cristiano, 
indicando un cammino per la costruzione di una matura coscienza credente.

Appropriarsi della Parola di Dio e diventare capaci di esprimere una parola no­
stra, questo il programma della catechesi di cui abbiamo parlato con don Giuseppe 
Angelini nel corso di questa intervista.

to un artificioso espediente retori­
co è fin troppo legittimo. Dal pro­
gram m a minimale accennato è e- 
scluso anche il tentativo di affron­
tare sistem aticam ente tu tti i fonda- 
mentali interrogativi nei quali si 
articola la dom anda circa il senso 
ultimo della vita umana: perché la 
nascita e perché la m orte, perché 
la parola e perché il silenzio, perché 
il bene e perché il male, perché il 
lavoro e perché il riposo, perché 
l’am ore e perché l’odio, perché la 
speranza e perché la disperazione, 
e così via, fino al suprem o interro­
gativo: perché l ’uomo e perché
Dio?

0  addirittu ra: è davvero ancora 
a noi possibile dire « Dio » credere 
in Lui, conoscerLo come term ine 
fidato del nostro incerto vagare al­
la ricerca di una salvezza per la no­
s tra  vita?

« Non di solo pane » tenta di 
condurre il giovane al confronto 
con queste troppo impegnative do­
mande. Tenta innanzitutto di risu­
scitare queste dom ande all’interno 
dell’esperienza um ana del giovane 
contem poraneo, che da molte solle­
citazioni della cultura circostante 
appare come dissuaso dalla fiducia 
che a quelle dom ande sia davvero 
possibile dare una risposta.

Quale criterio ha ispirato la divisio­
ne del catechismo in tre parti? E in 
che modo è stato risolto nell'economia 
del lavoro il rapporto tra itinerario di 
catechesi e educazione ad una con­
creta confidenza con la Parola?

« Alla ricerca » è il titolo della 
prim a parte  del testo: in essa ven­
gono denunciati i molti luoghi co­
muni e i m olti sotterfugi a ttraver­
so i quali l’uomo d ’oggi cerca di 
sfuggire alla questione della « ve­
rità », della « libertà », della « spe­
ranza », di cui al contrario  la nostra

vita ha una fame insaziabile che 
non può essere ingannata. Sostenuti 
da questa consapevolezza è possi­
bile ed è necessario che ancora una 
volta ci interroghiam o su « Dio ». 
E ci interroghiam o su di Lui a ttra ­
verso il confronto con il Vangelo 
di Gesù Cristo: quel Vangelo infatti 
è la parola decisiva che, più d’ogni 
altra, ha m antenuto vivo il ricordo 
inquietante e prom ettente di Dio 
nella nostra storia.

La seconda parte del catechismo 
parla del Vangelo: dell’unico Vange­
lo di Gesù Cristo, nella quadruplice 
testim onianza che di Lui danno Mat­
teo, Marco, Luca e Giovanni.

La le ttu ra  del Vangelo è fatta 
senza nascondere nessuno dei dub­
bi e degli interrogativi che susci­
tano la nostra coscienza, la nostra 
m entalità scientifica, il cumulo del­
le obiezioni contro il Vangelo am ­
m ucchiate attraverso  i secoli.

Con questa prospettiva sì può in­
tuire come la lettura del Vangelo 
qui proposta sia laboriosa, impe­
gnativa, lenta, paziente, ma pure 
insieme illum inante, gioiosa, libe­
rante.

Gesù ne emerge come Colui che 
ancora si propone a noi come Mae­
stro, il Signore, il Salvatore, il Fi­
glio di Dio che rende prossim a e 
« um ana » la presenza di Dio alla 
nostra vita.

L’ultim a parte potrebbe essere 
descritta  come « applicazione » del­
la fede in Gesù Cristo ai molti 
aspetti in cui si articola la nostra 
esperienza um ana e cristiana.

La Chiesa, la vita morale, r in ­
contro tra  l’uomo e la donna, la 
società politica, la storia tu tta , que­
sti sono i campi fondam entali sui 
quali è giocata la fede, per farne 
emergere più concretam ente il sen­
so e l’efficacia, la capacità di resti­
tuire l’unità e la pace alla inquietu­
dine umana.

Da quanto siamo andati dicendo 
esce la delineazione di un'opera che 
certamente non asseconda gli orienta­
menti prevalenti nel mondo giovanile. 
In fondo la riproposta di una cateche­
si sistematica rappresenta insieme un 
atto di fiducia nella ragionevolezza del­
la fede e una richiesta di impegno 
molto seria e impegnativa, cose que­
ste che non godono di molta popolari­
tà nemmeno nei nostri ambienti.

Il catechism o dei giovani è una 
scommessa. Non sorprende che sia 
così: non è la fede tu tta  una scom­
messa? E’ una scommessa circa la 
serietà dei giovani, circa la loro 
capacità di dedicarsi con tenacia, 
onestà morale e intellettuale, viva­
cità d ’interesse alla « cosa » che 
più profondam ente interpella la 
loro esistenza.

E’ una scom m essa anche circa la 
serietà dei sacerdoti e degli opera­
tori di pastorale giovanile in gene­
re. Il catechism o suppone che le 
incertezze e la volubilità di tanta 
parte della pastorale giovanile a t­
tuale molto dipenda dall’assenza di 
strum enti adeguati e non sia inve­
ce una scelta deliberata: come po­
trebbe essere una tale scelta giusti­
ficata? Il catechism o è una scom­
messa sul futuro della Chiesa italia­
na tu tta: esso sa di non poter pro­
durre grandi risultati lasciato a se 
stesso: esso suppone che tale Chiesa 
saprà ritrovare le energie indispen­
sabili e produrre le iniziative m olte­
plici necessarie per fare di questo 
catechism o uno strum ento  vivo del­
la tradizione della fede nei confron­
ti di coloro che vivono la stagione 
della vita in cui — insieme alla 
fede — si costruisce una cultura, 
un’apertu ra  critica e audace alla 
totalità del reale.

a cura di Marino Catella



Si allarga il dibattito sulla Fuci in Università

Evangelizzazione 
e lavoro culturale

Presentiamo l’articolo di Anna Mantovani come contributo al 
dibattito aperto della relazione presentata da Giorgio Tonini al Con­
siglio Centrale del 18 marzo scorso. (« Sporcarsi le mani nella sto­
ria » - Ricerca n. 5, 1979).

Lo pubblichiamo convinti che tale lavoro di approfondimento 
sulla presenza della Federazione in Università, sarà arricchito dai 
contributi che perverranno dai gruppi.

Il Congresso di Napoli è sta ta  la 
occasione in cui la Federazione si 
è im pegnata sulle linee portanti 
della scelta per l'evangelizzazione e, 
concordem ente, della scelta per la 
università.

Alla luce di questi criteri fon­
dam entali ci si trova ora, a quasi 
due anni di distanza, a rivedere e 
valutare le ipotesi operative scatu­
rite da queste scelte, da una parte, 
e dall'analisi del terreno d’azione, 
l’università, dall’altra.

A questo proposito è metodologi­
cam ente corretto  per affrontare un 
discorso di ripensam ento, assum ere 
il fa tto  che lo scoglio più grosso 
contro cui si è scontrata la possibi­
lità di efficacia storica della linea 
dei gruppi di facoltà consiste pro­
prie nel lim ite dell’analisi dell’uni­
versità, da cui essa era scaturita.

E ’ quindi fondam entale a questo 
punto non dare per scontata la 
teoria critica dell'università  em er­
sa dal Congresso, ed essere critici 
sull'ipotesi operativa so p ra ttu tto  
per quanto è a questa conseguente.

Teoria deli’università
La crisi della razionalità, la crisi 

della cultura universitaria, ormai 
luogo del sapere dequalificato e ri­
petitivo, come segno di una più 
vasta crisi culturale, sono i cardi­
ni intorno ai quali abbiam o svolto 
la nostra teoria critica dell’univer­
sità.

I gruppi di facoltà si sono pre­
sentati come un tentativo di rispo­
sta  alla richiesta di un tessuto che 
ricomponesse la fram m entarietà  e

la disgregazione presenti. Ma sia i 
tentativi di attuazione svolti in que­
sto senso, sia l’u lteriore approfondi­
mento della problem atica universi­
taria  hanno m ostrato  come ogni 
manifestazione della crisi cultura­
le sia segno di una più complessa 
crisi di tipo strutturale, la crisi del 
ruolo sociale di questa istituzione.

Bisogna cioè fare i conti con i 
problem i del rapporto  con il m er­
cato del lavoro, con il fenomeno 
degli studenti-lavoratori, con la cri­
si degli sbocchi occupazionali, con 
il problem a della gestione della 
ricerca e del suo finanziamento, per 
com prendere alla radice la confu­
sione p raticata  in università.

La vitalità e la credibilità storica 
di un gruppo presente in univer­
sità si m isura sulla sua capacità di 
assum ere la riflessione del rapporto 
università-società nelle sue dim en­
sioni insieme s tru ttu ra li e cultu­
rali. Una « cultura della riforma  
fondata sulla riafferm azione della 
autonom ia universitaria, intesa co­
me capacità di autoprogettarsi, e 
sulla valorizzazione di tu tte  le e- 
sperienze di società civile presenti 
realm ente o potenzialm ente all'in­
terno degli Atenei » (Tonini), è de­
stinata a m orire su se stessa se 
non si apre alle prospettive di un 
d ibattito  che riguardi tem atiche più 
ampie. E rischia di coprirsi di am ­
biguità, in quanto anche il sacro­
santo obiettivo dell’autonom ia può 
essere utilizzato nelle più diverse 
direzioni se non si è coscienti delle 
implicanze economiche e sociali che 
questa com porta.

Compito della FUCI è allora sicu­
ram ente quello di rendere vivo que­
sto tipo di cultura della riform a. 
E questo essenzialmente per due 
ragioni:

1) la prim a perché esiste un vuo­
to notevole a tu tti i livelli di discor­
si che si propongono di in terrogar­
si sul destino dell’università.

2) la seconda ragione sta nell’im­
pegno alla criticità  che ci siamo as­
sunti come discrim inante per ogni 
nostro lavoro, e che non può non 
esprim ersi proprio là dove abbia­
mo scelto di operare.

Ed è la responsabilità di laici pe­
netrati di spirito  evangelico, pre­
senti ed operanti nelle realtà  del 
mondo, a cui ci richiam a l’Evan- 
gelii N untiandi, che ci motiva in 
questo lavoro critico.

