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Non si può dunque parlare di un tempo in cui Tu sia ri­
masto inoperoso, perché il tempo 1 hai creato Tu...
Che cosa è, allora, il tempo? Se nessuno me lo chiede, lo 
so; se dovessi spiegarlo a chi me ne chiede, non lo so.

S. Agostino
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Editoriale
Tempo d’estate, di sole e di studio. Tempo di esami e di vacanze. Accoppiate non insolite per gli 
universitari. Presentato il contesto, si può iniziare a commentare questo numero.

Alla fine di un anno accademico nel quale ci siamo interrogati a lungo sulla Riforma universitaria e 
prima che inizi quello nel quale gli atenei inizieranno a mettere in pratica le parole pronunziate finora, 
ci siamo interrogati sulla possibilità e le modalità dell’azione pastorale nell’università. “A chi” e “come”, 
per iniziare. Inoltre è importante continuare un incontro costruttivo con le altre associazioni: su questo 
segnaliamo una conversazione sulla pastorale universitaria tra i rappresentati della F.U.C.I. e di 
Comunione e Liberazione. Forse quest’inizio di estate è il tempo più opportuno per riflettere su 
queste tematiche, per non arrivare impreparati al nuovo anno.

Eppure i pensieri iniziano a fuggire altrove, ad allontanarsi 
dalle aule universitarie per giungere al Monastero di 
Camaldoli, per la sessantacinquesima volta. Ecco in que­
sto numero alcuni primi contributi per riflettere sui temi 
delle settimane: L¿? storia come luogo teologico e Dz parola e il 
silenzio. Segnaliamo un intervento “corale” e inconsueto, 
delle monache carmelitane del Carmelo di S. Anna, che 
ci hanno offerto un quadro intenso della relazione intensa 
tra le parole (e la Parola) e il silenzio, anche alla luce della 
loro esperienza monastica. Piccoli passi che fanno iniziare 
il cammino verso Camaldoli, per rinnovare una tradizione

riscoprendone la vivacità e la vitalità. Ritornare a scegliere il dialogo e la preghiera con la comunità 
camaldolese, senza accontentarsi di occasionali momenti di spiritualità emozionali, scoprendo la bellez­
za e la forza della quotidianità della liturgia delle ore e della lectio divina. Cercare Dio anche nello studio 
della filosofia e della teologia, del Concilio e della Bibbia. Continua l’incessante ricerca di Dio dell’uomo, 
come un saggio sulla filosofia del Novecento mette in evidenza.

Questo non ci allontana dai problemi del nostro tempo e della nostra società; per questo un editoriale 
di un giovane laureato di giurisprudenza ci aiuta a puntare i pensieri e l’attenzione sul terrorismo, in 
maniera differente dai soliti clamori di alcune cronache frettolose.
E con questo spirito di vicinanza a quanto accade nel mondo ci siamo accostati a rileggere la Dignitatis 
Dumanae, interrogandoci ancora una volta su quante altre strade di impegno il Concilio Vaticano II apre 
anche alla nostra generazione.

Provocazioni per non dimenticarsi di approfondire, di andare oltre la prima immagine, anche in questo 
tempo estivo. Affinché il frutto di questo tempo intenso che speriamo di vivere sia un autunno ricco 
di impegno e di scelte importanti. ____________ ___

Simona Borello



Laboratorio

Il dialogo della Chiesa con l’Univer- 
sità affonda le sue radici nella storia 
e ha prodotto nel corso dei secoli una 
molteplicità di effetti, sia a livello di 
inculturazione del messaggio cri­
stiano e di approfondimento della 
verità, sia a livello di santità di vita. 
Oggi la pastorale universitaria costi­
tuisce uno degli ambiti nei quali può 
trovare terreno fertile la nuova 
evangelizzazione e la testimonianza 
dei valori cristiani per contribuire a 
realizzare un nuovo umanesimo. I nu­
merosi pronunciamenti di Giovanni 
Paolo II al riguardo, gli interventi del 
magistero della Chiesa postconciliare 
e dell’Episcopato italiano incoraggia­
no a rendere sempre più consistente 
questo impegno.
L’attuale riforma universitaria, oltre a 
riformulare interamente il percorso 
formativo post-secondario, ridisegna 
completamente la comunità universi­
taria ed in particolare le figure dello 
studente e del docente. Si apre, dun­
que, un nuovo scenario e, se le moti­
vazioni di fondo della pastorale uni­
versitaria non cambiano, pare evidente 
che una ridefmizione ortopratica di 
essa è necessaria! A questo proposi­
to, ritengo utile sottolineare alcuni 
aspetti particolarmente rilevanti.
L’attività dello studente non può es­
sere esclusivamente monopolizzata 
dallo studio, benché questa sia l’oc­
cupazione principale della vita del­
l’universitario. In questo senso la ri- 
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forma universitaria, ridisegnando l’impie­
go del tempo dello studente secondo 
nuovi criteri, offre maggiori spazi anche 
per quei momenti di attività extra- 
curriculari che sono in grado di promuo­
vere 1’incontro con la realtà 
socioculturale circostante e con le isti­
tuzioni e di sviluppare tematiche di inte­
ressi vari. La scelta di accompagnare il 
corso di studio in Università, con espe­
rienze e momenti formativi, offre agli stu­
denti una gamma di possibilità che con­
sente una loro crescita e maturazione glo­
bale. Del resto vi sono molte esperienze 
che lo testimoniano. Il Santo Padre, nei 
suoi interventi, ha invitato esplicitamen­
te a fare sì che le università diventino 
dei Laboratori di fede e di cultura, luo­
ghi dell’intelligenza e dell’elaborazione 
dei nuovi linguaggi: luoghi, insomma, 
dove l’appartenenza cristiana non si li­
mita ad una qualche forma di 
presenzialismo, ma entra in simbiosi an­
che con la componente spirituale e co­
noscitiva della persona. Le riflessioni 
formulate durante il recente Giubileo 
delle università, che aveva come tema 
centrale U’Universitàper un nuovo umanesimo, 
ci interrogano profondamente in tale sen­
so e lanciano un messaggio di incorag­
giamento a tutti i credenti che vivono in 
Università per una loro testimonianza più 
viva. Le ricerche svolte negli ultimi anni 
rilevano, infatti, che gli studenti privile­
giano tendenzialmente attività di 
volontariato e si impegnano preferibil­
mente nei campi caritativo-assistenziali, 

artistici, culturali, sportivi, ecc...; dif­
ficilmente questi ambiti si intreccia­
no con la vita universitaria. La sfida 
che emerge dalla nuova strutturazione 
dell’università consiste, pertanto, nel 
saper conciliare l’attività dello studen­
te, svolta negli ambienti esterni al- 
l’Università, e gli interessi che pos­
sono essere integrati con il percorso 
di studio, il quale, a sua volta, dovrà 
essere sempre più personalizzato.
Da altre ricerche effettuate dal Mini­
stero nella fase di elaborazione della 
riforma universitaria risulta che l’alto 
tasso di “mortalità”, nei primi tre anni 
accademici, è ritenuto, tra l’altro, una 
variabile dipendente dal non corret­
to orientamento degli studenti. La 
dimensione cristiana della scelta di 
vita, quale assunzione di una respon­
sabilità nel progredire dentro un per­
corso volto alla piena realizzazione 
della propria vocazione, fa capire l’ur­
genza che il cristiano si assuma in pri­
ma persona, anche nell’università, 
l’onere dell’orientamento proprio (in 
questo senso s’intende lo studente 
attore e co-produttore della sua for­
mazione) e altrui (in chiave missiona­
ria quale guida per “l’altro” in questa 
ricerca). Come potrà concretizzarsi 
l’esperienza dell’orientamento nel- 
l’Università di domani? Su questo 
punto si dischiudono interessanti pos­
sibilità con le quali associazioni, mo­
vimenti e corpo docente dovranno 
inevitabilmente confrontarsi e formu­



La Pastorale in Università

lare percorsi e modalità nuove.
Negli ultimi anni l’attenzione pasto­
rale nei confronti dell’università, che 
nel frattempo è diventata una realtà 
di “massa”, ha trovato una corretta e 
specifica collocazione all’interno del 
piano pastorale di numerose dioce­
si; evidentemente le riforme in atto 
pongono in essere una tale trasfor­
mazione da richiedere scelte e orien­
tamenti più coordinati ed efficaci. 
A volte pare di registrare l’idea di una 
pastorale, in Italia, piuttosto carente 
nei confronti dell’Uni- 
versità. Una lettura più 
approfondita rivela, in­
vece, la presenza dif­
fusa di numerose asso­
ciazioni, movimenti e 
gruppi di stampo catto­
lico, di varia natura, che 
operano spesso per le 
medesime finalità. E, 
forse, solo un proble­
ma di visibilità?
Sperimentiamo sul ver­
sante della pastorale 
universitaria gli stessi 
interrogativi che grava­
no sull’esperienza del­
l’intera comunità cri­
stiana, chiamata oggi ad attuare con 
slancio la stagione della nuova 
evangelizzazione. La questione di 
fondo è stata chiaramente focalizzata 
durante il convegno di Palermo quan­
do ci si è interrogati su come è possi­
bile tradurre o incarnare nella pro­
pria vita personale, comunitaria e so­
ciale il Vangelo di Gesù Cristo e i 
principi religiosi, antropologici e etici 
che ne scaturiscono stando dentro la 
nostra storia, che è storia della mo­
dernità e del suo esito incerto nel- 
Toggi-

Il convegno di Palermo ha individuato 
due modalità entrambe essenziali, anche 
se disposte su differenti livelli, di questa 
mediazione, mettendo a frutto il cammi­
no percorso nei decenni precedenti: si 
tratta della spiritualità e della cultura. 
Il primato della spiritualità, che è per tutto 
il popolo di Dio, pone la necessità di 
coinvolgere tutti i battezzati nell’impe­
gno di convertire la fuga mundi in un sta­
re dentro il mondo senza confondersi 
con esso, ma fermentandolo nella dire- 
zione dei “cieli nuove e terre nuove”. E 

questo va fatto secondo una logica co­
munitaria, adeguata cioè alla ecclesiologia 
di comunione del Concilio. L’impegno per 
la cultura è l’ineludibile sfida per il cri­
stiano di oggi e il terreno privilegiato nel 
quale la fede si incontra con l’uomo.
Tornando alla pastorale universitaria que­
sta prospettiva si dovrà tradurre in un 
impegno caratterizzato dal discernimen­
to comunitario e dalla collaborazione più 
convinta. In questo senso, in questi ulti­
mi anni il Forum delle associazioni uni­
versitarie ha permesso la realizzazione 
di vari obiettivi nei quali la koinonia non 

è rimasta un’idea astratta, ma si è tra­
sformata in scelte concrete e tangibi­
li. Se l’esperienza nazionale ha dato 
frutti significativi, perché non 
riproporla anche a livello locale? Non 
si può, inoltre, disconoscere lo sfor­
zo delle comunità locali nel promuo­
vere e sostenere i vari soggetti della 
vita universitaria e nel consolidare e 
rafforzare i luoghi e i mezzi attraver­
so i quali si sviluppano le iniziative 
formative.
Vi è un ultimo aspetto, del tutto nuo­

vo, che non è ancora 
diventato oggetto di 
considerazioni da 
parte delle associa­
zioni. La riforma, ba­
sandosi ora sul con­
cetto di Lz/i? Long 
Learning, implicherà 
necessariamente un 
“ritorno” più o meno 
breve in Università 
anche da parte del 
lavoratore, del pro­
fessionista e, addirit­
tura, del docente 
stesso. Non dovran­
no, in questa prospet­
tiva, le nostre asso­

ciazioni ripensare il proprio ruolo per 
essere in grado di affrontare anche 
questi cambiamenti?
Pare evidente che le problematiche 
sopra elencate, in ultima istanza, co­
stituiscono occasioni di 
evangelizzazione che richiedono da 
parte delle nostre comunità e delle 
associazioni analisi attente e adegua­
te scelte d’impegno.

direttore de/l'l fido S\ a fonale per /'Ldn- 
cafone, la Scuola e ¿’Università della C. L. 1.
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Laboratorio

*Gianni Ambrosio

Viviamo una situazione di “transizio­
ne” in tutti i campi, da quello politi­
co-istituzionale a quello economico 
a quello universitario. Lo sappiamo 
tutti, per esperienza diretta, in quan­
to la transizione provoca sempre in­
certezza. Anche nell’ambito della 
fede è assai marcata la “transizione 
religiosa”. Per tutti, certo, ma in par­
ticolare per i giovani.
È facile, specialmente in rapporto ai 
giovani, intendere la transizione reli­
giosa come indifferenza religiosa. 
Molti comportamenti giovanili vanno 
effettivamente in questa direzione.
Ma la transizione non è di per sé 
indifferenza. Può indurre all’indiffe­
renza, certo, soprattutto quando non 
vi è una coscienza consapevole e re­
sponsabile, frutto di un cammino di 
formazione.
Per molti giovani appare difficile il 
cammino di formazione umana e re­
ligiosa (cristiana). Spesso non trova­
no nella propria famiglia una partico­
lare sensibilità religiosa, un certo sen­
so del mistero o del “sacro”. Anche 
nelle altre agenzie di socializzazione 
i giovani non trovano facilmente un 
contesto propedeutico che apra alla 
realtà religiosa attraverso le esperienze 
umane più significative. La realtà so­
ciale e culturale, con la sua atmosfe­
ra avvolgente, e rumorosa, banalizza 
vita e valori, favorisce la dispersio­
ne di interessi, offre un orizzonte 
piatto e grigio.

