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I Congresso di Milano del di-
cembre scorso ha segnato per
la FUCI un netto punto di svolta.
Esso e venuto infatti a conclu-
dere un decennio di ripensamen-
to dell'identita fucina, in un con-
testo sia ecclesiale sia universi-
tario cosi mutato, dopo il Conci-
lio da un lato e l'avvento dell’
Universita di massa dall'altro.

Con il Congresso di Milano, la
FUCI ha infatti tirato le som-
me delle riflessioni degli anni
settanta, avanzando e lanciando
un’ipotesi di linee di lavoro per
gli anni ottanta. Una linea artico-
lata lungo tre capisaldi princi-
pali.

Innanzi tutto, una lettura del
fenomeno della cosiddetta seco-
larizzazione che ha colpito le so-
cieta occidentali, e dunque anche
quella italiana, relegando ai mar-
gini dell’esperienza umana com-
plessiva la dimensione religio-
sa e ancor piu quella ecclesiale.
Con la nostra lettura di questo
fenomeno, si voleva sottolineare
come la crisi antropologica com-
plessiva che il nostro tempo va
conoscendo, non e affatto pre-
messa di un nuovo genuino ri-
sveglio di interesse per la fede,
ma si traduce piuttosto in una
crisi di dicibilita della fede stes-
sa. La crisi della ragione, intesa
come crisi di ogni ipotesi di rap-
porto delluomo con se stesso,



con la natura, con la storia, con
gli altri uomini, non é spazio che
si apre all’annuncio di fede, co-
me molti ritengono, ma rischia
anzi di trasformarsi in un inva-
licabile muro di indifferenza.
Da questa prima tesi, discen-
deva un’ipotesi di lavoro centra-
ta sulla cultura della mediazione.
Un’ipotesi articolata a sua volta
in tre momenti. Innanzi tutto, la
presa di coscienza della radica-
lita della crisi che coinvolge an-
che i credenti e la stessa Chie-
sa, colorando di notevole ambi-
guita molte esperienze di nuovo
associazionismo religioso, a no-
stro avviso in genere piu sinto-
mo della crisi che non terapia
contro di essa. In secondo luogo
la lettura, in una prospettiva di
progressiva purificazione, del
messaggio di speranza e di li-
berazione che ci viene dalla no-
stra fede attraverso la Parola di
Dio e attraverso i segni, i germi
di verita che pure nel nostro tem-
po di crisi sono presenti. Infine,
la scelta per un impegno di me-
diazione come paziente ricucitu-
ra di tutto l'umano che emerge
dal nostro tempo, e che & nostro
compito di laici cristiani orien-
tare positivamente nella direzio-
ne dell’edificazione del Regno.
Una linea, quella della ®me-
diazione culturale » che parten-
do dunque dalla concreta presa
di coscienza del nostro essere
immersi e «compromessi » nel
travaglio del nostro tempo, e at-
traverso un progressivo cammi-
no di riscoperta e di ricompren-
sione delle ragioni della nostra
speranza che ci vengono dalla
Parola e dalla storia, giunge al-
la formazione e alla moltiplica-
zione di persone ed esperienze
che si pongono come segni e
strumenti di progressivo supera-
mento della crisi.
In tutto questo
mediazione, il

itinerario di
termine-chiave e
quello di ricerca: tutto questo
itinerario & infatti un cammino

di ricerca, personale, di gruppo,

di tutta la federazione. Non sia-
mo infatti usciti dal Congresso
con alcune rispostine, ma con

un piano di lavoro, con una linea

culturale, appunto con un itine-
rario di ricerca di cui la Federa-
zione e ogni nostro singolo grup-
po devono saper divenire sede
intelligente e accogliente.

Compito della prossima As-
semblea Federale, che terremo
a Palermo dal 3 al 6 gennaio, €
proprio questo: avviare tutti in-
sieme un lavoro di ridisegnamen-
to della fisionomia e delle atti-
vita concrete dei gruppi FUCI, al-
la luce della linea emersa dal
Congresso di Milano.

Si tratta di un lavoro comples-
so ma anche urgente e che ri-
chiede in modo assoluto il pre-
ciso contributo di ciascun grup-
po e di ciascun fucino. Scegliere
di impegnarsi in questo cammi-
no di ricerca significa infatti ope-
rare innanzi tutto la scelta di un
preciso stile di vita proteso a
ricomprendere tutta la propria
esistenza in una prospettiva di
servizio, intelligente e gratuito
ad un tempo, alla storia nella
quale siamo chiamati a vivere. E
cio dunque contro ogni tentazio-
ne di chiusura, di fuga dalle re-
sponsabilita del presente, nella
miope ed egoistica prospettiva
di salvarci da soli, ritagliandoci
piccoli spazi di sopravvivenza in-
dividualistica o corporativa nel
pieno della crisi.

Anche i nostri gruppi devono
guardarsi da questa tentazione,
dalla tentazione sempre ricorren-
te di trasformarsi in piccoli mon-
di vitali accoglienti ma separati,
dimenticando di non essere fine
a se stessi, ma di essere segno
e strumento di un Regno da con-
tribuire a costruire.

I nostri gruppi devono dunque
adeguare la loro fisionomia e le
loro iniziative a questa linea di
ricerca che non puo tollerare so-
luzioni «introverse » | nostri
gruppi devono davvero essere
fermento e sale dentro le chie-
se locali e le diverse situazioni
universitarie. Devono rendersi vi-
sibili, incontrabili, «fruibili » a
tutti quanti lo vogliano. Senza
clamori e senza alcuna arrogan-
za, ma nello stile di chi propone
non risposte definitive ed apodit-
tiche, ma un cammino di ricer-

ca, non soluzioni preconfeziona-
te a qualunque problema, ma
qualche piccolo servizio offerto
con intelligenza e nella piu as-
soluta gratuita.

In Assemblea Federale, cer-
cheremo di concretizzare questa
nuova fisionomia dei gruppi FUCI
sui due versanti tradizionali del-
la nostra esperienza: quello del.
la chiesa locale e quello dell’'uni-
versita.

Il nostro servizio alla chiesa lo-
cale si dovra concretizzare attra-
verso un’opera di formazione di
laici maturi, consapevoli e re-
sponsabili, capaci realmente di
rendere ragione della propria fe-
de. In questo senso dovremo ir-
robustire e rendere piu sistema-
tico e unitario il nostro itinerario
di ricerca sul piano della spiri-
tualita, della partecipazione alla
liturgia, dell'leducazione alla fe-
de, del lavoro teologico, del lavo-
ro culturale, della partecipazione
ecclesiale. Tutti ambiti di ricer-
ca da non intendere come «at-
tivita » del gruppo, ma tappe di
un cammino da proporre a tutti
qguanti, dentro e fuori la comuni-
ta ecclesiale, possono pensare
di poterne essere interessati.

Per questo, il lavoro di ricerca-
formazione non pud essere scis-
so da un’effettiva presenza nel-
I'ambiente universitario. Non ci
si forma infatti «fuori »dalla sto-
ria e dai suoi conflitti, al di fuo-
ri di un continuo e paziente con-
fronto con la vita degli uomi-
ni, che per noi & innanzi tutto
la realta dell’lambiente universi-
tario.

E' dunque urgente rafforzare
la nostra presenza in Universita,
lungo cinque direzioni.

Innanzi tutto quella di un ser-

vizio religioso agli universitari.
Proporre a tutti le iniziative di
preghiera, di spiritualita, litur-

giche, di educazione alla fede, di
riflessione teologica, che il grup-
po FUCI porta avanti. Senza al-
cuna arroganza, e senza fare di
esse nulla di diverso da cio che
devono essere, occasioni per av-
vicinarsi ad un Dio che non vuo-
le irregimentare eserciti per al-
cuna crociata, ma radunare intor-



no a sé un popolo variopinto e
multicolore nel quale c’é spazio
per la diversita di ciascuno.

In secondo luogo, quella di al-
cuni servizi concreti agli studen-
ti sul piano del diritto allo stu-
dio. Anche qui, senza fare di
queste iniziative strumento di
consenso, senza trasformare la
FUCI in ente assistenziale, ma
con spirito di servizio disinteres-
sato offrire alcuni piccoli stru-
menti di informazione e orienta-
mento nel settore degli allogagi,
della burocrazia universitaria,
della didattica nelle facolta, che
possono aiutare gli studenti a
comprendere la realta in cui vi-
vono, ad afferrarne i meccanismi
e dunque la viverla in modo me-
no passivo e subalterno.

In terzo luogo, lungo la dire-
zione dei gruppi di facolta (o di
ateneo) intesi come strumenti
permanenti e del tutto aperti di
confronto culturale intorno a te-
matiche inerenti lo studio, i rap-
porti tra le varie discipline, I'uti-
lita e la valenza sociale di esse,
le tematiche culturali, storiche,
esistenziali che coinvolgono Ila
vita quotidiana degli studenti) il
lavoro, la pace, la sessualita,
etc.).

In quarto luogo, lungo la dire-
zione di un’informazione e una
sensibilizzazione degli studenti
circa la concreta attuazione, a
livello locale, dei recenti decreti
delegati di riforma universitaria.
Conoscere e comprendere come
vengono applicate concretamen-
te le nuove norme sullo stato
giuridico dei docenti, sul dotto-
rato di ricerca, sulla sperimen-
tazione dei dipartimenti, e il pri-
mo passo per restituire agli stu-
denti un minimo di capacita di
intervento aM’interno di un deli-
catissimo processo di trasforma-
zione silenziosa dell'universita.

Infine, attraverso la diffusione
e l'utilizzo di RICERCA come
strumento per fare opiniane den-
tro l'universita, per far conosce-
re cio che elaboriamo, per con-
frontarlo con altre ipotesi, opi-
nioni, contributi.

Tutto cio nella convinzione che
€ necessario far presto, perché
la disgregazione umana e stori-

Salve regina

Anche Maria, dopo due anni di lavoro, ha lasciato il suo incarico di pre-

sidente nazionale della FUCI.

E’ difficile in poche parole dar conto del contributo di umanita, intelli-
genza, letizia e soprattutto amicizia, che ha dato al gruppo di presidenza e

a tutta la federazione.

Non riusciamo a far altro che ringraziarla tanto, e salutarla, certi che
anche lei portera tutti noi nel suo ricordo, certi che la sua vita continuera
ad essere un dono per quanti le sono vicini, per l'umanita concreta in cui
vive, per la Chiesa, e certi dunque che continueremo a incontrarci e a fare

altri tratti di strada insieme.

ca dentro l'universita procede ve-
locemente, e perché sarebbe
grave che dentro la comunita ec-
clesiale si affermasse la tesi per
cui e possibile costruire forme
di presenza dentro gli ambienti
solo rinunciando, come fanno

molte nuove esperienze di asso-
ciazionismo cattolico, a quello
stile di dialogo e di condivisione
disinteressata che ci viene dal
magistero del Concilio Vatica-
no Il

Giorgio Tonini



Una comunita
IN cerca di comunione

Nell’assumere I'incarico di Assi-
stente centrale della FUCI & mio
dovere rivolgere un cordiale saluto
a tutti — dirigenti assistenti iscrit-
ti — per rendere omaggio all’im-
pegno con cui tutti, nello spirito
della migliore tradizione fucina, ren-
dono un servizio d’'amore alla Fede-
razione e alle singole Associazioni.

Non e questo un saluto formale,
anche perché é intessuto di preghie-
ra, ma traduce il significato interio-
re dei sentimenti che si agitano nel
mio animo, in un misto di trepida-
zione e di stima non tanto per le
ascendenze storiche dell'organizza-
zione che da sole potrebbero inti-
midire un uomo di periferia piovu-
to al centro, quanto per le responsa-
bilita che il compito comporta e
che si sarebbero attagliate a spalle
migliori. Non mi sfugge, infatti, che
il ruolo dell'Assistente domanda uno
spessore spirituale e intellettuale
tale da non deludere chi a lui guarda
e, soprattutto, capace di imprimere
quel ritmo della crescita interiore
senza la quale la stessa esperienza
fucina sarebbe svuotata del suo piu
profondo significato.

Ma e proprio per questo che nel
salutare tutti, uno ad uno, e nel rac-
cogliere la preziosa eredita di chi
mi ha preceduto, ripongo la mia fi-
ducia «nel Padre, dal quale ogni pa-
ternita nei cieli e sulla terra prende
nome» (Ef. 3, 14-15), convinto che
il servizio al quale sono stato chia-
mato sara reso fecondo dalla Grazia
che gia tutti ci lega in un’unica
famiglia di Dio, e che costituisce il
tessuto connettivo della nostra stes-
sa Federazione.

Uno speciale saluto intendo invia-
re ai sacerdoti che impegnano il
meglio di se stessi per le nostre As-
sociazioni. Ad essi sono debitore del
grande deposito di ricchezza inte-
riore, che con laiuto di Dio, hanno
coltivato e che, soprattutto in que-
sto momento, va gelosamente cu-

don Agostino Bonivento

stodito. La Chiesa e I'ltalia ne han-
no fortemente bisogno e la FUCI ¢
consapevole di essere piu di una
«chance », € una speranza autentica
di quel domani migliore che da tem-
po si va perseguendo, ma che ci ¢
lecito ormai vedere delinearsi a di-
stanza piu ravvicinata.

Inizio il mio lavoro nella famiglia
fucina aH’indomani della pubblca-
zione del documento della CEIl «Co-
munione e comunita » che costitui-
sce la piattaforma teologico-pastora-
le del prossimo decennio della Chie-
sa che ¢ in Italia e nel quale ovvia-
mente bisognera collocare Iimpegno
spirituale e culturale della Federa-
zione che in quel documento trova
non pochi stimoli. Esso e nato, co-
me risaputo, in continuita con il
precedente programma su « Evange-
lizzazione e Sacramenti » e ne rac-
coglie, anzi, il dato piu interessan-
te, quello della missione, per sal-
darlo intimamente con la struttura
comunionale della Chiesa, di cui in-
tende approfondire i termini alla
luce del Vaticano Il. «Quando di-
ciamo comunione”, pensiamo a
quel dono dello Spirito per il quale
I'uomo non € piu solo né lontano
da Dio, ma & chiamato a essere
parte della stessa comunione che le-
ga fra loro il Padre, il Figlio e lo
Spirito Santo, e gode di trovare do-
vunque, soprattutto nei credenti in
Cristo, dei fratelli con i quali con-
divide il mistero profondo del suo
rapporto con Dio » (n. 14). Il pen-
siero corre istintivamente alla cele-
bre apertura della prima lettera di
Giovanni in cui l'annuncio del mi-
stero di comunione divina parteci-
pata dell'uomo & fonte di gioia,
frutto naturale di una vita di comu-
nione che, mentre associa al dina-
mismo trinitario, ¢ modello com-
portamentale dei rinati in Cristo.

Mi sia consentito, allora, inaugu-
rare il mio impegno nel segno della
comunione e cercare di raccogliere

dal citato intervento programmatico
della CEI alcune suggestioni, tentan-
do di calarle nella realtd fucina. E’
logico ricordare preliminarmente
che un discorso di comunione non
si pone sul piano della prassi, ma
ha una sua rigorosa fondazione bi-
blico-teologica su cui giustamente
si dilunga il documento che si pro-
pone di essere una sorta di legge-
quadro entro cui dovranno essere
letti tutti quelli successivi — a par-
tire dal gia noto «Comunione e co-
munitd nella Chiesa domestica » —
che usciranno negli anni 80 come
piste applicative di quel progetto
ecclesiale. Cio serve a scoraggiare
fin dall’inizio qualsiasi tentativo
superficiale di riduzione dell'impe-
gno della comunita cristiana a pura
efficienza, e tende a dotare di gran-
di contenuti i gesti della comunione
che per essere autentici necessitano
di convincimenti teologici, radicati
sulla Parola di Dio e sullautoco-
scienza ecclesiale di essere «un
grande mistero di comunione » (n.
17). La Chiesa nasce dalla Parola e
dallo Spirito e per la forza della
Parola che & Cristo stesso e dello
Spirito che fermenta di dinamismo
e di liberta tutto il corpo ecclesiale,
«porta a tutti I'annuncio del Regno
e convoca il popolo di Dio» (n. 24).
Il tema della comunione si trova
in effetti al centro dell’ecclesiolo-
gia uscita dal Vativano Il e I'impe-
gno attuale é quello di riscoprirlo
e di viverlo nella fede come «pre-
messa indispensabile ad ogni rinno-
vamento » (n. 1). A questo e non
ad altro, in fondo, mirava I’invito di
Giovanni Paolo Il non appena ele-
vato al Sommo pontificato, quando
ha ricordato alla Chiesa il dovere
di tornare con piu profondita a me-
ditare sulla Lumen Gentium. «Co-
munione e comunita » € la grande
risposta che ha dato la Chiesa ita-
liana a quell’invito e il tentativo
inedito di andare alla radice dei-



I'eredita del Concilio che, lungi dall’
essere superata o dal temere sca-
valcamenti, domanda ancora di es-
sere pil compiutamente capita per
essere attuata. E’, indubbio, infatti
che non poche problematiche attua-
li che si piccano di essere evoluzio-
ni o avanzamenti del dettato conci-
liare obbediscono in effetti ad una
logica riduttiva e di retroguardia
che nasce dal non aver recepito in
tutte le sue valenze un vero discorso
di comunione in cui lecclesiologia
si muove con sommo equilibrio nel-
le sue varie parti e determina il
moto storico del nuovo essere della
comunita cristiana nel nostro tem-
po. Fondamentale al riguardo € la
comprensione dei termini per sfug-
gire ad altrettanti rischi gia abbon-
dantemente esperimentati in questi
anni. «Comunione» e «comunita» so-
no messi a fronte per una ragione
ben precisa: dire «Comunione» & ov-
viamente dire qualcosa di pitd ampio
della «comunita», anche se tra i due
termini esiste un rapporto inscindi-
bile che conduce la seconda ad esse-
re la manifestazione storicamente lo-
calizzata della prima, nella convin-
zione pero di non esaurirla mai com-
piutamente qui nel tempo. La «co-
munita » & in perenne tensione ver-
so la «comunione » Fra luna e
I'altra non si pud operare una di-
cotomia in nome di una visione ec-
clesiologica che colloca la comunio-
ne sul piano del carisma e la comu-
nita su un piu scadente piano ri-
servato all’istituzione. Un simile mo-
do arbitrario di stabilire il rapporto,
o meglio I'antinomia, ha condotto
alla lacerante esperienza della dia-
spora cattolica non ancora riassor-
bita o chiarita. Analogamente la
coincidenza assoluta dei due termini,
fino a vedere in quella specifica co-
munita I’incarnazione totalizzante
della comunione, in una sorta di
«ipostasis » storica che prende co-
scienza del proprio essere ecclesiale
in modo paradigmatico e non si apre
al cammino incessante verso la sem-
pre piu ricca e sempre piu piena
comunione che guarda al modello
trinitario e vive la tensione al Regno
come momento della sua compiu-
tezza, costituisce una forma devian-
te della lettura conciliare, cui il ci-
tato documento intende ovviare con

una decennale meditazione sul fat-
to ecclesiale.
Avremo modo di tornare ripetu-

tamente su questo terreno teologico,
perché innanzi tutto ci e posto di-
nanzi come impegno di base per il
prossimo decennio pastorale e poi
perché esso € pregno di stimoli con

i quali la stessa realta fucina si de-
ve confrontare.

Ma fin d'ora il tema della comu-
nione attira la coscienza di tutti noi
nella convinzione che un nuovo stile
ecclesiale si deve promuovere, pur
nella lucidita di analisi dei principi
e nelle stimolanti forme di confron-
to in cui tutti devono esprimere il
meglio di sé. Parlare di stile di co-
munione significa far entrare nell’
esercizio della funzione critica del
credente l'anima della carita piu
squisita e consentire il decollo di un
nuovo tipo di interrelazionalita che
¢ fatto di accogliere delle persone
ancorché il tasso di recettivitd de-
gli stimoli intellettuali ed operativi
non sia omogeneo. E’ per questo
che «Comunione e comunita » al
n. 63 parla scopertamente di una
«cultura di comunione » «Affinché
la comunione possa realmente dar

della comunione & indubbiamente
partire col piede giusto. La FUCI
che vuol essere nel solco delle sue
tradizioni piu autentiche profonda-
mente ecclesiale, si pone oggi come
un’esperienza forte di comunione
nello specifico della sua vocazione
culturale a servizio dell’universita e
dei suoi protagonisti che sono i gio-
vani, i quali delllideale cristiano e
del suo intrecciarsi con i problemi
dell'uvomo e della sua storia fanno la
passione dei loro anni verdi.

Si tratta in sostanza di quella dia-
conia della caritd che riveste d’amo-
re i rapporti fra le persone e sta-
bilisce un singolare impasto fra cul-
tura e vita attraverso una pedagogia
di comunione, che rende tutti meno
pieni, meno «studiati » meno sicu-
ri. Tutti piu semplici e piu poveri,
per una cultura di poverta che é la
vera ricchezza degii uomini che con-

I Consiglio permanente della CEl, su proposta della Commissione

episcopale per I’Apostolato dei

Laici, ha nominato Mons. Agostino Bo-

nivento, della diocesi di Chioggia, Assistente ecclesiastico centrale della

FUCI per il triennio 1981-1984.

Diamo il nostro benvenuto a don Agostino, segno visibile della nostra
comunione con tutta la Chiesa italiana. Siamo certi che la sua presenza
tra noi sara feconda e gioiosa per tutta la federazione, sulla scia del-

I'esperienza dei

nostri grandi assistenti.