Gruppi di facoltà
La critica ai gdf si svolge allora 

sulla base di questo tipo di anali­
si. Occorre ridim ensionare la loro 
reale possibilità di incidere, senza 
per questo rinnegare le motivazio­
ni fondam entali che li avevano vi­
sti protagonisti del Congresso, in 
due direzioni:

1) La crisi dell’università non si 
risolve, abbiam o visto, nella crisi 
della cultura contem poranea, ma 
ha delle specifiche com ponenti di 
crisi del rapporto  tra  istruzione su­
periore e società e soffre dunque 
della mancanza di chiarezza sulla 
dom anda sociale nei suoi confronti.

Questo significa che un’ipotesi 
di rivitalizzazione dell’università 
non si concretizza unicam ente nel­
l’esistenza di luoghi in cui si spe­
rim enta il sapere critico e si cerca 
di utilizzare strum enti interdisci­
plinari. La portata dei problemi è 
di ben altre dimensioni.

L’attenzione alle problem atiche 
stru ttu rali, non di per se stesse, 
ma in quanto com prese in proget­
to di università in cui il sapere, la 
conoscenza, la ricerca sono stru ­
m ento di m aturazione della comu-



L’attenzione *alle problematiche strutturali, non di per se stesse, ma in quanto 
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nità sociale in ogni sua componen­
te e nel suo complesso, non toglie 
valore, m a anzi arricchisce di mag­
giore attenzione critica quei luo­
ghi di incontro e di riflessione che 
vogliono essere i gdf.

Interrogarsi sul senso del pro­
prio studio, sulle scelte com piute 
nella propria  facoltà, caricare la 
razionalità scientifica degli interro­
gativi della ricerca filosofica in 
senso lato, ripensare al ruolo so­
ciale delle professioni, confrontare 
la ragione della fede con le altre  
ragioni che presiedono agli indiriz­
zi culturali presenti nell’università 
come in ogni espressione cultura­
le; questo tipo di attiv ità  non può 
essere frettolosam ente privata di 
senso, accusandola di moralismo, 
intellettualism o, integralismo.

Di moralismo  non si tra tta  in 
quanto non si vuole con queste espe­
rienze rigenerare università e uni­
versitari, ma solo offrire occasioni 
di incontro a persone che si ritrova­

no su esigenze comuni. La pover­
tà  delle esperienze iniziali non va 
confusa con l’incompetenza, in quan­
to è evidente che si cerca di rea­
lizzare quanto è proporzionale alle 
proprie forze, senza eccessiva p re­
sunzione.

L'intellettualismo  è un rischio 
grosso per la FUCI. E ’ im portante 
adeguare il nostro linguaggio e le 
nostre proposte alla concreta real­
tà  di coloro ai quali ci rivolgiamo. 
Ma non si può per questo rinun­
ciare ad una riflessione razionale. 
Con questo non si pretende di ri­
solvere i problem i della disgrega­
zione giovanile. Si tra tta  di occa­
sioni, di segni che si offrono.

Riguardo all’integralismo, mi pa­
re che se l’evangelizzazione è l’obiet­
tivo prim ario, questo non significa 
che l’impegno di promozione um ana 
non m antenga una sua dimensione 
e un suo valore autonom o, e non 
semplicemente strum entale. La li­
berazione dell’uomo e l’annuncio

della Parola vanno di pari passo, 
non stanno uno in funzione dell'al­
tro.

L'impegno di laici evangelizzatori 
si esprim e nella responsabilità nei 
confronti della realtà  sociale, e la 
credibilità dell’annuncio si m isura 
proprio sulla sua significatività per 
l’uomo in quanto tale.

Con questo è anche vero che la 
idea dei gdf come sem inari alter­
nativi può anche essere ridicola, 
ma l’istanza di riflessione critica 
che animava l'idea iniziale, se ac­
compagnata dall’intelligente atten­
zione al rapporto università-socie­
tà, non va assolutam ente perduta.

Il problema universitario
A questo punto subentra  il se­

condo motivo di ridim ensionam en­
to dei gdf.

La realtà  concreta dei nostri 
gruppi si compone prevalentem en­
te di gruppi che hanno una confi­
gurazione locale più che universi­
taria. Si tra tta  cioè di gruppi che 
non si riconoscono perché inseriti 
nell’università, ma piu ttosto perché 
radicati nella realtà  locale. Bisogna 
tener presente questa situazione 
per non trovarsi ad elaborare linee 
operative che poi non siamo in gra­
do di realizzare.

Il ritorno all’università infatti dal 
Congresso in poi è sta ta  un’acquisi­
zione im portante, ma molte diffi­
coltà si sono avute perché non si 
erano fatti i conti con le situazio­
ni di partenza. Fare presa diretta- 
mente sull’università, oggi come og­
gi, è un’im presa estrem am ente dif­
ficile. La linea della presenza in 
università ha portato  spesso a non 
valorizzare altre  esperienze di grup­
pi locali, oppure a consentire che 
la vita di ogni gruppo si svolgesse 
nei modi più disparati.

Per dare consistenza alla « U » di 
FUCI, cioè al nostro essere univer­
sitari, non è in prim o luogo deter­
m inante l’inserim ento in universi­
tà, ma è la presa di coscienza del­



la propria condizione e la conseguen­
te assunzione del problema univer- 
tà nelle sue manifestazioni cultu­
rali e stru ttu rali.

Questo consente di definire uni­
versitario un qualsiasi gruppo gio­
vanile, e consente di rivolgersi al­
l’università non per fare là discor­
si culturali ed esperienze comuni­
tarie che si potrebbero fare ovun­
que, ma per specificare qualitati­
vamente il senso di una presenza 
in università.

Allora la FUC1 svolge la propria 
scelta per l’università aderendo a 
quell’istanza critica che è l’anima 
dei gruppi di facoltà, ma non uni­
cam ente con lo strum ento  operati­
vo dei gdf.

Questo non significa fare un pas­
so indietro rispetto alle scelte del 
Congresso, ma allargare le prospet­
tive in diverse direzioni. La possi­
bilità di sussistenza di iniziative 
che rivitalizzino l’università dipen­
de dalla consistenza che i gruppi 
m aturano in questo senso.

Il « taglio » culturale
Concludendo, il lim ite dei gdf non 

consiste nella scarsa significatività 
di questa linea di presenza, ma nel­
la sua insufficienza a caratterizzare 
l’impegno della FUCI per l’univer­
sità, che si può esprim ere a livel­
li diversi. Più concretam ente que­
sto significa rendere centrale l'espe­
rienza universitaria per ogni impe­
gno che la FUCI voglia assum ersi. 
Non si tra tta  dunque soltanto di 
essere un mondo vitale nell’univer­
sità o nella com unità locale, ma di 
essere persone coscienti e respon­
sabili della « te rra  di missione » in 
cui scegliamo di operare.

Questo atteggiam ento di presa di 
coscienza e di responsabilità rivela 
un taglio prevalentem ente riflessi­
vo e quindi culturale della esperien­
za della FUCI. Io credo che sia fon­
dam entale non superare questa che 
è sem pre sta ta  la caratteristica  del­
la FUCI, fin dall’inizio, anche se è 
im portante riem pirla di contenuti 
significativi per il tem po presente.

E ’ im portante infatti parlare, cri­
ticare, in terrogarsi su ciò che con­
ta, sui problem i reali di coloro ai 
quali vogliamo rivolgerci.

La mediazione culturale non può 
diventare incapace di esprim ere un 
tessuto di fede a causa delle gran­
di difficoltà che si incontrano.

L’uomo è sem pre sensibile e di­
sponibile ad una parola portatrice 
di senso, che lo colpisce nella sua

dimensione più pregnante, la co­
scienza di sé e del proprio senso.

D 'altra parte le altre  strade che 
si presentano a noi come FUCI per 
la praticabilità dell’evangelizzazio­
ne sono la proposta di una espe­
rienza totalizzante da una parte, e 
un impegno di tipo assistenziale 
per venire incontro ai disagi dello 
studente universitario dall’altra.

Riguardo alla proposta di una 
esperienza totalizzante, che potreb­
be rispondere alla situazione di di­
sgregazione, questa linea non cor­
risponde alla scelta fondamentale 
della FUCI, di essere laici missio­
nari. Questo significa che m entre 
è com pito della com unità ecclesia­
le nel suo complesso, radicata nel­
la realtà  locale, presentare una ri­
sposta globale di senso, il nostro 
com pito di testim onianza e di re­
sponsabilità è segno della com unità 
ecclesiale, è espressione della sua 
vitalità, ma non è la com unità stes­
sa.

Per quanto riguarda l’impegno di 
tipo assistenziale in senso lato, l’in­
serim ento in università non può ren­
derci indifferenti a situazioni di bi­
sogno reale, ma è im portante che 
questa attenzione non sia da una 
parte solo u n ’opera di supplenza 
alle carenze della s tru ttu ra  univer­
sitaria, e dall’a ltra  non diventi una 
attiv ità  di promozione um ana real­
mente strum entale all’annuncio.

Se dunque questi sono i criteri 
che m otivano un lavoro di FUCI, 
orientativam ente ci proponiam o tre 
finalità, che vogliono essere l'e­
spressione concreta del nostro im­
pegno di testim onianza e di annun­
cio:

1) La formazione di laici respon­
sabili, in cui la forte m aturazione 
di fede sappia esprim ersi in una al­
tre ttan to  forte responsabilità nei 
confronti del mondo in cui vivono.

2) La presenza stim olante nel­
la com unità ecclesiale di una linea 
di riflessione che segni il rapporto 
della Chiesa con la storia, per quan­
to riguarda quell'am bito fondam en­
tale della società contem poranea 
che è l’università.

3) La presenza stim olante nel­
l’università  in cui più propriam en­
te si compie il nostro impegno.

In considerazione di queste fi­
nalità mi sem bra si debbano valu­
tare le linee operative, recuperan­
do il cam m ino fatto  fino ad ora, 
rispetto  alla formazione alla fe(de, 
alla formazione culturale, e a ll’im­
pegno in università.

Anna Mantovani
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Questa mia riflessione non è so­
lo un com m ento al libro « Medici­
na e manipolazione » di Bernard 
Haring, letto  e presentato  duran­
te il lavoro del gruppo di facoltà 
a Padova, ma raccoglie anche una 
serie di pensieri personali su que­
sto tema, perciò in alcuni punti 
può staccarsi dal testo.

Il term ine « m anipolare » deriva 
dal latino e può significare « avere 
la cosa in mano » oppure « spinge­
re la cosa con le mani, quindi indi­
ca il dominio dell’uomo sulla cosa. 
E’ una parola adoperata nei secoli 
scorsi per il settore della tecnolo­
gia, ma nel secolo passato è sta ta  
estesa al campo della medicina. 
Questo è una conquista o un male? 
Può essere una conquista se è po­
sta a servizio della persona, per 
m igliorare le sue condizioni di vita, 
ma può essere un male se tende a 
schiavizzare l’uomo.