6 Ricerca

Ma se l’ambiente esterno non è favore­
vole, non possiamo solo puntare il dito 
accusatore. Sarebbe troppo comodo, e 
sarebbe troppo deresponsabilizzante. 
Comunque, anche se il contesto fosse 
più propizio, la presa di coscienza e la 
decisione ultima sono sempre personali. 
È qui che si decide, perché qui il gioco 
si fa serio: vale la pena di vivere con 
responsabilità e onestamente? Vale la 
pena di essere fedeli nonostante tutto? 
Vale la pena di sfuggire a Dio e quindi, 
per usare l’immagine di Nietzsche, di vi­
vere nel freddo e nel buio dopo aver 
sganciato la terra dal sole?
Ho la sensazione che molti giovani, che 
pure sembrano solo affascinati dalla notte 
o solo interessati alla realtà immediata, 
attendano la luce del giorno. Ma forse 
non sanno che c’è il giorno con la sua 
luce, con il suo calore, con la sua felici­
tà. Forse non sanno neppure che il cam­
mino che porta alla luce è praticabile.
E allora molti si limitano a galleggiare 
sull’esistenza, senza grandi domande, 
senza grandi scelte, senza grandi respon­
sabilità, limitandosi a qualche emozione, 
a qualche suggestione, a qualche soddi­
sfazione, a qualche parziale 
coinvolgimento.
E tuttavia non ritengo che le diverse eti­
chette che vengono applicate a questa 
generazione di giovani siano davvero utili 
per entrare in dialogo con loro e per di­
ventarne interlocutori. Ho la viva sensa­
zione che, dietro all’apparente indifferen­
za o alla apparente rassegnazione di molti 

giovani, vi sia comunque una certa 
presa di coscienza della precarietà 
di una vita che non sa, o non vuole, 
guardare in profondità, dentro di sé. 
Può funzionare per un po’ la piace­
vole compagnia, può interessare e gra­
tificare fino a un certo punto il diver­
timento, può soddisfare il viaggio eso­
tico, ma alla fine tutto questo non 
basta. L’incantesimo non dura. Così 
«si va a ramengo», anche se «possi­
bilmente in coppia», come ha scritto 
Gabriele Romagnoli su Repubblica del 
4 giugno scorso.
Per questo ritengo che i giovani -e in 
particolare i giovani universitari- ab­
biano bisogno di sentirsi rivolgere le 
domande fondamentali, quelle do­
mande troppe spesso eluse per sot­
trarsi alla serietà delle scelte e all’im­
pegno di un progetto. Hanno biso­
gno di sentire e di capire che la que­
stione di Dio non può essere rimos­
sa, perché è questione decisiva per la 
serietà della vita, per un progetto che 
guarda fiducioso al futuro. Hanno bi­
sogno di rendersi conto che la pre­
ghiera è necessaria alla vita, come 
l’amore, come il cibo, come l’aria.

'già assistente de! gruppo P.l'.C.I. di 
Vercelli, è Assistente Generale deU’Univer- 
sità Cattolica del S. Cuore. Inoltre insegna 
sociologia e /a parte della Commissione per 
il Progetto Culturale della C.li.l.



La Pastorale in Università

Giuseppe Dalla Torre

Nel prossimo anno accademico 2001 - 
2002 gli atenei italiani partiranno con 
il nuovo sistema formativo articolato 
in lauree triennali e quinquennali, in 
dottorati di ricerca e scuole di 
specializzazione, in master di primo 
e secondo livello.
Senza ripercorrere gli obiettivi che la 
riforma si è posta e i rischi che essa 
comporta, voglio sottolineare che la 
realizzazione dell’autonomia -una 
opportunità e una ricchezza, e allo 
stesso tempo anche un rischio- è ora 
nelle mani di tutti coloro che opera­
no nelle istituzioni universitarie. A 
loro spetta cogliere quell’opportuni­
tà e favorire un felice innesto del 
nuovo nel plurisecolare tronco. Ciò 
presuppone in loro anche una “etica 
del cambiamento”, cioè una dispo­
nibilità spirituale e intellettuale a far 
sì che le innovazioni producano i 
frutti sperati. Noi docenti, infatti, 
dovremo essere capaci di un grande 
sforzo per ripensare l’attività didatti­
ca. S’impone la necessità di elaborare 
esperienze didattiche nuove, idonee 
a rendere efficiente ed efficace l’in­
segnamento. In secondo luogo gli stu­
denti saranno chiamati a farsi parte 
attiva e responsabile del processo di 
rinnovamento dell’insegnamento e 
della stessa ricerca. Da essi si pre­
tende una partecipazione attiva e non 
passiva, un atteggiamento 
collaborativo, una frequenza effetti­
va e non formale all’attività didattica 

e di ricerca, la sottoposizione alle forme 
di valutazione in itinere che si riterranno 
opportune di volta in volta, alternative o 
aggiuntive ai tradizionali esami. Infine il 
personale tecnico e amministrativo deve 
essere sempre più consapevole di avere 
anch’esso una responsabilità di primo pia­
no nell’efficienza del sistema, in tutti i 
suoi comparti e specialmente nei luoghi 
strategici dell’Ateneo e negli uffici di 
frontiera. Ma soprattutto il personale tec­
nico-amministrativo deve coltivare sem­
pre più la consapevolezza che partecipa 
anch’esso, a diverso titolo ma non con 
minore responsabilità ed efficacia, agli 
obiettivi della nostra Università che non 
sono solo di formazione professionale 
degli studente, ma anche di educazione.

Le potenzialità positive derivanti dalla 
riforma debbono essere orientate a fa­
vorire quel nuovo umanesimo, auspicato 
vivamente da Giovanni Paolo II in oc­
casione del Giubileo delle Università. 
A tal fine è necessario avere presenti al­
cuni obiettivi che mi sembrano prioritari 
e inderogabili.
Un primo obiettivo è quello della conti­
nua riaffermazione della priorità dell’es­
sere sull’avere, il che significa muoversi 
nella ricerca e nell’insegnamento secon­
do una gnoseologia capace di smasche­
rare le ideologie come saperi aprioristici, 
interamente deduttivi e chiusi in sé; una 
epistemologia capace di integrare e far 
comunicare i saperi, ove la persona non 
è solo oggetto delle scienze ma anche e 

soprattutto soggetto e, quindi, recla­
ma le spiegazioni ultime delle cose; 
un’antropologia che non pensa all’uo­
mo come mezzo ma come fine.1 Al 
riguardo non si possono tacere i ri­
schi della riforma, specie laddove 
sembra dominata dall’idea 
efficientistica di una formazione pro­
fessionale rapida e rispondente alle 
esigenze del mercato del lavoro, col 
pericolo di dimenticare la formazio­
ne dell’uomo, di tutto l’uomo.
Un secondo obiettivo è dato dalla 
necessità di contribuire, nell’insegna­
mento così come nella ricerca, a che 
siano restituite all’etica, al diritto, 
alla politica le funzioni loro pro­
prie e secondo l’ordinazione gerar­
chica che a esse spetta. L’Università 
non può chiamarsi fuori da una 
problematica che costituisce il retto 
e solido fondamento del vivere asso­
ciato.
Un terzo obiettivo consiste nel colti­
vare la consapevolezza che la fun­
zione educativa è responsabilità di 
tutte le Facoltà e di tutti coloro che 
partecipano ai processi formativi. 
L’Università deve coltivare, nella ri­
cerca e nell’insegnamento, l’idea del­
la sussistenza e della distinguibilità tra 
bene e male; della sussistenza del male 
nell’uomo, che può incarnarsi nelle 
strutture sociali; della possibilità di 
resistenza alle pulsioni non buone e 
di riscatto dalle inclinazioni malvagie; 
della possibilità dell’educazione come
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processo tendente a rendere naturali 
e spontanei comportamenti virtuosi. 
Un quarto obiettivo è quello di favo­
rire, in una società sensibile solo ai 
diritti, una cultura dei doveri inde­
rogabili di solidarietà, che costitui­
sce il presupposto indispensabile per 
un pacifico e giusto vivere sociale. 
In tale prospettiva l’Università, che è 
un microcosmo di persone in rela­
zione e di attività concorrenti a un 
fine comune, se riesce a realizzarsi e 
a crescere -secondo il continuo am­
monimento del Papa- come «comuni­
tà di persone, può divenire significa­
tivo “laboratorio” del vivere socia­
le». Al riguardo non possiamo non 
ricordare una bellissima pagina del 
grande intellettuale e grande conver­
tito, il cardinale Newman, Sull’Uni­
versità, laddove scrive: «quando la 
Chiesa fonda Un’Università, essa non 
coltiva il talento, il genio o il sapere 
per loro stessi, ma nell’interesse dei 
propri figli, dei loro vantaggi spiri­
tuali, della loro influenza e utilità, allo 
scopo di educarli e meglio assolvere 
il loro ruolo nella vita, e di farne dei 
membri della società più intelligenti, 
capaci e attivi».2 In siffatta prospetti­
va non possiamo non pensare ai ri­
schi sottesi a una riforma dell’Uni- 
versità attenta all’obiettivo della 
professionalizzazione, laddove que­
sta, secondo lo spirito individualisti­
co proprio del nostro tempo, sia inte­
sa come fonte di utilità personal non 
coniugate alla responsabilità di con­
tribuire alla crescita materiale e spiri­
tuale degli altri, e più in generale del­
la società.
Un quinto obiettivo consiste nell’ac- 
quisire e far crescere la consapevo­
lezza di una sana dinamica tra 
universalismo e particolarismi, tra

assimilazione e diversità, in un mondo 
che sembra essere sempre più dilaniato 
tra gli opposti poli. Da questo punto di 
vista, ad esempio, la riforma universita­
ria appare al tempo stesso effetto e fat­
tore di globalizzazione: effetto, perché 
tra le sue motivazioni esplicite è proprio 
quello di uniformare titoli e formazione 
agli standards che si vengono afferman­
do a livello europeo e mondiale; fattore, 
perché spinge in tal senso e pensa a un 
mercato del lavoro di dimensioni 
ultranazionali e planetarie. Si tratta di un 
elemento di forza, ma anche di grande 
rischio della riforma, perché la 
globalizzazione può essere non subita ma 
governata solo sul presupposto di forti 
identità personali e collettive; identità che 
l’Università non può conseguentemente 
mancare di coltivare.
Un sesto obiettivo deriva in particolare 
dall’essere, la Lumsa, Un’Università cat­
tolica. Perché è proprio dell’università 
cattolica favorire il rapporto tra ragio­
ne e fede, dimostrare che tra esse non 
v’è opposizione ma solidarietà, che la se­
conda può illuminare la prima ma la pri­
ma rende più forte e consapevole la se­
conda.3 Come incisivamente è stato det­
to da Giovanni Paolo II, fede e ragione 
sono «le due ali con le quali lo spirito 
umano s’innalza verso la contemplazio­
ne della verità».4 In effetti gli studiosi, gli 
uomini di cultura sono interpellati dal 
desiderio di verità che è insito, che è in­
nato in ogni uomo; esso nasce dal 
didentro e rimane pungente nonostante 
il continuo e prodigioso allargarsi delle 
conoscenze. Il progresso della scienza, 
da solo, lascia alla fine sempre insoddi­
sfatti. Davvero possiamo ripete con 
Agostino «inquiem est cor nostrum, 
donec requiescat in Te».5 Anche da que­
sto punto di vista la riforma universitaria 
può presentare dei rischi: non solo per­

ché rimane la assurda separazione tra 
“saperi profani” e “saperi sacri”; ma 
anche perché sussiste il forte rischio 
di una progressiva emarginazione 
dei saperi umanistici e dei saperi 
religiosi, rispetto alla prevedibile 
ascesa dei saperi legati alla scienza 
della natura. Anche in ragione di ciò, 
dunque, lo sforzo di tenere unite fede 
e ragione deve essere costante, nella 
ricerca e nell’insegnamento: deve es­
sere una dimensione naturale, spon­
tanea dell’operosità collettiva e indi­
viduale. Ciò vale per tutti i settori di­
sciplinari, ma in particolare per le 
scienze teologiche. La loro presenza 
nell’Ateneo deve essere non la pro­
va provata di saperi che, rispetto ai 
saperi profani, sono come parallele 
che non s’incontrano mai; di saperi, 
pertanto, che giustamente il legisla­
tore liberale nel nostro Paese ha 
definitivamente separato con la sop­
pressione della Facoltà di Teologia 
nelle Università. La loro presenza in 
Ateneo deve, invece, avere il senso 
della parallela di un binario, che è 
necessario perché il treno della scien­
za possa procedere oltre e toccare 
nuove stazioni.

U ..... ....... .. .......................

rCfr. in meritò G. Tanzella-Nitti, Passio­
ne per la verità e responsabilità del sapere. 
Un’idea di Università nel Magistero di Gio­
vanni Paolo II, Casale Monferato 1998, p. 
233.
2 J.H. Newman, Opere, Torino 1988, p. 
737.
3 cfr. G-B. Montini, Coscienza universita­
ria. Note per gli studenti, risi., Roma 2000. 
4 Enc. Fidi! et ratio, Prologo.
5 Confessioni, 1,1.

' Rettore della Ubera Università Maria S.
Assunta
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La Pastorale in Università

intervista a Giorgio Prinzivalli e a Michele Lucchesi

La nuova riforma propone dei cambiamenti 
e introduce delle innovazioni. Quali sono 
gli elementi più interessanti e per quale mo­
tivo?

Prinzivalli: innanzitutto vorrei fare 
una premessa per cercare di spiegare 
il punto di vista che, secondo me, è 
più interessante per valutare questa 
riforma.
E ormai assodato che il nuovo testo 
di legge ha mascherato malamente 
come decentramento agli atenei quella 
che in realtà è una proliferazione di 
vincoli e rigidità. A partire da que­
sto dato, comunque problematico, il 
punto non è quello di sostenere, 
aprioristicamente e ideologicamente, 
un’idea di Università senza parametri 
comuni e senza alcuna forma di con­
trollo. Quasi tutti i dibattiti dei “col­
ti” su questo tema hanno elegante­
mente trascurato il dato più evidente 
della realtà universitaria: che in Uni­
versità ci sono delle persone. E la 
tutela del valore della persona la 
preoccupazione che deve muovere 
questa fase riformatrice. Quello che 
ci sentiamo di tenere fermo è che ap­
punto questa nuova normativa non 
può passare come una livella sulla li­
bertà che ciascuno ha nell’investire il 
proprio tempo. Purtroppo uno sguar­
do all’esperienza di chi ha già iniziato 
il nuovo corso, mi riferisco ai Poli­
tecnici, rileva immediatamente che 
quella che potrebbe essere conside­
rata una preoccupazione esagerata ha 
invece ragione di esistere e di porsi 
in modo urgente. Guardiamo, ad 
esempio, al ruolo centrale che ha as­
sunto la lezione: occupa di fatto la 
maggior parte del tempo dello stu­

dente. La prima conseguenza è che, aven­
do meno tempo per riprendere a casa gli 
argomenti, gli studenti chiedono, giusta­
mente, alla lezione di dar loro un sapere 
subito spendibile che non richieda un ec­
cessiva rielaborazione. Il professore, da 
parte sua, è preoccupato di rispettare tas­
sativamente la “tabella di marcia” consa­
pevole che ciò che non viene spiegato a 
lezione rimarrà fuori dal programma. La 
lezione non è più il momento di con­
fronto tra lo studente e un professore 
che è “maestro”, durante la quale passa, 
attraverso la spiegazione di alcuni argo­
menti, il metodo che chi insegna ha ac­
quisito per affrontare l’intera materia.
La seconda conseguenza è che diventa 
praticamente impossibile per chi studia 
realizzare iniziative che lo vedano pro­
tagonista e che esprimano i suoi deside­
ri e le sue attitudini.