Abbiamo pensato che il modo migliore per accoglierlo tra noi fosse
quello di chiedergli di parlarci del piano pastorale della CEl per gli anni
ottanta « Comunione e comunita », a sottolineare il nostro impegno a ra-

dicarci

nella concreta vicenda delia Chiesa

italiana e ad intendere in

questa direzione il ruolo degli assistenti tra di noi.

vita a una comunita dei discepoli
del Signore, occorre favorire un in-
sieme di convinzioni, di atteggia-
menti, di rapporti interpersonali che
promuovano una vera cultura di co-
munione. Essa postula alcuni va-
lori umani, quali l'attitudine al pen-
sare insieme, alla condivisione del-
Iimpegno, all’elaborazione comuni-
taria dei progetti pastorali, alla for-
mazione corretta di giudizi comuni
sulla realta dell'ambiente, all’ado-
zione di forme d’intervento in cui
si esprima l'anima cristiana di tutta
la comunita interessata. La cultura
di comunione, fondata sullo spiri-
to di comunione, produce una men-
talita nuova del vivere ecclesiale e
valorizza le risorse di tutti »

Utopie? Tuttaltro, a patto che il
modello della comunione non sia ri-
letto in modo strumentale e obbli-
ghi a un continuo riesame sulla no-
stra risposta personale e comuni-
taria.

In questo senso partire nel segno

tano, che sanno ascoltare, che non
cessano di stupirsi.

In questo modo & fuor di dubbio
che operare nel segno della comu-
nione €& dare una rinnovata signi-
ficazione alla vita spirituale e alla
fantasia creatrice di ogni fucino e
di ogni gruppo la cui fondamentale
preoccupazione e quella di farsi luo-
go di comunione, nella fedelta alla
Parola di Dio e nella ricerca di co-
munione con i fratelli. In questa lo-
gica si diventa servitori della comu-
nione e quindi momento di crescita
ecclesiale nel dialogo fraterno che
ha la sua fase piu nobile nell’ascol-
lo. Entro questa logica si gioca pu-
re oggi la credibilita del verbo cri-
stiano e, nell'ambito del pluralismo
piu legittimo e vivace, la perenne
ricerca dell’'unita dei discepoli del
Signore.

Fare comunione, allora, non & un
moto psicologico né una spinta so-
cializzante. E’ aprirsi al dono e a
Colui che ce lo vuol dare.



Il dilemma
della democrazia

Cattolici e democrazia nella societa radicale

In un saggio apparso di recente in
Germania, Richard Lowenthal, uno
dei piu autorevoli intellettuali della
vecchia guardia socialdemocratica
tedesca, ha denuiictiato resistenza di
un «dilemma » quale si dibatte
la democrazia euidipea. Da un lato,
secondo Lowenthal, essa si trova
a doversi difendere dalla tentazio-
ne totalitaria, dalla tentazione cioe
di postulare una conoscenza «scien-
tifica » del senso della storia, del
bene comune e delle vie per conse-
guirlo. D-altra parte tuttavia, essa
si trova anche esposta al rischio del-
la degenerazione a un puro spazio
formale, nel quale gruppi e aggre-
gazioni di forze si contendono privi-
legi corporativi e fette di potere.

La realta di questo «dilemma » &
cio che rende a mio avviso estrema-
mente attuale la domanda centrale
di Umanesimo integrale, la domanda
iniziale intorno alla quale si svilup-
pa poi tutto il libro, la domanda
cioé se possa aversi un «umanesimo
eroico » Un’espressione con la qua-
le Maritain sembra voler intendere
una societa, piu ancora una civilta
umana, che senza negare la radicale
terrestrita e storicita dell'uomo, rie-
sca tuttavia a tener conto positi-
vamente anche dell’apertura di lui a
cio che e oltre il tempo, oltre I'imme-
diato presente, oltre Il’interesse in-
dividuale; insomma riesca ad es-
sere una democrazia realmente tale,
dunque eticamente fondata.

In altre parole, mi sembra che la
questione centrale intorno alla qua-
le si svolge tutto il ragionamento
maritainiano — anche con tutti i
limiti poi delle risposte avanzate —
sia proprio quello, attualissimo, di
come costruire una citta dell’'uomo
in cui pluralismo non significhe in-
differentismo etico, e in cui d’al-
tra parte eroismo, condivisione di
alcuni fondamentali valori, non si
traduca in totalitarismo.

Compito di queste mie riflessioni,
vorrebbe essere quello di collocare
questa domanda nel presente, nel-
le contraddizioni cioé in cui si di-
batte la democrazia nella societa
postindustriale.

In questa linea, la tesi che pro-
pongo alla discussione & che la cri-
si dello Stato assistenziale, e dun-
que del compromesso keynesiano
fondato sullo scambio benessere-
consenso, potrebbe significare crisi
della cultura radicale, e dunque pos-
sibilitd di un’inversione di tendenza
nel processo di secolarizzazione del-
la democrazia e della societa, a con-
dizione che tutte le forze sociali e
culturali che si sono in questi anni
eopposte aH’imbarbarimento tota-
litario della societa tardocapitalisti-
ca sappiano esprimere una cultura
della mediazione che si mostri all’
altezza del governo di questa diffi-
cile transizione.

Cerchero di sostenere questa tesi
illustrandola in tre tappe. In primo
luogo evidenziando il nesso Stato
assistenziale-societa radicale; in se-
condo luogo analizzando le conse-
guenze sulla stabilita socio-politica
e sulla credibilita culturale dello Sta-
to assistenziale che la crisi econo-
mica ha prodotto; infine ipotizzan-
do una possibile via duscita dalla
crisi che sia anche superamento po-
sitivo della societd e della cultura
radicali.

1 STATO ASSISTENZIALE
SOCIETA’ RADICALE,
SECOLARIZZAZIONE

Cio che rende lo scenario socio-
economico europeo e occidentale del
secondo dopoguerra radicalmente
diverso da quello che Maritain ave-
va di fronte nello scrivere Umane-
simo integrale, é proprio lesistenza
e il veloce espandersi dello Stato
assistenziale (Welfare State). La se-
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conda rivoluzione industriale viene
infatti operata attraverso un diret-
to coinvolgimento dello Stato nel
processo economico, sia nella fase
della produzione della ricchezza, sia

soprattutto in quella della distri-
buzione.
Lo Stato, nelle democrazie occi-

dentali del secondo dopoguerra, si
trasforma da garante di regole for-
mali del gioco economico in pro-
tagonista dello scambio e del mu-
tamento sociale, sia attraverso |l
controllo di grandi gruppi econo-
mici, sia attraverso lerogazione ai

cittadini di servizi di welfare nei
settori dell’assistenza sociale ai po-
veri e agli inabili, dell’assistenza

sanitaria e ospedaliera, dell’assisten-
za pensionistica e infortunistica, del-
Ilistruzione anche superiore, dell’edi-
lizia popolare, della cultura, ecc. Si
tratta di un fenomeno che rappre-
senta indubbiamente un rilevante
progresso collettivo nella direzione
dell'umanizzazione della societa in-
dustriale, ma che ha tuttavia pro-
dotto una serie di conseguenze po-
co previste, spesso «contradditto-
rie » nell’accezione forte del termi-
ne, rispetto alla forte carica uma-
nistica e solidaristica iniziale.

Si viene a determinare, nelle so-
cieta occidentali, un fenomeno real-
mente rivoluzionario sul piano so-
cio-culturale. Per tutte le societa
democratiche era sempre valsa la
distinzione tra un livello di societa
civile e un livello di societa politica
(per usare una terminologia di ma-

trice hegeliana), tra un livello di
mondi vitali e un livello di sistemi
sociali (per usare invece una ter-

minologia di scuola fenomenologi-
ca). La societa civile si costituiva
cioé di una miriade di mondi vitali
___di luoghi nei quali la gente na-
sce, vive, ama, apprende valori —
mentre la societa politica era linsie-
me di istituzioni che organizzavano



questi mondi vitali e canalizzavano
le spinte spesso contraddittorie che
da essi provenivano.

La seconda rivoluzione industriale
mette radicalmente in crisi questo
modello. La distinzione tra mondi
vitali e sistemi sociali non regge piu
in un'epoca in cui il sistema produt-
tivo come |lapparato assistenziale
invadono e «colonizzano » (Haber-
mas) i mondi vitali. 1l modo quoti-
diano di vivere, di comportarsi, di
pensare della gente € sempre piu il
risultato artificiale delle esigenze
anonime e anomiche del mercato;
mentre a loro volta le istituzioni
sociali divengono sempre piu luo-
ghi di scambio corporativo subal-
terni al mercato stesso.

E’ la logica massificante e raffi-
natamente totalitaria del neocapi-
talismo consumistico, denunciato
gia negli anni trenta, con grande lu-
cidita, dagli intellettuali della Scuo-
la di Francoforte. Questa seconda
rivoluzione industriale allontana de-
finitivamente qualunque prospetti-
va rivoluzionaria, proprio in quanto
viene meno il conflitto radicale tra
borghesia e proletariato che Marx
considerava premessa per il rove-
sciamento del capitalismo. La clas-
se operaia €& ora di fatto associata
nel sistema, €& parte in causa di
quel grande compromesso Ssu cui si
regge lo Stato assistenziale corpora-
tivo: sviluppo economico e benesse-
re sociale in cambio di consenso.

E’ in questo contesto che si deter-
mina anche il processo di secola-
rizzazione (inteso come emergere
del secolarismo, non di una corret-
ta, maritainiana consapevolezza del-
la secolarita di cido che & terreno)
che ha contraddistinto i decenni im-
mediatamente alle nostre spalle. La
colonizzazione dei mondi vitali ope-
rata dal mercato, e la riduzione dei
sistemi sociali a luoghi di scambio
corporativo, hanno prodotto la cri-
si parallela e simultanea della di-
mensione religiosa e di quella poli-
tica dell'uomo: perde senso e va-
lenza storica l'appartenenza ad una
comunita ecclesiale, come pure la
militanza in partiti politici cultural-
mente connotati, cioé non puramen-
te corporativi.

E’ questa quella che si definisce
comunemente societa radicale: una
societa nella quale la centralita del-
lo scambio economico corporativo e

il dominio del mercato consumisti-
co provocano Iinaridimento dei
mondi vitali a semplici luoghi di

consumo privandoli della loro ori-
ginaria funzione di produzione di va-

lori etici e di valori d’uso sul piano
economico. La societa nel suo com-
plesso si appiattisce sul mercato
venendo a perdere progressivamen-
te ogni riferimento a valori etico-
religiosi e anche ogni tensione al
cambiamento attraverso la politica.
Secolarizzazione e crisi della parte-
cipazione politica si mostrano dun-
que come le due facce della stessa
medaglia.

La stessa stagione della contesta-
zione non si pone come un fenome-
no eccentrico rispetto a questa ipo-
tesi interpretativa. Essa rappresen-
ta infatti il momento in cui piu
forte si fa la richiesta sociale di
intervento pubblico nel settore dell’
economia e dell’assistenza sociale:
I’enorme accelerazione del proces-
so di espansione del welfare state
¢ lunico dato storico immediato
prodotto dalla protesta giovanile,
femminile e operaia degli anni in-
torno al 1970. Anche se, peraltro,
il '68 ha posto in circolo all’interno
della societd una serie di elementi
culturali, quasi di spezzoni cultu-
rali, fortemente critici, quasi tossi-
ci, nei riguardi della societa neoca-
pitalistica, che negli anni scorsi
sono rimasti pressocché privi di tra-
duzione storica, ma che la crisi del
compromesso keynesiano va invece
riportando alla luce.

La sconfitta del 68, o meglio il
fenomeno di eterogenesi dei fini che
ha portato la contestazione a so-
stenere il compromesso keynesiano
ampliando la sfera di influenza dello
Stato assistenziale, ha determinato
il sorgere e raffermarsi allinterno
delle societa occidentali, e in parti-
colare tra le fasce giovanili, di una
cultura «negativa » fondata sul pre-
supposto dell’inattaccabilita della
societa neocapitalista, una cultura
figlia degenere dellanalisi franco-
fortese. Sarebbe impossibile, per
queste culture, criticare efficace-
mente la societa neo-capitalistica
perché sarebbe impossibile spezzare
la spirale sviluppo-benessere-consen-
so sulla quale essa si regge. Un’ana-
lisi assai diffusa, da un po’, anche
tra i cattolici, nella forma dell’idea
di una societa radicale consumistica
(o nichilistica, o permissiva), vista
come una realta granitica e total-
mente impermeabile a qualunque
valore, dunque da rifiutare in blocco
e da combattere decisamente, fa-
cendo quadrato intorno a cido che
resta dei valori tradizionali.

Anche tra i cattolici piu aperti,
questa cultura dell’invincibilita del-
la societa neocapitalista-radicale

non manca di mietere consensi. Si
fa largo una visione della realta
storica di oggi che sottolinea il diva-
rio incolmabile tra il messaggio del
Concilio Vaticano Il e le prospettive
di sviluppo storico-sociale.

Il Concilio, superando la vecchia
ecclesiologia di impianto prevalen-
temente giuridico, che vedeva la
Chiesa come soggetto depositario
della veritd, afferma una nuova ec-
clesiologia e una nuova teologia del-
la storia, fondate sul primato del
Regno di Dio. Tutta la rivelazione
viene ricapita alla luce della pro-
messa del Regno, un Regno alla cui
edificazione tutta la storia, non so-
lo la Chiesa, & convocata da Cristo.
La Chiesa toma ad assumere il suo
vero ruolo, che non € quello di iden-
tificarsi col Regno sulla terra, ma
quello di essere «segno e strumen-
to » (Lumen Gentium n. 1) della
realizzazione di un Regno che la
supera, di essere annunciatrice di
questo disegno divino, aperto e ini-
ziato dalla morte e resurrezione di
Cristo, ma che continua nella storia
col contributo essenziale degli uomi-
ni, di tutta l'umanita.

Il senso della storia, dunque an-
che il senso della vita di ogni uomo,
e cooperare con il Signore alla co-
struzione del suo Regno, che non ¢
di questo mondo, ma che inizia in
questo mondo (Mt 25, 31).

Ebbene, questa nuova teologia del-
la storia viene a incontrarsi con una
storia che sembra non aver piu al-
cuna nostalgia del Regno. Una sto-
ria che sembra stanca, rassegnata,
ripiegata su se stessa. L'uomo sem-
bra, almeno nelle societa occiden-
tali, e tolte poche minoranze mar-
ginali, pago del compromesso key-
nesiano sviluppo-benessere-consenso.
La secolarizzazione appare dunque
ancor piu radicale di quanto comu-
nemente non si dica: non si trat-
ta della rilettura secolarizzata del
messaggio evangelico, o del semplice
rifiuto del sacro; si tratta piu ra-
dicalmente delTinaridimento nel
cuore dell’'uomo della dimensione re-
ligiosa, di quella dimensione cioé
per cui egli spera in «cieli nuovi e
terra nuova » per lasciar posto ad
una subcultura dell’indifferenza e
dell'immediatezza rispetto alla qua-
le I'annuncio di fede finisce col por-
si come la ripetizione di una rispo-
sta a chi sembra non avere piu al-
cuna domanda.

La societa neocapitalistica-radica-
le appare quindi in grado di neu-
tralizzare simultaneamente sia l'u-
topia marxiana sia l’ideale storico-



concreto del cattolicesimo concilia-
re. Dunque la barbarie del nuovo ca-
pitalismo totalitario € veramente in-
superabile? Non resta che 1larroc-
camento difensivo in blocchi com-
patti, 0 magari in piccole minoranze
di resistenza critica?

2. CRISI ECONOMICA,
CRISI DEL WELFARE,
NUOVI MOVIMENTI SOCIALL,
NUOVA RELIGIOSITA!

In realta, tutte le tesi che affer-
mano l'invincibilita e la compattezza
granitica del compromesso keyne-
siano, all'origine della societa radi-
cale, trascurano, mi sembra, un dato
storico-economico essenziale. Il com-
promesso keynesiano si sostiene ed
& vincente — nei suoi aspetti positivi
come in quelli negativi — solo all'in-
terno di un sistema economico in
espansione, in crescita.

L'incremento rapido del reddito
pro capite, accompagnato da un in-
cremento altrettanto rapido e co-
stante del PNL, che consente l%ro-
gazione all'individuo di una gamma
sempre piu ampia di servizi socia-
li, assicurano allo Stato keynesiano
consenso e ordine. Assicurano an-
che — e questo &€ un punto molto
importante — l'intangibilita dei rap-
porti di produzione: il conflitto é
cioe interamente circoscritto alla
sfera della distribuzione, ed & un
conflitto sopportabile proprio in
quanto la crescita complessiva della
ricchezza consente a ciascuno di pro-
gredire nel proprio potere d’acqui-
sto; dunque il conflitto sulla distri-
buzione non raggiunge mai livelli
intollerabili per il sistema. Il «con-
flitto tranquillo » sulla distribuzio-
ne narcotizza qualunque conflitto
sulla finalizzazione delle ricchezze,
sulla struttura e sui rapporti di pro-
duzione.

La contestazione giovanile del '68
pone con forza questi problemi sul
tappeto, ma sia per l'astrattezza teo-
rica dalla quale essa non riesce ad
uscire, sia per la scarsa forza con-
trattuale di cui dispone, non riesce
a spostare il conflitto sociale dal li-
vello della redistribuzione delle ric-
chezze a quello della finalizzazione
delld ricchezze stesse. La stessa al-
leanza studenti-operai (del resto
mai perfetta), porta, per la singola-
re eterogenesi dei fini di cui si €
detto piu sopra, ad un consolida-
menio e ad un’estensione del com-
promesso keynesiano anziché ad un
suo superamento critico, natural-
mente in senso progressivo e non

regressivo. E cio per la contraddi-
zione interna al movimento conte-
stativo giovanile, tra il dato strut-
turale, che lo rende tutto interno
al compromesso keynesiano, e il da-
to sovrastrutturale, che lo proietta,
in modo pero almeno allora del
tutto impotente, oltre di esso.

La crisi energetica apertasi col
1973 sta perd cambiando radical-
mente lo scenario. Essa produce in-
fatti uno squilibrio nei sistemi eco-
nomico-produttivi determinando un’
improvvisa, intollerabile crescita
del tasso di inflazione, ben oltre i
termini fisiologici, e anzi necessari,
sui quali si era sempre retto il
compromesso keynesiano.

La crisi energetica, causa di una
pil ampia crisi economica, deter-
mina dunque la crisi dello Stato as-
sistenziale. Non & piu possibile go-
vernare il sistema sulla promessa
e sull’aspettativa di una crescita co-
stante dello sviluppo e del benes-
sere sociale. | governi di tutti i pae-
si occidentali si trovano costretti a
mettere in forse l'apparato del Wel-
fare apportando tagli, spesso visto-
si, alla spesa pubblica. Cido é a sua
volta causa di un clima esteso di
incertezza e instabilita politica, di
smarrimento strategico delle societa
occidentali, che si trovano nella ne-
cessita di inventare un nuovo cor-
so senza avere gli strumenti cultu-
rali per farlo.

Le societa occidentali scoprono
che il consenso e la stabilita sociale
su cui si reggevano e di cui si van-
tavano erano in realta in gran par-
te conseguenza del tasso di sviluppo
economico e di crescita del benes-
sere sociale. Il compromesso tra
mondi vitali e sistema sociale si reg-
geva insomma grazie a quello svi-
luppo che sembra ora rallentare e
mettere in crisi la stabilitd sociale;
una situazione questa che richiede-
rebbe ai mondi vitali una mobili-
tazione di energie gratuite non mo-
netizzabili per una riconversione del
sistema; ma i mondi vitali si tro-
vano nell’impossibilita di esprimere
queste energie a causa dell’inaridi-
mento etico cui li ha condotti la
«colonizzazione » da parte del mer-
cato e della sua cultura consumi-
stica veicolata attraverso Iindu-
stria culturale di massa.

Il compromesso corporativo sul
quale si basa lo Stato assistenzia-
le, degenera dunque in conflitto
corporativo, portando il sistema al-
la paralisi. Dopo la crisi economi-
ca insomma, «il re € nudo », lo Sta-

to assistenziale si mostra qual¥,
cioé un compromesso corporativo
per il quale il consenso viene paga-
to col benessere, al di fuori, e anzi
contro, qualunque mobilitazione di
energie vitali e morali dei mondi
vitali.

La crisi economica porta ad un
irrigidimento di ogni gruppo-corpo-
razione nella difesa particolaristica
della propria porzione di benesse-
re. Daltra parte, il mito dello Stato
assistenziale si infrange. Si afferma-
no governi che pongono al centro
del loro programma la demolizio-
ne delle strutture di Welfare, senza
peraltro riuscire poi a tradurre in
pratica con successo questa pro-
messa.

Soprattutto si diffondono nella
societa, moltiplicandosi, quegli ele-
menti culturali «alternativi » pro-
dottisi col '68 e rimasti per diversi
anni in incubazione. Sono i cosid-
detti «nuovi movimenti sociali »
che invocano un superamento del
compromesso  keynesiano  gestito
dallo Stato, a favore di un nuovo,
un po’ confuso, modello di svilup-
po fondato sull’autonomia dei mon-
di vitali, sulla riappropriazione da
parte di essi della loro originale
funzione di cellule primarie e vita-
li dell’economia e della cultura; un
nuovo modello di sviluppo econo-
mico e sociale fondato su quella che
Illich chiama «convivialita » cioé
appunto la centralita dei mondi vi-
tali e dunque il primato del valore
d'uso su quello di scambio.

Va detto peraltro che raramente,
almeno fino ad ora, questi nuovi
movimenti sociali sembrano essere
riusciti a delineare un’ipotesi stra-
tegica globale; essi si sono piu che
altro limitati a tradurre questa cul-
tura «alternativa » in battaglie par-
ticolari su particolari problemi (l'e-
nergia, l'ambiente, la casa, gli spa-
zi culturali ecc.); con una tattica
e una metodologia politica tutta da
«opposizione » e niente da «gover-
no », finendo cosi col ridursi ad una
delle tante «controspinte » che ren-
dono si ingovernabile questa socie-
ta, ma non riescono ad imprimerle
direzioni alternative precise e con-
sapevoli.

La crisi del compromesso keyne-
siano determina insomma una sorta
di ritrazione dei mondi vitali, feriti
e colonizzati, dal sistema sociale su
se stessi. Un ritrarsi che puo di-
ventare premessa di un nuovo as-
setto sociale, solo a patto di un ve-
ro e reale salto qualitativo cultu-
rale e politico.