Ma chi o che cosa m anipola l’uo­
mo? E’ inutile nascondere che in 
campo medico quasi sem pre si ma­
nipola l’uomo, ma allo scopo di ri­
stabilire la salute totale: agendo 
sull’uomo il medico moderno può 
essere tentato  di farsene un’idea 
parziale, può finire col vederlo scom­
posto forse perché influenzato dal­
la preparazione troppo specialisti­
ca che riceve, preparazione che,



Ma il malato è 
ancora persona?

d’altro  canto, oggi diventa necessa­
ria per lo sviluppo grandissim o del­
la medicina per cui è preferibile 
conoscerne benissimo una sola 
branca piu ttosto  che conoscerne 
male tu tti gli aspetti.

Oggi è quasi sparita  la figura 
del medico di famiglia che interve­
niva in caso di parto, influenza, in­
cidente, crisi nervose ed altro  e se­
guiva l’andam ento della m alattia  
dal principio alla fine. La famiglia 
m oderna si rivolge a molti speciali­
sti ed in questo am bito andrebbe 
recuperata la figura del medico di 
fiducia che deve sapere dove indi­
rizzare il paziente nel caso che la 
sua opera non basti più e deve fa­
re da coordinatore tra  i vari esper­
ti: deve anche essere aperto  ad un 
dialogo col paziente che spesso si 
sente male non perché ha qualco­
sa di organico, ma perché ha dei 
problem i che non sa risolvere da 
solo. L’opera del medico di fam i­
glia può così garantire l’integrità 
dell’uomo.

Il medico di oggi non può lim itar­
si a curare le m alattie, ma deve 
anche cercare di prevenirle e di 
contribuire a costruire un am bien­
te adatto  a garantire la salute del­
le persone; qui nascono dei proble­
mi. Come deve com portarsi il me­
dico che diagnostica una m alattia  
professionale? Deve lim itarsi a sug­
gerire al paziente di sm ettere di la­
vorare prospettandogli la guarigio­
ne, ma anche la perdita  di ciò che 
gli è necessario per vivere o deve 
cercare l'aiuto di a ltri esperti per 
risolvere la situazione economica 
del paziente ed aggiustare anche i 
suoi problem i di salute? Deve fer­
m arsi all’osservazione del caso sin­
golo o non deve p iu ttosto esam ina­
re a ttentam ente le condizioni del­

l’am biente di lavoro, per evitare 
danni ad altre  persone e segnala­
re il caso all’au torità  competente?

Quale atteggiam ento deve tenere 
il medico nei confronti del pazien­
te? Non certo un atteggiam ento di 
superiorità che si m anifesta in tan­
te piccole cose che però hanno una 
grande im portanza, ma deve sempre 
tendere a garantire la libertà e la 
dignità dell’uomo. Se si trova a 
curare qualcuno che ha perduto la 
propria dignità, come può essere 
un drogato, il medico deve sempre 
tra tta rlo  come una persona alla 
quale deve restitu ire la libertà e la 
dignità.

Il rapporto  tra  medico e pazien­
te deve essere im prontato alla fe­
deltà ed al rispetto  reciproci; deve 
essere un rapporto di persone che 
collaborano insieme, di partners, 
un rapporto  teso a ristabilire la 
salute totale della persona.

Il medico non dovrebbe mai pren­
dere una decisione che il paziente 
potrebbe prendere da solo, né da 
parte  sua il paziente dovrebbe mai 
chiedere al medico di agire contro 
la propria coscienza.

Il medico non im para a tra tta re  
il paziente studiando sui libri, può 
im pararlo dai medici più anziani e 
confidare per il resto nella propria 
sensibilità e nella propria pazienza.

Si trova im preparato ed angoscia­
to quando deve com unicare al pa­
ziente una terribile verità, come 
può essere il riscontro di un male 
incurabile, perciò spesso preferisce 
mentire.

E ’ giusto questo atteggiam ento? 
Il paziente non ha forse il d iritto  
di conoscere la verità dal momen­
to che anch’essa fa parte  della sua 
vita e di affron tarla come fa con 
qualsiasi a ltro  problem a? Il raccon­

tare bugie al paziente non contri­
buisce forse a fargli perdere la fi­
ducia nei medici, a fargli credere 
che essi gli nascondono un’atroce 
verità anche quando sono sinceri, 
quando la fiducia nel medico è di 
fondam entale im portanza per la 
guarigione? Ma se la prospettiva 
di una m orte vicina può p rostrare  
il paziente al punto tale da avve­
lenargli il poco tempo che gli re­
sta da vivere non è forse meglio 
tacere e donargli alcuni attim i di 
serenità? Il medico anche in questo 
caso deve lasciarsi guidare dalla 
propria sensibilità, cercando di in­
dovinare il carattere  del paziente 
e le sue possibili reazioni.

Il paziente che giunge alle soglie 
della m orte deve stare in un am ­
biente, per quanto possibile, sere­
no; non deve essere intontito  da 
farm aci che gli tolgono ogni sen­
sibilità e gli impediscono di esse­
re padrone della poca vita che gli 
resta, ma si deve fare tu tto  il pos­
sibile per alleviargli il dolore.

A ttualm ente il m orente è spesso 
isolato da tu tti, chiuso in una sala 
di rianimazione; la m orte non è 
più un avvenimento che, nonostan­
te il dolore provoca, ha un che di 
m isterioso e di sacro, avvenimen­
to in grado di insegnare qualcosa 
a chi vi assiste, ma rappresenta so­
lo la cessazione del d ibattito  car­
diaco, del respiro, dell’attività ce­
rebrale reg istra ti da una macchina.

Chi m uore dovrebbe invece av­
vertire la presenza dell’uomo, il suo 
calore, la sua partecipazione, non 
la freddezza della macchina, do­
vrebbe ricevere, dice B. Haring, la 
miglior cura possibile e la più alta 
manifestazione di rispetto  e di am o­
re.

Franca Giacon



Adolescenza prolungata: 
suicidio del futuro?

La logica della sequela è la logi­
ca della dedizione, dell’amore, del 
servizio. Ma la nostra disponibili­
tà a servire, nella Chiesa e nel mon­
do, la vita dei nostri fratelli, per 
essere autentica e feconda ha bi­
sogno di tu tta  la nostra consape­
volezza um ana e cristiana, ha bi­
sogno di essere tenacem ente ac­
com pagnata dalla fatica di decifra­
re la storia in cui viviamo.

Un am ore forte, m aturo, piena­
mente umano, vuole e sa capire 
quale è il bene dell’altro.

Se il modo in cui Dio si rivela 
all'uomo è una storia, una storia 
di salvezza che culm ina nella sto­
ria di Gesù, allora anche il modo 
con cui il cristiano crede e si fa 
discepolo di Gesù deve essere quel­
lo di fare una storia, di vivere la 
sua storia presente in riferim ento 
alla storia di Gesù.

Capire il proprio tempo, allora, 
non è un « hobby » per intellettuali, 
della nostra  vita di uomini, della 
nostra testim onianza di cristiani.

E poiché la nostra vita e la no­
stra  testim onianza, oggi, è segna­
ta dalla nostra situazione di giova­
ni e si svolge in un dialogo e con­
fronto quotidiano con altri giova­
ni, vale la pena di im pegnare la no­
stra  riflessione a com prendere e 
valutare la condizione e la coscien­
za giovanile nella società attuale, 
analizzarne le cause, le conseguen­
ze e le tensioni, individuare atteg­
giam enti da ricostru ire e prospet­
tive in cui impegnarci.

Condizione e coscienza giova­
nile: un’indicazione di metodo

E’ im portante richiam are la ne­
cessità di questa duplice attenzione: 
da una parte ai dati oggettivi, s tru t­
turali della vita di un giovane, co­
me la sua condizione m ateriale di 
vita, la sua collocazione sociale, il 
grado e il modo del suo inserim en­
to nel m ercato del lavoro ecc., dal­
l'altro  alle risposte, alle reazioni, 
spesso anche assai diverse, della

soggettività giovanile nei confron­
ti ai questa realtà oggettiva.

Solo infatti da questo tentativo di 
cogliere i nessi tra  i problemi og­
gettivi della s tru ttu ra  economica 
sociale e politica e le diverse mo­
dalità soggettive di viverli secon­
do diversi valori e stili di vita, può 
emergere una le ttu ra  seria di qual­
siasi situazione storica: troppo
spesso, invece, alle interpretaziopi 
com unem ente date a questi feno­
meni. e che sono rigidam ente eco­
nomiche o riduttivam ente politi­
che, una m entalità diffusa fra i cat­
tolici italiani contrappone letture 
sem plicisticam ente lim itate alla 
sfera dei « valori » che impedisco­
no di approfondire la complessa 
stratificazione dei problem i ed of­
frono criteri di classificazione ina­
deguati, perché tendenzialm ente 
ideologici o naturalistici.

Certam ente in questo modo la 
ricerca si fa più difficile e fatico­
sa, non si vedono con chiarezza i 
« buoni » e i « cattivi », le vie da 
intraprendere per risolvere le que­
stioni si rivelano tortuose e prive 
di efficacia im m ediata. Ma non è 
forse questa l’ascesa che il Signore 
chiede a chi lo vuole seguire conti­
nuando a cam m inare nelle strade 
caotiche delle nostre città, a lavo­
rare  negli uffici e nelle fabbriche, 
a vivere tu tte  le condizioni ordina­
rie della vita? Scoprire i germi del 
Vangelo dove già ci sono, nelle si­
tuazioni che vive e che incontra, 
gettarli dove non sono mai stati 
gettati, preparare  la te rra  buona, 
capace di riceverli è, infatti il fati­
coso com pito quotidiano di ogni 
laico cristiano: l’opacità e la com­
plessità della storia sono, per chia­
m ata del Signore luogo privilegia­
to, della sua dedizione e della sua 
testim onianza.

L’interesse per la « questione 
giovanile »: valore e limiti

Dopo il '68 e particolarm ente ne­
gli ultim i quattro  e cinque anni la

« questione giovanile » è diventata 
oggetto di studi e d ibattiti più o 
meno qualificati, ma certam ente 
num erosi: sulle terze pagine dei
quotidiani, nelle sale dei convegni 
e delle tavole rotonde se ne è scrit­
to e parlato  fino alla noia. Quale 
valore ha avuto tu tto  questo e, in­
sieme, quali limiti, quali rischi ha 
rappresentato?