Lucchesi: secondo me, dando uno sguar­
do ai cambiamenti, ormai praticamente in 
atto, bisogna considerare la situazione ge­
nerale in maniera un po’ più articolata. 
Ci sono delle novità, senz’altro positive, 
che mirano, almeno nell’idea iniziale e 
nello spirito di fondo della riforma, a 
porre lo studente coi suoi tempi reali di 
studio al centro dell’università. Fino ad 
ora tutto è sempre ruotato attorno al do­
cente e il carico di sapere che lo studen­
te doveva apprendere era indipendente 
rispetto ai tempi nuovi della vita, alle esi­
genze diverse, alle sensibilità differenti, 
alle metodologie di lavoro che ognuno 
di noi andando all’Università scopre come 
proprie. Come primo dato, quindi, il mu­
tamento di prospettiva riguardo al tem­
po, con l’introduzione dei crediti per cal­
colare il carico di studio degli studenti.
Una seconda questione che sottolinee­

rei, è la sfida -che io leggerei proprio 
in questi termini- di ripensare la 
metodologia anche dell’insegnamen­
to non proponendo agli studenti sol­
tanto la lezione frontale. Questa ha 
sicuramente l’indubbio valore di pre­
sentare il docente anche come “ma­
estro”, che ha il compito di insegnare 
un metodo; sappiamo, però, come 
questo oggi spesso non accada nelle 
università e come siano pochissimi i 
maestri che si ha la possibilità di in­
contrare nelle aule universitarie. La 
sfida allora è quella di ripensare la 
didattica, puntando a far sperimen­
tare il metodo di studio in itinere, at­
traverso tesine, seminari, stage, che 
non dovrebbero avere come unico 
obiettivo l’acquisizione di competen­
ze professionali.
È chiaro, ci sono dei tempi che an­
dranno ridotti, ad esempio quello del­
lo studio personale a vantaggio di 
tempi nuovi in cui lo studio sarà mag­
giormente condiviso in altri spazi al­
l’interno dell’università. Probabil­
mente -questo non lo sappiamo an­
cora- ci saranno altri tempi recuperati 
nel segno della condivisione e dello 
stare insieme, che sono i tempi che 
oggi la maggior parte degli studenti 
occupa stando a casa a studiare da 
soli. L’Università potrà finalmente 
tornare a essere un luogo di aggrega­
zione. Sto pensando in particolare ai 
mega atenei, che sono diventati luo­
ghi spersonalizzanti in cui gli studen­
ti non frequentano le lezioni e in cui 
trascorrono poco tempo.

Cambierà allora sicuramente la vita degli 
universitari in termini di tempo vissuto nelle 
università e di ore dedicate allo studio. Si
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può rendere l’Università un ruolo significa­
tivo? E come?

Prinzivalli: come sottolineava Miche­
le molti più studenti saranno riporta­
ti, dalla nuova impostazione, nei luo­
ghi delle università, ma non posso 
non rilevare che il metodo adottato è 
stato quello di aver creato un “Liceo 
dopo il liceo”... Se andiamo a vede­
re gli strumenti usati per attuare que­
sta “rimpatriata” sono quelli coercitivi 
propri delle superiori.
Noi siamo sempre stati favorevoli a 
vivere l’Università nell’università, 
tanto è vero che per la maggior parte 
di noi l’Università è come una casa in 
cui passiamo la gran parte della gior­
nata, ma il passo per diventare adulti 
(e questi anni sono gli ultimi in cui 
possiamo con più facilità mettere a 
tema la nostra educazione) è anche 
dato dalla responsabilizzazione nel­
l’uso del tempo. A maggior ragione, 
alla nostra età più che alle superiori, 
è ancora più urgente il bisogno di ca­
pire chi siamo, di provare a prendere 
l’iniziativa secondo la nostra storia, 
la nostra sensibilità. Ecco allora che 
la gabbia calata dalla riforma ci sta 
stretta ancor prima di averla provata! 
La legge, a questo punto, è difficil­
mente modificabile; l’unico appello 
che mi sento di fare ai rettori e ai pro­
fessori che sono chiamati ad appli­
carla, è di riconoscere e tutelare le 
iniziative prese dello studente, sin­
golo o associato, all’interno dell’uni­
versità, a partire dalla consapevolez­
za che in questi momenti si gioca una 
possibilità educativa insostituibile.

Lucchesi: effettivamente uno dei ri­
schi di questa riforma è di trasforma­
re l’università in un grande liceo, dove 
tutto è già previsto e organizzato. Da 
questo punto di vista, per evitare di 
svilire il ruolo dell’università sarà 
fondamentale il modo con il quale do­
centi interpreteranno questi cam­
biamenti. Perché da un lato ci potrà 
essere veramente il pericolo che, ad
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esempio, si operi un vero taglio delle 
materie, riducendo la loro complessità per 
adattarle al sistema dei crediti. Dall’altro 
lato, però, di positivo potrebbe esserci la 
novità di docenti che ripensano il loro 
modo di insegnare, mantenendo comun­
que alto il livello delle discipline, del­
l’approfondimento, della qualità della ri­
cerca che potrebbe essere estesa e coin­
volgere in qualche misura gli studenti con 
metodologie nuove. Sarebbe auspicabile 
che si realizzi questa seconda strada. 
Senz’altro conterà molto anche la respon­
sabilità degli studenti, chiamati a fare 
parte delle commissioni paritetiche per 
la didattica. Diventerà sempre più impor­
tante il ruolo che possono svolgere le 
associazioni, ruolo che deve trovare 
delle forme di riconoscimento. Gli stu­
denti devono prendere coscienza di quel­
le che sono le loro possibilità, innanzitutto 
nella scelta dei corsi di studio, nella co­
struzione di un progetto per la loro lau­
rea. E per questo non basterà certamen­
te il semplice tutorato o l’orientamento 
svolto dall’università, ma sarà indispen­
sabile un’opera di maggiore 
sensibilizzazione che soltanto le associa­
zioni che entrano a contatto con le per­
sone possono fare. Bisognerà mantenere 
alto anche il livello della coscienza cri­
tica degli studenti, in modo da esercita­
re una pressione sugli atenei nel momento 
in cui compiono delle scelte che riguar­
dano l’attuazione dei regolamenti 
d’ateneo e di facoltà, la formulazione 
degli obiettivi formativi dei corsi di lau­
rea e la creazione di nuovi percorsi di 
studio. Tutti ambiti che presuppongono 
un progetto di uomo e di professioni­
sta, su cui gli studenti e le associazioni 
non possono non esprimersi.

Ea pastorale dell’università, quali le difficoltà e 
le proposte, le prospettive? Quindi, come fiare 
pastorale in Università?

Prinzivalli: anche con la riforma, il punto 
rimane sempre quello che l’esperienza 
cristiana vissuta in Università rende 
più umana, più interessante, più proficua 
anche dal punto di vista educativo la vita.

Ovviamente il nuovo scenario impor­
rà dei cambiamenti, costringendoci ma­
gari a ripensare molti metodi, molte 
forme di incontro e di espressione 
che si tramandano da generazioni. 
Questo, però, non mi preoccupa tan­
to, nel senso che l’esperienza cristia­
na va avanti per una presenza, una 
testimonianza visibile di vita cambia­
ta e di unità, anche dentro l’ambiente 
o il sistema più rigido. Ma proprio per­
ché abbiamo a cuore quanto detto 
prima, non possiamo tacere! È si­
gnificativo che, per quanto ne sappia, 
i giudizi e le preoccupazioni nei con­
fronti di questa riforma provengano 
solo da certe comunità vive.

Lucchesi: sicuramente, partendo an­
che dall’esperienza dei nostri gruppi, 
spesso ci troviamo ad essere una mi­
noranza rispetto alla grande massa di 
studenti che rimangono indifferenti 
sui temi della riforma. Giorgio già di­
ceva che forse i nostri gruppi, le no­
stre realtà, sono più sensibili di fron­
te a moltissimi altri che non vivono 
l’Università con senso di partecipa­
zione e di responsabilità reale su ciò 
che accade. La nostra presenza vor­
rebbe creare una coscienza critica, una 
diffusa maturità tra gli studenti, vor­
rebbe anche essere una sorta di pon­
te soprattutto verso quei giovani che 
spesso non riusciamo a raggiungere 
in altri ambienti, ma con i quali in 
Università possiamo dialogare. Pen­
siamo al numero enorme di giovani 
con cui la Chiesa non riesce a parlare 
e con i quali noi invece abbiamo in 
comune un ambiente e un tempo 
di studio, di formazione, di 
maturazione, che durano per anni. 
Noi possiamo essere delle proposte 
concrete per creare comunione, non 
chiudendoci su noi stessi e offrendo 
occasioni di confronto.

' si udente di (tiurispruden^i all'l Ini versi!à Cai!oliai 
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ne e I sbercifione all :orum dette associazioni universi­
tarie della C.CI.
" studente di I attere Classiche aU'Clniversità di Ca­
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La vecchia e la nuova eversione politica
*

Andrea Cammarota

É stato indubbiamente un trauma per 
il nostro Paese la materializzazione 
improvvisa dell’incubo del terrori­
smo, spettro che si riteneva 
definitivamente esorcizzato e che in­
vece dimostra di essersi risvegliato 
dopo anni di apparente quiete. Già 
sul finire degli “anni di piombo” si 
era avanzata la ben poco rassicurante 
ipotesi che il terrorismo fosse una 
sorta di patologia endemica nei paesi 
cosiddetti avanzati, destinata a cono­
scere fasi acute ed altre recessive. 
Purtroppo le Cassandre sembrano 
aver avuto ragione, perché neanche 
il crollo del Muro di Berlino e la 
morte vera o presunta delle ideolo­
gie hanno assestato il colpo di grazia 
all’eversione politica. Sarebbe più 
appropriato usare quest’ultimo termi­
ne rispetto al più generico “terrori­
smo”, perché occorre fare distinzio­
ne tra i progetti dei gruppi che inten­
dono realizzare un cambiamento vio­
lento nelle strutture politiche italia­
ne e altre forme di spargimento 
indiscriminato del terrore che opera­
no a livello intemazionale.
Quel che sembra accertato è il colle­
gamento stretto tra le esperienze ri­
salenti nel tempo e la nuova nidiata 
di eversori. Si tratta di un cordone 
ombelicale che nemmeno l’estrema 
diversità dell’odierno scenario politi­
co rispetto a quello degli anni ’70 è 
sufficiente a recidere. Penso sia bene 

partire proprio da qui.
In un recente libro-intervista il Presidente 
della Commissione Stragi sen. Giovanni 
Pellegrino ha tirato le somme di anni di 
lavoro, peraltro non conclusosi con un 
documento unitario a causa delle diffe­
renti valutazioni date dalle forze politi­
che ai fatti accertati, di per sé del tutto 
pacifici. Pellegrino alza il sipario, forse 
per la prima volta in maniera così ampia, 
sull’importanza degli equilibri e degli in­
terventi internazionali per il fenomeno 
terroristico italiano. È indubbio che oggi 
da questo punto di vista la situazione è 
molto cambiata e forse ci si può azzarda­
re a sostenere che la rinascita eversiva 
abbia origini più marcatamente nazio­
nali, salvo poi coordinarsi con analoghe 
esperienze estere, ma sempre su un pia­
no meramente operativo.
Anche la stessa situazione politica italia­
na è radicalmente mutata, ma ritornano 
tuttavia alcune costanti di grande impor­
tanza. Innanzitutto ora come allora sono 
presenti nel paese larghe sacche di “an­
tagonismo”, ovvero di soggetti, in 
special modo giovani, che non si ricono­
scono nell’attuale sistema politico. Du­
rante la prima stagione dell’eversione ciò 
era causato dalla mancanza di alternanza 
al potere, con la principale forza di op­
posizione, il Partito Comunista, teso a ri­
cercare possibili convergenze con alcu­
ni partiti di governo per concorrere a de­
terminare le scelte di indirizzo del Pae­
se. Oggi il sistema elettorale e l’esigenza 

di governabilità impongono la forma­
zione di coalizioni e la conquista del­
l’elettorato cosiddetto moderato di­
venta la chiave per il successo elet­
torale. In entrambe queste situazioni 
le ali ideologiche estreme riman­
gono per così dire “scoperte”, fi­
nendo per essere facilmente 
permeabili all’idea che solo l’opzio­
ne terroristica ed eversiva costitui­
sca la soluzione ai problemi del Pae­
se.
Un’analisi approfondita del fenome­
no risulta assolutamente indispensa­
bile anche per la scelta delle 
contromisure che lo Stato deve as­
sumere in difesa della società e della 
sua stessa sussistenza. Se un errore 
di metodo fu fatto nel primo approc­
cio al terrorismo, esso fu proprio la 
mancanza di uno sguardo attento alla 
realtà sociale che faceva da burnus alla 
scelta rivoluzionaria. La risposta fu 
subito l’indossare l’elmetto ed 
imbracciare il fucile della repressio­
ne penale, con l’introduzione di una 
serie di nuovi reati.
In primo luogo si individuarono gli 
strumenti attraverso i quali i terrori­
sti tentavano di realizzare i loro pro­
positi, ad esempio sequestri di per­
sona, attentati, sottrazioni di armi. Si 
trattava di comportamenti già consi­
derati illeciti, ma il legislatore vole­
va dare un segnale di forte attivismo 
e scelse di creare nuove norme che 
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descrivono condotte già previste al­
trove, ma illuminate dalla finalità “di 
terrorismo e di eversione dell’ordine 
democratico”. Lo scopo ultimo della 
scelta è quello di comminare in que­
sti ultimi casi pene assai più severe. 
L’utilità della minaccia di pesanti san­
zioni è tutf altro che pacifica, soprat­
tutto in mancanza della certezza che 
esse siano poi realmente scontate. Il 
vero obiettivo di una scelta come 
questa, più che indurre l’eversore a 
desistere dalle proprie imprese, è 
tranquillizzare il cittadino onesto. 
Si tratta di uno scotto che inevitabil­
mente deve pagare un go­
verno il quale è sempre sot­
toposto al vaglio critico de­
gli elettori, ma che, di fron­
te alle peculiarità della cri­
minalità politica, rischia di 
costare caro. Proprio dal 
giro di vite sanzionatorio 
l’estremista può trarre ulte­
riori convincenti argomenti 
per dimostrare la natura 
antidemocratica dello Stato 
che mira ad abbattere.
In secondo luogo si è cercato di in­
tervenire in anticipo sul realizzarsi di 
fatti delittuosi terroristici. Tale obiet­
tivo è stato perseguito con 
l’incriminazione dei cosiddetti “atti 
preparatori”, comportamenti che 
stanno a monte della commissione di 
reati, e del semplice associarsi a fini 
eversivi. Mentre nel primo caso sor­
ge un problema, piuttosto tecnico, 
relativo alla reale idoneità e direzio­
ne criminale di certi gesti (ad esem­
pio porre un ordigno assolutamente 
inadatto ad esplodere in un monu­
mento ai caduti costituisce attentato?), 
nel secondo è evidente il rischio di 
compressione della libertà di associa­