Lo stesso fenomeno sembra esser-
si verificato in ambito cattolico. An-
che qui si € manifestata una diffusa
tendenza a ritrarsi dal sistema so-
ciale, a fuggire dalla comulessita.
| cosiddetti «nuovi cattolici » sono
a mio avviso notevolmente assimi-
labili agli altri nuovi movimenti so-
ciali. Non a caso essi esprimono lo
stesso polemico risentimento nei ri
guardi dello Stato assistenziale. E
non a caso essi propughano un mu-
tamento di rotta proprio a partire
dai mondi vitali, anzi da mondi vi-
tali autonomi e quasi autarchici,
capaci di riappropriarsi del loro
originario ruolo di produttori primi

di beni economici e di
e culturali.

Tutto cio si traduce in un diffuso,
sincero e teorizzato fastidio per tut-
to cido che ricorda la dimensione
«totale » dei problemi, il richiamo
alla complessita, alla centralita del
macroeconomico e dunque del ma-
cropolitico, lesigenza di analisi e
consapevolezze complesse, globali.
C’® invece una diffusa tendenza al
ritrarsi nel piccolo, al compiacersi
di essere minoranza, al ritirarsi nel
ricucire i mondi vitali in polemica
con le istituzioni e i sistemi sociali
nei quali non si ripone piu alcuna
fiducia.

E tutto cio si sostiene a sua vol-
ta su una teologia marcatamente e
consapevolmente «nonconciliare »:
alla centralita della chiamata alla
costruzione del Regno, dunque alla
centralita del dialogo, della collabo-
razione, della laicita, della media-
zione culturale e politica, si sostitui-
sce una forte, aggressiva enfatizza-

valori etici

zione della dimansione del «gia »
cioe della salvezza operata da Cristo
e incontrabile pienamente e defini-
tivamente (tutti avverbi ricorrenti
nel frasario dei «nuovi cattolici »)
nella comunita cristiana. Il Regno
resta molto sfumato sullo sfondo; il
dialogo ecumenico compreso in un’
accezione molto riduttiva; il rappor-
to con la storia inteso non piu co-
me il rapporto con una realta posi-
tiva, orientata essa stessa verso il
Regno perché sorretta dallo Spirito,
e dunque da animare e orientare
«dall’interno », bensi come wuna
realta perduta in se stessa e recu-
perabile solo mediante una sua cri-

stianizzazione dall’esterno.

La via proposta dai cosiddetti
«nuovi cattolici », qui brutalmente
schematizzata, appare dunque come
una via rinunciataria rispetto all’
ecclesiologia conciliare, ma anche
come un’ipotesi subalterna in que-
sta fase di transizione. Proprio la
demonizzazione della societa radi-
cale (da essi spesso associata col ni-
chilismo sul piano culturale), impe-
disce infatti di scorgere gli elementi
di movimento e di possibile feconda
contraddizione che la crisi econo-
mica ha immesso all’interno della
societa tardocapitalistica. Lo stesso
richiamo ai mondi vitali — inteso
in questa accezione polemica nei
confronti del livello del sistema so-
ciale — appare piu il frutto angu-
sto di un risentimento culturale,
che non la premessa positiva di un
nuovo equilibrio storico, per il quale
¢ evidentemente necessaria una nuo-
va ipotesi di mediazione originaria
tra momento etico-vitale e momen-

to sistemico-razionale.

Fintanto che questa premessa
non verra posta, né i «nuovi movi-
menti sociali », né i «nuovi cattoli-
ci » paiono in grado di porsi come
vie di positivo superamento della
crisi.

3. PER UN’IPOTESI
DI VIA D’USCITA COMPLESSA
DALLA CRISI

Appare infatti necessaria una via
duscita complessa dalla crisi; una
via d’uscita che sappia porsi cioe
come un'inversione reale di tenden-
za rispetto alla spirale benessere-
consenso-colonizzazione dei mondi
vitali. A questa spirale, oggi in cri-
si, & necessario e possibile sostituire
un’ipotesi di sviluppo fondata sulla
mediazione tra risorse morali dei
mondi vitali e nuovi mete collettive
di sviluppo raggiungibili attraverso
una riconversione e una riforma del
sistema, a loro volta possibili solo
attraverso un programma concor-
dato ed equamente distribuito di
austerita. E per questo occorre un
grande sforzo collettivo di fantasia
progettuale, sia culturale che poli-
tica che economica, cioé una nuova
cultura della mediazione.

Di cio sembrano ancora incapaci,
come si & visto, sia i nuovi movi-
menti sociali che il nuovo cattolice-
simo nonconciliare, anche se non
sono da sottovalutare le energie in-
tellettuali e morali che entrambi
potrebbero essere in grado di mo-
bilitare nel contesto di un nuovo,
largo blocco sociale riformatore.

Chi appare invece radicalmente
privo di «cultura di governo », €
proprio quella componente cul-

turale e politica delle societa occi-
dentali che punta ad un superamen-
to della crisi attraverso una drasti-
ca liquidazione dello Stato assisten-
ziale e un’altrettanto drastica ridu-
zione della complessita sociale. Que-
sta linea, incarnata in Europa dalla
Thatcher e in America da Reagan
— e che sembra avere anche in Ita-
lia, diversi sostenitori — appare in
realta incapace di mantenere le sue
stesse promesse. Affermatasi sull’on-
da emotiva deU’improvvisa sfiducia
nello Stato assistenziale, e sul conse-
guente ritrarsi su se stessi, a difesa
della propria sfera privata, dei mon-
di vitali feriti e colonizzati, essa
appare in realta piu una vittima im-
potente della crisi corporativa che
non un punto di forza per un nuo-
VO COrso.

La linea della drastica riduzione



della complessita (economica, socia-
le e politica) appare infatti in grado
soltanto di alzare a livelli perico-
losi la conflittualita sociale, otte-
nendo dunque il risultato esattamen-
te contrario rispetto alle promesse
di governabilita del sistema. Proprio
in quanto tale linea si rifiuta di
fare i conti con la complessita, cioe
col problema del consenso, si con-
danna all’incapacita di mobilitare
le residue energie dei mondi vitali
per operare un ridisegnamento del
sistema e si condanna dunque alla
paralisi immobilistica o al conflit-
to sociale permanente.

La tenuta, sia pur incerta, di Sch-
midt, e la vittoria di Mitterrand, ap-
paiono gia come l'evidente prova

Crepe nello Stato assistenziale

dell’incapacita della linea reagania-
na di porsi come alternativa credi-
bile e duratura. Anche se, per con-
verso, e difficile'dire se la prospet-
tiva mitterandiana sia in grado di
per sé di rapresentare qualcosa di
piu di una controndata emotiva an-
tireaganiana a difesa delle conqui-
ste sociali del Welfare.

Lo scenario occidentale presenta
insomma notevoli affinita, pur nelle
grandi differenze, con quello che
aveva di fronte Maritain negli anni
trenta. La democrazia occidentale
sembra, oggi come allora, di non es-
sere in grado di governare la crisi,
proprio perché ha dilapidato il pa-
trimonio etico dei mondi vitali che
I’avevano espressa. Proprio come la
democrazia borghese che Maritain
criticava negli anni trenta, la demo-
crazia occidentale appare oggi mi-
nacciata, incerta, confusa, sfiducia-
ta. E come concludeva Maritain ne-
gli anni trenta, occorre anche oggi
«liquidare il presente »,

coscienza della discontinuita e ope-
rare una grande rivoluzione cultu-
rale che assicuri nuove basi eti-
che, e dunque nuove energie pro-
gettuali, alla democrazia.

E ancora, proprio come afferma-
va Maritain negli anni trenta, si
apre anche oggi per i cattolici una

fase di sfida: una sfida alla loro
capacita di rigenerare la storia,
di esprimere energie morali per
nuove cariche progettuali storico-

concrete. Ma, e qui sta il passo in
avanti che dovremmo compiere ri-
spetto agli anni trenta, non possia-
mo pensare di governare la crisi
epocale soltanto riaffermando iden-
tita cristiane teoriche, o anche pro-
getti modellistici, senza legare la

nostra teoria critica a forze stori-
che e a processi socio-economici rea-
li. Se non vogliamo conoscere un
nuovo fascismo dobbiamo legare
Umanesimo integrale a Cristianesi-
mo e democrazia, senza aspettare,
subalterni, il 1942. Fuori di metafo-
ra, non dobbiamo costruire terze
vie astratte, sempre travolte dalla
storia, in attesa che la lezione della
storia ci corregga. | limiti di Uma-
nesimo integrale, che sono poi i li-
miti di un’intera generazione, che
pure resta per noi un grande punto
di riferimento, devono esserci di
lezione.

La sfida € dunque quella di riusci-

re a governare la crisi della demo-
crazia per evitare nuove involu-
zioni.

E gli spazi per questa operazione,
delicata ed estremamente comples-
sa, a mio avviso ci sono; quello che
ci manca e forse piu che altro una
cultura e degli uomini all’altezza del-

prendere 7 la situazione.

Gli spazi sono quelli che ci offre
la crisi economica. Negli ambienti
piu attenti della cultura economica
occidentale, soprattutto americana,
si va da qualche tempo diffondendo
la tesi che la crisi economica € oggi
ingovernabile con strumenti esclu-
sivamente economici. La crisi eco-
nomica si governa solo con un nuo-
vo contratto sociale, cioé con gran-
di operazioni politiche. Dalla crisi
economica si puo infatti uscire, ma
solo a prezzo di una radicale ricon-
versione dell’'apparato produttivo,
dei rapporti di produzione e degli
equilibri  economici internazionali.
L’esigenza di un nuovo modello di
sviluppo non € dunque soltanto un’
istanza etica, ma una precisa sfida
economica. Una sfida economica
che puo pero essere vinta solo con
strumenti politici.

La riconversione, la riforma del
sistema economico, premessa per
una ripresa, comporta infatti dei co-
sti: essa implica cioé che una parte
dei cittadini, piu ancora una parte
dell’lumanita, venga colpita nei pro-
pri immediati interessi, nei pro-
pri cosiddetti «diritti acquisiti ».
Ma cio non é realisticamente prati-
cabile attraverso strumenti pura-
mente economici. E’ impensabile
cioe che le categorie, gli strati so-
ciali, al limite le nazioni, colpite
pit duramente dalla crisi paghino
da soli e silenziosamente tutto il
prezzo. Cio che invece & realisti-
camente possibile, anzi cio che e
semplicemente reale, € che gli stra-
ti colpiti si coalizzino in forti gruppi
di veto, incapaci ci esprimere stra-
tegie alternative, ma ben capaci di
frenare qualunque ipotesi che fini-
sca col colpire i loro interessi.

Si impone dunque una redistribu-
zione politica non piu dei guadagni,
come nell’era keynesiana, ma delle
perdite, dei costi necessari al supe-
ramento della crisi. E cio sia all’in-
terno delle singole nazioni, sia nel
pil ampio contesto internazionale.
La sfida di fronte alla quale ci tro-
viamo € dunque oggi quella, gia in-
travista da Maritain, di coniugare
democrazia e austerita, per usare la
sua terminologia «umanesimo » ed
«eroismo ».

La strategia della solidarieta na-
zionale, ideata e sostenuta in Italia
da Aldo Moro, aveva compreso tut-
to questo. La sfida per le democra-
zie occidentali € quella di riconver-
tire il compromesso keynesiano in
un nuovo compromesso centrato
sull’austerita come strumento di co-
struzione di un ordine economico e



sociale piu giusto, a sua volta pre-
messa indispensabile per una nuova
fase di sviluppo economico e socia-
le. La decisa ostilita di forti gruppi
economici e politici nazionali e in-
ternazionali, ma anche la miopia
culturale di non pochi settori dell’
area cattolica come della sinistra,
hanno tagliato le gambe a questo
tentativo. (E la dura e tenace osti-
lita del nuovo -cattolicesimo non
conciliare alla strategia della soli-
darieta nazionale & l'ulteriore ri-
prova dell'incapacita di esso di e
sprimere una cultura adeguata alla
crisi di oggi).

Questo tentativo mancato resta
tuttavia la sfida per l'oggi, al di la
di tutte le tentazioni di saltare il
«nodo » del consenso mediante il-
luministiche riduzioni della comples-
sita. Certo la strategia dell'austerita
non puo essere proposta negli stessi
termini: occorre prendere atto della
disgregazione culturale e politica del
retroterra culturale e sociale dei due
grandi partiti di massa italiani; co-
me pure occorre prendere atto del-
le loro ancora pesanti difficolta di
manovra politica. La politica del-
I'austerita non pud dunque presen-
tarsi come un richiamo esclusiva-
mente morale ai mondi vitali: oc-
corre prendere atto della loro di-
sgregazione, della colonizzazione su
di essi portata alla societa neocapi-
talistica di stampo consumistico.

La strategia dell’austerita puo es-
sere riproposta come un programma
politico di riforma e di rilancio del
sistema economico, mediante un
contributo, controllato e precisa-
mente finalizzato, da parte dei citta-
dini, dei lavoratori, dei mondi vitali.
Lipotesi di un fondo per gli inve-
stimenti prelevato dal salario e con-
trollato dai lavoratori tramite il sin-
dacato (la proposta dello 0,50 soste-
nuta di recente dalla CISL) poteva
essere un esempio, sia pur partico-
lare, di questa strategia di uscita
dalla crisi fondata su una politica
di austerita, cioé di ripartizione del-
le perdite e dei costi, operata non
contro, ma attraverso il consenso.

Questa ipotesi strategica, che e
lI'unica che sembra in grado di assi-
curare un superamento positivo del-
la crisi economica, appare anche in
grado di porsi come un punto d’ap-
poggio per un rilancio della demo-
crazia, intendendo con questa e-
spressione un sistema di governo
fondato sul maggior coinvolgimento
diretto e responsabile possibile del-
le masse nelle decisioni circa il pro-
prio destino. La crisi economica

pud insomma riaprire alcuni spazi

per un rilancio della democrazia
nel pianeta, rendendo non inelut
tabile la prospettiva di un’uscita

dalla crisi ecoomica attraverso la
delega definitiva sulle decisioni cir-
ca il futuro collettivo, a ristretti
gruppi tecnocratici, a nuove elites
di dispotismo illuminato.

Perché la democrazia conosca una
nuova fase di espansione occorre
tuttavia che tutte le forze democra-
tiche e popolari, di antica tradizione
o di recente costituzione, sappiano
esprimere una cultura e un persona-
le politico capaci di sintesi e di me-

diazione, capaci insomma «di go-
Verno ».
| cattolici possono, su questa li-

nea, giocare un grosso ruolo. Del
resto, dopo Maritain, essi hanno im
parato a vedere nella democrazia la
fragile ma unica via per cui passa-
no le speranze dell'umanita, la via
«privilégiata » insomma per cui pos-
sa la costruzione del Regno di Dio,
compiuto solo oltre la storia, ma da
cominciarsi gia qui col contributo
responsabile e consapevole di ogni
uomo.

Una nuova espansione della de-
mocrazia puo dunque porsi realmen-
te come inversione di tendenza, ma-
tura e corretta, del processo di se-
colarizzazione. un processo che oggi
si constata immediatamente essere
strettamente congiunto, insieme
causa e conseguenza, della disuma-
nizzazione complessiva delle socie-
td umane. Mentre si tocca anche con
mano come recupero di speranze re-
ligiose e invenzione di nuovi spazi
di intervento storico, a loro volta
si identifichino.

Ci troviamo insomma di fronte
alla situazione, tutta simile a quella
letta da Maritain in Umanesimo
Integrale e in Cristianesimo e de-
mocrazia, per cui la secolarizzazio-
ne pud essere superata solo attra-
verso un’azione complessa che ne
rimuova simultaneamente le radici
culturali e quelle strutturali, stori-
che, socio-economiche.

Mi pare del resto sia a questa
ampiezza di orizzonti, e a questo
progetto umanistico che ci spinge
il magistero di Giovanni Paolo IL
La stessa Laborem exercens mi sem-
bra vada letta come un richiamo a
ricordare come le sorti della fede
e quelle della capacita di autogover-
no da parte dell’'uomo siano stret-
tamente congiunte. Evangelizzazione
e promozione umana — per usare
un linguaggio italiano — sono dun-
que inseparabili, e ruolo dei creden-

ti, di coloro cioe che consapevol-
mente vogliono collaborare alledi-
ficazione del Regno, appare oggi lo
sforzo di fantasia culturale, politi-
ca, sociale, economica, teso a resti-
tuire all'uomo, a tutti gli uomini
e ad ogni uomo, la possibilita di de-
cidere del proprio destino, di essere
attore consapevole, e non oggetto
passivo, della propria vicenda uma-
na, personale e collettiva.

E questo nuovo umanesimo, altro
dato interessante di questa grande
enciclica, passa proprio attraverso
un diretto coinvolgimento dei lavo-
ratori, degli «uomini del lavoro »,
nella riforma dei sistemi economici
nazionali e internazionali. Ben ol-
tre lastratta invenzione di «terze
vie », e ben oltre I'angusta, difensiva
prospettiva di porsi come minoran-
ze arrabbiate e subalterne, il magi-
stero della Chiesa sembra spingere
i credenti e tutta I'umanita a pren-
dere il largo, a inventare nuovi stru-
menti e ad aprire nuovi spazi per-
ché la terra assomigli di pio a
quel «banco di lavoro » di un’opera
comune da costruire che il Van-
gelo ci annuncia come via per la
salvezza.

Giorgio Tonini
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Cattolici e politica
dopo il mondo cattolico

Dopo il referendum del 17 mag-
gio e le iniziative interne ed esterne
di nuova «rifondazione » della De-
mocrazia Cristiana, il tema del rap-
porto tra cattolici e politica & tor-
nato in qualche modo al centro
dell’interesse attuale.

Questo tema «classico » su cui in-
tere generazioni si sono scontrate,
lacerate, divise dentro la comunita
ecclesiale, era restato un po’in om-
bra negli ultimi anni, diciamo dal
1976 in poi, anno in cui alle elezioni

politiche alcuni cattolici candida-
rono nelle liste del Partito Comuni-
sta Italiano, ed il suo riemergere

oggi va attentamente analizzato.

Cio che va immediatamente nota-
to & che il contesto in cui questo
tema tradizionale viene a collocarsi
¢ radicalmente mutato, perché ra-
dicalmente mutati sono i termini in
questione: i «cattolici » e la «po-
litica ».

Nel cercare di capire in che sen-
so e in che misura questi due termi-
ni sono mutati & forse opportuno
prendere come punto di riferimen-
to l'intero periodo che contiene la
storia del movimento cattolico in
Italia dalle sue origini ad oggi. Se ci
si pone su questo orizzonte che ab-
braccia un intero secolo & possibile
osservare come il termine «movi-
mento » 0 ancor piu quello di «mon-
do » cattolico stiano progressiva-
mente perdendo alcune caratteristi-
che fondamentali, anzi forse proprio
quegli elementi costitutivi che per-
mettevano di identificarlo come una
realta omogenea.

La «cristianita stabilitd » in Italia
esprime un mondo e un movimento
cattolico in seguito all’affermarsi di
un assetto sociale, economico, cul-
turale e politico che non ha piu bi-
sogno dell’istituzione ecclesiastica e
della religione stessa per legitti-

marsi. La perdita di quanto restava
del potere temporale della Chiesa
nel 1870 é solo Il'evento simbolico
di una piuo complessiva perdita di
incidenza nella societa. Di fronte a
questa progressiva marginalizzazio-
ne la realta religiosa si organizza
in un insieme proprio di rapporti,
di strutture, di luoghi che danno vi-
ta a un vero e proprio « mondo » so-
ciologicamente e antropologicamen-
te definito in modo omogeneo.

La nota distintiva di questo pro-

cesso non & il nascere di strutture
produttive, culturali, politiche au-
tonome, quanto piuttosto il fatto

che lidentita religiosa, lessere cat-
tolici, diventa un carattere «distin-
tivo » sul piano sociale e dei com-
portamenti individuali rispetto alla
cultura dominante e all'emergenza
di altri movimenti sociali.

Dentro la storia del movimento
cattolico anche quando la riflessione
teologica e la storia concreta han-
no fatto superare [Iidentificazione
tra il cattolicesimo e una posizione
politica determinata, ha continuato
a sopravvivere pero il legame tra
I'identita religiosa e una certa ap-
partenenza sociale nonché un insie-
me di comportamenti morali e di
schemi mentali tali da far pensare
al mondo cattolico come a una «ter-
ra » di provenienza e di appartenen-
za. Il fatto stesso che il termine
«mondo cattolico » fosse usato an-
che in altre aree culturali e politi-
che e anche da quei cattolici che
facevano scelte politiche alternative

(basti pensare ai «cattolici » nel
PCI del 1976), dimostra che era
universalmente riconosciuta I%esi-
stenza di una realta di valori, di

stili di vita, di esperienze, di grup-
pi, di associazioni dotata di un’
identita organica.

Ora la prima ipotesi che sottosta

Michele Nicoletti

a questa riflessione €& che questa
realta organica, questo «mondo »
avente caratteri omogenei non esiste
pil 0o comunque € in via di progres-
siva estinzione. Due fattori alla base
di questo processo: il primo ¢ la
svolta del Concilio Vaticano Il e il
successivo cammino della Chiesa
italiana, il secondo e il globale pro-
cesso di distruzione dei «mondi vi-
tali » da parte della societa dei con-
sumi e delle informazioni di massa
e dello Stato burocratico e ammini-
strativo.

Da un lato é la riflessione della
Chiesa stessa su di sé che la porta
a ricercare la propria identita attor-
no alla parola e ai Sacramenti, po
polo di Dio in cammino che non si
identifica con nessun ordinamento
sociale, culturale, morale stabilito
ma che a tutti gli uomini vuole por-
tare il proprio messaggio di salvez-
za e di liberazione. In questa pro-
spettiva si colloca coerentemente la
scelta per Ievangelizzazione della
Chiesa italiana negli anni '70. La
presenza della Chiesa nella societa
non si esercita organizzando grup-
pi, associazioni, strutture, ideologie,
partiti «cattolici », ma si testimo-
nia nella condivisione della storia
dell'luomo di oggi offrendo a tutti
e ovunque lunica Parola che salva.
In questa prospettiva l’'essere «cat-
tolici » non vuole piu esprimere un
carattere socialmente distintivo, ma
esprime al contrario l'apertura uni-
versale a ciascun uomo.