Tralasciando le analisi più super­
ficiali, fatte in term ini di difesa o 
di condanna incondizionata della 
realtà giovanile, possiamo dire che 
le riflessioni e i giudizi più seri 
hanno aiutato a m ettere in eviden­
za la na tu ra  sociale e politica del 
problem a giovanile e la sua rilevan­
za per com prendere situazioni di 
crisi dell’intero sistem a sociale. Ci 
hanno fatto  capire che non si tra t­
ta  più semplicemente di un proble­
ma di conflitti intergenerazionali 
tra  giovani e adulti, ma di un feno­
meno nuovo , caratteristico, legato 
a quella condizione di « adolescenza 
prolungata » (come è sta ta  acuta­
mente definita) riservata ai giova­
ni nell’attuale società industriale.

All'aumento della produttiv ità e 
alla conseguente caduta di occupa­
zioni m anuali im m ediate per la 
gran m assa dei giovani di cui era 
ricca la società preindustriale, è 
corrisposta la strategia della scola­
rizzazione di massa. Si sono estese 
a m asse giovanili sem pre più ampie 
quelle prospettive di lungo curricu­
lum scolastico e di stimoli alla spe­
cializzazione che nel passato era­
no riservate all’« élite » dei giova­
ni. Ben presto, però, gli aspetti ne­
gativi e patologici di questa s tra ­
tegia venivano alla luce:

1) l’inserim ento attivo e respon­
sabile nel processo produttivo e 
nella realtà sociale diventava sem­
pre meno sicuro e soddisfacente 
per un num ero sem pre crescente di 
giovani;

2) disoccupazione e sottoccupa­
zione contribuivano sem pre più a 
svuotare la scuola della sua funzio­
ne sociale, rendendola « area di par-



Se fino a qualche anno fa la marginalità, la disoccupazione, la 
precarietà sembravano segnare in maniera evidente soltanto la 
condizione giovanile e solo indirettamente indicavano anche una 
disfunzione latente della società industriale nel suo insieme, oggi 
la precarietà e l'incertezza sul futuro si è fatta più evidente e dif­
fusa, è diventata caratteristica generale del sistema. Non è più 
possibile pensare a soluzioni parziali e provvisorie della questione 
giovanile senza cercare una strategia per uscire dalla crisi.

cheggio » e accelerandone la crisi 
interna;

3) la prolungata estraneità  dei 
giovani ai processi produttivi e la 
crisi di tu tte  le istituzioni educati­
ve rendono sem pre più forte la se­
paratezza del mondo giovanile dal­
la società adulta e favoriscono una 
cultura giovanile che vive illusoria- 
mente la m arginalità come « alter­
nativa », come « rivoluzionaria ».

4) sprovvisti a lungo di un’oc­
cupazione produttiva, i giovani par­
tecipano ai processi sociali preva­
lentem ente attraverso  i consumi, di­
ventando il pubblico privilegiato 
della logica del m ercato e dei mez­
zi di comunicazione di massa.

La riflessione di questi anni sul­
la « questione giovanile » ci ha aiu­
tato, dunque, a vedere meglio, a t­
traverso la condizione giovanile, i 
sintomi di crisi dell’intero sistem a 
sociale e ci ha dato le consapevo­
lezze necessarie per decifrare com­
portam enti stili di vita, atteggia­
menti e tensioni interiori varia­
mente presenti in noi e in tu tti gli 
altri giovani.

Non sono m ancati però in que­
sta riflessione, rischi e limiti di 
vario genere. Si è rischiato soprat­
tutto:

a) di perdere di vista il cara t­
tere parziale della questione gio­
vanile, sintom o di una crisi socia­
le più ampia, rischiando di isolar­
la dal contesto della società italia­
na di oggi e dei suoi problemi 
stru ttu rali;

b) di fissare la condizione gio­
vanile ad alcune categorie di lettu­
ra adatte  a qualche anno fa, senza 
riuscire a prendere a tto  dei possi­
bili m utam enti tanto nel piano og­
gettivo come in quello soggettivo 
della coscienza giovanile;

c) di guardare soltanto alle e- 
spressioni più vistose, ma anche più 
marginali della « cultura » giovani­
le, senza chiarire a sufficienza in 
che senso queste possano indicare, 
in form a estrem a, disagi e tensioni 
più diffusi. (Si pensi agli interventi

sulla questione giovanile successivi 
ai disordini di Bologna del 77: sem­
brava quasi che tu tti i giovani fos­
sero autonom i o indiani m etropo­
litani).

A questi rischi va aggiunto il li­
mite obiettivo di non aver accom­
pagnato le analisi con dei seri pro­
getti di interventi, né sul piano eco­
nomico, sociale e politico, né sul 
piano più strettam ente educativo: 
basti pensare alla legge sull’occu- 
pazsone giovanile, provvedimento 
già in partenza assai lim itato e 
parziale, rim asto, per di più, larga­
mente inattuato, oppure alla ten­
denza superficialm ente giovanilisti- 
ca di parecchie associazioni giova­
nili, anche nell’am bito ecclesiale, 
incapaci spesso di proporre itine­
rari educativi significativi ed esi­
genti.

Un tentativo di aggiornamento

Non possiamo certam ente pre­
tendere di riuscire a superare que­
sti limiti, a evitare questi rischi. E’ 
im portante, tuttavia, tentare la s tra ­
da di qualche chiarim ento.

Anzi tu tto  il rapporto tra  questio­
ne giovanile e crisi generale della 
società: se fino a qualche anno fa 
la m arginalità, la disoccupazione, 
la precarietà sem bravano segnare 
in m aniera evidente soltanto la con­
dizione giovanile e solo indiretta­
mente indicavano anche una disfun­
zione latente della società industria­
le nel suo insieme, oggi la preca­
rietà e l’incertezza nel futuro si è 
fatta  più evidente e diffusa, è diven­
tata caratteristica  generale del si­
stem a. Basti pensare a fenomeni 
come la caduta dello sviluppo eco­
nomico, alla crescente disfunzione 
del rapporto fisco-bilancio, alla cri­
si energetica: non è più possibile 
pensare a soluzioni parziali e prov­
visorie della questione giovanile, 
senza cercare una strategia p er u- 
scire dalla crisi.

In secondo luogo va ripensata la 
idea di una m arginalità e di una

precarietà giovanile che si traduce 
sistem aticam ente in protesta, in at­
teggiamenti « alternativi ».

Sem bra infatti che si vada con­
solidando un'assuefazione a questa 
m arginalità e a questa precarietà, 
favorita del resto dalle possibilità 
« assistenziali » e « compensative », 
ancora presenti nel sistema.

Basti pensare all’esempio del la­
voro: è vero, la disoccupazione gio­
vanile è ancora un fenomeno gra­
ve e massiccio, ma quello che più 
colpisce è il dilagare di lavoro ne­
ro, provvisorio, precario, disomo- 
geno rispetto  alla preparazione pro­
fessionale.

E’ necessario infine, superare una 
lettura della cultura giovanile co­
me cultura segnata da forti tensio­
ni utopiche. Con questo non si vuol 
dire un po’ m oralisticam ente che i 
giovani « non hanno più ideali », che 
« sono tu tti qualunquisti »; si vuo­
le piuttosto m ettere in evidenza co­
me la crisi delle ideologie ottim i­
stiche di cam biam ento sociale, la 
crisi dell’idea di « rivoluzione » ha 
radici profonde nel tipo di siste­
ma sociale in cui viviamo, e rischia 
di diventare una cronica tendenza 
alla perdita di significato dei va­
lori.

E’ un sistem a che sem bra estre­
m am ente fragile perché non è le­
g ittim ato da un consenso ideale, 
ma si rivela anche estrem am ente 
forte, per la sua capacità di svuo­
tare ogni dissenso ideale, rispon­
dendo in term ini assistenziali alle 
richieste di interesse particolari e 
corporativi: rischiano così di con­
vivere una tendenza edonistica al 
particolarism o a livello personale 
e una tendenza alla gestione tec­
nocratica a livello pubblico.

Qualche minimale prospettiva di 
impegno

E’ chiaro che in questa situazio­
ne la « questione giovanile » coin­
volge problemi estrem am ente ampi 
e complessi, che per la loro porta-



ta e per l’am bito in cui si colloca­
no, esulano in gran parte dalle no­
stre possibilità di intervento.

Tuttavia è proprio da questa più 
chiara consapevolezza del legame 
esistente tra  la nostra faticosa e 
incerta condizione giovanile e la 
difficile crisi di tu tto  il nostro si­
stem a sociale che può nascere qual­
che possibilità di vincere le tenta­
zioni di autoestraniazione, di per­
m anere ora sonnolento ora com­
piaciuto nella m arginalità per ten­
tare una comprom issione personale.

E ntrare, nella conoscenza e nel­
la prassi, dentro la storia di que­
sta fase di cam biam ento sociale di­
venta cioè l'unica via che consen­
te di avviare a soluzione i proble­
mi della propria condizione « per­
sonale » e, insieme, costituisce un 
contributo responsabile ad uscire 
dalla « crisi collettiva ».

Proprio per questo, convinti del­
la loro parzialità e insufficienza, 
vorrem m o ugualmente concludere 
indicando tre direzioni di impegno.

1. Far m aturare  in noi stessi e 
favorire fra i nostri coetanei atteg­
giamenti e scelte concrete che fa­
voriscano il più possibile l'inseri­
mento responsabile nei processi e- 
conomici, sociali e politici, supe­
rando le tentazioni di estraneità  e al 
tempo stesso aiutando la capacità 
di essere presenti criticam ente con 
strum enti teorici di comprensione 
della realtà e con concreti soste­
gni organizzativi e di solidarietà.

2. Individuare le strade per crea­
re consenso su quella cultura del­
l’austerità , che sola può contene­
re la tendenza ai consumi privati 
e aprire prospettive di uscita dal­
la crisi non puram ente « repressi­
ve » e tecnocratiche, ma socialmen­
te significative.

3. Far crescere am biti ecclesiali 
di crescita e di confronto a livello 
giovanile, dove la dimensione dei 
rapporti interpersonali, la possibi­
lità di riflettere com unitariam ente 
sulle dimensioni più problem atiche 
e faticose della propria condizione 
di vita (sopra ttu tto  quella del la­
voro, oggi così « censurata ») aiuti­
no a ricom porre, in m aniera non 
sem plificante, i fram m enti della 
propria esperienza di vita e produ­
cano, a partire  da una riconqui­
sta ta  sintesi interiore, consapevo­
lezze ed energie nuove da impe­
gnare nella realtà  sociale a servizio 
e in dialogo con gli a ltri giovani.