zione. Se il gruppo eversivo si limita a 
riunirsi per discutere tesi rivoluzionarie, 
sia pure violente, non è detto che meriti 
per ciò solo una sanzione penale: biso­
gnerà piuttosto verificare la concreta pos­
sibilità che esso passi dalla teoria alla pra­
tica éversiva. In caso contrario si rischia 
concretamente di criminalizzare il sem­
plice dissenso radicale, fastidioso o sco­
modo fin che si vuole, ma assolutamen­
te legittimo. Ciò è ancor più probabile 
quando si qualifica partecipe di un’asso­
ciazione criminale terroristica anche chi 
ha semplicemente manifestato un’adesio­
ne ideologica o ne sia un membro inope­

roso.
In ultimo qualche parola va spesa sullo 
stesso concetto della “finalità di ter­
rorismo e di eversione”. Le nostre leg­
gi dell’emergenza hanno introdotto una 
pesante aggravante applicabile nel caso 
in cui qualsiasi reato sia commesso con 
questo scopo. Vien da sé chiedersi se 
basti avere intenzione di fare la rivolu­
zione per essere castigati con durezza o 
sia anche necessario che ciò che concre­
tamente si realizza possa davvero inse­
rirsi in un piano eversivo. Lanciare una 
bomba carta contro le vetrine di un 
autoconcessionario è di per sé un gesto 
isolato che assomiglia più alla bravata che 
al golpe...
Che conclusioni possiamo trarre dalla 

precedente esperienza legislativa ora 
che ci ritroviamo drammaticamente di 
nuovo a che fare con il rischio 
brigatista? Innanzitutto è evidente 
l’inutilità di altre norme, magari an- 
ch’esse frettoloso risultato dell’urgen­
za del momento, o di una ulteriore 
severità di dubbia efficacia. La pole­
mica sull’utilizzo dei pentiti che a 
tratti riemerge nel dibattito politico 
non può infatti farci dimenticare che 
la vittoria sul terrorismo non la si è 
conseguita con l’introduzione delle 
norme che si sono rapidamente cita­
te, ma con la promessa di consistenti 

sconti di pena ai terroristi che in­
tendevano confessare e, soprat­
tutto, denunciare gli ex compa­
gni. Il ricorso alla delazione può 
sembrare indecoroso per uno 
stato di diritto, ma quando il “ne­
mico” ha le caratteristiche di un 
organizzazione compatta, di un 
vero e proprio “antistato”, il cam­
po delle possibilità si restringe 
drasticamente. Una volta acqui­
sita questa dolorosa consapevo­

lezza sarà anche più facile corregge­
re le norme in vigore, individuando 
con precisione i comportamenti real­
mente pericolosi e per ciò meritevoli 
di una punizione particolarmente se­
vera, senza illudersi che norme ela­
stiche e indeterminate, magari centrate 
sull’intenzione perseguita dall’agen­
te, costituiscano grimaldelli più utili 
a scardinare il fenomeno eversivo. Si 
tratterebbe di un offesa allo stato di 
diritto, ad una sua difesa mediante la 
negazione dei suoi stessi principi.

‘amato in Diritto penale nell università 
degli Studi, di Torino con la lesi ‘7 reali 
previsti dalla legis iasione di emergenza con­
tro il terrorismo’'
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Dignitatis Humanae

La dichiarazione sulla libertà religiosa
* 

Andrea Decadi

Il breve testo della Dignitatis Humanae rischia di passare 
quasi inosservato tra i documenti del Vaticano II, mentre 
costituisce uno degli scritti conciliari che potremmo 
definire più rivoluzionari, come dimostra l’asprezza del 
dibattito cui diede vita, poiché segna realmente un cambio 
di paradigma1, un coraggioso salto di qualità, pur dentro la 
continuità della tradizione (anche se sappiamo che queste 
svolte non avvengono senza una lunga e magari nascosta 
maturazione).
Di fatto con l’affermazione del diritto alla libertà reli­
giosa fondato sulla dignità della coscienza umana e il cor­
rispondente dovere civile di tutelarne e favorirne per tutti 
l’esercizio, il Magistero dichiara chiusa definitivamente (al­
meno a livello di principio!) l’età costantiniana (nella quale 
lo Stato confessionale era tenuto ad assecondare, anche 
con mezzi coercitivi, l’opera salvifica della Chiesa), rico­
noscendo il pluralismo e la laicità dello Stato e pone 
fine al lungo e doloroso conflitto contro i moderni pro­
cessi di libertà sviluppatisi a partire dall’illuminismo in 
contrapposizione ad una Chiesa che si presentava para­
dossalmente avversaria di valori, come la libertà di co­
scienza, che per sé appartenevano alla sua più genuina 
tradizione e al suo costante insegnamento (basti pensare 
alla testimonianza dei martiri a partire dagli Atti degli Apo­
stoli!).
La dolorosa esperienza delle persecuzioni sotto i regimi 
totalitari del recente passato (quello nazista) e del presen­
te (quello comunista), rendeva molto sentita da parte dei 
Padri conciliari l’esigenza di una affermazione chiara del 
diritto alla libertà religiosa. Tuttavia il grande salto di qua­
lità richiesto consisteva nel superare la tentazione di ri­
vendicare la libertà solo per la Chiesa nella convinzione 
che, in quanto unica vera religione, solo il Cattolicesimo 
avesse diritto di imporsi ed essere difeso e favorito dal­
l’autorità politica. Nello spirito di Papa Giovanni che esor­
tava la Chiesa a non limitarsi alla difesa di se stessa, fu 
così alla fine riconosciuto che il diritto alla libertà religio­

sa deve essere assicurato a tutti e non solo ai cattoEci (in 
base ad una astratta considerazione dei diritti deUa verità), 
in quanto basato sulla dignità della persona umana (da 
cui E significativo titolo della dichiarazione) e della sua 
coscienza (quel sacrario di cui parla anche la GS al n. 16).

La Dignitatis Humanae stabiEsce definitivamente, dunque, il 
riconoscimento del principio deUa Ebertà di coscienza (che 
si distingue chiaramente daU’indifferentismo) e della laicità 
dello Stato (che non significa laicismo). Essa ha perciò 
suscitato grande entusiasmo in molti che vedono qui «il 
vertice del Concibo dal punto di vista deUa coscienza pub- 
bEca e civile» (Mancini), o <¿1 manifesto più idoneo ad af­
frontare i problemi della società multiculturale e 
multireEgiosa» (Mattai).
Da questo punto di vista, in effetti, mi pare di dover rico­
noscere la grande attualità di questo documento e so­
prattutto l’urgenza di studiare ed attuare con sempre mag­
gior cura le conseguenze che derivano daUe affermazioni 
in essa contenute, proprio di fronte alle sfide di questo 
nostro tempo nel quale il problema del plurabsmo si pre­
senta in modo drammaticamente concreto, sia in ordine aUe 
questioni più direttamente rehgiose (dialogo interreEgioso, 
nuove reEgiosità, fondamentabsmi), sia riguardo ai proble­
mi deUa società multiculturale, ai dibattiti stdla laicità e sul 
rapporto tra Ebertà e verità; sia infine rispetto agE sforzi 
impegnativi di immaginare ed attuare percorsi praticabiE per 
pensare e vivere la conviviaEtà deHe differenze.

Le resistenze furono effettivamente molto forti da parte 
di coloro che ritenevano questo passo un disastroso equi­
parare verità ed errore (è possibile riconoscere all’errore 
gb stessi diritti della verità, intendendo la toEeranza come 
un valore e non solamente un male minore?), una resa al 
laicismo tanto combattuto e un tradimento nei confronti 
del Magistero deha Chiesa che si era espresso molto chia­
ramente nella Mirari vos di Gregorio XVI2 e nel Sillaba"
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(non si sarebbe trattato di una sconfessione che rompeva 
la continuità e metteva in crisi la credibilità del Magistero?
E come poteva essere fondata, dal punto di vista 
scritturistico e teologico, una tale novità?).
Sul superamento di queste difficoltà incise certamente mol­
to la nuova sensibilità teologica e pastorale più attenta 
alla storia e al primato della persona, che trovò una auto­
revolissima espressione nel testo della Pacem in terris dove 
Papa Giovanni aveva affermato la necessità di distinguere 
tra errante ed errore e di non identificare false dottrine 
con movimenti storici da esse originati4 Nel proemio del­
la Dignitatis Humanae emerge chiaramente la testimonianza 
di questo sforzo di profondo ripensamento: «...Questo 
Concilio Vaticano rimedita la tradizione sacra e la dottrina 
della Chiesa dalla quale trae nuovi elementi sempre in 
armonia con quelli già posseduti».
La chiave di volta del discorso fu appunto il passaggio 
dall’astrattezza del discorso sui principi, alla concretezza 
del discorso sulla persona umana e la sua dignità nella 
limitatezza storica: dai diritti della verità ai diritti della per­
sona.
Si arrivò così al testo che mi pare giochi attorno a tre 
pilastri fondamentali:

Fondamento della libertà religiosa è la dignità della 
persona umana, per natura tenuta a cercare la verità

Ora «la verità non si impone che in virtù della stessa 
verità» (n. 1) e «l’atto di fede è per sua natura un atto 
libero» (n. 10); perciò ogni coercizione esterna che im­
ponga alla coscienza un credo o che impedisca (al singolo 
o ad una comunità) la legittima espressione della propria 
convinzione religiosa lede gravemente la dignità della 

persona.
È interessante notare a proposito la significativa precisa­
zione del numero 2 dove si afferma che: «non si fonda il 
diritto alla libertà religiosa su una disposizione soggettiva 
della persona, ma sulla sua stessa natura. Per cui il diritto 
ad una tale immunità perdura anche in coloro che non 
soddisfano l’obbligo di cercare la verità e di aderire ad 
essa ed il suo esercizio, qualora sia rispettato l’ordine pub­
blico informato a giustizia, non può essere impedito».

Legame indissolubile tra libertà e verità.
Il documento ribadisce con forza che la ricerca sincera e 
l’adesione convinta alla verità sono indissolubilmente con-
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nesse alla dignità della persona e, dunque, all’esercizio del­
la sua libertà. Perciò, per quanto il suo riconoscimento (come 
si è visto) non sia Condizionato all’effettiva realizzazione 
del compito di ricerca della verità, il diritto alla libertà si 
lega strettamente al dovere di orientarsi ad essa. «La liber­
tà trova la sua pienezza non emancipandosi dalla veri­
tà, ma per mezzo della conoscenza e del riconoscimen­
to di essa»5 afferma il documento che in ciò mi sembra 
recuperare il nucleo di verità contenuto nelle condanne 
del Magistero del XIX see. il quale rifiutava risolutamente 
la libertà religiosa poiché la riteneva nient’altro che riven­
dicazione del diritto all’indifferentismo. Dalla configura­
zione storica delle richieste di libertà dell’ottocento, effet­
tivamente segnate da un chiaro risentimento anticlericale e 
da un rigido laicismo, l’idea di libertà appariva loro come 
affermazione della sostanziale uguaglianza di tutte le opi­
nioni, dell’irrilevanza o perniciosità del fatto religioso e della 
superficiale indifferenza, tradotta in opportunismo e 
utilitarismo pragmatistico, rispetto all’appello stringente della 
verità. Superati oggi quei limiti interpretativi, non possiamo 
però disconoscere l’attualità della problematica questione 
della libertà che, svincolata da ogni riferimento ad istanze 
veritative, mostra inevitabilmente i suoi risvolti drammati­
camente distruttivi.

Obbligo dello Stato al rispetto e alla tutela sociale 
della libertà religiosa.
La negazione o la limitazione indebita della libertà religiosa 
contraddice con il dovere essenziale di ogni autorità civile 
di tutelare e promuovere gli inviolabili diritti dell’uomo. 
Tra il modello totalitario di uno Stato confessionale cui 
viene riconosciuta una competenza indiscriminata nella vita 
religiosa della società e quello laicista dell’ostilità o dell’as­
soluta indifferenza dello Stato al fenomeno religioso, la 
Dignitatis Humanae orienta ad un modello di Stato laico che, 
riconoscendo i diritti delle persone e il valore anche socia­
le dell’esperienza religiosa, garantisce la libertà ai cittadi­
ni singoli e alle comunità in questa materia, senza 
discriminazioni e senza coercizioni salvo i limiti imposti, in 
casi di oggettive, gravi violazioni dalla necessità di difesa 
del bene comune6.
Certamente resta un compito costantemente aperto alla re­
sponsabile riflessione culturale e alla onesta e competente 
mediazione politica quello di tradurre in scelte politiche 
concrete e rispettose di tutti la laicità dello Stato ormai così
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chiaramente affermata; l’esperienza del post-Con- 
cilio ha messo in luce, talvolta con drammaticità, 
l’incremento di responsabilità e di competente fan­
tasia che richiede la nuova consapevolezza matu­
rata nel Vaticano II su questi temi. Il testo stesso 
della Dignitatis Humanae, peraltro, fa intrawedere, 
al di là delle proclamazione di principio, alcune 
tensioni irrisolte nelle questioni più concrete come 
ad esempio la determinazione dei limiti della 
libertà religiosa (oggi urgentemente attuale, si 
pensi a Scientology), la dialettica tra tolleranza e pro­
mozione; lo spazio di libertà per le diverse comu­
nità religiose e le loro convinzioni; i diritti della 
famiglia in ordine alla educazione religiosa dei fi­
gli (compresa la possibilità di scelta della scuola). 
Il cammino di recezione attualizzante del Concilio 
è ancora in atto...

* Assistente Nagonale della F. U.C.I.

Note
1 L’espressione fu usata dall’allora vescovo di 
Stoccarda mons. W Kasper, nella magistrale lezione 
dal titolo Chiesa e libertà, tenuta come prolusione al­
l’apertura dell’anno accademico dell’istituto di Scien­
ze Religiose di Bologna il 23/11/1994 e pubblicata in 
Il Regno/Documenti, 1/95, pp.39-45.
2 Nell’enciclica Mirari vos del 1832 il papa Gregorio 
XVI scriveva: «....è del tutto falsa ed assurda, anzi un 
delirio, che si debba procurare a qualcuno la libertà di 
coscienza, errore tra i più contagiosi...».
3 La raccolta di ottanta proposizioni condannate, con­
tenenti i principali errori dell’età moderna, fu annessa 
al testo dell’enciclica Quanta cura, promulgata nel 1864 
da Pio IX. Tra le proposizioni condannate: «È libero 
a ciascun uomo di abbracciare e professare quella reli­
gione che colla scorta del lume della ragione avrà 
riputato essere vera» (XV); e «Gli uomini, nell’eserci­
zio di qualsivoglia religione possono trovare la via del­
l’eterna salute e conseguire l’eterna salute» (XVI).
* Si tratta di famosi numeri 83 e 84 dell’enciclica pro­
mulgata 1’11/4/1963, dopo la chiusura della prima 
sessione del Concilio. Il n. 83 recita: «Non si dovrà 
però mai confondere l’errore con l’errante, anche quan­
do si tratta di errore o di conoscenza inadeguata della 
verità in campo morale o religioso. L’errante è sem­
pre ed anzitutto una persona e va sempre considerato 
e trattato come si conviene a tanta dignità...».