Dallaltro lato il processo di in-
dustrializzazione e di urbanizzazio-
ne lespansione dei consumi e del-
le informazioni di massa, la pro-
gressiva imposizione da parte delle
strutture pubbliche dei propri ser-
vizi burocratici ha sempre piu ero-
so le tradizioni culturali, le realta
familiari e comunitarie che davano



«Nuovi cattolici » o reperti del passato?

identita e senso alla vita, creando
un sempre piu grande «pubblico »
omologato di consumatori di merci
e di servizi. L’integrazione sociale
dell'individuo non avviene piu at-
traverso i mondi vitali che gli tra-
smettono identita sulla base di un’
appartenenza sociale e di un insie-
me di norme morali, ma attraverso
I'unico immenso canale del mercato
in cui ci si identifica sulla base di
cio che si consuma e sulla base del-
la quantita di informazioni assimi-
late. L’individuo e strappato dalla
propria storia e dalle proprie radi-
ci, non proviene piu da nessuna ter-
ra e l'unica identita che gli appar-
tiene & quella che gli proviene dalle
merce, dai servizi e dai simboli che
consuma, ma il consumo non pro-
duce interiorita, e resta solo la ri-
cerca insoddisfatta di una terra den-
tro all’oceano indifferenziato.

Si potrebbe sostenere di fronte a
questa analisi che al contrario il
mondo cattolico continua a esistere,
che non scompare per nulla che le
sue strutture si moltiplicano, che
sta avvenendo una forte ricompat-
tazione che crea nuova omogeneita,
che sempre di piu l'essere cattolici
€ un carattere distintivo di fronte
alla barbarie del mondo contempo-
raneo, che la religione mai come in
questo momento offre una identita
davanti al crollo delle ideologie e
delle utopie. In realtd tutto questo
e vero solo in superficie e solo in
apparenza, questo & quello che so-
stengono i cosiddetti «nuovi » cat-
tolici quelli che, non per niente,
incontrano cosi tanta soddisfatta at-

tenzione da parte della stampa lai-
ca.

Le istituzioni cattoliche (scuole,
ospedali, ecc.) sopravvivono e ma-
gari prosperano, ma aldila delle
buone intenzioni di chi le gestisce
e aldila della testimonianza perso-
nale che Ii si puo incontrare (ma
che si potrebbe incontrare anche
altrove), sembrano sempre piu con-
dannate ad essere subalterne alla lo-
gica del mercato per poter soprav-
vivere e quindi a giocare il proprio
specifico sul piano dell’efficienza,
dell’economicita (spesso garantita da
ambigue forme di volontariato) ge-
neralmente colorita di un po' di fi-
lantropia ed accoglienza umana che
comunque mai intacca la struttura
dei rapporti di potere consolidata
o educa la gente a farlo. L’identita
religiosa a questo livello rischia di
essere semplice copertura come di-
mostrano molte istituzioni e servi-
zi «cattolici » in Germania, mostri
di efficienza in competizione o0 in
convenzione con lo Stato, totalmen-
te secolarizzati per quanto riguar-
da la comunicazione di un messag-
gio di liberazione spirituale e sto-
rica.

D’altra parte, si dira, crescono
nuovi movimenti cattolici giovanili
in cui si manifesta una forte ri-
cerca di identita, ma a ben guarda-
re in questa nuova religiosita ce
una risposta di sicurezza psicologi-
ca, di esperienze gratificanti, di mi-
sticismo e di festa artificiosa per il
ceto medio colpito dalla nevrosi me-
tropolitana, c'é aggregazione sui bi-
sogni materiali e psicologici, ma
non c’e emancipazione o lotta per
I’'emancipazione da questi bisogni.

Occorre riconoscere che siamo in
fase di transizione e che quindi il

processo & ancora in atto e anco-
ra si mescolano spezzoni di vecchio
e sano e autentico «mondo » cat-
tolico con i nuovi surrogati, gene-
rosi e onesti nelle intenzioni, al pas-
so con i tempi, e purtroppo funzio-
nali a questi tempi di ristruttura-
zione e di restaurazione.

La tendenza e comunque quella
del venir meno del mondo cattolico
organicamente costituito, ma il
dramma & che non ci troviamo di
fronte ad una responsabile e plu-
ralistica emancipazione dei catto-
lici rispetto alle proprie istituzio-
ni e tradizioni, carichi di vitalita e
pronti ad essere il lievito e il sale
del mondo, bensi siamo di fronte
ad uno scollamento delle strutture
interne alle coscienze stesse, per cui
i nessi tra fede-morale-storia-ecc.
una volta concepiti in modo univo-
co e autoritario oggi sono semplice-
mente «saltati » e non vengono nep-
pure tematizzati: non esistono piu
norme, valori, tensioni, ma solo sim-
boli in cui identificarsi, simboli re-
ligiosi, sessuali, fantastici, combi-
nati insieme senza che una scelta
venga operata.

Ricostruire il mondo
della coscienza

E’ il mondo della coscienza che
va ricostruito senza ricorrere alle
istanze autoritative e repressive, e
invece la tendenza €& quella di ri-
spondere alla crisi ricostruendo il
mondo delle strutture o dei «va-
lori » astratti senza preoccuparsi se
poi ci siano o no delle coscienze in
grado di scegliere queste strutture
e questi valori.

Ma non é solo il termine «cattoli-
co » ad aver subito dei mutamenti,
lo stesso processo lo ha subito an-
che la politica. Anche qui non esi-
ste piu un’identitd proveniente da
una storia, da un riferimento ideale
o ideologico, da un progetto futuro,
da una rappresentanza di interessi
sociali generali: dentro levoluzione
di questo sistema sociale la politica
¢ diventata pratica di governo di
una societa complessa che per fun-
zionare non puo piu rispondere agli
ideali e ai valori degli uomini ma
solo alle logiche interne di funziona-
mento del sistema, alla logica onni-
vora dello scambio mercantile.

La politica nel suo senso «reli-
gioso » come strada di liberazione
assoluta dell'uomo non esiste piu;
la politica nel suo senso ideologico



di progettazione globale di una so-
cieta alternativa non e piu ipotiz-
zabile; perfino la politica nel suo
senso «storico » di tensione ad una
piu giusta (non perfetta) distribuzio-
ne delle ricchezze e delle opportunita
sembra tramontare. Cid che resta &
I'incommensurabile dialettica tra la
politica «meccanica», arte e capacita
di far funzionare il sistema (peraltro
mai neutra ma sempre di parte), e
la politica «morale », strumento di
difesa dei cittadini per salvare qual-
che spazio dall'invasione del mostro
mercantile, militare e nucleare. Da
una parte l'immenso sistema delle
multinazionali, delle banche dei da-
ti, dei missili, dei servizi sociali
obbligatori che garantiscono il con-
trollo sociale totale e dall'altra par-
te voci isolate di singoli e gruppi,
giacché le grosse forze storiche ap-
paiono sempre piu frammentate e
incapaci di elaborare una strategia
di massa di alternativa.

Come ¢ facile notare il quadro ¢
notevolmente estremizzato e tra 1
impotenza dell'uomo e il gigantismo
del mercato in realtad esistono innu-
merevoli interstizi, istituzionali e
non, capaci di incidere, di modifi-
care, di trasformare ancora la vita
della gente e di una comunita. Ma
forse, di nuovo, la linea di tenden-
za — a meno che non intervengano
fattori nuovi — sembra essere quel-
la di una trasformazione della po-
litica in luogo di distribuzione ai
singoli e ai gruppi di quantita di po-
tere d’acquisto di beni e servizi sul
mercato dei monopoli. La politica
determinera la possibilita di acce-
dere alla soddisfazione dei bisogni
indotti dal mercato e dalle istitu-
zioni nelle forme previste, ma non
sara in grado di imporre al siste-
ma scelte alternative a quelle della
logica dell’accumulazione, almeno
sui breve periodo.

Cio che e importante notare, all’
interno di questo processo di tra-
sformazione, & che non & mutata so-
lo la «qualita » della politica, ma
¢ cambiato il posto, il ruolo che
essa occupa dentro l'organizzazione
della societa e la cultura degli uo-
mini. Forse non tanto la politica in
sé, quanto piuttosto la politica in-
tesa come luogo del concorso demo-
cratico e collettivo alla formazione
delle decisioni relative al governo
del sistema.

La politica cosi intesa, nel corso
degli ultimi due secoli, si era pro-
gressivamente affermata come Ilat-
tivita e la sfera cui era assegnato
il compito di realizzare la liberazio-

Costruire la politica di domani...

ne dell'uomo nel suo destino sto-
rico individuale e collettivo. Era
il fulcro della societa che doveva da
un lato incarnare i valori, gli ideali,
le aspirazioni della gente e dall'altro
contenere e regolare le spinte del-
lo sviluppo economico.

E’ la politica come struttura rego-
latrice della vita sociale che sta for-
se declinando e sempre piu prende,

o riprende vigore, il potere deter-
minante delle strutture economiche,
militari, informative funzionanti

fuori dalla mediazione politica.
Non é stato facile in passato per
la Chiesa accettare l'emergere della
politica, e della politica democra-
tica, come struttura fondamentale e
centrale cui era assegnato il com-
pito di guida il governo della socie-
ta, ma era «quello » il tipo di po-
litica con cui il mondo cattolico,

per l'intero corso della sua storia,
si & confrontato. Il tema della «de-
mocrazia cristiana » come prospet-
tiva teorica piu che come realizza-
zione pratica, € stato il frutto piu
consistente di questo confronto, an-
che se molte e svariate sono state le
strade alternative teorizzate e pra-
ticate. L’idea di una «democrazia
cristiana » non era né l'idea di un
partito, né di una terza via: era alla
radice il riconoscimento positivo
della democrazia come forma di vi-
ta collettiva rispondente all’esigenza
primaria di lasciare spazio al libero
esprimersi della natura dell'uomo,
creaturalmente anche se contraddit-
toriamente e non necessariamente,
chiamato a realizzare il bene comu-
ne. Significava un atto di fiducia nel-
I'uomo e nella sua storia faticosa-
mente conquistata (anche, talvolta,



contro istituzioni e posizioni eccle-
siastiche), significava scegliere la
strada dell’affermazione dei valori
e della formazione delle persone
nella convinzione che la democrazia
necessitava di una fondazione re-
ligiosa e morale e che per questo,
in quanto tale, avrebbe lasciato con-
vivere e crescere fedi religiose, tra-
dizioni, idealita.

Ma oggi & proprio questa demo-
crazia che & messa in discussione
dall’evolversi del sistema sociale
nel senso sopra accennato, e cioe
del suo tendere ad una distruzione
delle tradizioni culturali e del suo
progressivo rendersi incompatibile,
nella sua organizzazione, alla sfera
dei valori e delle idee. Questa crisi
della democrazia — € importante
notare — non ha necessariamente
esiti anti-democratici in senso stret-
to ed esplicito. Le istituzioni demo-
cratiche e le liberta civili possono
sopravvivere anche col venir meno
della possibilita di una guida demo-
cratica della vita economica e so-
ciale, almeno formalmente.

Tramonto della politica

Cio che sembra comunque desti-
nato a tramontare € quel modello
politico e sociale dentro il quale
e di fronte al quale € sorto il «mo-
vimento cattolico » e si & espressa
la «forma politica e ideologica » di
una democrazia cristiana.

Si potrebbe in certa misura ve-
rificare questo trapasso analizzando
I'atteggiamento attuale della Chie-
sa e del mondo cattolico nei con-
fronti della sfera «politica » men-
tre vi € un muoversi sempre piu
frenetico di quanti ancora sono le-
gati alllidea di una «democrazia
cristiana », in realta si consolida
nella Chiesa una sorta di accettazio-
ne del modello sociale emergente
e ci si limita a contrattare con esso
spazi per sé (a livello di istituzioni
e servizi), a intervenire nelle pie-
ghe dell'emarginazione che questo
sistema produce (il volontariato),
a denunciarne la follia militarista
(I'appello alla pace) senza pero che
cresca una coscienza storica com-
plessiva dei meccanismi struttura-
li che dominano questo sistema.

Mentre in passato vi era lo sfor-
zo di confrontarsi con la comples-
sita e con la globalita del sistema
sociale nelle sue dinamiche struttu-
rali, ora questo orizzonte & venuto
meno perché € tramontata la po-

litica come istanza in qualche mo-
do unificante e portante della so-
cieta.

In questa prospettiva, volutamen-
te provocatoria, € dunque possibile
ipotizzare qualche progetto a par-
tire dalla duplice analisi condotta
sui «cattolici » e sulla «politica »

Il compito fondamentale sembra
quello di ricostruire lo spazio inte-
riore ed esteriore della coscienza:
occorre cioé un impegno educativo
nuovo non piu teso ad offrire ri-
sposte preconfezionate o valori pre-
costituiti, ma volto a spingere cia-
scuno sulla strada della ricerca
personale e comunitaria del senso
della propria vita e di quella collet-
tiva, costringendolo ad uscire dalla
narcosi dei consumi quotidiani, dal-
Ilisteria dei rapporti personali fru-
stranti, dalla rassegnazione di fronte
alla non esistenza di soluzioni. Sve-
gliare le coscienze, incitarle a ribel-
larsi, accusarle e offenderle nella
loro pigrizia nel loro egoismo nel
loro sonno colpevole. Ricostruire il
senso collettivo della storia per cui
nessuna liberazione & possibile se
cercata individualmente, ritrovare la
durezza nei confronti dei compro-
messi esistenziali accomodanti ri-
mettendo al centro la responsabilita
di ciascuno di impegnare tutto il
proprio tempo per la felicitd di tut-
ti, ributtarsi con forza nello studio,
nella ricerca creativa di soluzioni
nuove, nella tensione costante a ca-
pire e a far capire l'oggi che vi-
viamo.

Ma non é sufficiente svegliare le
coscienze, permettere che si ricrei
al loro interno uno spazio in cui di
nuovo poter coniugare la storia per-

.. e liberarsi degli scheletri negli armadi

sonale con il destino dell'umanita,
occorre realizzare e sperimentare
spazi reali di organizzazione alter-
nativa della vita non solo individua-
le. E qui si colloca lo sforzo di
costruire modi concreti e proponi-
bili a tutti di vivere (a partire dal-
I'abitare, dallo studiare, dallo stare
con gli anziani con i bambini con gli
handicappati, dal far politica) in

modo non subalterno al mercato
delle merci e dei servizi.
Ma questo lavoro di ricostruzio-

ne dello spazio interiore ed este-
riore per le coscienze non sarebbe
sufficiente se non si innestasse in
una prospettiva piu globale di im-
pegno per una storia in cui ogni co-
scienza sia rispettata e abbia uguale
potere di decidere sul proprio de-
stino e su quello della propria co-
munita.

E’ col destino storico dell'umani-
ta che bisogna tornare a confron-
tarsi tenendo presente le dinamiche
strutturali di trasformazione, anche
se oggi l'identita e la cultura poli-
tica del passato sono state travolte
e balbettano di fronte al nuovo. E’
questa capacita di leggere la realta
attuale, e questa cultura politica
che va oggi da noi ricreata senza
volerla dedurre dal passato, ma sen-
za neppure dimenticarlo, senza vo-
lerla far derivare da un credo reli-
gioso o ideologico, con la voglia
di costruire un futuro vivibile per
tutti.

Forse e possibile inventare una
nuova cultura politica costruendo la
storia futura, incontrando noi stessi
e gli altri sulla strada che porta
alla terra promessa e voluta.

Michele Nicoletti



Alle radici

dell’eredita conciliare

1. Perché parlare oggi
di « mediazione
culturale »?

Non & certo per gusto intellettua-
listico, né per celebrazioni rituali
di un’eredita passata se ci trovia-
mo in questo periodo a parlare cosi
insistentemente di mediazione cul-
turale, ma perché ci sembra che,
proprio in una situazione di crisi
come quella che viviamo, di fron-
te ai rischi di marginalita che ogni
esperienza di fede corre, sia neces-
sario recuperare una capacita di
dialogo con tutti, una rinnovata
capacita di incarnazione e di me-
diazione e non tanto una vuota
«presenza », simulacro di qualcosa
che non c¢ piu. Se é vero, infatti,
che «la frattura tra Vangelo e Vul-
tura € il dramma della nostra epo-
co » (1) (laddove il termine «cultu-
ra» ¢ inteso come l'insieme degli
stili di vita degli uomini e dei va-
lori ad essi sottesi) la risposta ci
sembra essere ancora, sia pure con
tutti i necessari aggiornamenti, quel-
la logica, quello slancio, quelle in-
tuizioni che permeano tutto il Con-
cilio Vaticano Il, espresse cosi si-
gnificativamente nel «decreto sull’
AttivitA missionaria della Chiesa
(Ad Gentes al paragrafo 10 «...La
Chiesa, per essere in grado di of-
frire a tutti il Mistero della salvezza
e la vita, che Dio ha portato all'uo-
mo, deve cercare di inserirsi in tutti
questo raggruppamenti umani con
metodo uguale a quello con cui Cri-
sto stesso, attraverso la sua incar-
nazione, si legd a quel certo ambien-
te socio-culturale degli uomini, in
mezzo ai quali visse » E' certo che
in molti riaffiora prepotente, spe-
cie dopo alcune risposte negative

come la consultazione referendaria
sull’aborto, la tentazione delle scor-
ciatoie, del custodire i talenti anzi-
ché di spenderli nella storia. E’ una
reazione umana assai comprensibi-
le, ma a cui non bisogna cedere:
non si pud venir meno all'esigenza
di incarnazione, non si pud rinuncia-
re a ricostruire possibilita per par-
lare a tutti e perché la nostra Parola
riesca ad essere significativa nella
Storia, dato che, come ha recente-
mente scritto mons. Clemente Ri-
va (2) «La nostra Chiesa non ¢ un
ghetto, né una catacomba, ma una
missione che cresce nella sua vita-
lita e si apre al mondo per comuni-
care il messaggio cristiano ».

A questo dovere vuole essere pie-
namente fedele una nuova cultura
della mediazione, che sappia tra-
durre il modello conciliare in una si-
tuazione cosi fortemente mutata. La
soluzione non puo consistere nell’ab-
bandono di quel modello perché le
intuizioni fondamentali che giustifi-
cano una mediazione culturale sono
ancora valide, ossia anzitutto la pre-
sa di coscienza della radicale sto-
ricita di ogni nostra esperienza uma-
na, per cui & solo nella storia che ci
¢ dato di incontrare la verita. Sta
scritto infatti nel «progetto forma-
tivo apostolico» dell’A.C.I. (3) «La
storia... € il luogo nel quale si fron-
teggiano realta diverse nelle quali
bene e male, verita ed errore si
mescolano continuamente. La storia
non é il regno degli assoluti, ma del-
le realizzazioni parziali, delle picco-
le verita che, come riflesso, riman-
dano alla verita e al bene. La storia
e il campo del provvisorio e non
del definitivo: in essa il credente
e chiamato ad essere presente con
capacita creativa, cogliendo di es-
sa e promuovendo in essa un dina-

Stefano Ceccanti

mismo continuo di superamento »

La prima mediazione, ossia la
Mediazione operata da Cristo, che
ha assunto I'umano storico sulla via
della salvezza, non esclude, anzi
implica ulteriori mediazioni.

Ognuna di queste ulteriori media-
zioni, si giustifica sempre a partire
da quella prima mediazione, dall’
evento salvifico, dato che «il cri-
stiano non pu0 vivere per sé né a
sé. E’ un membro: appartiene al
corpo, e deve avere, nella docilita
allo Spirito Santo che lo anima,
la disponibilita a seguire questo cor-
po che e il corpo di Cristo » (4).

Non si tratta pero solo di rappre-
sentare passivamente un evento gia
avvenuto, il Signore viene ancora.
Sta infatti scritto nell’« Evangelii
nutiandi » par. 9 «La salvezza co-
mincia durante la vita di Cristo, &
definitivamente acquisita mediante
la sua morte e la sua resurrezione,
ma deve essere pazientemente con-
dotta nel corso della storia per es-
sere pazientemente condotta nel cor-
so della storia per essere pienamen-
te realizzata nel giorno della venuta
definitiva del Cristo, che nessuno
sa quando avra luogo, eccetto il Pa-
dre ».

Parlare di mediazione culturale
non significa quindi sostenere che
alla fede manchi qualcosa, né che
essa debba mutarsi a piacimento del
mondo, anzi la mediazione cultura-
le si fonda su un recupero della di-
mensione escatologica della fede,
sottolineando che la Verita si trova
nel futuro, nel non-ancora, per cui
Cristo viene ad essere, in prospetti-
va autenticamente evangelica, esat-
tamente il contrario del Vitello d’
oro, non un tesoro messo nelle mani
dell'uomo quasi come un bene di



consumo, bensi un seme da svolge-
re, un dono da scoprire e conqui-
stare. In sintesi, quindi la mediazio-
ne culturale implica 2 istanze: I’in-
carnazione di Cristo e il valore del
creato, per cui I'immagine che puo
rendere meglio l'idea della media-
zione € quella usata da Eusebio di
Cesarea, uno dei Padri, secondo il
quale il rapporto rra Vangelo e cul-
tura & uguale al rapporto tra il se-
me e la terra che lo accoglie. Infatti
quando il seme entra nella terra, il
germe si sviluppa secondo 2 elemen-
ti, la propria identita (é evidente
che un granello di frumento dara
sempre frumento) e la natura del
terreno che lo accoglie.

Ecco che, quindi, non si pud con-
siderare come irrilevante ai fini del-
I'annuncio il contesto in cui viene
a situarsi l'annuncio, ossia il terre-
no in cui gettare, I’Aeropago in cui
portare la lieta novella (per ripren-
dere a mo’ di esempio il cap. 18 de-
gli Atti degli Apostoli). E allora vor-
rei concludere questa prima parte
con una citazione che ci provoca,
tratta da un recente scritto del
teologo Don Italo Mancini «vorrei
individuare qual’® I’Aeropago in cui
l'uomo di oggi si trova a vivere...
a dispetto del cosiddetto "risveglio
religioso” si va espandendo, nella
coscienza giovanile, una tranquilla
insignificanza del problema di Dio.
Dio e avvertito come nemico dell’
uomo, perché tutto cio che & uma-
no sembra trovare in lui un osta-
colo, una censura. Sarebbe il colmo
che gli uomini di Chiesa riuscisse-
ro a ingenerare il sospetto che Dio
e disumano, quando il centro della
loro fede e dato dall'umanita di
Dio ».