Tata Tañara

Si è molto parlato  ultim am en­
te di crisi delle utopie, di crollo 
dei miti, di fine della rivoluzione; 
effettivam ente processi storici e 
culturali che sem bravano ottim isti­
cam ente inevitabili, si sono in real­
tà in terro tti, spesso anche regre­
dendo.

Dov’è finito l’internazionalism o, 
il solidarismo, la voglia di cam bia­
re se stessi e trasform are la socie­
tà, dove sono finite le « rivoluzioni 
riuscite », i nuovi modelli di so­
cietà e di convivenza?

Ma parlando di crisi utopica non 
ci si vuole riferire solo alla crisi 
di alcune utopie, ma ad un proces­
so molto piu profondo, che coin­
volge la stessa possibilità per l’uo­
mo di trovare un luogo a se stesso 
nella storia: ou topos =  non luo­
go, senza luogo.

Il rifiuto del passato, della tra­
dizione, dei padri, genera l’incapa­
cità a cogliersi come m om ento di 
una storia, anello di congiunzione 
tra un « prim a » e un ■< poi », in­
capaci a leggere la propria esisten­
za come m om ento particolare, per 
queste anche da non sprecarsi, di 
una storia piu vasta.

Sospesi nel vuoto
La conseguenza più vistosa è che 

l’unico progetto possibile diviene 
l’autoprogettazione quotidiana, l’ag­
grapparsi alle pareti di ogni singo­
la giornata. Il rifiuto o il non inte­
resse per una storia che è altro  da 
me proprio per il latto  che è prim a 
e dopo di me. Mai sono sem brate 
così vere le parole di Paul Claudel: 
« L’uom o d ’oggi pende da una cro­
ce, ma una croce sospesa nel vuo­
to ».

Lo spontaneism o contro  ogni nor­
m a e tradizione, il dover tu tto  spe­
rim entare, il giudicare e valutare 
l’esperienza in base a sensazioni: 
« Mi piace, non mi piace »; l’inca-

paeità, l’impotenza a compiere scel­
te definitive, lo sgomento di fron­
te alle parole: « per sem pre », la 
mancanza di possibilità di acquisi­
re, esercitare, la responsabilità; il 
consumo della « cultura di consu­
mo », sono tu tte  situazioni che han­
no fatto il vuoto sotto e intorno 
a questa esistenza um ana che, quan­
do si pone domande, non può che 
lasciarle cadere nel silenzio. E’ la 
« m alattia » dell'uomo contem pora­
neo: la crisi del fine, del senso a 
cui tendere, genera crisi nelle pa­
role, nel linguaggio, frantum a le 
tensioni, lo rende incapace di ri­
comporsi in unità verso qualcosa.

E ’ qui che nasce la contem pora­
nea am biguità tra  autorealizzazione 
e ricerca di un senso per la propria 
vita: la ricerca della felicità è auto­
promozione, attesa e costruzione 
di attim i, di conquiste, alte  a dare 
una sensazione di felicità, o co­
struzione profonda, m editata di un 
senso per la \itn , i calizzazione non 
e forse dare un nome alla propria 
vita?

Cose la felicità, cos’è l’amore, 
cos’è il bene? Tutte queste cose, 
se colte come entità  astra tte , non 
hanno senso, non esistono, perché 
contraddette continuam ente, im­
m ediatam ente dalla quotidiana espe­
rienza di tristezza, di noia, di sof­
ferenza, di dolore, di non amore.

Ama, metti in gioco la tua vita, 
perdila per un altro, sii felice, sal­
vati, sii le stesso, costruisciti, fai 
la tua vita... Sono, dunque, questi 
im perativi in cui inciam piam o in 
ogni nostra scelta, definitivam en­
te incanalag li?  Sem pre e comun­
que in contrasto? Il mio desiderio 
la mia speranza di singolo sarà 
sem pre contraddetta da un altro, 
in antitesi con un altro?

La situazione della fede, la nuo­
va religiosità di cui tanto si parla, 
il riem ergere del problem a religio­
so come fatto, come argom ento di 
d ibattito  sulle pagine dei giornali,



Convertire il desiderio in speranza

Pellegrini e non girovaghi

I resterebbe un fenomeno privo di 
significato se non facesse i conti, 
non solo con questa rinnovata esi­
genza di eticità, (ritrovare all’uomo 
un luogo nella storia, non fuori né 
sopra, ritrovargli un desiderio, una 
speranza) ma anche, soprattu tto , se 
non ci si dom andasse quanto l’uo­
mo contem poraneo sia disposto a 
pensarsi non come « uomo natura­
le », forza istintuale che emerge in 
sé e per sé, ma come realtà di deh- 
deric e di speranza che si progetta 
in riferim ento ad un altro.

Il desiderio trasceso
La questione diventa allora essen­

zialmente questa: è possibile che 
l’uomo contem poraneo si interroghi 
sensatam ente su Dio?

E' possibile per questo uomo am­
m ettere resistenza di un Essere 
« Altro » da lui? Accettare questo 
Esserci di un Altro significherà 
necessariam ente reprim ere i propri 
desideri, la propria um anità, nega­
re speranze, felicità?

Nell'uomo d ’oggi (credente e non 
credente) vi è scarsa disponibilità 
a percepire la fede come una pro­
messa che va ascoltata; e ciò è 
dovuto proprio all’idea che si è 
fatto di se stesso; alla ricerca di 
felicità, di libertà, di senso, e pe­
rò incapace di accettare tu tto  que­
sto da un altro  da sé. Egli p reten­
de di essere in tu tto  e per tu tto  
protagonista e risolutore della pro­
pria vita.

A questa difficoltà, se ne aggiun­
ge un altra: l'uomo non può sal­
varsi, ci dice la fede, senza la sua 
libera accoglienza, la sua solidarie­
tà e la sua collaborazione al piano 
di Dio. Anche in ciò l’uomo d'oggi 
avverte un’insostenibile lim itazio­
ne della propria liberta.

« L’opposizione contro la religio­
ne cristiana, contro tu tto  quello che 
è « cristiano » è la resistenza del- 
I’« uomo naturale ». Una resistenza

che deriva dalla rivolta della fini­
tezza che afferm a se stessa e vuo­
le afferm are il proprio significa­
to non in riferim ento a Dio ma nel­
l’autorealizzazione autonom a ».

(Romano Guardini: lettere teolo­
giche ad un amico).

La critica alla religione che il pre­
giudizio comune muove è quello 
di considerarla repressiva o limi­
tante rispetto  alla libera estrinse­
cazione dell’individuo, della sua va  
lontà di afferm arsi come esistente. 
L’uomo contem poraneo è cosciente 
della propria finitezza c cerca di

superarla perseguendo continuam en­
te il proprio desiderio. Ma il con­
seguimento del desiderio non può 
che essere lim itato; anche a questo 
l’uomo si so ttrae  concependosi co­
me un continuo processo di affer­
mazione deH'illimitato desiderio, 
oppure rassegnandosi alla tragica­
mente lim itata esperienza del desi­
derio praticam ente perseguibile.

La speranza cristiana dà un no­
me al com pim ento del desiderio 
umano: Prom essa di Dio.

Si pone dunque in modo radical­
mente diverso dalle altre  risposte 
al desiderio dell’uomo, non solo 
perché prom ette una definitiva ri­
sposta, ma anche perchè richiede al­
l’uomo un salto: la Prom essa non è 
dell’uomo che la fa per sé, ma di un 
Altro, che la offre alla libertà del­
l'uomo. Vi è comunque una discon­
tinuità incolmabile, un ’interruzione 
tra  questa prom essa di com pim en­
to, e lo sforzo um ano verso un be­
ne conseguibile praticam ente.

Come accederà allora l’uomo a 
questa Promessa, come può consi­
derarla com pim ento dei propri de­
sideri, quale esperienza sensibi'e 
ha di essa? Lo stacco tra  la sua no­
zione di bene, di felicità, di deside­
rio e quello della Prom essa è incol­
mabile?

Ma ciò che è prom esso è anche 
sperato dall’uomo; è anticipato nei 
suoi desideri, nelle sue sofferenze 
del presente: la Prom essa di Dio 
ha senso concreto per l’agire del­
l’uomo, per la sua vita a partire  
dall’esperienza che l’uomo fa di 
molteplici desideri e del loro adem ­
pim ento sem pre inesausto.

La fede cristiana non si pone la 
sua volontà di realizzazione, ma 
contro la sua pretesa di caricare 
di assoluto ciò che è parziale o li­
m itato.

Il com andam ento di Dio, non è 
una saracinesca di ferro che cala 
mqzzandc di colpo il desiderio del­
l’uomo, ma si oppone alla prevari-



cazione del progetto umano. « Lo 
adem pim ento del desiderio non lo 
raggiungerai m ediante il tuo agi­
re, tu tto  provando, scegliendo ciò 
che sperim enti come buono, ma 
m antenendo aperta, illim itata e tra ­
scendente, rispetto  ad ogni proget­
to umano, la speranza della Salvez­
za ».

L’uomo è sem pre da capo ricon­
dotto a riconoscere e ad accettare 
la storicità, la m orte alla fine del 
suo desiderio attivam ente perse­
guito; ma insieme è condotto a spe­
rare al di là di questa morte.

Non si tra tta  di sostituire una 
legge celeste, a rb itraria  e inverifi­
cabile aH’orientàm ento della volon­
tà suggerito dal desiderio. Ma si 
tra tta  p iuttosto dì dare un nome 
e un'interpretazione a quell'orienta- 
mento ambiguo e contraddittorio.

Si tra tta  di risolvere il conflitto 
tra  il duplice versante del deside­
rio; aver salva la vita e am are. Il 
Vangelo, accordando la libertà di 
perdere la vita, perm ette di am are 
molto, e d ’altra  parte  quella liber­
tà non è omicida perché trova nel­
la speranza del venerdì santo la 
propria autorizzazione.

Si tra tta  di lasciar convertire il 
desiderio alla fede, di im pedire la 
prevaricazione del desiderio consi­
stente nel tentativo di concludersi 
in progetto.

Messo dunque in chiaro che lo 
adem pim ento del desiderio umano 
rim ane ultim am ente sem pre al di 
là del velo della fede occorre tro ­
vare una via, un itinerario, che ci 
aiuti ad aprirci alla speranza del 
regno che è già parola presente ne­
gli avvenimenti quotidiani della no­
stra  vita.