Passaggio della relazione di mons. Kasher, già cit.
6 Cfr. n. 7.

ITER DEL DOCUMENTO

1) Il tema della libertà religiosa approda al Concilio nella se­
conda sessione, il 18/11/1963, come V capitolo dello schema 
sull’ecumenismo, elaborato dal Segretariato per l’Unità di cri­
stiani. Il capitolo (insieme al IV sugli ebrei) è violentemente 
contestato sia nei contenuti, sia nella collocazione (ritenuta da 
molti inopportuna in questo documento) e rimandato.

2) Lo schema sulla libertà religiosa, scorporato da quello 
sull’ecumenismo ed ampiamente emendato, viene presentato il 
23/9/1964 all’inizio della terza sessione del Concilio, dal 
relatore mons. De Smedt, vescovo di Bruges. La discussione è 
accesissima e si forma subito un fronte di oppositori irriducibi­
li (tra i quali i card. Ottaviani e Ruffini e mons. Lefebvre) e un 
gruppo di entusiasti sostenitori. La maggior parte sono invece 
moderatamente favorevoli al testo purché ulteriormente emen­
dato in modo più o meno consistente.

3) 19/11 /1964: nel cosiddetto “giovedì nero” del Concilio, viene 
annunciato che la Presidenza, accogliendo l’istanza di 200 ve­
scovi italiani e spagnoli di avere maggior tempo per approfon­
dire la questione, rinvia la prevista votazione preliminare (= di 
sostanziale approvazione) sullo schema. Ciò significa che la 
dichiarazione non può essere promulgata entro la fine della 
sessione conciliare. La reazione in aula è durissima e concitata;
i vescovi americani si fanno promotori di una petizione al Papa 
(che raccoglie subito oltre 400 firme) perché il documento venga 
approvato. Si ottiene però solo l’assicurazione che lo schema 
sulla libertà religiosa sarà messo come primo punto nel pro­
gramma della quarta sessione.

4) Lo schema è effettivamente presentato all’inizio della quarta 
sessione (il 15/9/1965). Tra accese discussioni, il testo viene 
votato una prima volta il 21/9/1965 (con 224 voti contrari) e 
una seconda ed ultima volta con testo emendato (sesta ed ulti­
ma redazione) il 19/11 /1965 quando ottiene qualche voto con­
trario in più (229).

5) La Dichiarazione è votata definitivamente nel giorno della 
promulgazione, il 7/12/1965 (nella 168a ed ultima Congrega­
zione Generale alla vigilia della chiusura del Concilio) con 
2308 voti favorevoli, 70 contrari e 8 nulli.
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Testimoni

Per ricordate doti Franco Costa
.*Romolo Pietrobelli

Concentrare in poche righe, per i gio­
vani lettori di Ricerca, un ricordo su 
don Franco Costa (1904-1977) è im­
presa complessa. A quasi 25 anni dalla 
sua morte provo a sintetizzare, accen­
nando a quattro punti di riferimento: 
l’influenza della sua presenza nella 
società italiana e nella comunità ec­
clesiale, l’amicizia come metodo 
educativo, la scelta religiosa della sua 
vita, la sua vocazione sacerdotale. 
Per chi non sa niente di lui, è utile 
riportare ciò che ha scritto un intel­
lettuale di grande livello (Vittore 
Branca): «...non si può ricostruire 
compiutamente la storia civile (del 
dopoguerra 1943-45), non soltanto la 
storia del movimento cattolico italia­
no, ma la storia civile, senza un rife­
rimento a tre grandi personalità: 
Guano, Costa, Bartoletti...». Branca 
si riferisce ovviamente alla “storia del 
profondo” -di lapiriana memoria- cioè 
agli indirizzi culturali e spirituali che 
incidono sulla vita degli uomini e pre­
parano e conducono gli eventi storici 
significativi, di lungo periodo. E il 
cardinale Marco Cè, che lo ha cono­
sciuto a fondo, rafforza la dichiara­
zione di Branca quando afferma: «.. .la 
vicenda ecclesiale di Mons. Franco 
Costa (dagli anni ’20 agli anni ’70) 
esprime la parabola storica del laicato 
cattolico italiano prima e dopo il Con­
cilio...».
Su questa linea sembra essenziale sot­

tolineare contemporaneamente che don 
Costa ha costruito in Italia, come nessun 
altro, con stile personalissimo e infatica­
bile, dagli anni del fascismo e di Pio XI 
sino al periodo degasperiano e al Conci­
lio Vaticano II, uno straordinario tes­
suto di amicizie, a partire da quella con 
Montini, futuro Papa, e Igino Righetti, 
intendendo per amicizia “l’attuazione 
della propria vita al servizio di tutti”; “es­
sere amici” -egli diceva- è scambiarci la 
parte migliore di sé”. Scambiando que­
sto dono ha costruito un metodo, con 
coerenza, con sacrificio, con sapienza 
cristiana. Ha offerto la propria esistenza 
a servizio in particolare della gioventù 
universitaria, attraverso la F.U.C.L, nei 
primi anni giovanili come presidente del 
gruppo di Genova (1925), poi, dopo la 
laurea in legge, diventato sacerdote nel 
1931, nel ruolo di vice Assistente na­
zionale per lunghissimi anni (1933-1955), 
e dal ’55 al ’63 come Assistente naziona­
le.
Al colmo della sua esperienza ecclesia­
le, nella pienezza del sacerdozio -fu per 
breve tempo Vescovo di Crema- nel ruo­
lo di Assistente generale dell’Azione 
Cattolica Italiana (1963-1972), realizza 
con Vittorio Bachelet e in attuazione del 
disegno di Paolo VI, suo grande amico 
sin dagli anni universitari, la riforma de­
gli statuti e l’avvio di quella “scelta re­
ligiosa” tanto preziosa e anticipatrice, 
quanto incompresa e combattuta dai con­
temporanei e non solo.

Tutto ciò, peraltro, acquista un senso 
alto e unitario che qualifica la sua vita, 
trova anzi la sua radice nella spiritua­
lità cristiana ed ecclesiale di don Co­
sta che predicò e attuò quello che si 
può definire il suo principio formativo 
ed educativo: «Dio chiede una cosa 
solo all’uomo, questa immensa 
cosa: che Gli consenta di amarlo». 
Ha vissuto questa alta pedagogia -Fau­
sto Montanari ha scritto che egli è 
stato una “pedagogia vivente”- “for­
temente unificato nella fede” (Sitia 
Sassudelli), in mezzo alla gioventù 
universitaria, nel rispetto e anzi nella 
difesa attiva della laicità, con un’in­
finità di interlocutori credenti e non 
credenti, nei più diversi ambiti della 
società italiana.
Su queste caratteristiche dominanti 
nella vita di don Costa si dovrebbe 
procedere per individuare e ricono­
scere la personalità e l’opera di que­
sto grande sacerdote-amico: per molti 
anni del dopoguerra egli è stato pun­
to di riferimento -in profonda sintonia 
con Paolo VI- sotto il profilo spiri­
tuale e culturale in mezzo ai protago­
nisti democratici degli eventi più di­
versi della vita italiana, da De Gasperi 
a Moro; promotore di amicizia, (“l’ot­
tavo sacramento”della vita fucina) 
come metodo educativo, come valo­
re laico e religioso insieme; ispiratore 
di quella fondamentale scelta religio­
sa per l’Azione cattolica e per i cri- 
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stiani in Italia, non come soluzione 
spiritualista, intimista, ma nella con­
vinzione che «.. .non si cambia il mon­
do perché dei cristiani entrano nella 
storia, ma si cambia se i cristiani 
portano Cristo nella storia; allora si 
muove la storia e l’animazione cristia­
na dei valori temporali, pur nel loro 
rispetto».
Infine, ma soprattutto e prima di tut­
to, va sottolineata la serena e forte 
concentrazione della sua persona, “la 
sua essenziale linea di forza” (Vitto­
rio Bachelet) verso cui tendeva co­
stantemente, sull’obiettivo ispiratore 
della sua esistenza: «La vita cristiana 
è un “sì” coraggioso, con necessarie 
rinunce, alla iniziativa di Dio». Que­
sto era il suo atteggiamento abituale, 
vissuto e mai esibito, in mezzo ad 
ampie schiere di laici e perciò ha fat­
to storia.
Il fascino della sua personalità e l’ef­
ficacia della sua azione tutta interiore 
sono ben colti dalla espressione sin­
tetica usata dal Cardinal Marco Cè: 
«...il tono di don Costa è quello di 
chi, quando parla, è in ascolto: in 
ascolto di Dio e dell’uomo». Perciò 
don Costa era sempre identico (egli 
di se stesso diceva: «dico sempre le 
stesse cose», e si scusava) perché tutta 
la sua vita ruotava intorno al motivo 
unificante, la fede obbediente a Dio, 
e perciò concentrato sull’essenziale 
per farsi accogliente con ogni uomo 
che lo avvicinasse.
Egli ha predicato e testimoniato (le 
sue “formative” ai congressi fucini!) 
che «il rapporto più diretto e autenti­
co che passa tra un uomo e un altro 
uomo passa per Dio» e che «Dio ha 
disegni di grandezza per ogni uomo». 
Egli credeva davvero che a ogni uomo 
era offerta la “vocazione primaria 

alla santità”, convinzione espressa sem­
pre ed enunciata sin dagli anni ’40 (in 
largo anticipo sulla dichiarazione conci­
liare della Lumen gentium), e che nella ri­
sposta a questo primario invito si attuava 
la risposta più piena anche ad ogni altra 
vocazione particolare, secondaria, per as­
solvere i doveri specifici di ogni stato di 
vita, di ogni professione e attività umana. 
Ha ricordato molto bene Sitia Sassudelli 
che «l’educazione che don Costa dava 
era a una comune spiritualità fondamen­
tale, capace di sostenere forme diverse 
di vita cristiana e di servizio nella Chie­
sa. Alla sua scuola trovarono modo di 
maturare vocazioni alla vita contemplativa 
e politica, alla famiglia e all’azione catto­
lica, alla professione e al sacerdozio». 
Egli stesso ha vissuto tante esperienze 
particolari («il cristiano è obbligato a oc­
cuparsi di tutto» diceva), aperto a tutti i 
contatti, ma non ne veniva condiziona­
to. Perché <¿1 cristiano è un indagatore 
umile e paziente delle forze buone, dei 
germi di bene presenti ovunque nel mon­
do»1 . In questo senso è stato un educa­
tore, senza timori, anche all’impegno po­
litico. Convinto che “ogni volta che l’uo­
mo cresce interiormente, religiosamen­
te, culturalmente, il mondo e la storia 
progrediscono”, “che ogni anima che si 
eleva, eleva il mondo”, che “sono le vir­
tù morali che consentono di fare grande 
la politica” e che -siamo nel ’58- “non 
sarà mai perdonato ai cattolici di fallire 
sul piano morale”.

Il mio ricordo su don Costa finisce, ov­
viamente, per sottolineare un solo aspetto 
della sua personalità ricca, quello del sa­
cerdote educatore. Ma proprio sotto que­
sto profilo convergente si nasconde il 
segreto più alto della sua vocazione sa­
cerdotale, quello di essere accanto ad 
ogni uomo «in una paternità spirituale 

Franco Costa

rispettosissima, che ha una fonda­
mentale paura: di guastare l’opera di 
Dio». «Che bella cosa -egli dice- 
quando un prete va nel luogo del giu­
dizio che è la confessione col desi­
derio di capire una vita, di aiutarla, di 
dire la parola di Dio e di salvezza per 
questa vita; e di imparare. E potrà for­
se insegnare qualche cosa un povero 
prete, se impara molto da chi ha vici­
no».
Questa pedagogia si integra in don 
Costa nella sua infaticabile opera di 
liberazione delle energie laicali 
nella Chiesa e nel mondo, di una 
loro comunione per la salvezza del­
l’umanità: connotato che lo caratte­
rizza in maniera specialissima.
Il suo motto episcopale ut unum sint 
felicemente premonitore, non ha sol­
tanto un valore ecumenico ma indica 
la sua costante sollecitazione al “cam­
minare insieme, sulla via della respon­
sabilità e della libertà”.

'già Presidente Nazionale della F.U.C.I. 
(1949-1955), è membro del Consiglio di 
Amministrafione della Fondazione FU CI.

Nota_________________
1 cfr. I semi del Verbo della Evangeli! nutiandi 
di Paolo VI del 1975.
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Maurilio Guasco