Ecco quindi che parlare di media-
zione culturale in un contesto di
questo tipo non pud essere eserci-
zio retorico. Per questo motivo oc-
corre ripercorrere consapevolmente
(ed e quello che ci accingiamo a fa-
re) il cammino della Chiesa conci-
liare e post-conciliare nella storia,
cosi come anch’essa & andata evol-
vendosi dagli anni 60 ad oggi, per
fondare un Annuncio di fede non
generico né disincarnato. « Animare
dall’interno le realta terrene e quin-

di illuminarle alla luce dei valori
che derivano dalla fede in cristo,
presuppone il farsene carico nei di-

versi e molteplici aspetti. In questo
senso, si parla di necessita di una
formazione culturale. Essa & con-
notazione indispensabile nel cam-
mino di formazione all'evangeliz-
zazione » (6).

2. 1l valore della
mediazione culturale
nella riflessione
conciliare

E' nel grande disegno teologico
ed ecclesiologico del Concilio che
trova fondamento la cosiddetta me-
diazione culturale e piu precisamen-
te in un nuovo rapporto tra Chiesa
e mondo: la Chiesa partecipa alla
storia degli uomini, di cui riconosce
Iintrinseco valore, in atteggiamento
di ascolto e di servizio e in essa
porta l'annuncio di salvezza. E’ ci0
che mons. Bettazzi sintetizza cosi
«una chiesa a servizio del mondo e
non un mondo a servizio della Chie-
sa: questa deve essere la nostra ri-
voluzione copernicana» (7).

Nel pre-Concilio infatti si fron-
teggiano da un lato «un mondo sen-
za religione » e dall’altro una «reli-
gione senza mondo » Per confer-
mare questa sua ipotesi, p. Yves
Congar, uno dei grandi esperti del

Concilio, in una interessantissima
relazione su «La situazione eccle-
siologica al tempo dell’ecclesiam

suam » (8) fa un’analisi del diction-
naire de théologie catholique, un'
opera immensa di 41.338 colonne
pubblicate tra il 1903 e il 1950 in cui
non compaiono o compaiono insuf-
ficientemente le seguenti voci che
si riferiscono allattivita temporale
delluomo «professione: c® solo la
voce Professione di fede; mestiere:
non risulta; lavoro: non risulta; pro-
fana: non risulta; famiglia: non ri-
sulta; paternita: non risulta; mater-
nita: non risulta; donna: non risul-
ta amore: un terzo di colonna di-
viso in: amor di Dio, amore del
prossimo, amor proprio, amore pu-

ro, ma su cid che noi intendiamo
come amore umano nulla; amici-
zia: non risulta;... corpo: un brano

sui «corpi gloriosi »; sesso: niente;
piacere: niente; gioia: niente; male:
25 colonne (!); economia: non ri-
sulta; politica non risulta (!!!); po-
tere: 103 colonne tutte dedicate al
potere del papa nell’ordine tempo-
rale (!!); tecnica: non risulta; scien-
za: un lungo articolo diviso in que-
ste parti: scienza sacra, scienza di
Dio, scienza degli angeli e delle ani-
me separate dal corpo, scienza di
Cristo, ma niente a proposito di cio
che noi oggi intendiamo per scienza;
storia: non risulta (!!); mondo: nien-
te, laico e laicato: niente, salvo un
brano sul laicismo stigmatizzato co-
me un’eresia! ».

Secondo Congar, appunto, attra-
verso il Concilio si prende coscien-
za che «il cristianesimo diventa av-
venimento dinamico solo ricongiun-
gendosi con questo mondo e con
questa storia » nella consapevolezza
che «non si tratta di subordinare il
temporale alla chiesa, ma di rife-
rirlo all’escatologia, che €& la pro-

messa del suo pieno compimen-
to » (9).
Nel rapporto Chiesa-Mondo deli-

neato dal Concilio Vaticano Il la
Rivelazione non viene piu ad essere
comunicazione astratta di verita si-
stematicamente formulate, ma ma-
nifestazione del disegno di salvez-
za di Dio stesso in modo vivo, Vvi-
tale, personale, anbitutto attraver-
so l'attivita umana che si svolge nel
tempo, attraverso la storia.

Si raggiunge quindi la consapevo-
lezza che la Parola e l'azione salvi-
fica di Dio sono donate alluomo
non in forme metastoriche e meta-
culturali, ma sono incarnate nella
storia, agiscono salvificamente sull’
uomo in quanto assumono la ra-
dicale storicita dell’esperienza uma-
na «Dio, rivelandosi al suo popolo,
fino alla piena manifestazione di sé
nel Figlio Incarnato, ha parlato al
suo popolo secondo il tipo di cultu-
ra proprio delle diverse epoche sto-
riche » (Gaudium et spes, 58 A) «l
fedeli dunque vivano in strettissima
unione con gli uomini del loro
tempo e si sforzino di penetrare per-
fettamente il loro modo di pensare
e di sentire, di cui la cultura & e-
spressione, sappiano armonizzare la
conoscenza delle nuove scienze, del-
le nuove dottrine e delle piu recenti
scoperte con la morale e il pensiero
cristiano, affinché la pratica della
religione e l'onesta procedano in es-
si di pari passo con la conoscenza
scientifica e con il continuo pro-
gresso della tecnica, in modo che
possano giudicare e interpretare tut-
te le cose con senso integralmente
cristiano» (GS, 62F).

In questo nuovo rapporto Chiesa-
Mondo si comprende che la Media-
zione ¢ la legge fondamentale dell’
essere della Chiesa che, in quanto
Sacramento di Salvezza di Cristo,
€ per sua natura mediazione. Ovve-
ro, per dirla in termini piu sempli-
ci, ¢ sempre Cristo che salva ieri
come oggi come domani, ma l'azio-
ne salvifica in quanto operante per
mezzo della Chiesa, viene da essa
mediata in rapporto alla realta.
La prospettiva integrista, che pre-



tende di far funzionare le realta ter-
rene a sostegno di quelle spiritua-
li € nettamente respinta: tra Storia
e Regno c® si continuita, ma anche
rottura, il Regno & infatti irruzio-
ne, gratuita, dono. La Chiesa quindi,
(ed & importante ripetercelo) non e
la cittadella dei puri assediata da
una storia ostile, ma il segno di quel-
la riunificazione tra Dio e Uomo
verso cui tutta la Storia & protesa.
Scriveva ancora Yves Congar nel
1963 commentando i lavori del Con-
cilio «Oggi i cristiani vogliono in-
trodurre il tempo nel cristianesimo.
Non si contentano piu di un Cri-
stianesimo tutto riflessione interio-
re, sebbene la riflessione interiore
sia sempre valida. Oggi i cristiani
vogliono un cristianesimo che as-
suma il mondo e la storia nella fede
e nella preghiera. Siamo realmente
certi che esiste un rapporto interio-
re profondo tra il senso della sto-
ria e del mondo e l'unita della Chie-
sa, anzi, lesistenza stessa del Cri-
stianesimo. Questo senso costitui-
sce la pienezza del Corpo Mistico,
la pienezza dell'unita cristiana...
Quando la civilta e la cultura consi-
stevano esclusivamente nella lette-
ratura e nelle arti, si poteva far
servire tutto cio al culto di Dio. Og-
gi viceversa, non si puo far servire
direttamente al culto di Dio, ad e-
sempio, la ricerca scientifica, che si
sviluppa in maniera del tutto indi-
pendente. E’ necessario un nuovo
stile di presenza nel mondo, pre-
senza essenzialmente assicurata dai
laici impegnati nel mondo, che com-
piano le opere del mondo» (10).

Nella prassi questo ha implicato
li sforzo di un movimento cattoli-
co immerso nelle tensioni del pro-
prio tempo e proteso non verso la
sacralizzazione della storia, né dalla
recinzione di uno spazio cristiano
dentro la storia, ma dall'animazione
di tutta la storia dall'interno di es-
sa in spirito di collaborazione (cfr.
I'opera di Aldo Moro nel periodo
del primo centro-sinistra). Ovvero,
per continuare con le parole dello
scritot di Congar (11) «la presen-
za dei laici nella societa moderna si
puo definire essenzialmente con due
termini: servizio e testimonianza.
Che i cristiani assumano il servizio
del mondo, il servizio laico e tem-
porale dei problemi dell'uomo, che
lo assumano con la stessa lealta e,
direi anche, con la stessa vocazione
umana degli altri, e che lo eserciti-
no nello spirito del vangelo ».

3. Il mutato clima degli
anni 70 e I'inizio degli
anni '80

Il disegno conciliare (da me rias-
sunto in forma non certo esaustiva)
non aveva solo fondamenti teolo-
gici, si legava anche ad una piu ge-
nerale stagione di speranze per tut-
ta I'umanita, in relazione alla quale
la Chiesa affiora tutta la sua colla-
borazione «dall’interno » e insieme
I'annuncio di una speranza definita,
quella del regno di Dio, annunciato
e fondato da Cristo. Tipico prodot-
to di questo clima pud essere con-
siderata lenciclica Populorum Pro-
gressio (1968). Gli anni '70 segnhano
il progressivo deterioramento della
scena mondiale. Alla speranza suc-
cede la preoccupazione. Al decennio
delle grandi speranze succede il de-
cennio del trionfo delle ideologie.

Riemerge una nuova frattura Chie-
sa-Mondo. Se negli anni 60 la Chie-
sa, in seguito al grande evento del
Vaticano Il, era pervasa dalla gioia
di sentirsi nuovamente giovane, pro-
tesa nel lieto annuncio del regno ad
unumanita anch’essa giovane e in
ricerca impaziente (« La Chiesa de-
ve guardare al presente, alle nuove
condizioni e forme di vita introdot-
te nel mondo moderno, le quali han-
no aperto nuove strade all’apostola-
to cattolico », dal discorso di Gio-
vanni XXIIl al Concilio), ora la
Chiesa si scopre minoranza, insidia-
ta dal marxismo e dalla secolarizza-
zione consumistica. Basta notare,
ad esempio, la valutazione diversa
data sui movimenti marxisti da Gio-
vanni XXII nella «Pacem in terris »
da quella data nel 71 da Paolo VI
nell’« Octogesima Adveniens » Il pri-
mo infatti, in un contesto piu otti-
mistico si limitava a scrivere «non
si possono identificare false dottrine
filosofiche sulla natura, l'origine e il
destino dell’'universo e delluomo
con movimenti storici a finalita eco-
nomiche, sociali, culturali e politi-
che, anche se questi movimenti sono
stati originati da quelle dottrine e
da esse hanno tratto e traggono
tuttora ispirazione. Inoltre, chi puod
negare che in quei movimenti, nella
misura in cui sono conformi ai det-
tami della retta ragione e si fanno
interpreti delle giuste aspirazioni
della persona umana, vi siano ele-
menti positivi e meritevoli di appro-
vazione? » (12).

Paolo VI, in una condizione mol-
to piu pessimistica, in cui molti cri-
stiani optano per una scelta marxi-

sta molto spesso mettendo tra pa-
rentesi la propria identita cristia-
na, riporta si integralmente il giu-
dizio di Giovanni XXIII trascriven-
dolo di peso al numero 30 della
O.A. (riaffermando cosi pienamente
la volonta di conservarsi il piu pos-
sibile nella prospettiva aperta dal
suo predecessore) ma non puo fare
a meno di ricordare, dopo un lungo
e scrupoloso esame delle «correnti
socialiste» (O.A. 31) e dell’«evo-
luzione storica del marxismo » (O.A.
32, 33, 34) che «sarebbe illusorio
e pericoloso giungere a dimenticare
I'intimo legame che tali aspetti radi-
calmente unisce, accettare gli ele-
menti dell’analisi marxista senza ri-
conoscere i loro rapporti con I’ideo-
logia, entrare nella prassi della lotta
di classe e della sua interpretazione
marxista trascurando di avvertire
il tipo di societa totalitaria e vio-
lenta alla quale questo progresso
conduce» (13).

L’enciclica Evangelii Nutiandi il
programma «Evangelizzazione e mi-
nisteri » e tutto il Convegno Eccle-
siale del 76 a «Evangelizzazione e
promozione umana (EPU) » sono in-
dici di questa volonta di tener fer-
ma la tensione di dialogo in un con-
testo molto piu ostile. Ad esempio
nel documento base di EPU chiaris-
simo e senza possibilita di replica é
il riconoscimento della imprescin-
dibilita della mediazione culturale
« Il passaggio dalla fede alla prassi
implica sempre una mediazione sto-
rico-culturale. Non ¢ infatti possi-
bile indicare una volta per sempre
con quali mezzi e in quali modi in-
tervenire nel concreto delle situa-
zioni storiche» (14).

Gli anni '80. a loro volta, sembra-
no annunciarsi come il decennio del
tramonto delle ideologie, del trionfo
di un’unica subcultura consumistica,
del tramonto della politica e del ri-
flusso nel privato. La Chiesa si tro-
va ad annunciare il Vangelo in un
aeropago storico e rassegnato, scon-
fitto e sfiduciato, insomma ad an-
nunciare una risposta a chi non si
pone piu alcuna domanda. Entra in
crisi il modello dell’animazione del-
I'interno delle realta temporali (an-
ni ’60) e del dialogo con le culture
(anni 70). Avanza il processo di se-
colarizzazione al quale fa riscontro
un assai ambiguo fenomeno di ri-
sveglio religioso. All'interno della
comunita ecclesiale emerge un’ipo-
tesi di «cultura della presenza » che
intende far perno su una presenza
autonoma, organizzata, ben indivi-



duata in opere, istituzioni,
zioni visibilmente e
cristiane (15).

opera-
integralmente

4. 1l giudizio sul risveglio
religioso come elemento
sintomatico del giudizio
sul moderno

4a. L'ipotesi interpretativa della
«cultura della presenza » (16). Mol-
to sinteticamente, le posizioni che
si rifanno alla cosiddetta «cultura
della presenza », di cui la piu signifi-
cativa & Comunione e Liberazione,
leggono il fenomeno '68 come una
dichiarazione di indisponibilita e vi-
vere in un mondo senz’anima. L'er-
rore del B8 risiederebbe nell'ecces-
so di contaminazione con la Storia,
ovverosia ell’aver rivendicato il bi-
sogno di Assoluto nella storia pre-
sente, pretendendo cosi di liberarsi
dalla ontologica dipendenza umana
da Dio, il Vero Assoluto. In questa
chiave interpretativa, la crisi delle
speranze del 68, di questo moderno
prometeismo sarebbe la necessaria
premessa per un autentico risveglio
religioso, per un incontro nuovo tra
giovani e speranza cristiana, dato
che comunque il bisogno di assoluto

1N VIt

non potrebbe venir meno e che oggi
potrebbe essere redento dalla fede
grazie ad una «cultura della pre-
senza » ben organizzata ed efficace,
aggressiva e «integrale ». Ne €& un
esempio tipico la citata intervista
di Formigoni a « Il manifesto » « Noi
accusiamo di farisaismo i responsa-
bili che hanno guidato la presenza
cristiana nella societa in tutti gli ul-
timi 30-40 anni. Farisea é tutta la
leadership dell'associazionismo cat-
tolico, DC in testa, tutte le orga-
nizzazioi collaterali della Chiesa, co-
me la Fuci, I'Azione Cattolica, i Fo-
colarini: a loro il Movimento Popo-
lare rimprovera, pur fraternamen-
te, una mancanza di presenza nella
societd sul terreno culturale e so-
ciale... guardiamo invece il caso del-
la Lombardia: la regione piu indu-
strializzata, la piu ricca, quella ri-
tenuta di conseguenza la piu laica.
Essa ha avuto uno dei livelli piu
alti raggiunti dal «si » sulla sche-
da verde. Perché? perché qui si e
sviluppato un tipo di cattolicesimo
nuovo, culturalmente vivace, capa-
ce di confrontarsi con la condizio-
ne operaia, giovanile, femminile.
In Lombardia abbiamo dimostrato
che non € piu tempo di cercare
un compromesso con il potere, po-

litico e culturale. Insomma, non
dobbiamo illuderci sulla possibilita
di salvare la cattolicita italiana con
una mediazione politica. E’ invece
il momento che la cattolicita italia-
na ritrovi modi autonomi di pre-
senza nella societa »

Tutto cio e affermato nel convin-
cimento che la cultura moderna ¢
tutta intrisa di nichilismo e che
non si da salvezza se non nella ri-
scoperta di un ruolo di «minoran-
za etnica» (via integristico-tempo-
ralista) nella societa civile oppure
nella proposta di piccole oasi tran-
quille di sicura e intransigente for-
ma cristiana, nell’indifferenza verso
le responsabilita storiche (Via inti-
mistico-irenista).

5. L’ipotesi interpretativa
della « cultura della
mediazione »
con particolare
riferimento al 45°
Congresso Fuci (17)

In questa ipotesi interpretativa, il

'68 e letto come momento di tran-

sizione da una societa industriale
ad una societa post-industriale, in



cui si afferma un processo di terzia-
rizzazione, emergono nuovi bisogni
non piu riconoscibili alla pura pe-
requazione economica, ecc. L’rrore
del '68 consisterebbe nel non aver
colto la complessita del mutamento
(CFR. ad esempio lutilizzazione
«rigida » di certi schemi ideolo-
gici mutuati dal marxismo e non
adattabili ad una societa post-indu-
striale, piu complessa della prece-
dente). L’errore del ’68 sarebbe ap-
punto un'insufficienza di mediazio-
ne storica e non quell’assolutizzazio-
ne della storia rimproverata dalla
cultura della presenza che, in realta,
sembra caratteristica di realta mar-
ginali. Da questa ipotesi il tramon-
to delle ideologie & interpretato non
certo come un nuovo spazio per una
speranza umana redenta dalla fede
ma piuttosto un «deserto etico »
in cui & egemone un’unica grande
subcultura di massa che rimuove
ogni discorso su cio che non e im-
mediatamente fruibile, ogni spirito
di ricerca critica; ecco dunque il
giudizio sul risveglio religioso non
¢ altro che la spia di un piu com-
plessivo giudizio sul «moderno »:
esso non & né un male da esorciz-
zare, né un terreno neutrale in cui
affermare un’«ideologia cattolica
autosufficiente » ma un luogo di
contraddittoria compresenza di be-
ne e di male in cui operare conti-
nuamente un discernimento critica,
una mediazione per salvare tutto
cio che puo favorire la crescita del-
I'uomo. Allora, proprio per questo,
nel momento in cui la crisi del mo-
derno rischia di travolgersi tutti
verso una ristrutturazione tecno-
cratica con la marginalita di qual-
siasi esperienza religiosa, ci0 che
ha salvato del moderno & proprio
cio che rischia di trasmotare, il sen-
so della ricerca, cioé della dimen-
sione propria della persona umana,

protesa verso la verita, che lascia
spazi per lannuncio di una fede
che salva. Infatti solo un uomo in

ricerca pud scoprire il valore dell’
annuncio, che ha perso o dimenti-
cato la voglia di cercare non puo
rallegrarsi perché il regno & vicino.
Non si puo quindi opporre I'espe-
rienza alla sapienza come fa una
certa cultura della presenza (18)
dato che cio é di fatto subalterno
alla cultura deH'immediatezza, per-
ché invece di spingere verso il non-
ancora oltre il vitello d’oro adorato
dai molti, non ha che rendere la
fede un compenso psicologico rispet-
to al disagio che si avverte nel vi-

vere in una societa sempre piu com-
plessa. A questa tendenza si oppone
con efficacia il progetto formativo
apostolico dell’ACI (19) «la domi-
nante del nostro tempo € quella del-
I'esaltazione della prassi. Proprio
per questo & ancora piu urgente edu-
care le persone a non abdicare ad
un modo findamentale dell'eserci-
zio della responsabilita verso il
mondo e gli uomini del proprio
tempo: la riflessione, per compren-
dere in profondita i fenomeni e le
situazioni, per discernere i valori
nell’evolversi della storia, per eser-
citare un senso critico che sia ani-
mato dalla passione per la verita.
E’ difficile parlare di questo... ma
questa € una ragione in piu per tor-
nare a proporre |lesercizio della
razionalita come una forma neces-
saria del proprio a more a questo
tempo e a questa storia » e cosi
pure mons. Clemente Riva (20)
«L’esperienza cristiana da sola pre-
senterebbe un cristianesimo unila-
terale, parziale, volubile e variabile,
con la possibilita di cadere nel fi-
deismo, nel fanatismo, nell’entusia-
smo irrazionale, in contrasto con il
"rationale obsequium" di cui parla
S. Paolo... sapienza ed esperienza
nella vita cristiana sono allora stret-
tamente connesse ».

In realta quindi la cosiddetta cul-

tura della presenza e il cosiddetto
risveglio religioso non fanno altro
che riprodurre una frattura tra Van-
gelo e cultura, sono espressioni del-
la crisi e non suoi superamenti. Quel
che ¢’ da fare non é quindi la fon-
dazione di un annuncio di fede sulla
rovina della ricerca razionale che si
ridurrebbe al voler fondare nuovi
miti sulle ceneri di altri miti (que-
sta & la prospettiva del Vitello d'
oro, non del Cristo morto e ri-
sorto) ma piuttosto bisogna saper
proporre a persone che intendono
appagarsi dell’adorazione di un nuo-
vo vitello d’oro proprio cido che per-
mette di andare oltre, il senso della
ricerca. Una ricerca che indubbia-
mente per noi trova il suo senso e
fondamento in Cristo e nella sua
Chiesa; un fondamento e un senso
che perdo non si sperimentano se
non stando dentro la storia, alla
ricerca di quel regno di Dio che co-
mincia misteriosamente gia qui in
mezzo a noi.

«La sintesi che il credente fa tra
teologia, storia, ideologia e prassi
politica non pu0 che essere provvi-
soria e con valore parziale occorre
riabilitarsi al gusto della verita,
non come sicura ricetta, né come
facile dogma, ma come calore idea-
le ed eterno che trascende sempre
la nostra ricerca (21) ».