L’accettazione del limite 
come apertura all’Altro

Si pone questo suggerim ento sul­
la linea di quanto dice S. Paolo 
(Rom. 5) « la sofferenza produce 
la pazienza, la pazienza la virtù 
provata, la virtù provata la speran­
za ». E’ l’accoglienza della croce, 
della sofferenza, del dolore come 
m om ento inscindibile dell’esperien­
za umana. Il male, il limite, la sof­
ferenza non sono attim i da cancel­
lare, da superare ma vanno intesi 
in ottica unitaria, rappresentano 1’ 
attim o veritativo della nostra vita 
che si riassum e nella m orte per spa­
lancarsi alla vita.

La mia vita si gioca sì nelle pic­
cole cose di ogni giorno, ma non è 

i nata per esse. Si può vivere aggrap­

pandosi a un po' di studio, a un 
po’ di lavoro, a un po’ di affetti, a 
un po’ di vacanze, ma questo non 
è dare un senso alla nostra vita. 
Non possiamo fare ogni giorno co­
me se il nostro esistere comincias­
se al m attino e term inasse la sera: 
noi non siamo una serie di diapo­
sitive. « Conosciuti e am ati da sem­
pre » il nostro cam m ino deve esse­
re un progressivo muoversi verso 
qualcosa, pellegrini e non viandan­
ti girovaghi, cam m iniam o per a rri­
vare e tu tta  la strada che ci lascia­
mo dietro prende un senso verso 
la meta.

In questa prospettiva possiamo 
capire l’im portanza dell’essenziali­
tà che è chiesta alla nostra vita 
di credenti. In questa prospettiva 
possiamo trovare una m isura è un 
criterio  per l’esercizio dell'austeri­
tà che è povertà nell’uso delle co­
se e del tempo, povertà nell’uso an­
che di se stessi e ciò com pleta di­
sponibilità, abitudine a una pro­
gressiva apertu ra  a lasciarsi fare, 
che è anche libertà seria e soffer­
ta, la libertà che ci è data dallo 
stare  presso la Verità, libertà di 
accogliere il Signore con stupore 
e con gioia nella vita e nella sto­
ria, abituandoci a riconoscerlo: « E ’ 
il Signore, Alleluia ».

La contemplazione e la ri­
flessione sapienzale come 
dimensione conoscitiva

Con questo s ’intende la capacità 
acquisita anche con la costanza di 
leggere la vita, la storia, il proprio 
tempo alla luce della Parola. La Pa­
rola come m isura delle cose. La 
pazienza del silenzio, della ricer­
ca della verità a tu tti i costi, ma 
anche il coraggio della testim onian­
za. Il capovolgimento del pensiero 
comune che « conosce » tram ite le 
sensazioni, i sentim enti.

La conoscenza del Dio che si ri­
vela è correlata alle misure con 
cui l’uomo si apre a riceverla.

Nel linguaggio biblico « conosce­
re » significa in prim o luogo ascol­
tare la Parola e poi ascoltando la 
parola e capendola, vedere la real­
tà storica, considerata alla luce del­
la fede e della ricerca di Dio. Ma 
ascoltare la Parola è possibile solo 
se siamo in grado di creare nella 
nostra vita degli spazi di silenzio. 
Dare, anzi, il prim ato a questa pre­
ghiera contem plativa nella nostra 
giornata che non vuol significare i 
venii- meno ai nostri impegni, ma |

aver coscienza che Dio ci chiama 
e interpella continuam ente attraver­
so le azioni del giorno.

La vocazione
Intesa come anello di congiunzio­

ne tra  vita personale e universali­
tà. Si tra tta  di cogliere la propria 
vita come attim o carico di passato 
e di futuro, è in questo tra tto  di 
tempo che si gioca la nostra respon­
sabilità di testimonianza, di annun­
cio, e la nostra capacità di am are 
che deve divenire storia, deve tro­
vare contenuti concreti e precisi 
per farsi invito a tu tti gli uomini 
verso il Signore.

« Tutti i credenti fedeli di qual­
siasi stato  o grado, sono chiam ati 
alla pienezza della vita cristiana e 
alla perfezione della carità... per 
raggiungere questa perfezione, i fe­
deli usino delle forze ricevute se­
condo la m isura con cui Cristo vol­
le donarle, affinché seguendo l’esem­
pio di Lui e fattisi conformi alla 
alla volontà del Padre, con piena 
generosità si consacrino alla glo­
ria di Dio e al servizio dei fratelli ». 
(L.C. 40).

Siamo dunque chiam ati alla san­
tità, ma a una santità « su m isura » 
per ciascuno di noi. Discernere la 
volontà di Dio, significa cogliere 
questa volontà non come una real­
tà estranea o che ci raggiunge dal­
l’esterno, ma è un invito che na­
sce e cresce nell’intim o della no­
stra  vita, è la voce in noi dello Spi­
rito che fi esprim e nella nostra in­
telligenza, nel nostro giudizio, nel­
la nostra sensibilità.

La scelta di fede
Ma distinguere tra  questi vari mo­

menti è un'operazione che si fa so­
lo per maggior chiarezza; in realtà 
si tra tta  di arrivare a form ulare 
seriam ente la propria adesione di 
fede con queste parole: Io credo 
in Te.

Io: cogliendoci appunto come e- 
sistenza particolarissim a e irripe­
tibile nel tempo, ma proprio per 
questo carica di responsabilità e 
di attese nel presente.

Credo: accolgo liberam ente la pro­
messa di Dio, in essa mi com pro­
metto, per essa gioco la mia vita.

in Te: c ’è in questo il segno del 
rapporto  di amicizia m aturato  quo­
tidianam ente, continuam ente, sui 
passi di Gesù di Nazareth.

Laura Rozza



L ’alternanza studio - lavoro: 
dalla penna del sociologo non è approdata ai contratti

In attesa
della buona stagione

Ormai tu tti sanno chiam arla col 
curioso appellativo di « stagione » 
contrattuale, quasi si tra ttasse  di 
un evento che, atteso o tem uto, ca­
de sulla testa degli italiani con la 
stessa ineluttabile fatalità  di un 
evento atm osferico: più o meno co­
me dev’essere per gli africani la 
stagione delle piogge.

Fatto sta che assieme all’estate 
dei bivacchi ai pontili, del penta­
partito, di decantazione, e del « ci 
penseremo a settem bre », si sta 
chiudendo anche quest’a ltra  stagio­
ne della vita economica e politica 
italiana.

Manca ancora qualche categoria, 
ma il grosso è fatto; otto  milioni 
di lavoratori hanno ora nel casset­
to un nuovo regolamento delle lo­
ro condizioni di vita e di lavoro, e 
ovviamente questo non è solo un 
fatto economico e giuridico. E’ in­
fatti sopra ttu tto  attraverso  i con­
tra tti che si decide quale deve es­
sere la distribuzione del reddito, 
verso quale gruppo sociale va spo­
sta ta  la ricchezza (e il potere di 
controllo dello sviluppo economico) 
e sopra ttu tto  quanto « vale » cioè 
quanto la società decide di rim une­
rare un lavoro e un sapere, un fa­
re o un pensare. Per questo, al di 
là dell'apparente tecnicismo delle 
questioni, i contratti sono l’occa­
sione di una valutazione sulle pro­
spettive della nostra società.

Purtroppo pare che la coscienza 
di questo valore complessivo dei 
contratti non sia molto diffusa tra 
i giovani e gli studenti che pure 
proprio ai contratti restano legati 
oggettivam ente per la soluzione del 
loro principale problema, quello 
della disoccupazione. Si sa che coin­
volgere gli s tra ti « non garantiti » 
nelle lotte dei settori tutelati e 
quindi più forti è sta ta  sempre 
un'im presa disperata (valga come 
esempio il fallim ento delle Leghe

dei disoccupati promosse dalla fe­
derazione CGIL CISL UIL); tanto 
più impossibile è stato  quest’anno 
quando la « stagione » prom etteva 
ben poca pioggia e quando le tra t­
tative si svolgevano in c ittà  orm ai 
semideserte, m agari con pinne e 
m aschera nascosti dietro la pol­
trona.

Vale quindi la pena di riportare 
l’attenzione — se pure in ritardo — 
su un aspetto che certam ente non 
era al centro della to rnata  con trat­
tuale ma che doveva e deve inte­
ressare particolarm ente la forza di 
lavoro in formazione, cioè gli stu­
dienti.

La « formazione » sparita
Si tra tta , ancora una volta della 

antica (nel senso di sessantottesca) 
questione del rapporto  studio-lavo­
ro, manuale-intellettuale. La p ia tta­
forma dei metalm eccanici rivendi­
cava il d iritto  a prestare lavoro a 
tempo parziale, « all'interno della 
garanzia dei livelli occupazionali » 
(cioè evitando che ciò si traduca in 
una contrazione dell’occupazione).

Come si sa su questa form a di 
assunzione il d ibattito  è aperto da 
tempo e il sindacato stesso non ha 
raggiunto al suo interno una posi­
zione omogenea. Se da una parte 
stanno giustificate esigenze di mag­
giore flessibilità della forza lavoro, 
dall’a ltra  ci sono evidenti difetti 
che gli esperim enti già avviati 
(per es. nel commercio) sem brereb­
bero conferm are: contrazione del­
l'occupazione, creazione di un dop­
pio m ercato del lavoro, creazioni di 
posti di lavoro di serie B, dequali­
ficati, senza carriera  e quasi tutti 
riservati ovviamente alle donne con 
la conseguente razionalizzazione » 
del doppio carico di lavoro (in ca­
sa e fuori) per la donna.

Nella p iattaform a dell’FLM tu t­

tavia il part-tim e era previsto esclu-, 
sivamente al fine di sperim entare 
un diverso rapporto  tra  studio e 
lavoro; potevano infatti usufruirne 
solo « i lavoratori che intendono ri­
prendere a studiare, per tu tto  il 
tem po corrispondente al ciclo di 
studi » e gli studenti che intendono 
in traprendere una esperienza di 
lavoro nella prospettiva aperta dai 
« contratti di formazione-lavoro » 
previsti dalla legge 285 sull’occu 
pazione giovanile. II tu tto  ovvia 
m ente con limiti num erici ben pre­
cisi (non più del 5% degli organici 
aziendali), che tuttavia non avreb­
bero pregiudicato il valore quanti­
tativo e qualitativo di questa espe­
rienza.

A tagliare le gambe ad ogni pro­
spettiva innovativa ci hanno pen­
sato invece il patronato, i sei me­
si di lotta con 120 ore di sciopero, 
l’afa estiva, nonché il sonno accu­
m ulato da qualche segretario na­
zionale durante le trattative. Delle 
due pagine che nella piattaform a 
andavano sotto il titolo « formazio­
ne », nel verbale di accordo non è 
rim asta neppure la più pallida trac­
cia; qualcosa è stato  o ttenuto solo 
nell'accordo con l’In tersind per le 
aziende pubbliche, ma solo riguar­
do alle 150 ore dell'obbligo: il mon­
te ora passa a 350 ore, i corsi sa­
ranno effettuati totalm ente in ora­
rio di lavoro (oggi solo al 50) e 
portanno riguardare anche l’alfa­
betizzazione (oggi solo la media).