La storia come luogo teologico 
Parlare di “luogo teologico” significa 
pensare a Melchior Cano, il teologo 
che utilizza in modo sistematico quel 
concetto per indicare i titoli delle fonti 
in cui si possono trovare i principi 
dell’argomentazione teologica. Fra i 
luoghi teologici definiti “impropri”, 
Cano inserisce anche la storia.
Un’affermazione che oggi pare del 
tutto ovvia: ma che ha sollevato in 
tempi diversi controversie e discus­
sioni appassionate. Si pensi, per rife­
rirci ad epoche recenti, ai dibattiti sol­
levati dalla nouvelle théologie fran­
cese negli anni Quaranta, che tra 
l’altro affermava che il teologo riflette 
sul dato rivelato, ma non può dimen­
ticare che il dato rivelato viene tra­
smesso con e nella storia.
La teologia di Congar, Chenu, 
Daniélou e altri era il tentativo di su­
perare definitivamente la crisi 
modernista di inizio secolo, quan­
do si aveva avuto l’impressione che 
teologia e storia camminassero su bi­
nari paralleli e incompatibili, causa 
l’apparente insuperabile divergenza 
dei rispettivi metodi di lavoro. Lo sto­
rico ed esegeta francese Loisy era con­
siderato il capofila di tale tendenza: 
ed egli rifiutava apertamente ogni con­
fronto con la teologia, riteneva im­
pensabile qualsiasi tentativo di accor­
do tra i risultati della ricerca storica e 
quelli della ricerca teologica, quando 
si fossero trovati in opposizione; pen­

sava però che tale opposizione non ave­
va ragione di essere, in quanto le due 
scienze si muovevano su piani diversi: 
la storia ricerca dei fatti, dei dati 
quantificabili, dimostrabili razionalmen­
te; la teologia si occupa di verità 
ineffabili, soprannaturali e quindi sen­
za alcun legame diretto con la realtà og­
gettiva. Il fatto naturale è oggetto di ri­
cerca, l’evento soprannaturale è ogget­
to di fede. Il cristiano, come credente, 
può anche accettare degli eventi 
indimostrabili dallo scienziato; può cre­
dere quanto potrebbe negare, o almeno 
ignorare, come storico.
Lo studioso cattolico rischiava di tro­
varsi di fronte a un dilemma angoscio­
so, a una frattura insuperabile tra 
scienza e fede, tra lo scienziato e il cre­
dente, tra l’uomo di scienza, che non 
può accettare l’intervento acritico di una 
qualsiasi autorità che non si ponga sul 
suo stesso terreno scientifico, e l’uomo 
di fede e di Chiesa, che non può sot­
trarsi all’intervento della sua autorità ge­
rarchica. Un dilemma spesso apparso 
senza uscite: la nuova scienza presenta­
va, con entusiasmo e convinzioni supe­
riori a quanto la stessa non meritasse, 
dati scientifici offerti come indiscutibili; 
e questi apparivano in contrasto con 
quelli da sempre affermati dalla Bibbia 
e dalla tradizione. Le soluzioni allora 
proposte risentivano di questa apparen­
te contraddizione, e finivano per pro­
porre quasi due mondi separati di cre­
denze, quelle religiose e quelle scienti­

fiche, quelle desunte dalla teologia e 
quelle desunte dalla storia.
Gli storici sarebbero usciti perdenti 
dalla crisi modernista: ma come ha 
spesso detto Congar, un problema ac­
cantonato e non risolto prima o poi 
ritorna. A parure dagli anni Quaranta 
si ha solo l’imbarazzo della scelta, 
quando ci si occupa di tale problema. 
Aprono le discussioni i ricordati teo­
logi francesi, nel 1946 Oscar Cullman 
pubblica un’opera che segnerà anche 
la teologia protestante, Cristo e il tem­
po-, appaiono opere sulla teologia del­
le realtà terrene, si accende il dibat­
tito tra “escatologisti” e 
“incarnazionisti”, dove il peso del­
la storia sulla teologia diventa 
preponderante; si discute sul rappor­
to tra storia della Chiesa, storia sacra, 
storia della salvezza. Si prende sem­
pre più coscienza che non si può fare 
teologia a partire da un metodo astrat­
to, che la rivelazione non si afferma 
attraverso qualche sillogismo, ma av­
viene nella storia. I testi biblici non 
sono altro che la narrazione di ciò 
che Dio ha fatto per il suo popolo, 
l’incarnazione è l’irruzione di Dio 
nella storia. Dio si fa uomo, entra nel­
la storia, assume il volto e la cultura 
di un tempo, di un popolo. La sua 
Parola è leggibile e comprensibile solo 
se collocata in una storia. Cristo espri­
me verità metastoriche con il lin­
guaggio della storia. Senza la me­
diazione di questa non si può coglie­
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re il senso profondo delle prime: la 
rivelazione avviene nella storia.
Certo, questo comporta dei rischi: la 
mai risolta controversia sollevata da 
quanti distinguono il Cristo della sto­
ria dal Cristo della fede nasce in fon­
do proprio di qui: ma non si può tor­
nare a una teologia delle essenze, sen­
za radicamento nella storia, solo per 
evitare i rischi e le apparenti contrad­
dizioni.
Negli ultimi decenni, i dibattiti si sono 
rinnovati, grazie soprattutto all’au­
mento dei luoghi e delle culture in 
cui si è sviluppato il discorso teolo­
gico. Le varie teologie 
“contestualizzate”, figlie cioè dei 
contesti in cui sono nate, hanno mo­
dificato fortemente anche i modelli 
concettuali. Si pensi, anche se qui lo 
ricordiamo soltanto, agli sviluppi della 
teologia africana, alla teologia nera 
nordamericana o alla teologia femmi­
nista; o, per ricordare una linea che 
ha fatto molto parlare di sé, alla teo­
logia della liberazione. La prassi, e 
quindi la storia, diventa il punto di 
partenza della teologia, e il suo og­
getto; in tale prospettiva, assumono 
grande importanza i “segni dei tem­
pi . Ne scaturisce anche quella che 
è stata definita la teologia narrativa, 
che parte cioè dal vissuto del popolo 
di Dio; d’altra parte, che cosa sono i 
Vangeli e gli Atti degli apostoli, quei 
testi su cui si fonda tutta la riflessio­
ne cristiana, se non un’opera narrati­
va, in cui si presentano delle biogra­
fie, quelle di Cristo e degli apostoli, 

’accontando quanto Gesù incomin- 
C1° a fare, il suo vissuto, da cui sa­
rebbe poi scaturito il suo dire, l’inse­
gnamento?
h emergere di nuovi saperi teologici 

provoca anche il confronto tra i teo­

logi del mondo occidentale e i teologi 
che agiscono nelle giovani Chiese. Ne 
consegue lo sviluppo delle particola­
rità geografiche della teologia, la presa 
di coscienza della necessità di avviarsi a 
una teologia plurale e contestualizzata: 
una teologia che sia strettamente con­
nessa con la storia del luogo in cui vie­
ne elaborata, per capirne meglio i pre­
supposti, ma anche per restituire alla te­
ologia il ruolo che le dovrebbe sempre 
competere, quello di ridire la Parola 
di Dio nel linguaggio e nella cultura 
del tempo e del luogo in cui viene 
elaborata, ridiventando così un auten­
tico servizio al popolo di Dio.
Con tutti i limiti che sarebbe facile met­
tere in risalto, non si può dimenticare 
che sono proprio i teologi del “terzo 
mondo” o di popoli discriminati che han­
no contribuito a un cambiamento di me­
todo anche in teologia, a rimettere in 
primo piano la storia come luogo teolo­
gico fondamentale. L’esempio di Martin 
Luther King è illuminante: il suo impe­
gno politico sociale precede e fonda la 
sua riflessione teologica.
Questo non significa dimenticare che l’il­
lusione positivista di una storia esclusi­
vamente figlia dei documenti, di una sto­
ria oggettiva, ha fatto il suo tempo; oggi 
siamo tutti consapevoli che «la teoria 
precede la storia» (ce lo ricordava ne­
gli anni Trenta Raymond Aron), e che le 
opinioni espresse dallo storico portano 
sempre con sé le precomprensioni, i pre­
giudizi dai quali muove lo storico stes­
so quando fa ricerca’.
Forse i teologi occidentali si erano un 
po’ dimenticati di questo, e hanno trop­
po a lungo pensato che la loro non fos­
se la teologia occidentale, figlia cioè dei 
contesti storici in cui era nata, ma la te­
ologia, valida semper et ubique. Questo non 
significa affermare che non possano esi- 
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stere luoghi di dialogo, elementi co­
muni tra le diverse teologie; significa 
semplicemente dare per scontata l’esi­
stenza di una pluralità di teologie, 
evitare di confondere la teologia 
con il dogma: questo è l’enunciato 
di una verità che il credente deve ac­
cettare per fede, quella è il modo, sto­
ricamente determinato e quindi pas­
seggero, di riscrivere nella cultura dei 
tempi e dei luoghi le verità di fede. E 
se lo storico che fa ricerca si porta 
dietro tutti i suoi pregiudizi, se le te­
orie cui fa riferimento precedono i 
libri che scriverà, senza che questo 
pregiudichi la sua onestà intellettua­
le, non si vede perché il teologo deb­
ba essere immune da tale situazione. 
E proprio la consapevolezza dei pro­
pri limiti che aiuta a garantirsi dalla 
tentazione di considerare valide per 
tutti le conclusioni delle proprie ri­
flessioni. Storia e teologia devono 
quindi essere in costante dialogo fra 
di loro: la prima evita alla seconda la 
tentazione della assolutizzazione, la 
seconda apre orizzonti più ampi alla 
prima, invitandola ad alzare lo sguar­
do verso elementi che sfuggono alla 
sua ricerca, ma che non per questo 
debbono essere considerati come 
illusori.

docente di Storia del Pensiero Politico Con­
temporaneo presso l’università del Piemon­
te Orientale ’Amedeo Arogadro"

Nota
1 Si veda in questa ottica la riedizione di 
un illuminante breve scritto di H. I. 
Marrou, Tristeza dello storico, Brescia, 
Morcelliana 1999
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Un risuonare della parola autentica può 
scaturire solo dal silenzio

Martin Heidegger

Senza la polarità del silenzio, l’intero 
sistema del linguaggio crollerebbe subito

Susan Sontag

I nostri sono tempi in cui il linguag­
gio è visto come qualcosa di corrot­
to. «In nessun secolo -ha scritto 
Ignazio Silone in Pane e Vino- la pa­
rola è stata così pervertita, come ora 
lo è, dal suo scopo naturale che è 
quello di far comunicare gli uomini». 
Il disamore per la parola, che è quan­
to mai diffuso, nasce dalla constata­
zione che il nostro e l’altrui parlare 
sono diventati per lo più fatti 
meramente palatali, chiacchiere im­
personali e banali. In breve, il parlare 
è diventato per l’uomo del ventesi­
mo secolo «una schiavitù come 
l’alcol»1. Ma c’è di più. La disumani­
tà politica del nostro secolo ha por­
tato alla disumanizzazione del linguag­
gio. La parola, scrive Steiner, ha di­
chiarato il proprio fallimento di fron­
te al disumano. «Niente poesie -ha af­
fermato Adorno- dopo Auschwitz». 
E Steiner scrive: «Il silenzio è un’al­
ternativa. Quando le parole della cit­
tà sono colme di barbarie e di men­
zogne, niente parla più forte della po­
esia non scritta2». In una società in 
cui l’uomo è divenuto una “semplice 
appendice del rumore” e le parole 
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sono divenute “delle passive ancelle di 
shock sensoriale” è inevitabile il mani­
festarsi della nostalgia del silenzio e 
delle parole inaugurali, festive, sorgive, 
di una parola cioè che «sia sorvolata di 
stelle, inondata di mare» (das 
sternueperflogene Wort, das 
meeruebergossene)3. In un tale conte­
sto si è anche scoperto o, per meglio 
dire, riscoperto che mille sono i fili che 
legano la parola e il silenzio, che, in par­
ticolare, la parola perisce quando vie­
ne meno il silenzio su cui poggia. Il 
silenzio, si è scritto, è l’ascesi della pa­
rola, esso fornisce «una sorta di zavor­
ra, di monitor e anche di correzione, 
quando il linguaggio perde la sua auten­
ticità»4 . Se è vero, come è vero, che “la 
parola deve riposare su un fondo di si­
lenzio come l’iceberg sulle acque”, al­
lora appare ovvio che la scelta del si­
lenzio è la precondizione necessaria e 
imprescindibile per giungere ad una pa­
rola parlante e non parlata, ad una pa­
rola piena, ad una parola senza rughe.
Il silenzio «originario e fondamentale - 
ha scritto Dauenhauer- non è il contra­
rio del linguaggio. Invece di essere ciò 
che si oppone al linguaggio, è ciò che 
schiude la via della potenza del linguag­
gio»5. E Raimundo Panikkar afferma: 
«C’è un’intrinseca ed essenziale polarità 
tra silenzio e parola. Non c’è l’uno sen­
za l’altro ed è l’uno a rendere possibile 
l’altro. Non sono né nemici né incom­
patibili. Naturalmente vi sono silenzi di 
evasione e silenzi repressi, come pure 

parole vuote e chiacchiere prive di 
senso: sono soltanto siffatte parole o 
silenzi inautentici ad essere in disac­
cordo»6 . Il silenzio è la pre-condi- 
zione del parlare, la madre e non 
l’ancella della parola. Il silenzio non 
può essere visto, in modo riduttivo e 
banalizzante come un semplice «spa­
zio bianco del dialogo»7. Dalla scuo­
la del silenzio l’uomo contempora­
neo imparerà il rispetto per la parola, 
il rifiuto di atteggiamenti verbali ba­
nali e irresponsabili, il disgusto per 
un parlare degradato, vanamente lo­
quace perennemente distratto.

U’itomo ‘parlato’’ e l'uomo '‘parlante’’
A volte si vede estrarre un esperienza del 

linguaggio, mandarla a pulire in tintoria, e 
poi la si può rimettere in circolazione.

Uudmg Wittgenstein

La nostra è una civiltà di parole fan­
tasma, di parole consumate, usurate, 
ischeletrite, di gargarismi linguistici. 
È «una civiltà di parole -ha scritto 
Ionesco nel suo Diario- è una civiltà 
sconvolta. Le parole non sono la pa­
rola». Nel traffico dei nostri discorsi 
quotidiani ci imbattiamo troppo fre­
quentemente in parole senza peso, 
inoperanti, in una lingua kitsch che 
smussa il pensiero provocando una 
inarrestabile narcosi intellettuale. 
Negli slogans, nei clichés, nelle metafo­
re morte, nei prefabbricati linguistici 
le parole incespicano, si guastano, 



Verso Camaldoli

marciscono. «Bavarder -ha scritto 
Maurice Blanchot- est la honte du 
language». E la chiacchiera è il diso­
nore, la vergogna del linguaggio per­
ché è un parlare puramente palatale. 
Un emettere rumori e non suoni; e 
questi sono tempi, purtroppo, in cui 
la chiacchiera è diventata la paro­
la di tutti. «Quando si chiacchiera - 
continua Blanchot- non si dice nien­
te di vero, persino quando non si dice 
niente di falso, perché, in verità, non 
si sta parlando. Questa parola che 
non parla, parola di puro 
divertissement che va di qua e di là, 
con la quale si passa da un ar­
gomento ad un altro, senza che 
si sappia di che cosa si discute, par­
lando allo stesso modo di tutto, 
delle cose cosiddette serie e di 
quelle cosiddette insignificanti, 
con un eguale interesse proprio 
perché è ben inteso che non si sta 
parlando di niente, un siffatto modo 
di parlare, fuga davanti al silenzio e 
fuga davanti al timore di esprimersi, 
è oggetto della nostra costante ripro­
vazione. In verità, tutti chiacchiera­
no, ma tutti condannano la chiacchie­
ra»8.
Non solo la nostra società è una so­
cietà dominata dal rumore e la nostra 
vita quotidiana una “galleria del ven­
to di pettegolezzi” e di chiacchiere, 
ma è anche una società in cui si co­
struiscono messaggi con parole 
immiserite e disoccupate, così degra­
date da essere ormai solo degli 
pseudo-simboli. Il parlare, presso i 
più, è divenuto un’attività di rifles­
so, deprivata, atrofizzata. Per di più, 
la nostra è una società in cui la parola 
solitamente vive un’esistenza 
marginalizzata, non è più la regina dei 
processi comunicativi, ma bensì si è 

ridotta ad essere l’ancella delle imma­
gini. L’uomo della fine di questo vente­
simo secolo è fondamentalmente un vi­
sivo più che un uditivo. Per tanto è più 
facilmente vittima dell’adescamento del­
la visualità che del fascino delle parole. 
Sui sentieri del linguaggio ci si imbatte 
sempre più spesso in messaggi centrifu­
gati, surgelati, precotti, in messaggi che 
denunciano un penoso primitivismo lin­
guistico e che, quindi, possono essere 
subiti solo nella disattenzione. L’uomo

parlante è stato, di fatto, sostituito dal­
l’uomo parlato. In altre parole, il parlare 
è ormai per molti più un fatto che con­
cerne le corde vocali che le sinapsi ce­
lebrali. L’infilare burocraticamente una 
dietro l’altra, una serie di frasi preconiate, 
di formule kleenex del tipo usa e getta 
ha solo la parvenza del parlare, essendo 
ormai la lingua divenuta, in questo caso, 
un puro involucro vuoto. L’uso 
robotizzato, desemantizzato, omogeneiz­
zato delle parole dà vita ad una lingua 
meticcia e fantasmatica, ad un 
pappagallismo inerte.