6. Quale «nuova cultura
della mediazione »

Se quindi sono veri questi 2 pre-
supposti:

a) che la cultura della mediazio-
ne prende coscienza della storicita
di ogni esperienza umana per cui
¢ solo nella storia che incontriamo
la Verita, che esprime la coscienza
di essere ricerca, momento non in-
tellettualistico ma connaturato a
qualsiasi esperienza di verita come
sinteticamente sostiene anche mons.
Riva (22) «il valore della mediazio-
ne culturale e della ragione & im-
portante, perché impegna gli uomi-
ni a motivare con argomenti rigo-
rosi e positivi, pit che negativi, ogni
scelta concreta e operativa, senza
lasciarsi andare a facili e soddisfat-
te scelte emotive, irrazionali o di
semplice rifiuto, oppure fondate so-
lo fideisticamente e securizzanti
quietisticamente »;

b) che la crisi della storia coin-
volge anche i cristiai, i quali posso-
no uscire solo prendendone coscien-
za come giustamente sottolineato
dalla Lettera del Consiglio Perma-
nente della Cei al Presidente Nazio-
nale dell’ACI del 1976 (23). «Pro-
prio perché condivide il compito
primario dell'evangelizzazione, I’A.C.
¢ chiamato ad assumere le proprie
responsabilita alla luce del Vange-
lo, nell'analisi delle situazioni e
degli avvenimenti contemporanei e
nei doverosi contributi di pensiero
e di azione che derivano da un’ori-
ginale eintensa vita cristiana » come
pure dal Progetto Formativo Apo-
stolico dell’ACI (24) «animare dall’
interno le realta teddene e quindi
illuminare alla luce dei valori che
derivano dalla fede in Cristo, pre-
suppone il farsene carico nei di-
versi e molteplici aspetti. In que-
sto senso si parla di necessita di
una formazione culturale. Essa &
connotazione indispensabile  nel
cammino di formazione all’evange-
lizzazione... sul piano educativo,
questo comporta che si educhino le
Persone a stare nella complessita,
a vivere nell'ambiguita e nel conflit-
to delle situazioni storiche... Per
vincere da una parte le tentazioni
del dogmatismo delle formule e
delle soluzioni definitive, dallaltra
quella dell’evasione », se sono ve-
ri e accettati questi 2 presupposti,
si diceva, la proposta dell’ACI e di
tutta la comunita cristiana agli uo-
mini d’oggi non potra essere la pro-
posta di verita immediate o di va-
lori astorici, ma la proposta di un iti-

nerario di ricerca-liberazione dato
che «non si risolvono i problemi né
si affronta una realtd che va pro-
gressivamente articolandosi e dive-
nendo pit complessa, con il metodo
infelice di semplificazione... che poi
non € tale perché sopprimere non
e risolvere» (25).

In questa direzione mi sembra
che oggi il compito dell'ACI sia
tutt’altro che esaurito. Proprio nel
momento in cui c® da raccogliere
la sfida di una vita liberata, la ri-
chiesta di una liberazione indivi-
duale (espressa molto spesso in
forme non accettabili) testimonian-
do come sia possibile vivere un'esi-
stenza autenticamente liberata in
Cristo, proprio nel momento in cui
il nuovo associazionismo non sem-
bra garantire adeguatamente la for-
mazione di laici adulti e cultural-
mente consapevoli perché di fatto
subalterno alla «cultura dellimme-
diatezza », I’A.C. appare ancor piu
« teologicamente necessaria » (Pao-
lo VI) preché & piu necessario che
mai orientare il pluralismo in una
linea di maturita ecclesiale.

C® anzitutto da recuperare una
«cultura della mediazione » non
nel senso di una «cultura di gover-
no » (26) ma nel senso delle «real-
ta quotidiane della mediazione »,
attraverso quindi piccole mediazioni
come suggerisce il Progetto Forma-
tivo apostolico dell’ACI (27) «que-
sto atteggiamento deve anche abi-
litare ad accettare la parzialita del-
le scelte, delle mediazioni e degli
strumenti attraverso i quali si espri-
me la presenza in una societa... stru-
menti che non possono essere rifiu-
tati solo in nome della poverta e
della limitatezza delle soluzioni che
consentono. L’affermare che la re-
sponsabilita verso gli altri deve ave-
re il coraggio di esprimersi con stru-
menti poveri e che a volte si av-
vertono come inadeguati non deve
chiudere I'impegno nella mediocrita.
La presenza del cristiano nel mon
do, comunque sia espressa, com-
porta un obbligo gravissimo, oggi
piu urgente che mai, di ricerca cul-
turale, di impegno di studio, di eser-
cizio della razionalitd ».

Non quindi una «presenza » orga-
nizzata per conquistare spazi, ma
uno sforzo di moltiplicazione di luo-
ghi in cui si possa ricostruire una
comunicazione vera tra le persone,
una «mediazione povera » sapendo
unire itinerari di liberazione perso-
nale e comunitaria. Di fronte a
questa «cultura del frammento » €
impossibile, per ora, proporre un

ipotesi globale, una «cultura della
mediazione » come «cultura di go-
verno », quel che c® da fare ¢ in-
serire nei frammenti tramite pic-
cole mediazioni possibilita di rico-
struire poi ipotesi globali.

Occorre quindi parire da quello
che siamo: piccoli gruppi, ma non
fini a se stessi in una prospettiva in-
timistica, piccoli gruppi per piccole
mediazioni, secondo il principio
enunciato da Emmanuel Mounier
«al blocco delle adesioni noi sosti-
tuiremo la catena degli impegni, alla
propaganda di massa e superficiale
Iinnesto cellulare » Piccoli gruppi
anzitutto accoglienti e non buro-
cratici, educanti (dove quindi si sta
insieme per qualcosa, e non perché

«e bello » stare insieme), respon-
sabilizzanti e non «rassicuranti »
(che propongano quindi un’espe-

rienza di fede non come compenso
psicologico, ma come sorgente di un
impegno piu tenace e piu forte,
unita di pari passo ad una capacita
di lettura dei «segni dei tempi »)
aperti in duplice senso, da un lato
alla collaborazione con la gerarchia
(« cooperazione diretta » Apostoli-
cam actuositatem 20) e a scambi
reciproci ai diversi livelli (diocesa-
no, regionale, nazionale, ecc.).

Ma c’® oggi una priorita in que-
sto sforzo di «mediazione culturale
povera »? Si, in un momento di ra-
dicale perdita di senso, in cui viene
a mancare laltro, I'interlocutore con
cui operare la mediazione, il com-
pito primario del credente consiste
nel ritrovare e convincere della sen-
satezza delle sue parole evangeliche.

Qui ritorna appunto la provoca-
zione iniziale di Don Mancini «Se
pare esserci da una parte un certo
risveglio religioso (ma andrebbe
valutato meglio per non confonder-
lo con la frettolosa ricerca di un
qualche significato per continuare
a vivere) dallaltra c® questa idea
del Dio nemico delluomo, perché
tutto cido che ¢ umano sembra tro-
vare in lui un ostacolo, una censu-
ra » (28).

Il nostro nrimo compito di me-
diazione nell’'oggi & quello di dimo-
strare come la valenza del sacrifi-
cio, dell’austerita, della rinuncia,
non sia una pratica repressiva e
spersonalizzante, come il radicare la
propria vita in Cristo sia una ri-
sposta possibile per l'uomo, la ri-
sposta piu autentica alla domanda
di liberazione. Ecco allora che fare
A.C., seguire questo «modo diffi-
cile per servire nella Chiesa » (29)
non € un impegno tra gli altri, non



€ un impegno «storicamente contin-
gente » ma davvero «teologicamen-
te motivato » in quello stile ben
sintetizzato da Mounier «la certezza
senza la ricerca non puo essere che
apparente, il trionfo senza la testi-
monianza non pud che essere un
trionfo imposto». Tutto ci0 per
una «cultura di mediazione » auten-
ticamente fedele all’incarnazione di
Cristo e basata sul convincimento
che (30) «il mondo deve essere
vissuto ed interpretato come signi-
ficato per la fede, il mondo in quan-
to tale » in fedelta al celebre detto
«Intellego ut credam et credo ut
intellegem » «dove I’intelligenza, il
pensiero, la capacita di conoscere €
la condizione e la potenza fondamen-
tale per accogliere la fede ma loro
volta, le verita di fede illumimano
Ilintelligenza (31) ».

Proprio nel momento in cui la
Chiesa italiana deve riuscire a re-
cuperare una capacita comunica-
tiva con una societd sempre pid in-
differente e importante quindi ri-
proporre la prospettiva conciliare,
rilanciare una nuova «cultura della
mediazione » anzitutto come sforzo
di piccole mediazioni, di una media-
zione povera ma consapevole della
complessita secondo quello stile ben
deliberato da Antonio Acerbi «Sia-
mo poveri di risposte come tutti gli
altri. Perd il patrimonio della cul-
tura occidentale contiene come ele-
mento non eliminabile, se non a ri-
schi gravissimi il principio di una
ricerca critica della verita e del-

le soluzioni sociali. Questo patrimo-
nio di razionalita applicato alla vita
sociale deve essere difeso e valoriz-
zato in una ricerca senza compro-
messi circa il vangelo, ma senza pre-
sunzione in nome del Vangelo » (32).

Tutto questo appunto per una
«nuova cultura della mediazione »
che non intende essere «teoria della
mediazione », ma sforzo di incarna-
zione dei valori, di «mediazioni po-
vere » in cui il richiamo ai valori
non sia una fuga moralistica, ma
I'indicazione di strade concrete di

praticabilita esistenziale di questi
valori, la dimostrazione insomma
che la vita cristiana, che la vita

inserita nella mediazione di Cristo
e la vera vita liberata.
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La scienza, la fede,
Galileo e Zichichi...

Ho organizzato il mio intervento
in questo modo: innanzitutto faro
alcune osservazioni sull’intervento
del prof. Zichichi, pubblicato su « Il
Sabato » 27-12-80. Poi presentero e
fardo alcune osservazioni sul discor-
so di Giovanni Paolo Il, tenuto a Co-
lonia agli universitari nel settecen-
tesimo anniversario della morte di
S. Alberto Magno. E poi, come terzo
punto, fard alcune mie osservazioni
su questa tematica.

L’intervento del prof. Zichichi ri-
prende lo schema galileiano sui rap-
porti tra scienza e fede. Contiene, a
mio avviso, una profonda anima di
verita, ma come fard notare & uno
schema troppo semplicistico, sia per
la coscienza critica moderna, sia per
la sua incapacita di rendere conto
della storia dei rapporti fra scienze
e fede, spesso conflittuale.

Secondo lo schema di Zichichi,
che & poi lo schema di Galilei (e
qualcuno potrebbe trovarlo piu o
meno simile nella celebre lettera
di Galilei a don Benedetto Castelli
nel cuore della polemica svoltasi ai
suoi tempi) scienza e fede hanno
due campi distinti e separati d'in-
dagine per cui, per principio, non
possono entrare in collisione. La
scienza ha come suo campo l'imma-
nente (Galilei parlerebbe del mon-
do fisico, del creato), la fede ha co-
me suo campo il Trascendente (Ga-
lilei parlerebbe piu esplicitamente
del dato della Rivelazione).

Anche l'organo di conoscenza & di-
stinto, in questa impostazione, ad-
dirittura sembrerebbe separato: la
scienza ha come organo di conoscen-
za l’esperienza sensibile e la fede ha
come organo di conoscenza la Ri-
velazione di Dio.

Su questo schema vengono poi
fatte alcune aggiunte. Probabilmen-
te si avverte che lo schema sareb-
be troppo semplicistico, statico e
abolirebbe ogni tipo di problema.
Ci si chiede allora se sia possibile
il passaggio dalla scienza alla fede
Si risponde: direttamente no, la
scienza non porta alla fede, indiret-
tamente pero si, nel senso che la
scienza pud aprirsi al riconoscimen-
to dell'ambito del mistero proprio
della fede, cioé la scienza, nel suo
stesso campo, trova dei limiti, tro-
va un ambito di non conoscuto e
e forse di inconoscibile (non € pero
ben chiaro in questo schema come
s’intenda questo mistero che incon-
tra la scienza, se cioe sia qualcosa
che solo attualmente non & cono-
sciuto o se sia qualcosa che per prin-
cipio alllinterno della scienza non
¢ conoscibile) e siccome s’imbatte
in questo modo nel mistero, la scien-
za non si stupira che si possa aprire
il campo misterioso della fede. Quin-
di all'interno stesso della scienza ci
sarebbe una specie di aggancio ver-
so la fede, perché ci s’incontra con
qualcosa di misterioso.

In questo schema non si prendono
in considerazione la filosofia e la
metafisica, se non per esorcizzarle,
cioe per dire che la filosofia e la
metafisica sono un ibrido ideologico
che non obbediscono allo schema,
facendo cattive intrusioni sia nel
campo della scienza che in quello
della fede. Quindi la filosofia € un’
ideologia che non si sa bene cosa
ci stia a fare, fa solo del male, sa-
rebbe meglio eliminarla del tutto,
perché nel campo deH’'immanente ha
I'unica parola valida la scienza, nel
campo del Trascendente ce lha la
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fede, per cui le ideologie sono da
eliminare.

Tanto meno in questo schema si
prende in considerazione la teolo-
gia, la quale non va confusa tout
court con la fede anche se forse ne
€ ricompresa perché viene inglo-
bata nella fede come sua propag-
gine.

Alcune osservazioni: che questo
schema abbia una profonda anima
di veritd, che & poi l'anima di verita
difesa da Galilei su uno sfondo chia-
ramente tomista, € indubbio. Quan-
do Galilei diceva che la scienza
indica come vanno le cose in cielo,
cioé come si muovono gli astri,
mentre invece la fede mi dice come
si va in cielo, nella sua battaglia vo-
leva proprio dire che la Bibbia non
ha un intento scientifico, ma vuol
dare un insegnamento etico, mora-
le: questa & l'anima di verita pro-
fonda e ormai acquisita in gran
parte dalla coscienza cristiana. La
distinzione di questi campi toglie-
rebbe, se si potesse portarla fino in
fondo, ogni possibilita di conflitto,
ma le cose, nonostante questa pro-
fonda anima di veritd non sono cosi
semplici, perché scienza e fede non
sono due realta immutabili: la scien-
za del Medioevo non € la scienza
odierna e cosi pure la fede o me-
glio la fede come & vissuta nella ri-
flessione teologica non €& sempre
identica. La scienza ha una sua sto-
ria, addirittura riguardo al suo me-
todo e al suo oggetto, per cui il rap-
porto scienza-fede dipendera anche
da che scienza & presente e che
scienza affronta i vari campi. E
non solo riguardo al suo metodo e
al suo oggetto, ma anche ai suoi
rapporti con la filosofia. Qui il di-



scorso sarebbe lungo, ma voglio ac-
cennare al fatto che normalmente
la scienza ha dei presupposti filoso-
fici di cui non riesce a sbarazzarsi
mai; ad esempio la scienza galileia-
na aveva dei chiarissimi presupposti
neoplatonici, in quanto Galileo ten-
tava di eliminare le qualita e di fer-
marsi solo alle quantita nello stu-
dio della natura (quantita perfet-
tamente misurabili) perché era con-
vinto, sulla base della filosofia neo-
platonica che il mondo materiale
fosse stato costruito matematica-
mente e geometricamente e quindi
lavorava su questa ipotesi dandola
per scontata ed era un’ipotesi di ti-
po metafisico che lo guidava.nella
sua ricerca.

Chiesa e scienza

Penso che non sarebbe nata la
scienza galileiana senza questo pre-
supposto filosofico. Cosi potrem-
mo fare altri esempi cui la scienza
ha un rapporto con la filosofia che
non puo essere totalmente scisso.

D'altro lato anche la fede & sem-
pre vissuta in una teologia, cioe in
un’interpretazione teologica che non
puo fare a meno della cultura e del-
la stessa scienza del tempo per pro-
gredire, per ripensarsi storicamente.
lo non posso prendere il libro del-
la Bibbia e, senza confrontarmi con
la scienza, dire, a priori, fin dove
c’® una intenzione di Rivelazione e
dove invece c’®¢ un debito culturale
con la scienza del tempo. Finché non
cresce la scienza, finché io non so
cio che si puo dire o si puo dire
diversamente in un’altra cultura, in
un’altra scienza, non posso sepa-
rare nella Bibbia cido che & di fede
(nel senso che dice Zichichi, cioe un
campo a sé) e cido che e invece de-
bitore della cultura o della scienza
del tempo, perché la fede & sempre
vissuta in una interpretazione che
ha i suoi debiti culturali con tutta
la cultura del tempo, compresa la
visione scientifica. Quindi io non
posso a priori dire, proprio nel ca-
so di Galileo, che l'espressione «fer-
mati o Sole » deve essere interpre-
tata in un certo modo, finché non
so attraverso la scienza che & la
Terra a girare intorno al Sole. Ecco
che allora non si pud dire che da
una parte c® soltanto la fede, dal-

I’altra la scienza che fanno un loro
cammino ognuna per conto proprio
senza incontrarsi e senza che ci

sia una dialettica tra le due.

Lo schema di questo discorso e,
a mio avviso, molto piu problemati-
co e piu aderente alla situazione
attuale, proprio perché non affronta
il discorso di Chiesa-scienza in con-
creto: Chiesa e scienza come due
realta storiche in dialogo e che deb-
bono rimanere in dialogo.

La prospettiva storica di questo
dialogo tra la Chiesa e la scienza
inizia con il richiamo ad un incontro
di fede e scienza all’epoca di Alber-
to Magno. Il Papa brevemente si
rifa a quel grande problema che la
Chiesa ha dovuto affrontare alla
fine del secolo Il e per tutto il se-
colo 1Il, in seguito alla scoperta
della letteratura aristotelica e del-
la scienza araba. Improvvisamente
la cristianita si trovo di fronte a
tutta una cultura fondata su una ra-
zionalita profana che divergeva in
certi casi profondamente dalla cul-
tura che era stata assorbita dalla
cristianita, in quella sintesi che ave-
va il suo punto di riferimento in
Agostino e che era una sintesi tra
fede e concezione piu platonica che
non aristotelica.

Di fronte a questo problema il Pa-
pa ricorda le due posizioni con-
trastanti, quella attestata sulla di-
fesa dell’identita storica della tra-
dizione cristiana che era poi la tra-
dizione agostiniana, cioé quella po-
sizione che portd alla proibizione
della lettura in universita dei libri
di Aristotele, ad esempio a Parigi
nel 1210-1215 (lettura significativa
fare di questi libri il testo della le-
zione).

L’altra posizione era invece quella
di una accettazione globale, acritica
di questa razionalita profana, senza
alcuna mediazione con la verita del-
la fede (tipica nel sec. XIIl sara la
posizione di Sigeri di Brabante).

Tra queste due posizioni estreme
ce la soluzione media tentata da
Alberto Magno, sviluppata ampia-
mente da S. Tommaso. Tale solu-
zione si attesta sulla accettazione
della razionalita naturale e dei suoi
risultati. E’ cioe legittimo che il
cristiano accetti la possibilita della
costruzione di una cultura fondata
su una razionalita naturale e, in
questo caso, di una scienza fonda-
ta su una razionalita naturale e non
solo di una scienza, ma anche di
una filosofia, di una metafisica, in
quanto scienza, filosofia e metafi-
sica facevano un tutt'uno. Natural-
mente questi risultati vanno accolti,
ma attraverso un’ulteriore razionali-
ta naturale completati ed eventual-
mente corretti. Accettazione quindi,

ma non una accettazione acritica,
quasi che soltanto il non cristiano
pensi con la ragione; anche il cri-
stiano, avendo dei problemi che ad
esempio altri non hanno, pud pen-
sare con la sua testa per risolverli:
ad esempio si trova di fronte ad una
razionalita profana che ha una vi-
sione del mondo dove la creazione
non ha nessun posto e S. Tommaso
si chiede, ed anche Alberto Magno,
se la razionalita naturale non possa
dire qualcosa sul tema della crea-
zione o se eventualmente su questo
tema possa dire qualcosa soltanto
la fede.

Il Papa parla poi di un secondo
tipo di rapporto, rapporto di «pre-
supposizione » nel senso che la fede
presuppone la ragione, presuppone
la scienza: cioé non si entra nella
fede con un semplice salto superan-
do un nulla, ma si arriva alla fede
anche su presupposti della ragione.
Naturalmente questi due ambiti,
quello della ragione e quello della
fede, sono ambiti diversi, non com-
pletamente sovrapponibili, tuttavia
sono reciprocamente aperti e com-
plementari, sia per quanto riguarda
la scienza (dato che la ragione €
finita, puo riconoscere un altro am-
bito come complementare ad essa)
sia perché anche la filosofia e la
teologia, in quanto scienza sono ten-
tativi limitati (e mi pare molto im-
portante che il Papa sottolinei in
questo suo discorso non solo che la
filosofia, ma anche la stessa teolo-
gia — e notate che noi non possia-
mo vivere la fede se non aH’interno
di una riflessione teologica — € un
tentativo limitato e quindi integra-
bile con altri tentativi). Il Papa non
parla espressamente di pluralismo
teologico, ma lo lascia intendere
perché dice che vi possono essere
vari aprocci teologici completabili
I'uno con laltro. Secondo il Papa
questa sintesi, per quanto riguarda
i principi, € una sintesi esemplare.
Quindi e chiaro che anche qui é
ricuperato un elemento dello schema
Zichichi (ci sono si degli ambiti di-
versi) per0 questo schema € posto
sullo sfondo della necessita di un
dialogo, perché non si pud soste-
nere la fede senza una mediazio-
ne culturale, cioé senza che ci sia
un vivere questa fede nell’ambito di
una particolare cultura.