E' vero che ad un sindacato che 
aveva raggiunto accordi un po’ tra ­
ballanti su mobilità, orario di la­
voro, informazione non si poteva 
forse chiedere di rom pere su una 
parte così secondaria. Eppure una 
così clam orosa « dim enticanza » non 
è cosa da poco in un paese nel qua­
le la disoccupazione giovanile e il 
rapporto tra  scuola e produzione



sono i due problemi centrali del 
m ercato del lavoro (come ribadi­
sce anche il recente rapporto  sul­
la m anodopera del CNEL).

Qualcuno si è consolato pensan­
do che forse è meglio lasciare que­
sta complicata m ateria all'interven­
to legislativo, dim enticando forse 
di abitare in un paese che sta en­
trando negli anni '80 ancora privo 
della riform a universitaria. Non so­
lo, ma proprio queste m aterie do­
ve tu tto  è ancora da inventare lo 
strum ento  del con tratto  si rivela 
sem pre più agile, concreto ed ef­
ficace di quello legislativo: il falli­
m ento dei contratti di formazione 
-lavoro della 285 provano a suffi­
cienza l’inutilità — in questo cam ­
po — di interventi dall'alto che pre­
scindano da un accordo tra  le parti.

Se poi si considera che tu tti gli 
a ltri più im portanti contratti (con 
la sola eccezione dei poligrafici) 
hanno chiuso dedicando alla for­
mazione non più due righe, si può 
ben dire che « la stagione delle 
piogge » ha lascialo il terreno del­
lo studio-lavoro quanto mai secco.

Eppure la strada indicata dalla 
p iattaform a FLM era probabilm en­
te quella giusta e va in qualche 
modo ripresa. Questo com pito è 
tanto più im portante se pensiamo 
che di fronte a ll’esplosività di que­
sta separazione — tu tta  italiana — 
tra studio e lavoro, e di fronte al 
mare di inchiostro che essa ha fat­
to scorrere, le esperienze pratiche, 
istituzionalizzate e significative di 
ricostruzione di questo rapporto si 
contano — se proprio si vogliono 
contare — sulle dita di una mano. 
Proviamo ad elencarle.

C’è innanzitutto la giungla dei la­
voratori studenti e degli studenti 
lavoratori da tem po invasa dalla 
suddetta m area di inchiostro, ma 
senza risu lta ti molto illum inanti.

Per questo si sa che entram be 
queste figure sono in continuo au­
mento.

Quanto agli studenti lavoratori 
una indagine della Regione Lom bar­
dia prova che il 25% degli studen­
ti delle superiori (diurne) lavora­
no, anche se in modo saltuario  e 
marginale; per l’università m anca­
no le indagine a livello nazionale, 
ma si sa che le percentuali media­
mente ondeggiano a tto rno  al 30% 
raggiungendo l’80% per facoltà co­
me Scienze Politiche.

I lavoratori studenti invece stan­
no m utando come composizione e 
ruolo sociale: un 'altra  indagine su­
gli studenti serali (che sono al 90%

lavoratori) di Milano e provincia 
prova che la loro età è in dim inu­
zione e che sem pre più spesso il 
« serale » viene d irettam ente dalla 
scuola diurna senza anni di in ter­
ruzione. Ciò prova che la scuola 
serale sta diventando uno dei nor­
mali canali di proseguim ento degli 
studi per migliaia di giovani che — 
nella necessità di integrare studio 
e lavoro — passano direttam ente 
dall'obbligo al serale.

Quanto al tipo di formazione con 
cui questa com posita area viene a 
contatto  si sa che esso ondeggia 
tra  la cosiddetta « cultura genera­
le » e spesso generica, totalm ente 
indipendente dal lavoro svolto (ve­
di la crescita di scienze politiche 
serali e il crollo degli ITIS serali) 
e la specializzazione, vera o presun­
ta, comunque incanalata in scuole 
di serie B chiuse ad ogni possibi­
lità di fu tura ripresa degli studi.

E ’ evidente quindi che in questo 
caso più che di un intreccio tra  
studio e lavoro si tra tta  di una ve­
ra e propria spaccatura della prò- 1 
pria personalità tra  due mondi — 
quelle del fare e quello del sapere
— tenuti insieme casualm ente a fu­
ria di cene saltate e di domeniche 
alla scrivania.

Più istituzionalizzata e certo me­
no « casuale » è invece l’a ltra  espe­
rienza-chiave, quella delle 150 ore. 
Anche sulla crisi che questa espe­
rienza sta attraversando si è già 
scritto  molto. Stabilito giustam en­
te che non poteva diventare una 
supplenza o una copertura delle 
vecchie scuole professionali, si è 
evitato di porre, attraverso  le 150 
ore la questione della professiona­
lità, accentuando la loro funzione 
di formazione generale », magari 
un po' m itizzata come riscoperta 
della cultura operaia ». In questo_ 
senso il ruolo delle 150 ore è stato  
decisivo, quasi (se si potesse spre­
care la parola) rivoluzionario: ma 
spesso questa scelta ha ridotto  il 
rapporto  tra scuola e fabbrica al­
lo studio della busta paga... il tu t­
to poi con la pesante ipoteca delle 
esigenze del tu tto  formali <■ avere 
il pezzo di carta  ») che necessaria­
m ente muovevano molti corsisti.

E ’ chiaro quindi che le 150 ore
— per lo meno come adesso — ri­
spondono solo ad una parte del no­
stro  problem a, m a non possono es­
sere l’unico strum ento  da utilizza­
re; sia perché possono coprire il 
flusso che va dalla fabbrica alla 
scuoia, ma non viceversa, sia per­
ché a causa del noto rifiuto mini­

steriale non sono ancora riuscite 
a sfondare verso l’alto, nel settore 
della media superiore (oggi il mon­
te-ore è utilizzabile solo per corsi 
di alfabetizzazione, per la media 
dell'obbligo o per i corsi monogra­
fici di breve durata).

C’c infine l’ultim a esperienza (sul­
la ca rta  certo la più interessante) j 
al cui nauti agio impietoso abbia­
mo già accennato.

I contratti di formazione-lavoro 
della 285 (due anni di lavoro con 
un minimo di 30% di ore di form a­
zione non retribuita  e gestita dal­
la regione) sono oggi non più di 
200 in  tuta la Lombardia, su 36.000 
iscritti alle liste speciali.

Le motivazioni del netto rifiuto 
padronale a questa forma di assun­
zione sono sta te  le solite: « ma chi 
mi assicura che una volta term ina­
to il con tratto  di formazione rie­
sco davvero a m andarlo a casa? ». 
In parole povere precariato  sì, pu r­
ché non ci sia neanche il lontano ri­
schio che questo serva da momento 
di passaggio verso il lavoro stabile.

In conclusione l’alternanza stu ­
dio-lavoro resta per ora solo un 
campo di battaglia per le raffinate 
penne dei sociologi, senza nessuna 
corrispondenza nella vita reale.

Per questo la strada indicata dal­
la p iattaform a FLM resta ancora 
da percorrere. Con lo strum ento 
del part-tim e per studenti e del 
contra tto  formazione-lavoro il flus­
so potrebbe davvero andare nei due 
sensi: dalla fabbrica alla scuola, ma 
anche dalla scuola alla fabbrica,



La figura di Don Luigi Pelloux

Una vita di fede

che da un po’ di anni è una dire­
zione poco frequentata. Il primo 
flusso potrebbe aggiungere un al­
tro piccolo tassello alla costruzio­
ne di un vero e proprio sistem a di 
educazione perm anente, portando 
alla luce « lo studio som m erso di 
tanti lavoratori ». Il secondo invece 
porterebbe alla luce « il lavoro som­
merso » degli studenti e sop ra ttu t­
to potrebbe indurre stabilm ente 
l'idea che il passaggio dalla form a­
zione alla produzione non avviene 
con uno stacco netto, (mediato ma­
gari da un anno di disoccupazione) 
né deve necessariam ente incanalarsi 
nel labirinto dell’apprendistato  e 
del lavoro nero; ma viene istitu­
zionalizzato come passaggio gra. 
duale, diluito nel tempo e come 
momento di sintesi tra  studio e 
lavoro.

E’ chiaro che se idee di questo 
genere cominciassero davvero ad 
assum ere un po' di concretezza, 
le stesse riform e della scuola se­
condaria e dell’università potreb­
bero esserne influenzate positiva- 
mente. Gli ultimi anni di scuola o 
di università potrebbero per alcu­
ni coincidere così con questa espe­
rienza di formazione-lavoro, invece 
che con l'inutile e deprim ente espe­
rienza della consegna pacchi-nata­
lizi o delle vendite a domicilio.

L’occasione perduta è quindi piut­
tosto grave; ma con la riapertura 
delle scuole e delle università e 
con la ripresa del d ibattito  sulla 
riform a della superiore e dell’uni­
versità, potrebbe essere utile che 
quel tanto di movimento che re­
sta, riprenda in mano anche pro­
poste operative del tipo di quelle 
accennate.

Con esse certam ente non si fa 
rivoluzione ma l'a ltra  strada, ab­
bondantem ente seguita anche dal 
mondo giovanile cattolico, è solo 
quella di continuare a discutere 
astrattam ente, e magari con gran­
de unanim ità, sui massimi sistemi 
del lavoro manuale e intellettuale, 
non lesinando affermazioni utopi­
stiche e « immagini » del mondo co­
me dovrebbe essere.

Che tu tti gli operai possano an­
dare all’università è certo utile e 
forse possibile; che i dottori deb­
bano andane ogni tanto in foderia 
è forse utile ma molto meno pos­
sibile; costruire l’occasione di al­
cuni contratti di formazione-lavo­
ro per studenti è però l’unica cosa 
sicuram ente utile e possibile che 
possiamo fare oggi.

Alberto Guariso

Vent’anni or sono — il 23 aprile 
1959 — a Genova (dove era nato 
nel 1906) moriva, dopo una grave 
m alattia consapevolmente e forte­
mente vissuta, il « fucino » Luigi 
Pelloux. Diciamo così, perché effet­
tivam ente l'appartenenza alla Fuci 
fu una componente essenziale del­
la sua vita. Infatti fede ogni giorno 
riscoperta nella sua ricchezza, sen­
so profondo della scienza e della 
cultura, non meno che della storia 
e degli uomini, amore di autentica 
libertà di spirito, apertura  intelli­
gente e am orosa a ogni valida espe­
rienza um ana, senso non meno del 
« sociale » che della singola persona, 
gioia dell’amicizia più sincera e pro­
fonda e condivisione di ogni soffe­
renza furono almeno alcune tra le 
caratteristiche della sua esistenza, 
im m ersa profondam ente e ogni gior­
no più nelle vicende del mondo, del 
suo mondo, perché im m ersa ogni 
giorno più nel « Mistero » essenzia­
le di Dio.