/ .<-/ creatività linguistica
ha più profonda creatività sociale consiste 
nell’invenzione e imposizione di nuove, 

radicali metafore.
R. J. Kaufman

Di fronte a forme di pensiero e di 

verbalizzazione eterodirette, di fronte 
ad un forte e diffuso conformismo lin­
guistico e a opacizzate intenzionalità 
locutorie, non si può non pensare con 
tristezza a quanta creatività linguistica 
sia stata uccisa ancora in fasce da una 
non buona educazione linguistica. Ov­
viamente, parlare in difesa di siffatta 
creatività non vuol dire celebrare le 
lodi del “parlare spontaneo” o mitiz­
zare un anarchismo grammaticale e 
sintattico, ma bensì richiamare l’atten­

zione sulla necessità di rendere 
i parlanti effettivamente pa­
droni della lingua. In altre pa­
role, parlare in difesa della crea­
tività linguistica vuol dire richia­
mare l’attenzione sul fatto che 
«proferire parole nuove in modi 
nuovi -come afferma Postman- 
non è un’attività cosmetica. E un 
modo di diventare una persona 
nuova»9. In realtà così come si 

possono compiere scoperte scientifi­
che o geografiche, si possono anche 
effettuare scoperte linguistiche. Le 
scoperte, scrive Wisdom, vengono fat­
te «non solo dagli scienziati con i mi­
croscopi, ma anche dai poeti, dai pro­
feti e dai pittori»10. Il poeta, il mistico, 
l’innamorato, l’umorista e il bambino, 
procedono creativamente, sui sentieri 
del linguaggio. Tuttavia, mentre le sco­
perte linguistiche del bambino sono 
la conseguenza di una, più o meno am­
pia, ignoranza lessicale, grammaticale 
o sintattica, le scoperte del poeta, di 
contro, sono le scoperte di chi, da un 
punto di vista linguistico, ha visto tut­
to e non ha dimenticato nulla e vede 
le parole come se fossero al loro pri­
mo mattino. Ebbene, è a questo tipo 
di creatività, per così dire sapiente che 
intendevo riferirmi quando poco so­
pra mi lamentavo dell’appiattimento
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linguistico e del diffuso indebolimen­
to della consapevolezza semantica del 
valore delle parole.
Il poeta e l’umorista, il mistico e il 
bambino sono linguisticamente crea­
tivi poiché hanno instaurato con le 
parole un rapporto ludico. Il bam­
bino giuoca con le parole così come 
giuoca con il corpo della madre. Del 
resto, anche l’attività verbigena e 
verbigerante del poeta è un’attività 
spesso ludica.
In Redi o in Rabelais, nei secentisti, 
ma anche in Dante l’inventività lin­
guistica si è coniugata spesso con un 
atteggiamento piacevolmente gioco­
so.

* docente di Semiotica presso la Facoltà di 
Sciente Politiche della LUISS ‘‘Guido 
Carli” di Roma
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UpatokeWmto
I tre articoli seguenti sono a cura

delle giovani monache del Carmelo A Anna di Carpineto Romano

Sia ognuno pronto ad ascoltare, 
lento a parlare (Gc 1, 19)

Un essere in relazione
L’uomo è creato per la relazione. Egli è 
un essere comunque in relazione: con 
se stesso, con la realtà che lo circonda, 
con gli altri, con l’Altro. Per essere feli­
ce, deve imparare a vivere in modo 
costruttivo e positivo questa sua insita e 
costitutiva relazionalità, dono del Cre­
atore alla sua creatura “fatta a sua imma­
gine e somiglianza”.
Silenzio e parola sono strumenti/mezzi 
che, in ultima analisi, sono finalizzati a 
questo scopo, a quella che è la grande 
vocazione dell’uomo: il dono di sé.

Silenzio e parola: due strumenti che vanno co­
nosciuti e usati
Per poter essere usato adeguatamente, 
ogni strumento deve chiaramente essere 
scoperto, conosciuto in tutte le sue 
potenzialità; a ciascuno, poi, compete la 
responsabilità personale di decidere come 
usarne. Silenzio e parola sono potenti 
mezzi di comunicazione; la parola è per 
la relazione, ma anche il silenzio è a ser­
vizio della relazione. Essi devono 
interagire con saggezza ed equilibrio. La 
“medaglia” della relazione-dono di sé ha 
due “facce”: il silenzio e la parola.

Il silenzio e la parola: due realtà contrapposteì 
Questi due vocaboli e realtà dell’uomo 
possono sembrare antitetici e, in effetti, 
è apparentemente così, perché chi fa si­

lenzio non parla e, chi parla, non tace. 
Fondamentalmente, però, sia il silen­
zio che la parola sottintendono una 
realtà più profonda e misteriosa -quel­
la ontologica dell’uomo- né possono 
definirsi incompatibili, ma l’uno illu­
mina e dà senso all’altra. Dal punto 
di vista di un atteggiamento interiore, 
profondo, essi sono -allora- comple­
mentari.

Silenzio e vita - parola e desiderio 
Mentre è più facile pensare al con­
cetto di parola e affiancarla, con na­
turalezza, all’idea di relazione, rima­
ne più difficile concepire il silenzio 
come uno strumento che conduca o 
faciliti un rapporto interpersonale. 
La domanda è: può il silenzio creare, 
stabilire, un rapporto, una relazione? 
Se, come molti sperimentano, talvol­
ta anche una sola parola può addirit­
tura mettere fine ad un rapporto 
d’amore, d’amicizia, familiare, ecc... 
dobbiamo pensare che anche il silen­
zio possa servire a creare e mantene­
re un vero rapporto interpersonale. 
D’altronde, come forse tutti ne ab­
biamo l’esperienza, davanti a grandi 
drammi o a sofferenze inspiegabili e 
atroci (come una malattia terminale o 
una morte improvvisa), si preferisce 
non parlare o parlare tacendo. Il si­
lenzio, in questo caso, diviene pre­
senza espressiva e affettuosa.
Esiste, dunque, un silenzio che chia­
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meremo “loquace” e una parola “si­
lente”. Cioè un silenzio che parla, 
capace di dire qualcosa e una parola 
muta, che non dice nulla a chi ascol­
ta. Un testo di psicologia afferma che 
“noi siamo quello che diciamo”, ma 
parimenti siamo anche “quello che 
viviamo”, che “facciamo”, senza bi­
sogno di tante parole. Dire o fare? Si 
può dire e fare, ma si può anche fare 
senza dire nulla, è possibile “costru­
ire” in silenzio e “demolire” par­
lando. E la nostra vita che deve par­
lare a noi stessi e agli altri. Talvolta il 
nostro silenzio si rivela costruttivo, 
fattivo e loquace più di mille paro­
le.
A volte ci sono silenzi che sono 
parole e parole che sono silenzio. 
Capita, a volte, di dire tante paro­
le, ma non ciò che dobbiamo dire 
e, quindi, si parla, ma è come se si 
tacesse. Ci sono, invece, silenzi ca­
richi di parole. Un silenzio può es­
sere una risposta -naturalmente da 
interpretare- ma pur sempre 
espressione di qualcosa che si vuole 
dire, comunicare all’altro. Tacendo, a 
volte, si evita di dire ciò che è meglio 
omettere e quindi, in realtà, si comu­
nica, seppur con una “assenza” di 
parole.

Casa insegna a riguardo la psicologia 
«Saper frenare la lingua» (SI 39, 2), 
«porre una custodia alla proprio boc­
ca» (SI 141, 3), preserva da tanta faci­
loneria, dalla superficialità, 
dall’avventatezza e dall’imprudenza. 
Dovremmo educarci a frapporre - 
come anche la psicologia insegna- un 
intervallo” tra stimolo e risposta, tra 

azione e reazione, affinché la nostra 
parola -sia verbale che interiore- non 
scaturisca da impulsività o automati­

smi dell’inconscio, ma sia frutto di una 
scelta libera e consapevole. Per parla­
re con libertà e coscienza, bisogna 
sapersi educare al silenzio, inteso come 
una predisposizione all’ascolto profon­
do di se stessi e dell’altro.

Il silenzio
Il silenzio può dunque essere lo spazio 
che prepara la parola. Interpretato come 
fine a se stesso, non avrebbe senso; o, 
meglio, agirebbe nella nostra vita con 
una valenza negativa di chiusura, fuga, 
ripiegamento su se stessi, visto che ab-

Le monache durante una celebra­
zione detta Liturgia delle ore

biamo affermato che l’uomo è un esse­
re in relazione e la parola è un mezzo di 
relazione.
Il silenzio, ancor prima di essere possi­
bilità di riflessione (quindi vi è un silen­
zio prima e un silenzio dopo la parola), 
deve essere spazio per l’ascolto, capa­
cità di accoglienza, recettività senza pre­
giudizi, disponibilità libera dalla presun­
zione di sé. 11 silenzio, così inteso, può 
paragonarsi a quel terreno buono di cui 
leggiamo nel Vangelo (Le 8, 8) capace 
di ricevere il seme della parola: della 
Parola di Dio e della parola (a volte un 
po’ inquinata) dei propri simili.
Il silenzio, ancora, educa e rafforza nel­
la vigilanza, che è attenzione al vissu­
to fin nei dettagli, capaci di rivelare -ad 
uno sguardo penetrante- la novità che 

si nasconde persino nella monotonia, 
nel quotidiano banalizzato ma mai ba­
nale e che sfugge ai più. Per il cristia­
no questo atteggiamento ha un nome: 
è l’atteggiamento contemplativo. 
L’uomo è reso capace di vedere l’in­
visibile (Eb 11,27).
In una bellissima preghiera, Etty 
Hillesum scrive: «Tutto avviene se­
condo un ritmo più profondo ... che 
si dovrebbe insegnare ad ascoltare: è 
la cosa più importante che si può im­
parare in questa vita. Il silenzio può 
così essere strada che conduce alla

profondità. Ecco perché le grandi 
donne e i grandi uomini dello spirito 
hanno amato e vissuto il silenzio»1.

1 'ari tipi di silenzio (positivo e negativo) 
Abbiamo visto come l’atteggiamento 
di silenzio sia capace di costruire una 
relazione; anzi, ne ponga decisamen­
te le fondamenta, tanto quanto la pa­
rola espressa, intesa come manifesta­
zione esterna di se stessi all’altro. Si 
vengono così a delineare vari tipi di 

silenzio, che possono avere una 
valenza più o meno negativa, tanti 
quanti sono i modi personali di inter­
pretazione a cui va soggetto il termi­
ne medesimo.
• Il silenzio di ascolto è quello che 
ci permette di ascoltare l’altro fino in 
fondo per capire cosa vuole dire e ac­
cogliere il messaggio che ci sta tra­
smettendo. Permette all’altro di espri­
mere completamente se stesso e il suo 
pensiero, quando non viene interrotto 
nel suo parlare.
■ Il silenzio reciproco è quello di chi 
si comprende senza bisogno di trop­
pe parole e avviene quando c’è una 
conoscenza e comunione profonda fra 
le due persone che comunicano.
• Il silenzio di carità è quello che 
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volutamente tace tutto ciò che può 
nuocere all’altra persona, che non 
mette in evidenza il male, non mor­
mora.
• Il silenzio di indifferenza è quello 
in cui non si vuole comunicare all’al­
tro, non interessa ciò che l’altro ci 
dice.
• C’è un silenzio offeso e risentito, 
proprio di chi non è in pace con se 
stesso e con gli altri e si isola.
■ C’è un tipo di silenzio che è pecca­
to, perché si omette ciò che si do­
vrebbe dire oppure che può espri­
mere indifferenza e lontananza da 
Dio: il silenzio di chi non prega e non 
comunica con il Creatore.
• C’è il silenzio del perdono, che si 
instaura quando si evita di sottolinea­
re, rinfacciare, ripetere continuamen­
te gli sbagli e i difetti altrui.

// silenzio: dono o penitènza?
Il silenzio può essere un dono o una 
sorta di penitenza, concepito quasi 
come un’ammenda o come una limi­
tazione, dipende da come lo si con­
cepisce, lo si vive, dal contesto in cui 
si è chiamati a incarnarlo.
E un dono quando diventa lo spazio 
per incontrare Dio, per comunicare 
con Lui e, in Lui, con gli altri. È più 
facile “incontrare” il Signore in que­
sto contesto silente che in mezzo a 
tanti rumori. Dio ci parla attraverso 
il suo silenzio. La contemplazione è 
l’incontro di due silenzi: quello di Dio 
e quello dell’uomo. Chi impara a pre­
gare veramente, impara ad ascoltare 
il Verbo silenzioso e incontra il Si­
lenzio che interpella, impara ad ascol­
tare e sa veramente relazionarsi an­
che con gli altri uomini.
A volte, però, il silenzio può essere 
una penitenza. Ci sono momenti in 
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cui è difficile non parlare, perché ciò di­
venta un bisogno. E difficile tacere quan­
do non si è compresi, quando si è stati 
offesi, quando l’altro vuole avere sem­
pre ragione e vuole sempre l’ultima pa­
rola sulle decisioni, quando vediamo 
comportamenti sbagliati negli altri, quan­
do abbiamo una sofferenza, quando ca­
piamo che l’altro ci giudica male.
Quando si riesce a vincere il bisogno di 
parlare e si sa tacere, il silenzio diventa 
“penitenza” che ci insegna a dominare 
le nostre passioni e che, anche con do­
lore, ci apre la via ad una forma di ascesi 
che conduce ad una vera maturità umana 
e cristiana. Si sperimenta, allora, una gran­
de pace e si riesce a dominare anche i 
propri pensieri rettificandoli e trasforman­
doli in positivi, ritrovando l’equilibrio 
interiore.