Dopo il rimando storico ad A
Magno ed ai problemi che si pone-
vano allora, il Papa passa al proble-
ma odierno: richiama i conflitti fa-
mosi, oggi in parte superati, dati
dall’interferenza di istanze religiose



nel processo di sviluppo della cono-
scenza scientifica (e notate come il
Papa imposta il problema: non dice
«data la contestazione da parte del-
la scienza nei riguardi della fede »
ma «data l'interferenza delle istanze
religiose... » E infatti forse storica-
mente € stato piu cosi che non I'in-
verso. Forse la contestazione da
parte della scienza nei riguardi della
fede & avvenuta in seconda battuta,
cioe dopo la contestazione che istan-
ze religiose hanno fatto nei confron-
ti della scienza). Famosi conflitti
in parte superati — dice — grazie
innanzitutto alla forza di persuasio-
ne della scienza. E’ la scienza che
a poco a poco si e scrollata di dosso
queste istanze religiose, quando €
riuscita ad essere persuasiva. A que-
sto proposito sarebbe interessante
vedere come Galilei ai suoi tempi
forse non fu persuasivo, non tanto
verso i teologi, irta verso gli scien-
ziati che Galilei non riusciva a con-
vincere che no ndi Galilei.

Il superamento dei conflitti e do-
vuto anche al lavoro di una teolo-
gia scientifica (una riflessione sulla
fede) che, approfondendo la com-
prensione della fede, I'ha liberata
dai condizionamenti del tempo, dai
suoi legami con la realta culturale
del tempo.

Rispetto del metodo

Il Papa si rifa agli esiti di questo
discorso preannunciati gia dal Vati-
cano | (perché il Vaticano | aveva
fatto propria quell’impostazione to-
mista a cui si rifaceva Galilei) e so-
prattutto alla «Gaudium et Spes »
al numero 36 che vale la pena di
meditare perché ¢é il testo ormai
classico sull’autonomia del campo
scientifico e ci spiega anche il per-
ché di questa autonomia. Dice:

«Molti nostri contemporanei sem-
brano temere che, se si fanno trop-
po stretti i legami tra attivita uma-
na e religiosa, venga impedita la
autonomia degli uomini, delle so-
cieta, delle scienze ». Cioé c’¢ una
preoccupazione per quell’intrusione
di istanze religiose che hanno impe-
dito un dialogo con le scienze.

«Se per autonomia delle realta
terrene intendiamo che le cose crea-
te e le stesse societa hanno leggi e
valori propri, che l'uomo gradata-
mente deve scoprire, usare e ordi-
nare, allora si tratta di una esigen-
za legittima, che non solo & postu-
lata dagli uomini del nostro tempo,

ma anche e conforme al volere del
Creatore. Infatti & dalla stessa loro
condizione di creature che le cose
tutte ricevono la loro propria con-
sistenza, verita, bonta, le loro leggi
proprie e il loro ordine ». C’® cioe
un ordine impresso da Dio a questa
realta, un ordine, una razionalita che
la ragione umana pud scoprire.
Quindi il problema non é di pren-
dere dalla fede i valori perché que-
sto mondo immanente non li ha;
si tratta invece di leggerli li, den-
tro questa realta creata, perché il
Creatore li ha messi Ii.

E continua:

«E’ tutto cido che l'uomo é tenuto
a rispettare, riconoscendo le esi-
genze di metodo proprie di ogni sin-
gola scienza o arte. Percio la ricerca
metodica di ogni disciplina, se pro-
cede in maniera veramente scien-
tifica e secondo le norme morali,
non sara mai in reale contrasto con
la fede, perché le realta profane e
le realta della fede hanno origine
dal medesimo Dio. « Notate che il
non contrasto tra questo mondo del
creato e l'uomo che con tutte le di-
scipline scientifiche lo studia e la
fede, non avviene perché scienza e
fede sono due ambiti separati, ma
perché entrambi, mondo della fede
e mondo della realta creata e quin-
di della ragione, hanno origine dal-
lo stesso Dio, il quale quindi par-
lera lo stesso linguaggio che per
principio & armonizzabile, anche se
cido non sara sempre facile da farsi.
I problemi che nasceranno, come
nella storia & avvenuto, non possono
essere risolti se non approfondendo
I'uno e laltro il proprio campo; se
ognuno cerca di essere rigoroso nel
proprio campo non arrivera a So-
luzioni contraddittorie. "Anzi, chi si
sforza con umilta e con perseve-
ranza di scandagliare i segreti del-
la realta, anche senza avvertirlo vie-
ne come condotto dalla mano di
Dio, il quale, mantenendo in esisten-
za tutte le cose, fa che siano quelle
che sono. A questo punto, ci sia con-
cesso di deplorare certi atteggia-
menti mentali, che talvolta non man-
cano nemmeno tra i cristiani, deri-
vati dal non avere sufficientemente
percepito la legittima autonomia
della scienza, e che, suscitando con-
tese e controversie, trascinarono
molti spiriti a tal punto da ritenere
che scienza e fede si oppongano tra
loro" » Quindi il rispetto della scien-
za € anche la dove la scienza dices-
se qualcosa su un tema su cui par-
la anche la fede; ad esempio rispet-

to di cid che dice la scienza anche
nel campo etico.

Un terzo punto, sempre dello sche
ma del Papa, riguarda la necessita
di un dialogo da pari a pari. Cio ¢
interessante perché uno potrebbe
dire che, si, scienza e fede sono due
ambiti che possono anche toccare
problemi simili, pero prevale cio che
dice la fede. E molte volte, di fatto é
stato cosi, mentre un dialogo da pari
a pari & particolarmente urgente og-
gi per i nuovi problemi che si pon-
gono con la crisi delle scienze.

Il Papa ancora ricorda i dubbi
che sono stati sollevati sulla positi-
vita del progresso tecnico scienti-
fico (e il cammino fatto dal Vatica-
no Il ad oggi per quanto riguarda il
dialogo della Chiesa col mondo
scientifico € proprio caratterizzato
da questo passaggio da una fede
ingenua nella positivita del progres-
so alla rilevazione dei pericoli che
ha portato per I'uomo). Il problema
della crisi delle scienze consiste in
questo: se queste scienze sono 0 non
sono al servizio dell'uomo, se ad
esempio le scienze umane (sociolo-
gia, psicologia, ecc.) che hanno una
indubbia importanza conoscitiva non
finiscano poi per manipolare l'uomo.
Alla base di questa crisi c® — se-
condo il Papa — la riduzione della
scienza a conoscenza funzionale al
successo, a ragione strumentale, se-
condo le celebri analisi della scuola
di Francoforte. Una scienza ridotta
solo alla funzionalita rischia di es-
sere sottoposta alle ideologie che si
introducono nel vuoto di conoscen-
za lasciato libero dalle scienze. C*%
poi anche il pericolo di nuove reli-
gioni superstiziose, settarie, che in-
vadono il campo della verita, lascia-
to libero dalle scienze, ridotte a ra-
gione strumentale, in funzione di
determinati fini. Non mi dilungo su
questo problema che sarebbe pero
da approfondire per vedere se vera-
mente le scienze oggi abbiano solo
un interesse per lutilita e abbiano
rinunciato al campo delle verita, se
cioe siano funzionali ad un utile che
¢ determinato in un altro campo
e si riservino solo il compito di di-
re con quali mezzi si raggiunge un
fine, senza dire se esso & buono,
vero, cattivo o falso.

Secondo il Papa uno dei servizi
che la Chiesa puo fare alle scienze
e quello di rivendicare alle scienze
stesse un campo di verita, o il cam-
po della verita. Queste false strade
— dice — possono essere individua-
te ed evitate dalla fede; il cristiano
deve sentirsi corresponsabile di que-



sta cultura in crisi e puo lavorare,
collaborando con tutti gli altri nel
campo proprio delle scienze, per
mettere in luce alcuni principi che,
sinteticamente, sono i seguenti:

a) Anche la scienza & una strada
verso il vero, in quanto sviluppo
della ragione che é fatta per la ve-
rita e cerca la verita, non soltanto
l'utile; se l'uomo cercasse soltanto
I'utile, finirebbe di essere subordi-
nato a chi decide quell'utile. Ci po-
tremmo interrogare se il cristiano
impegnato nel campo scientifico
possa farsi portatore di questa istan-
za.

b) Non solo chi & impegnato nel-
le scienze deve cercare, ma — se-
condo il Pontefice — lo stesso mon-
do tecnico non é del tutto estrania-
to dalla verita. Sarebbe interessante
vedere come il Papa qui prenda una
posizione diversa da quella presa da
celebri  filosofi, quali Heidegger
(mondo tecnico estraniato dalla ve-
rita e tutto il mondo occidentale do-
minato dalla tecnica). Qui in Ita-
lia chi diffonde ampiamente questo
discorso e Severino. Secondo il Pa-
pa questo mondo tecnico non € to-
talmente estraniato dalla verita, né
privo di senso, perché la tecnica
e la scienza non sono usate total-
mente per asservire l'uomo, ma an-
che a servizio dell'uomo.

c) Un altro punto fondamentale &
quello della difesa della liberta della
scienza: se la scienza & aperta in
qualche modo alla verita e non cerca
solo lutile, la difesa della liberta
della scienza &€ un compito che la
Chiesa e il cristiano devono sentire
come proprio perché &€ un compito
di difesa della dimensione umana
di apertura alla verita.

d) Per ultimo, quanto si & detto
sopra vale — secondo il Papa —
anche per la teologia, la quale, in
quanto scienza della fede, deve ave-
re una sua autonomia, deve ricer-
care in liberta, anche se, come la
scienza, deve riconoscere i propri
limiti. La conclusione & che un nuo
VO umanesimo, con nuove prospetti-
ve di speranza nel futuro, con nuove
norme dell’agire, con la scoperta di
un nuovo senso della esistenza é pos-
sibile solo in un rapporto vivo tra
conoscenza scientifica e verita ri-
velata all'uomo come dono di Dio.

Notate quindi lo schema del di-
scorso del Papa, un po' piu com-
plesso del precedente, perché scien-
za e fede non si dividono due cam-
pi totalmente separati. La fede ha
bisogno, per vivere, di essere in dia-
logo con la cultura e quindi anche
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con la scienza. In concreto noi og-
gi ci troviamo di fronte una scienza
che € in crisi, perché non riesce a
servire l'uomo, in quanto, ridotta a
ragione strumentale. Nella Chiesa si
ha una visione dell’'uomo aperto alla
veritd e si ha una visione dell’attivita
umana in funzione dell’'uomo; dun-
que la Chiesa pu0 aiutare a entra-
re in dialogo con la scienza, perché
la scienza resti aperta alla verita e
in servizio dell'uomo. Per servire
autenticamente l'uomo scienza e fe-
de, cioé scienza e Chiesa devono
dialogare e collaborare.

L’approfondimento che voglio fare
€& un chiarimento del nodo teoreti-
co come presupposto della collabo-
razione pratica tra scienza e fede.
Esse sono un rapporto dialettico
che — a mio avviso — ¢ di natura
storica (che non si pu0 cioe risol-
vere in astratto una volta per tutti
i tempi, anche se potra dare delle ri-
sposte vere per tutti i tempi su al-
cuni problemi storici che si sono pre
sentati) e il cui nodo centrale si
evidenzia pero nella teologia: questa
e la problematica che vorrei svilup-
pare.

Per chiarire questo faccio un bre-
ve accenno al processo storico di
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laicizzazione, di acquisizione di au-
tonomia da parte delle scienze ri-
spetto alla fede e rispetto alla teo-
logia, rispetto anche alla stessa
Chiesa. Qual ¢ la situazione di par-
tenza di questo processo storico?
Dobbiamo risalire alla situazione
del Medioevo dove non esiste la

scienza in senso moderno e tanto
meno le varie scienze moderne,
scienze storiche, filologiche, econo-
miche, umane. Scienza, filosofia,

teologia formano un tutto organico
(seppure con differenziazioni anche
accademiche) teso a dare una visio-
ne unitaria del mondo e ad interve-
nire in esso per ordinarlo secondo

leggi oggettive. A Parigi all’inizio
del secolo XIII noi abbiamo all'Uni-
versita la facolta delle arti dove,

oltre alle sette arti liberali che sono
in certo modo le arti umanstiche,
abbiamo le scienze come allora e-
rano intese, la astronomia, la fisi-
ca, ecc. e la filosofia che facevano un
tutt'uno. Poi abbiamo Ila facolta
di teologia e altre due facolta, dirit-
to eccesiastico e civile e medicinia.

San Bonaventura scrive a quel
tempo un opuscolo intitolato «De
reductione artium ad theologiam »
che significa un riportare alla teo-



logia come a loro fine tutte le arti,
per sottolineare come queste arti,
queste scienze, questa filosofia do-
vessero convergere nella costruzio-
ne di un sapere globale, unitario
che la teologia coordinava nella sa-
pienza cristiana. Tale visione globa-
le che noi oggi difficilmente potrem-
mo riprodurre, risponde ad una cer-
ta esigenza di fondo delluomo, per-
ché l'uomo ha pur bisogno in qual-
che modo di fare unitd nella sua
vita e quindi anche nelle sue cono-
scenze, non per confondere le une
con le altre, ma per vedere in qual-
che modo come si organizzano nella
sua vita. Una frattura totale, senza
un coordinamento pur nella distin-
zione degli ambiti tra cido che uno
vive e sa come uomo religioso e
cid che uno vive e sa come scien-
ziato, € innaturale. Questo senso di
unita &, a mio avviso, costitutivo
della mente delluomo che non e
fatta a compartimenti stagni.
Queste scienze non solo formava-
no un tutto organico, ma procede-
vano con analogia di metodo, di stu-
dio fra cui primeggiava il ricorso
all’autorita pit che all’esperienza. La
scienza stessa veniva fatta sui testi
degli antichi filosofi e scienziati,

Abbonarsi a

su Aristotele, sulla Bibbia, sui Pa-
dri, indifferentemente. Lo stesso
era per il procedimento della teolo-
gia: veniva fatta sulla autorita, an-
che se si sapeva distinguere l’auto-
rita della sapienza divina e anche
se gia si intravvedeva il problema
di una armonizzazione tra queste
autorita. Abelardo in questo tempo

scrive un libro che ha fatto molto
scalpore, intitolato «Sic et non »
dove, su singoli temi, raggruppa

tutta una serie di sentenze date dai
Padri in favore di una posizione e
tutta una serie di sentenze contrarie
a questa posizione. Ora capite che
uno che doveva costruire una scien-
za teologica basandosi sull’autorita
dei Padri, quando si trovava di fron-
te ad una serie di affermazioni con-
trastanti, veniva messo in crisi. Abe-
lardo suggerisce un metodo, quello
di una riflessione con la ragione: le
autorita non possono essere prese
tali e quali, perché possono con-
traddirsi, vanno invece interpretate,
vanno messe a confronto tra loro.

Analogia di metodo, quindi, ma
anche analogia di intenti: si inten-
deva conoscere lessenza delle co-
se, le loro qualita profonde per ca-
pire i fenomeni.

e dar voce e sostegno
alla linea della FUCI

dentro la comunita ecclesiale

dentro la societa civile

dentro I'universita e il mondo della cultura

perché il rinnovamento conciliare non s fermi
perché il dialogo e lo solidarieta

s diffondono nel nostro tempo di crisi

perché s costruisco in universita uno presenza
studentesco critico e consapevole
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Questo brevemente il punto di
partenza del Medioevo. La rivoluzio-
ne scientifica di Galilei, con eviden-
temente gli appunti di Bacone, di
Cartesio e poi ampliata in altri cam-
pi, ha iniziato a portare dei cam-
biamenti di fondo che hanno costi-
tuito la nascita della scienza mo-
derna. Innanzi tutto ha operato una
distinzione di ambiti che non riguar-
da solo l'ambito fisico, ma anche
quello politico (pensiamo a Machia-
velli) quello filosofico (pensiamo a
Cartesio) e man mano tutte le scien-
ze che sono nate fino alle ultime,
ognuna con un particolare metodo.

Il metodo nuovo sara non piu il
ricoros all’autorita, ma il ricorso
alla esperienza. Anche il fine, alme-
no per quanto riguarda la prima di
queste scienze, quella fisica, non
sara piu la conoscenza della essenza
delle cose, ma la conoscenza della
qualita misurabile, delle leggi fun-
zionali del loro agire. Quando Com-
te, distinguendo i tre famosi stadi
dello sviluppo dell'umanita dallo sta-
dito teologico allo stadio metafisico,
allo stadio scientifico, individuera
che non si cerca piu l'essenza delle
cose, ma si cerca il rapporto funzio-
nale attraverso una legge espressa
in termini matematici, trovera in-
dubbiamente una verita fondamen-
tale nel campo della scienza.

Da questa rivoluzione scientifica
nasce un conflitto: conflitto sia di
competenza sia di metodo. Di com-
petenza; proprio la Bibbia non ha
pit niente da dire sul mondo fisico?
Di metodo: il ricorso alla autorita
non ha piu alcun valore? Notate pe-
ro che il conflitto, anche se sembra
riguardare il mondo fisico, in realta
riguarda la interpretazione del li-
bro sacro, non riguarda tanto cio
che dice Galilei del mondo fisico,
ma cid che dice Galilei della Bibbia,
se cioé la Bibbia puo dirci qualcosa
del mondo fisico. E il conflgitto ri-
guardera l’autoritad della Bibbia piu
che non il campo scientifico, riguar-
da cioe il campo prettamente teo-
logico, la fede vissuta in una inter-
pretazione teologica.

Certamente i teologi di allora fe-
cero degli errori, ma fecero degli
errori nel loro campo piu che nel
campo delle scienze, per il quale si
rimettevano ancora a cio che dice-
vano gli scienziati del tempo che an-
davano piu in voga e che Galilei non
riusciva a convincere. Quindi il con-
flitto nasce dalla crisi che all’inter-
no della teologia e all’interno della
fede & suscitato dalle scienze. Vor-
rei fare tutto un elenco delle sue-



cessive crisi che verranno in luce,
dopo Galilei, nelle altre scienze. Ad
esempio nel periodo illuministico
abbiamo la rivoluzione nel campo
delle scienze storico filosofiche ini-
ziata gia prima (Lorenzo Valla e la
sua dimostrazione della falsita della
donazione di Costantino), ma nel
700 le scienze filosofiche sono in-
tervenute non solo su documenti
profani, ma su documenti religiosi,
sulla storicita o meno di quanto €
detto nella Bibbia, sugli autori dei
libri sacri ecc. ecc. E qui € nato un
conflitto enorme, non ancora del

tutto sopito, soprattutto all’inizio
del secolo col modernismo dove le
scienze storico filosofiche hanno

preso ad oggetto il campo stesso
ritenuto tradizionalmente della fe-
de e I'hanno messo in crisi, donde
tutto il problema dei genitori lette-

rari, dell’investimento culturale del-
la fede.

Pensiamo ad un’altra crisi susci-
tata nel campo della fede dalle
scienze: la rivoluzione darwiniana
e il problema dell’evoluzionismo e
della origine dell’'uomo da una sola
coppia umana, nonché il grande pro-
blema dell’'origine della vita. Anche
qui vediamo scienze antropologiche
e scienze biologiche che si avverto-
no essere in contrasto con quanto il
credente riteneva di sapere per fe-
de, leggendo la Bibbia. Da qui si
crea il rapporto scienza-fede, ma si
crea perché le scienze mettono in
crisi un certo modo di vedere la
fede.

Oppure si veda la rivoluzione freu-
diana ed il problema dei debiti psi-
cologici della religione e della mo-
rale. La scienza psicologica afferma
che alcune norme etiche o alcuni
comportamnti religiosi hanno una
base nell’inconscio o sono frutto di
questa o di quell'altra nevrosi da
superare, perché l'uomo sia piu uo-
mo, mentre prima si riteneva che

quel modo di comportamento fos-
se norma divina.

Ancora un esempio di crisi porta-
ta dalle scienze all’interno della fe-
de: la rivoluzione marxiana ed il
problema dell’alienazione religiosa,
il problema del rapporto struttura-
sovrastruttura ed il problema delle
conseguenze in campo sociale e po-
litico di una ideologia, sia pure di
una ideologia religiosa. In certi casi
una certa fede, un certo modo di vi-
vere la fede pud avere conseguenze
di carattere negativo nel campo so-
ciale. Ecco allora che il credente,
il quale ritiene quel suo modo di
vivere la fede un tutt’uno con la sua
fede, viene messo in crisi. Notate,
qui non abbiamo solo una seco-
larizzazione, una acquisizione di au-
tonomia delle scienze nel loro am-
bito, ma abbiamo addirittura da par-

te delle scienze un giudizio critico

rispetto alla fede vissuta in una
determinata teologia.
Questo, a mio avviso, €& il pro-

blema odierno urgente del rappor-
to scienza-fede, non risolvibile fa-
cilmente solo con una distinzione di
ambiti.

Cosa dovra fare il credente? Com-
pito del credente sara quello di ri-
pensare costantemente la propria
fede alla luce delle scoperte scien-
tifiche, di purificare la propria fede
confrontandosi con queste scoperte,
prendere in seria considerazione i
risultati di queste scienze, senza pe-
ro evidentemente lasciare che la
propria fede sia riassorbita nel po-
lo scientifico; infatti queste scienze
tendono per natura loro, ad essere
totalizzanti (lo psicologo tende per
natura sua a spiegare tutto il com-
portamento dell'uomo, un biologo
tendera ad affrontare dal punto di
vista delle cellule nervose tutto il
comportamento umano). Ci deve es-
sere allora un dialogo, un confron-
to, per mettere in luce altri aspetti

della realta umana. Naturalmente
un credente per fede pensa e spera
che l'approccio psicologico non riu-
scira a ridurre tutta la sua realta
di fede, come l'approccio socio-eco-
nomico alla realtd della Chiesa non
riuscira a ridurre [l’istituzione ec-
clesiastica soltanto ad un’istituzio-
ne storica in funzione di un parti-
colare momento socio-economico.
Ma questo lo so per fede, lo so per
speranza. Vivo e spero che uno psi-
cologo non riuscira a dimostrare che
10 credo, che io mi sono fatto prete,
che io prego solo per i condiziona-
menti psicologici che ho avuto nel-
la mia gioventu. Lo spero e nel mo-
mento in cui me lo dimostrasse,
forse finirei per smettere di fare il
prete. Ma questo come lo posso
sapere a priori in modo assoluto?
Si, per fede lo so, ma é dal confron-
to costante con quello che lui mi
dice e meditando sulla Scrittura che
spero che non mi riduca tutto al
suo schema. Ma non posso dire che
non mi ridurra perché fino ad un
certo punto arriva la fede, arriva
1 mistero della Chiesa e percio fi-
no a quel punto lo psicologo non ha
niente da dire; non riesco ad ave-
re li limite preciso fin dove io sono
condizionato storicamente, psicolo-
gicamente e fin dove invece c’¢ au-
tenticita di vita di fede in me. Cosi
non posso stabilire il limite preciso
dell'istituzione ecclesiastica nella
sua parte storica e nella sua parte
sorretta dallo Spirito Santo. Que-
sto limite non posso stabilirlo a
priori. Devo invece prendere in se-
ria considerazione questi risultati
scientifici, senza per0 lasciare che
la fede sia riassorbita nel polo scien-
tifico, anzi interpellando e provo-
cando la scienza alla luce della mia

fede. E qui c® tutto il discorso
gia portato avanti da Giovanni Pao-
lo Il, cioé il discorso sulle scienze

come portatrici di valori o0 meno e
quindi di come questo ambito di
valori in cui gia le scienze si collo-
cano puo essere piu facilmente sti-
molato da una visione di fede e puo
essere l'ambito di maggior dialogo
tra scienza e fede; cioé la scienza ha
un proprio ambito specifico, la fe-
de ha un proprio ambito specifico,
pero la scienza ha bisogno, anche
solo per essere esercitata umana-
mente, di avere un punto di riferi-
mento di valori che non necessaria-
mente vengono dalla fede, ma sui
quali ci pud essere un dialogo tra
ragione e fede e tramite il dialogo
sui valori ci pud essere una media-
zione tra fede e scienza.