Istintivam ente timido e riservato, 
eppure tanto aperto  a osservare e a 
riconoscere ogni cosa bella e vali­
da; sensibilissimo e delicato, per 
non dire vibrante come un diapason 
fino alla im pressionabilità e all’in­
quietudine interiore; incline all’in­
trospezione e a ll’analisi, prontissi­
mo al giudizio e, per la acuta e 
im m ediata conoscenza degli uomini 
nei loro valori ma anche nei loro 
limiti e difetti, tentato da un certo 
pessimismo (« pascaliano », dirà lui 
stesso di sé), eppure sem pre in cer­
ca dell'ideale più alto per sé e per 
gli altri; dotato di una forte volon­
tà e di una potenza affettiva tan­
to discreta nell’espressione quanto 
profonda; di un ingegno luminoso 
e comprensivo dei vari aspetti della 
realtà, capace di dialettica, ma qua­
si ribelle a farne la forma esterna 
del suo pensiero e della sua parola, 
di una m em oria tenacissim a e di 
una vasta le ttu ra  sapiente e am oro­
sa insieme di libri e ancora più de­
gli uomini: questo egli fu.

Non era facile correggere, purifi­
care e ricondurre a unità, a equili­
brio, tale natura, arricchita dall’in­
tenso e necessario com unicare con

gli uomini, con ogni uomo. Credeva 
nel prim ato e nella forza del pensie­
ro, che in terpreta  l’essere e dà luce 
all’agire. Ci credeva fortem ente ed 
appassionatam ente, come ad un va­
lore, sia pure finito, ma lampeggia­
mento della Verità e dell’Amore in­
finito di Dio. Credeva non meno nel 
valore degli affetti umani, di tutti, 
quelli della famiglia, dell’amicizia, 
della « compassione ». Si avvertiva, 
vicino a lui, che cosa sia e che cosa 
valga il « cuore », inteso nel senso 
più ampio, quello del linguaggio 
biblico.

« Vita una »
Una duplice, ma fortem ente uni­

taria, chiam ata lo condusse prim a 
allo studio e alla laurea in medicina, 
conseguita nell’ateneo genovese, e 
poi a quella in filosofia e alla do­
cenza in questa m ateria, o ttenuta 
la prim a e esercitata la seconda nel­
l’Università Cattolica di Milano, fi­
no alla m orte. Studi positivi e um a­
nistici si univano in lui così come 
necessariam ente.

Fu allora che conobbe e am ò la 
Fuci tra  gli anni « venti » e « tren­
ta », la Fuci di don Pini, di Don Pia­
strelli, la Fuci di don Montini e, a 
Genova, la Fuci di don Guano e di 
don Costa, la Fuci di Igino Righet­
ti, per non dire di Renzo De Sanctis 
e di Sergio Paronetto e poi di Aldo 
Moro e di tanti altri, una Fuci tu t­
ta  im prontata ad una visione cri­
stiana ed um ana che superasse, pur 
nella più profonda fedeltà a Dio e 
alla sua Chiesa, le stretto ie e di 
un mondo sopra ttu tto  italiano, che 
già nutriva dentro  di sé i problemi 
religiosi, umani, morali e sociali che 
presto la seconda guerra mondiale 
avrebbe aperto  in m isura nuova e 
quasi paurosa e che oggi viviamo 
« in spem contra spem ».

Non voleva una Fuci appiattita  
o fatta  solo di entusiasm i facili 
quanto precari, perché senza fonda­
mento razionale c teologico e senza 
coerenza di vita. Vi partecipò a tti­
vamente e intelligentemente, perché 
essa attingesse sem pre più la sua



vera forza per la Chiesa e per la so­
cietà civile in una fede e in una 
esperienza autentica ed alta  più 
possibile. Non è perciò strano  che 
negli anni di vita universitaria, in­
sieme con altri amici, progettasse 
un program m a di « vita una » per 
aiutare la Federazione a preparare 
i suoi aderenti ad una esistenza, in 
cui « divino » ed « um ano » trovas­
sero reale composizione.

Ma lo studio e la professione non 
bastavano al suo spirito. Egli sentiva 
una chiam ata più alta, che prove an­
che dolorosissime di fede, nell'im- 
patto  tra  scienze positive e filoso­
fie im m anentistiche, approfondiro­
no in lui, chiam ata ad una vita 
cristiana ed umana, in cui Dio fos­
se centro e vertice, motivo di fe­
condità tra  i fratelli: avrebbe vo­
luto realizzarla in una professione 
m onastica, quella benedettina (che
10 richiam ava per la forte centrali­
tà data alla lode di Dio, e nella co­
m unità fraterna, vissute in dona­
zione schietta) e nel sacerdozio co­
me mezzo per essere tu tto  di Dio e 
degli uomini.

La salute sana ma fragile gli im­
pedì il m onastero; non gli impedì
11 sacerdozio. In questo (1933) sep­
pe infondere lo spirito  della Regola 
del padre Benedetto, valorizzando 
l’obbedienza nel voto al suo d iretto ­
re spirituale, valorizzando il senso 
del « sociale » nella partecipazione 
intensa, am ata e sofferta alle vi­
cende tu tte  del suo mondo (la fami- I 
glia, lo studio e l’insegnamento, la | 
direzione spirituale, l’amicizia inten- |

sa, la Chiesa tra  fascismo e dopo­
guerra, l’Azione Cattolica) valoriz­
zando sopra ttu tto  la Liturgia, che 
scandiva i tempi tante volte dolo­
rosi della sua vita, e li esaltava in 
Dio. Il suo mondo tendeva sempre 
più ad allargarsi; sopra ttu tto  i lonta­
ni, gli sm arriti, i soli, i malati e i sof­
ferenti di ogni genere diventavano 
il campo del suo sacerdozio, attento  
ad ogni nuovo problem a teologico 
ed umano, personale e sociale. Ac­
cettò anche il rischio, quando l’Ita­
lia visse il dram m a della sua liber­
tà. Se questo avesse dato alla Fuci 
prim a e poi alla Chiesa, già sarebbe 
molto. Ma una chiam ata specifica 
lo attendeva nella sua ricerca inces­
sante di santità  autentica. Fu la 
chiam ata ad approfondire e a vi­
vere Dio nel m istero trin itario  e a 
com unicarlo ai fratelli. Fu ancora 
nella Fuci che egli incontrò Itala 
Mela, laureata a Genova, ma di La 
Spezia. Convertita nel senso più 
vero della parola, venendo da una 
famiglia areligiosa, per una specia­
le grazia divina, nell’incontro con 
preti genovesi prim a — uno scolo­
pio, padre Marchisio e un secolare, 
mons. Moglia, antesignano del mo­
vimento liturgico prim a della guer­
ra e assistente della Fuci genove­
se — e poi con don Adriano Berna- 
reggi, di Milano (dove avrebbe inse­
gnato poco tempo, perché ben pre­
sto da una m alattia incurabile e 
lunga (1957) costretta  ad una vita 
di costante e grave sofferenza a ri­
tornare nella sua Spezia); vescovo 
di Bergamo ebbe l'invito ad una 
vita « m istica » autentica, incentrata 
sul m istero trin itario  e in particola­
re a viverlo e a diffondere la comu­
nione come Inabitazione del Dio 
Uno e Trino nel cuore dell'uomo ri­
generato nella fede e nel Battesimo.

Antropologia cristiana
Tra il d ire tto re  spirituale della 

Mela e presto anche di don Pelloux 
si aprì un « dialogo » stupendo (gli 
scritti di tutti e tre lo rivelano), tu t­
to teso a far sì che, al di là di una 
teologia trin itaria  troppo « scolasti­
ca » arida e astra tta , che sem brava 
insegnarlo quale un dogma da cre­
dere, ma non da vivere, i fedeli ne
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riscoprissero il valore « unico » e 
coinvolgente tu tta  la vita.

In questa santa e originale ami­
cizia, anche don Pelloux ebbe il ca­
risma di una vera vita mistica, con­
templativa, vissuta nel mondo, più 
spesso nella arid ità  che nel fervore.

Se fu anticipatore dei grandi te­
mi del Concilio Vaticano II, iniziato 
da Giovanni XXIII e condotto a 
felice term ine da Paolo VI, che don 
Pelloux aveva già amico e poi scel­
se come direttore spirituale dopo la 
m orte di mons. Bernareggi (1953), 
il tema, che crediam o il più impor­
tante, al quale egli preparò la via — 
non solo certam ente con i due suoi 
amici in Dio — fu quello della San­
tissim a Trinità, vita dell’anima, vita 
della Chiesa. Appartenne a quel mo­
vimento che iniziò ai primi dell’Otto­
cento con la scuola di Moehler per 
ridonare al popolo cristiano e al 
mondo razionalizzato e secolarizza­
to il senso più pieno, anche se m i­
sterioso di Dio, comunione di sa­
pienza e di infinito in sé e per ogni 
sua creatura, quel senso che rispon­
deva, nella linea di una tradizione 
prim itiva e straordinariam ente mo­
derna, alle domande del mondo di 
oggi. L’antropologia cristiana non 
può andare avanti, nella nostra età, 
segnata da tante nuove conoscenze 
dell’uomo, senza una correlativa fe­
de e teologia trinitaria, approfondi­
ta e vissuta nella esperienza cristia­
na. Quanto sia vero questo — sì da 
poterlo giudicare il problem a più 
grande e comprensivo di ogni al­
tro  su ogni piano — ce Io ha detto 
proprio l’enciclica di papa Giovanni 
Paolo II — « Redem ptor hominis » 
— portando innanzi e incitando a 
nuovi avanzam enti e consapevolez­
za quella che è stato  forza del Con­
cilio Vaticano Secondo.

Soprattu tto  per questo il « fuci­
no » Pelloux ha tanto da dire anco­
ra a noi, che viviamo un’epoca di ri­
scoperta del Vangelo più ricco e 
quindi dell’uomo fatto più ricco nel­
la comunione col Dio Vivente, para­
dossalm ente tanto più vicino all’uo­
mo quanto più alto, tanto più mi­
sterioso quanto più luminoso ad 
una fede vissuta, nel « personale » e 
nel « sociale ».

don Giuseppe Viola
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