La teologia contemporanea

La prima delle consuete settimane
teologiche di Camaldoli aveva come
titolo «Vangelo e cultura nella teo-
logia contemporanea » Relatore era
don Giovanni Ferretti, docente di fi-
losofia presso l'universita di Mace-
rata e assistente dei gruppo FUCI
di Torino.

La scelta del tema per la nostra
settimana di studio non é stata ca-
suale, ma in linea con il lavoro che
la FUCI va svolgendo con le idee
del Congresso di Milano e come
ulteriore sviluppo degli studi com-
piuti negli anni passati con le set-
timane «filosofiche » tenute da don
Margaritti.

Sono state ripercorse insieme al-
cune delle principali tappe della teo-
logia contemporanea, non tanto con
I'obiettivo di fornire una impossi-
bile trattazione completa ed esau-
stiva del dibattito teologico di que-
sto secolo, né tantomeno per defi-
nire quale sia la teologia «buo-
na» (!), la risposta giusta e onni-
comprensiva, capace di per sé di
riportare l'uomo sulla «retta via »
distogliendolo dalla perdizione dei
tempi funesti! Obiettivo della set-
timana, piu modesto, ma probabil-
mente piu costruttivo, era quello
di fornire ad ognuno gli strumento
critici per orientarsi in un compito
comune da cui nessuno é escluso,
nello stile della proposta formati-
va della FUCI, «proposta di jin iti-
nerario di ricerca » e non come pro-
posta di contenuti gia pronti e de-
finiti.

Don Ferretti ha cominciato con
una lunga precisione metodologica
dei termini e degli aspetti attuali
del dibattito su Vangelo e cultura.
Termini «Vangelo » e «cultura » che

a Camaldoli

vanno assunti non come astrazioni,
ma nel loro spessore storico, nella
realta dell'oggi che vede una dram-
matica scissione tra Chiesa e mondo.
Non & possibile (oltre che pericolo-
S0) operare una regressione, né va-
gheggiare il passato, sognando una
impossibile restaurazione di un nuo-
vo «Sacro Romano Impero »

Occorre accettare la situazione di
fatto per collocarsi in essa critica-
mente incarnando la Parola vivente.

Tra i due termini «Vangelo» e
«cultura » il nodo si riduce a que-
sto: come evitare la cattura ideolo-
gica del Vangelo da parte della cul-
tura o l'estraneita insignificante tra
i due termini, e per la cultura co-
me mantenere la sua autonomia,
senza d’altro canto elevare la cul-
tura e «questo mondo » ad idolo au-
tosufficiente?

Il termine «cultura » va assunto
nella sua ricchezza e complessita
odierne, con tutte le valenze che ha
assunto nell’eta post-illuministica:

1) come critica (contro il princi-
pio d’autorita);

2) autonoma (laicita);

3) immanente (come progetto
mondano di natura socio-politica);

4) totale (con tendenza onnicom-
prensiva).

La teologia e il «luogo della me-
diazione tra Parola di Dio e sto-
ria ». Per farsi luogo della mediazio-
ne occorre compiere un lungo pro-

cesso: dapprima riprendere le ve-
ritd tradizionali contenute nella Ri-
velazione e gli insegnamenti del

Magistero, poi verificare sulle fonti
dopo la messa in crisi da parte
delle provocazioni culturali ed in-
fine tentare una attualizzazione vi-
tale (o mediazione culturale!): in-
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ventare cioé un modo per esprime-
re il Vangelo, I'annuncio di libera-
zione.

Eppure non & semplice questa
«mediazione » perché occorre evita-
re varie soluzioni ambigue: una me-
diazione di tipo hegeliano o un sin-
cretismo di elementi eterogenei o
un compromesso 0 un adeguamento
rinunciatario dell’un termine all’al-
tro.

Don Ferretti ¢ passato poi, dopo
le necessarie premesse metodologi-
che, ad un esame dei vari tentativi
di mediazione tra Vangelo e cultu-
ra delle «correnti » e nei pensatori
piu rilevanti della teologia contem-
poranea, mostrando la difficolta e
la necessita irrinunciabile di un ri-
pensamento e una ridefinizione con-
tinua della fede.

La teologia liberale e la teologia
dialettica rappresentano due posi-
zioni estreme sempre riaffioranti. La
prima, per rispondere alle esigenze
dei tempi e ai problemi posti dalle
scienze e dalla cultura ottocentesca,
tentd di dimostrare che il Cristiane-
simo era il completamento e il cul-
mine dello sviluppo umano e della
cultura (religione come atto dell’in-
tuizione che sente l'unione con l'in-
finito). Suo merito indiscusso ¢ T
impegno profondo nel tornare all’
essenzialita, al nucleo originario
della religione e la considerazione
positiva del mondo e delle realta ter-
rene; i pericoli sono pero evidenti:
la perdita della cristologia, della cro-
ce e un adeguamento alla cultura del
tempo (individualismo borghese e
appoggio allo status quo). Come di-
ra Bonhoeffer, la teologia liberale
ha concesso al fondo di ritagliare
uno spazio al Cristo, relegando quin-



di il Cristianesimo in un posizione di
subalternita.

All'lopposto la teologia dialettica
di Barth (Dio come «totalmente
altro », come «contraddizione » nei
confronti del mondo) rappresenta
emblematicamente il dramma di
ogni teologia: come teologi dobbia-
mo parlare di Dio, come uomini non
sappiamo parlare di Dio; la parola
di Dio é il compito tanto necessario
quanto impossibile della teologia.

La conquista irrinunciabile del
barthismo e comunque l'autonomia
assoluta di Dio e della sua Parola;
il pericolo & quello dell'antiumane-
simo (che gia Maritain denunciava),
del fideismo, dellantirazionalismo.

Le teologie esistenziali di Tillich
e di Bultmann, incentrate la prima
sul metodo della «correlazione » tra
domande esistenziali e risposte del-
la parola, e la seconda sulla precom-
prensione dell'esistenza e sul meto-
do delal demitizzazione, rappresen-
tano due modi del tutto diversi, ma
affascinanti e titanici di interazione
tra vangelo e cultura. Se per evitare
il sovrannaturalismo da un lato e
il naturalismo dallalto Tillich pro-
pone la «teonomia » cercando di
riempire il baratro aperto da Barth
tra uomo e Dio, riconoscendo Dio
come «profondita dell’«essere », co-
me il senso ultimo e nascosto delle
cose, il pericolo di un panteismo,
o comunque il rischio di non salvare
a sufficienza né l'autonomia di Dio

né del mondo, ¢ fortemente pre-
sente.
Cosi il merito irrinunciabile di

Bultmann € quello di far entrare
in teologia il metodo ermenentico:
noi pensiamo il Vangelo con tutto
la cultura del nostro tempo per pe-
netrare la sua originalita e autenti-
Cita.

Jacques Maritain rappresenta con
«Umanesimo integrale » il grande
tentativo di salvare la verita della
cultura moderna dagli errori mortali
in cui & avvolta, come mostra la dia-
lettica tragica deHuomanesimo an-
tropocentrico. Se Maritain vuole re-
cuperare i valori dell'umanesimo,
non vuole certo assumere il «cuo-
re » & con Karl Kahner che avviene
la «svolta antropologica » «lantro-
pologia € il luogo che include tutta
la teologia ». | problemi dell'uomo
sono il tutto della teologia: nasce
la consapevolezza che la teologia
non verte su realta esteriori ogget-
tivate ma ruota attorno alla irridu-
cibile soggettivita dell’'uomo stesso.
Dire di si a Cristo significa allora
dire di si alla nostra esperienza

umana fino in fondo perché Cristo
e la «vetta dell'umanita », colui che
Dio deve diventare per donarsi pie-
namente all'uomo, il modello che
l'uomo deve incarnare se accetta
in pieno la grazia come autocomu-
nicazione di Dio. In sintesi: «la
cristologia e I’inizio e la fine dellan-
tropologia e questa antropologia €
in eterno teologia ».

La distinzione tra conoscenza
«tematica » e «atematica » di Dio
getta un ponte preziosissimo per
recuperare lateismo e la secolariz-
zazione come esiti della cultura mo-
derna.

Eppure non tutto é risolto: in pri-
mo luogo andrezze approfondito
maggiormente il rapporto tra tra-
scendentale e storia, in secondo
luogo non si puo sottovalutare la

critica di Von Balthasar, secondo
il quale la «svolta antropologica »
avrebbe svalutato |I'atto religioso
dell’amore esplicito di Dio a favore
dell’atto secolare dell'amore dell’
uomo.

Un altro tipo di mediazione &

quello tra Vangelo e prassi di libera-
zione, nato dal confronto con il neo-
marxismo (teologia della speran-
za e teologia politica) o dal tentati-
vo di accompagnare una prassi,
il concreto operare dell’'uomo in cer-
te condizioni storiche, con una ri-
flessione teorica che la giustificasse
(teologia della liberazione), se il
modello latino-americano non ¢
esportabile, perché e legato ad una
data prassi e cultura operante e a
una certa partecipazione ecclesiale,
la «nuova teologia politica » rappre-
senta l'ultimo grido in Europa. |
compiti che essa si assume (depri-
vatizzazione della teologia e nuo-
va formulazione del messaggio cri-
stiano alla luce delle condizioni at-

tuali), I'individuazione del problema
ermeneutico odierno nel nesso fe-
de-prassi sociale, rappresentano una
pista feconda per la riflessione teo-
logica. Le idee cardini di «riserva
escatologica » (l'annuncio escatolo-
gico come lutopia che pungola la
storia in modo critico per rendere
effettiva la liberazione dell'uomo)
e di «memoria del Cristo » (la me-
moria del Cristo con la sua vita,
passione, morte e resurrezione co-
me memoria sovversiva e libera-
trice che rompe I’'incanto della co-
scienza dominante), e di Chiesa co-
me luogo e istituzione di liberta cri-
tica della societa, testimone pubbli-
ca e depositaria della memoria del
Cristo, per un servizio disinteressa-
to all'uomo, sono alcune ipotesi
attuali e stimolanti per la comunita
ecclesiale chiamata ad annunciare
la Parola in un mondo di fatto post-
cristiano.

Modi diversi quindi di calare 1
annuncio evangelico nella cultura
del nostro tempo. La conclusione ¢
che non esiste un Cristo astorico,
un «Vangelo neutro » da non media-
re culturalmente. L’essenziale del
Vangelo non ¢ infatti un dato fis-
sato e vissuto una volta per tutte,
ma una esperienza di salvezza pro-
porzionale a quella esperita dagli
apostoli.

La sfida & quindi per don Fer-
retti quella di vivere il Vangelo in
un mondo divenuto autonomo ed
adulto, Cristo non vuole sacralizza-
re tutto ma solo annunciare «Dio
che si dona al mondo »: il Vangelo
fonda ed annuncia la mondanita
del mondo, & il garante continuo
della non sottomissione del mondo
a nuovi idoli capaci di rinnovare
I'alienazione sacrale.

Francesco Cardarelli



Comunita e missione
negli Atti degli Apostoli

Il tema della seconda settimana
teologica di Camaldoli di questian-
no, «Comunita e missione negli
Atti degli Apostoli », sembrava esi-
gere implicitamente — anche in for-
za del vivace dibattito ecclesiale
che sta promuovendo — il colloca
mento nel piu ampio contenuta del-
I’'evangelizzazione; cio si € puntual-
mente verificato quando il relatore
don Carlo Ghidelli, citando la Cor.
9, 19 ss, ha indicato come fine del
discorso in oggetto il portatore Cri-
sto: cioe assumere ed assimilare
in chiave comunitaria il suo miste-
ro, che si & rivelato nella storia e
prosegue, riattualizzandosi, nell’am-
bito ecclesiale.

La legittimazione ed il chiarimen-
to del ruolo fondamentale che gioca
la realta significata dal termine «e-
vanzelizzazione » puo venire da al-
cune considerazioni di base (cfr.
anche l'intervento di Mons. Magras
si al Congresso ed il n. 5 di Ricer-
ca '80); l'evangelizzazione costituisce
la Chiesa dato che:

a) La comunita prepasquale si co-
stituisce per via di missione; (Le
10, 2);

b) la Parola annunziata ed accolta
media (in Atti, 2) tra levento pen-
tecostale e quello battesimale come
(in Rom. 10, 14 ss) tra levento pa-
squale e l’invocazione battesimale;

c) le piu antiche formulazioni di
fede (cfr At 9, 20 ss: Gesu € il Cri-
sto; At 11, 20: Gesu € il Signore)
nascono ad uso di evangelizzazio-
ne; la preghiera (At 4, 23-31) e I'Eu-
car-istia (1" Cor. 11, 26) sono in
vista dell’evangelizzazione; le stes-
se persecuzioni ne costituiscono una
forma.

L’evangelizzazione forma percio
il compito della Chiesa e ne quali-
fica il servizio in obbedienza al pia-
no salvifico di Dio (cfr. Le 24, 47 ss;
At 1, 4-8): non e frutto di un nostro
volere ma & Dio, che in Cristo e
mediante la Chiesa, oggi salva e par-
la (cfr., Rm. 1,1 Vangelo «di’ Dio,
con genitivo oggettivo e soggettivo);
la coscienza della Chiesa & cosi di
essere primariamente evangelizza-
ta e secondariamente evangelizzatri-
ce.

Nello spazio aperto da queste indi-
cazioni, la lettura degli Atti ha ri-
levato alcune coordinate che per-
mettono un’intelligenza della real-
ta ecclesiale che diviene luce e nor-
ma per quanti si pongono il proble-
ma dell’'annuncio di fede al mondo
moderno.

In prima istanza la profonda uni-
ta dell'opera lucana (Vangelo ed At-
ti) evidenzia come Cristo prosegua
nella Chiesa la quale dal suo pre-
sente, aperto alla Pentecoste, riman-
da alla memoria fondante dell’even-
to «Gesu di Nazareth » e si fa esor-
tazione alla conversione ed alla te-
stimonianza (At, 2). Di fatto i pro-
tagonisti del libro degli Atti sono:
lo Spirito (Le 24, 29; At 1 4-4) che
rende testimonianza (At 5, 32) e ispi-
ra la condotta dei cristiani (At. 15,
28); la Parola che, mandata da Dio
(At 10, 36) cresce (At. 6,7; 12,24),
viene accolta (At 2,41; 8, 14; 111;
17,11), creduta (At. 4,4) e testimo-
niata (At. 8, 25); la fede, che & dono
prima che risposta (At 4, 27). La
comunita ecclesiale vivendo in un at-
teggiamento di preghiera (At 4,46),
servizio (memore dell'insegnamento
di Gesu - Le 22, 24-30) e testimonian-

Giulio Formaggia

za (At 4, 20), mette in comunione
i suoi beni (At 2, 42 ss); sostenu-
ta dalla presenza vivificante degli
Apostoli (punti di riferimento ne-
cessari, cfr At 12, 15; 4, 35 ss; 6,1 ss;
12 e 15; bersaglio delle prime per-
secuzioni, 4,3; 5 18 ..) si apre ai
giudei ed ai pagani (At 13 e 17) con
attitudine missionaria (Le 24, 47 ss;
At 20,24): essa si realizza come co-
munione di beni tra persone che ser-
vono una stessa missione, quella
appunto dell’evangelizzazione.

Numerosi gli spunti colti dal re-
latore per una efficace attualizza-
zione, in situazione, delle linee me-
todologiche emerse dalla lettura de-
gli Atti; cito per esempio i riferi-
menti (At 2) che concernono alcune
modalita dell’approccio evangeliz-
zatore: la problematizzazione della
situazione, la necessita di andare
oltre il fatto buttando semi univer-
salfistici, I'importanza di superare
un atetgaiamento di semplice fe-
raviglia, il dovere di dare credito
all’onesta dell’interlocutore, I’invito
a cercare il perché del presente
ricorrendo anche alla memoria pro-
fetica delle Scritture; ancora: la
chiara indicazione dell’apostolicita
come qualifica servizio al popolo
di Dio (Apostoli e loro successori
sono doni del Signore presi dal po-
polo di Dio, che vivono e sono per
questo popolo; cio esige un rapporto
schietto e devoto nei loro confron-
ti); e ancora: (At 15) la necessita,
nelle dispute intraecclcsiali, di co-
gliere i segni dei tempi, difendendo
la liberta e la verita del Vangelo
alla ricerca di una soluzione non di
compromesso, ma basta sulla cari-
ta, in ascolto dello Spirito.



Quale contributo pud pervenire
alla FUCI come movimento ecclesia-
le impegnato nell'Universita da un
ripensamento dei temi di questa set-
timana teologica?

Il problema che «é&» la nostra
federazione nasce dalla sua duplice
fedelta (cfr G. Tonini, Ricerca n. 4
1980, p. 2) da una parte alla volon-
ta di evangelizzare (Tesi del Con-
gresso, 1, 12-14) che implica chia-
rezza di proposta; dall'altra alla pre-
senza in Universita (Tesi, 2.10) che
implica la condivisione della crisi
generale della societa di cui I'Uni-
versita € uno degli epicentri.

Il problema dell’evangelizzazione
si concentra cosi nella domanda:
che cosa si annuncia quando si an-
nuncia la Fede? (Colombo, Ricerca
n. 5 1980, pp. 8-9).

Il problema della presenza in Uni-
versita si puo formulare in questi
termini: esiste un’uscita dalla crisi
della ragione che, pur essendo au-
tentica (non strumentale alla logi-
ca della societa attuale), valida per
ogni uomo (evitando i pericoli dell’
integralismo) non risulti «neutra »
rispetto alla fede, ma abbia la pos-
sibilita di cogliersi in tutta la sua
verita nel messaggio cristiano?

Il discorso di Paolo ad Atene
(At. 17), letto alla luce delle coor-
dinate sovraesposte, offre l'indica-
zione dell’'unica via percorribile per
rispondere ai due interrogativi.

Paolo denuncia chiaramente 1
«empasse » in cui si erano venuti
a trovare i suoi interlocutori: nono-
stante l’elevato grado della specu-
lazione e le intuizioni dei poeti non
riuscivano a liberarsi dalla super-
stizione, dall’idolatria, dallerrore,
egli critica, rifacendosi al filone di
rivelazione naturale della Bibbia,
questi loro atteggiamenti e annun-
cia che Dio ha stabilito questo tem-
po come quello della decisione per
la conversione, e che ha fatto cio
resuscitando un uomo cui ha affi-

dato il giudizio. Dunque annunciato
¢ Cristo, come culmine di un pro-
cesso in cui Dio si manifesta in
tutte le sue potenzialita grazie anche

alla luce che proviene dalla Rivela-
zione. L'operazione fu fallimentare,
come noto, in quanto erano ancora
troppo ampi gli spazi da colmare
tra i due differenti modi di pensare;
ma la strada & quella giusta: la
percorreranno in seguito i Padri in
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dialogo col neoplatonismo; solo, co-
me allora, oggi occorrono ulteriori
mediazioni.

«L’evento di Gesu deve essere Vi-
sto come fondante, come sintesi di
assoluta verita trascendente a cui
I'uomo e aperto, di categorie sto-
riche entro cui la storia umana si
svolge, di processi trascendentali;
soltanto quando riesco a dire tutte e
tre queste cose dico veramente la
realta della fede » (L. Serentha, Ri-
cerca n. 11 1981, p. 20).

Diviene cosi possibile inserirsi con
pertinenza nello spazio della evan-
gelizzazione, rispettandone le coordi-
nate e salvaguardando il proprio
specifico.

La condivisione della crisi, reale e
percio sofferta, diviene stimolo che
costringe la fede a trovare parole
per dire la verita che urge di ma-
nifestarsi, smascherando gli idoli
che il nostro tempo serve (At 17,
16).
Ma poiché la testimonianza €& un
servizio ad una Parola che ci tra-
scende e che si impone solo per la
forza dell'amore occorre entrare in
questa logica, aprendoci ad essa
colla preghiera, condividendo real-
mente i doni ricevuti, autenticartdo
il servizio della Parola con quello ai
fratelli, instaurando un rapporto
schietto e devono con i principali
responsabili dell’Annuncio, facendo
nostro uno stile di testimonianza che
interpreta il presente alla luce del
passato, esortando allimpegno fu-
turo.

La calibratura di ognuno di que-
sti elementi in vista di un assetto
funzionale al compito specifico che
ci siamo assunti richiede quei doni
di generosita, franchezza, inventiva
che non mancarono ai primi apo-
stoli, e sono presenti ancora nella
Chiesa da loro fondata; se poi la
FUCI ne abbia ricevuta una quota
giudichera la storia.

G. Formaggia
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