Importanti e rischi del silenzio
Il silenzio, allora, diventa predisposizione 
all’ascolto, all’accoglienza e alla comu­
nicazione con gli altri e con l’Altro. Ci 
aiuta ad evitare il male che facilmente si 
potrebbe commettere parlando; ma na­
sconde anche dei rischi. Un silenzio può 
essere una contro-testimonianza. In­
fatti, ci sono cose che vanno dette al mo­
mento opportuno e anche non opportu­
no.
Altro pericolo è quello dell’isolamen­
to. Chi tace, non si confronta con gli al­
tri, rimane con le proprie idee e con il 
proprio modo di essere, non si apre 
all’alterità. Chi tace, non dona se stesso 
e, quindi, si impoverisce.

il silenzio del Signore
Innumerevoli sono gli esempi del silen­
zio nella Persona di Gesù e il suo riferi­
mento al silenzio. Gesù ha fatto silenzio 
pur parlando e ha parlato pur facendo 
silenzio. Gesù “tace” quando manifesta 

al Padre il suo perdono per gli uomi­
ni. Negli anni della sua formazione 
umana e spirituale a Nazareth non 
predicava ancora come fece in segui­
to, ma anche dopo il suo annuncio 
pubblico fu con il silenzio della sua 
stessa vita (Le 2,51) che si fece cono­
scere.
Gesù sceglie spesso luoghi solitari in 
cui andare a pregare (Le 5,16). Gesù 
insegna a far tacere i sentimenti ne­
gativi amando i propri nemici (Le 
6,27). Ascoltando Gesù che parla, 
folle intere tacciono, non parlano, ma 
ascoltano (Le 10,39). Alla domanda 
che gli porrà Pilato, Gesù non rispon­
derà nulla (Le 23,9) o, in altri fran­
genti, risponde senza dire ciò che gli 
altri avrebbero voluto sapere e senti­
re dire da Lui. Gesù tace con la sua 
morte (Le 23, 6) per tornare a par­
lare dopo la Resurrezione. Gesù ci 
mostra un esempio da imitare nel­
l’equilibrio e discernimento con cui 
va usata la parola e il silenzio.

Pania di Dio
Nella Santa Scrittura si trovano innu­
merevoli esempi che esprimono il va­
lore della Parola di Dio e le caratteri­
stiche della parola dell’uomo. I Libri 
sapienziali sono quelli che più am­
piamente trattano questo tema. È qui, 
infatti, che troviamo l’invito ad ascol­
tare, accogliere, custodire, meditare, 
non dimenticare, non allontanarsi dal­
la Parola di Dio e chiaramente viene 
affermato che i vantaggi derivanti da 
questo atteggiamento di fede sono 
quelli di essere fin d’ora considerati 
beati, di vivere tranquilli e a lungo.

ì ..a parala dell'uomo
Attraverso le parole, l’uomo esprime 
se stesso, i suoi pensieri, i sentimenti,
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le sue opinioni. Nei Libri sapienziali 
viene descritto il parlare dell’uomo 
nei suoi aspetti positivi e negativi.
Come bisogna parlare? Con pruden­
za, sapienza, scienza, amabilità, cal­
ma, controllo di sé, saggezza, rettitu­
dine, sincerità, lealtà, gentilezza, pe­
sando le parole, frenando la bocca.
Come non si deve parlare? E con­
sigliato non essere arroganti, non fab­
bricare menzogne e calunnie, non 
parlare troppo, non ingannare, non 
adulare, non usare parole dure e pun­
genti.

Similitudini
La parola dell’uomo è positivamente 
paragonata ad un albero di vita, ad 
un favo di miele; negativamente ad 
un pavimento su cui si scivola, ad un 
laccio, ad una spada, alla morte, a 
ghiotti bocconi, ad una ferita al cuo­
re, ad acque profonde.

Pencoli e danni nel parlare
Parlare porta delle conseguenze che 
bisogna attentamente valutare, le pa­
role possono aiutare gli altri, ma pos­
sono anche danneggiarli e lo stesso 
vale per se stessi. Con molta facilità 
si sbaglia quando si parla, per questo 
è necessario riflettere prima di parla­
re. Chi non usa rettamente delle sue 
parole va incontro alla rovina, dan­
neggia se stesso, diventa vittima del­
le proprie labbra; si incorre nel peri­
colo di essere egoisti, gli altri posso­
no ripetere quanto hanno udito da noi 
e c’è il rischio di rivelare segreti, di 
tradire, di perdere la fiducia. Facil­
mente cade in colpa chi parla.

Nota
Diario di Etty Hiìlesum, Adepti Edizio­

ni, Milano 1985.

Dall'asse^'© delle parale 

al dtetoìo della Parola
«Dio ci parla quanto ci trova in silenzio», diceva il Ven. Alberione. Ma quando ci 
trova in silenzio? Siamo sommersi dal rumore dal mattino alla sera. Appena ci si 
sveglia si accende la radio, si sale in macchina o sul motorino e si accende la 
radio o il walkman, si arriva al lavoro e si inizia a parlare, a sparlare e «ad ascoltare 
contro voglia e di starsene piacevolmente a giacere dove rincresceva di cadere»1, 
e così tutto il giorno. Si ritorna a casa e ci si mette davanti al “dio onnipotente” 
delle nostre case, la televisione, oppure davanti al computer, si naviga, si chatta. 
Inutile, quindi, il richiamo del sacro, l’emicrania, lo stress, la depressione per le 
troppe cose da fare, la noia, il nervosismo. Si sente l’importanza della Parola, 
della solitudine
e del silenzio in­
teriore ma si 
continua a riem­
pirsi di altro, di 
illusioni, «di 
cibo che non 
dura per la vita 
eterna» (Gv 6, 
27).
Ma quale paro­
la e quale silen­
zio? La parola 
dell’uomo di 
Dio, pesata, me­
ditata, pregata...

Il Carmelo S. Anna di Carpirtelo Romano

nel silenzio e nella solitudine. Dio ci parla nel cuore, ci parla nel silenzio. Ma si 
ha paura del silenzio e lo si teme: la coscienza viene a galla, alimentata e stordita 
dal nulla si sente soffocare e la si tiene a bada con il rumore, le parole, le vane 
chiacchiere di ogni giorno. Quando però si arriva all’esasperazione e al massimo 
della dispersione o disperazione si ricerca qualcosa, Qualcuno. Allora si apre un 
varco, un piccolo spiraglio che fa entrare lo Spirito di Dio «perché se noi vivia­
mo, viviamo per il Signore, se noi moriamo, moriamo per il Signore» (Rm 14, 8). 
Ed ecco il prodigio del silenzio: alle nostre parole subentra la Parola per 
eccellenza, la Parola di Dio; al rumore subentra la ricerca di pace, di solitudine e 
silenzio; alla dispersione subentra il raccoglimento.
Dove ci porta la nostra parola e dove quella di Dio? La nostra parola al nulla e 
alla confusione, la Parola di Dio alla vita, all’amore, alla pace.
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Dove ci porta il silenzio? Ci porta al­
l’ascolto di noi stessi, del prossimo, 
di Dio. I due precetti della carità ci 
ricordano di «amare Dio e il prossi­
mo come se stessi». Ma noi, disper­
si, frammentati e disorientati dal no­
stro mondo -che anche noi alimentia­
mo- come facciamo ad amare noi stes­
si, il prossimo e Dio quando siamo 
trascinati nel vortice della dissipazio­
ne, della superficialità, della sensua­
lità, dell’apparenza? Ed ecco il caos, 
i mille crimini e attentati di ogni gior­
no, la banalità della 
vita, la precarietà 
delle scelte, la su­
perficialità della 
fede, il materialismo 
e il consumismo 
estremo, l’edonismo 
e la ricerca del pia­
cere sfrenato...e 
mille altre cose che 
ci circondano.
Eppure Dio ci par­
la, aspetta il nostro 
momento -il suo c’è 
scmpre!-, tanto più si 
tace, tanto più si sta 
in silenzio. San Giovanni della Cro­
ce in poche parole dice contrasti e 
ombre, luci e tenebre: «musica silen­
ziosa, solitudine sonora, è cena che 
ristora e innamora»2 Ma quale è que­
sta musica così silenziosa? E lo Spi­
rito di Dio che suona e canta dentro 
il nostro cuore... se poco poco lo 
volessimo ascoltare, «è un’armonia di 
musica sublime che trascende tutte 
le danze e le melodie del mondo» - 
dice sempre San Giovanni della Cro­
ce-.. E qual è questa solitudine sono­
ra? E la nostra solitudine che ci parla 
ma di Dio, non di altro, non di vano e 
non di banale.

Oggi si è “assediati” dalle parole e la 
Parola di Dio invece è lontana da noi. 
Siamo circondati dal rumore e per ma­
scherare l’insicurezza che c’è in noi si 
parla a vuoto. Ci siamo abituati al chias­
so, fuori di noi e dentro di noi, e si alza 
sempre di più il tono... e sembriamo tutti 
“sordi”... si parla ma non si ascolta più. 
Ci si costruisce attorno dei paradossi, 
impegni, tante cose da fare, ma poi ci 
lamenta per il soffocamento che tutto 
questo ci procura.
Eppure Gesù si ritirava «sul monte, solo

Le monache carmelitane

a pregare» (Mt 14, 23). Quanto insegna­
mento in questo semplice “ritirarsi” di 
Gesù, quanto ci parla questo “colloquio” 
di Gesù con il Padre. Ed è Gesù il no­
stro modello per eccellenza: si ritirava a 
pregare, solo, e si rivolgeva poi alla fol­
la, a quanti lo aspettavano. E donava a 
tutti una parola vera, franca, sicura... la 
Parola del Padre che risuonava nel suo 
intimo e lo faceva vivere per Lui: «io e il 
Padre siamo una cosa sola» (Gv 10, 30). 
L’esempio è questo, il richiamo alla vera 
Parola è Lui, il modello del silenzio è 
Gesù che di fronte a Pilato tace: «E Gesù 
taceva» (Mt 26,63)... non come uno che 
non sa, ma come chi sa tutto e “fa la 

volontà del Padre”.
La parola allora diventa non solo 
emissioni di suoni, più o meno armo­
nici, graditi e allettanti, ma comuni­
cazione di se stessi, della propria 
fede, del proprio essere cristiani 
«come se vedessimo l’invisibile» (Eb 
11,27).
In un vero cammino di fede, in un 
vero percorso di fede non può di cer­
to mancare la Parola di Dio e il silen­
zio perché l’una e l’altra vanno insie­
me e alimentano la nostra vita, il no­

stro cuore. Il Si­
gnore ci ripete, 
come a Maria: 
«Il maestro è 
qui e ti chiama. 
Quella, udito 
ciò, si alzò in 
fretta e andò da 
lui» (Gv 11,28- 
29).
Ecco in tre pa­
role il nostro 
movimento in­
teriore: chia-
mare, udire e

- alzarsi. La Pa­
rola ci chiama —ci interpella- ma ci 
chiama e ci interpella se ascoltiamo il 
Signore, ed è questa Parola che poi ci 
mette in movimento, verso gli altri, 
ma anche verso noi stessi e verso Dio. 
Allora lasciamoci chiamare da questa 
Parola, lasciamoci afferrare dall’ascol­
to del silenzio, lasciamoci portare dal­
l’amore del Signore che in noi non 
può restare inoperoso.

Note
1 Cfr. San Gregorio Magno, Omelie su 
Ezechiele, Lib 1, 11.
2 Cantico Spirituale a, 14.
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dèi mis tico
Dio è silenzio. Chi intende camminare con Dio, deve porsi 
davanti a Lui in silenzio. Un silenzio esteriore ed interiore. Il 
mistico, nella ricerca continua del Volto del suo Dio, si accor­
ge che comunicare con il Verbo, non significa dire molte paro­
le. Infatti, nelle parole la comunicazione rimane arida, senza 
senso e, nel suo cuore, avverte un certo qual vuoto che non lo 
placa.
Allora, lascia la parola -la sua parola!- e permette a Dio di 
parlare alla sua anima: è il momento della vera comunica­
zione con Dio, del suo intimo rapporto con Lui. Fatta questa 
esperienza, percepisce che davanti al suo Signore ogni parola 
è morta, è come “usurata” e, allora, prorompe in un grido: 
«Signore, davanti a te stavo come una bestia!». Ma è proprio 
allora, in questo silenzio di ricerca, che Dio gli si rivela. E più 
cerca Dio, più rinuncia alle proprie parole e più entra nell’inti­
ma comunicazione con il suo Signore.
Ogni qualvolta si pone in preghiera, si accorge che non ha 
altra scelta per comunicare che il silenzio. L’universo tace in­
torno a lui, tace la sua mente e il suo cuore; ma Colui che è la 
Parola fa risuonare dentro di Lui la Sua voce. Sì, perché è 
possibile ascoltare quella Voce e intendere quel linguaggio 
senza parole, solo se tutto tace all’interno e all’esterno. Il mi­
stico abita nel silenzio di Dio. Il mistico abita nel Silenzio, 
che è Dio.
Dov è il frastuono “parolaio”, il mistico non pone la sua dimo­
ra. Perché questa parole “assordanti” lo svuotano, lo allonta­
nano dal suo “habitat”, lo distanziano dalla sua Sorgente d’amore. 
E qui possiamo avvalerci di ciò che scrivono i santi o i grandi 
uomini: «Il silenzio è la casa del mistico» e per il mistico Dio è

Signore del silenzio” (San Gregorio Magno). Scrive Leon 
Eloy: «Quando si parla a Dio con amore, tutte le parole umane 
Se,nbtano leoni diventati ciechi in cerca di una sorgente».
E linguaggio dell’orante è un grido d’amore, che è silen- 

Z1°- 1 - orante è al di sopra di ogni cosa, per cui “prega il suo 
io nel silenzio”. Egli contempla l’oggetto del suo amore, ma

C1° che sperimenta non sa esprimerlo perché la parola viene 
meno all oggetto. Il silenzio per l’orante diviene “ombra so­

stanziale di ciò che non vede. Il Silenzio: Presenza da con­
templare con l’anima.
Se talora tenta di dire, di esprimere a parole, lo fa solo in vista 
dell’amore verso i fratelli. Ma la sua dimora amata è il silenzio! 
L Ineffabile non può dirsi con linguaggio umano. Le parole 
sono inadeguate. L’uomo spirituale non ha più lo sguardo ri­
volto sul proprio io da cui è stato liberato, ma egli vive del 
“silenzio”, afferrato dalla forza e dal fascino della sua poten­
za.

L’uomo interiore che volesse parlare di Dio, incorrerebbe nel 
rischio di proferire parole vuote, direbbe “niente” del total­
mente Altro. Perciò può scegliere soltanto il linguaggio del 
silenzio. L’Indicibile non può ridurlo al dicibile. Egli si trova 
in un altra dimensione e si sono aperti davanti a sé altri oriz­
zonti. .. che non può dire.
L’uomo interiore scopre il “finito di se stesso” e quindi rinun­
cia ad esprimere parole intorno all’infinito. È proprio il silen­
zio che gli dà la vera dimensione di sé come creatura limita­
ta. Vuoi diventare uomo interiore? Cerca il silenzio, perché in 
mezzo al rumore, non trovi Dio. Dio valica i confini del razio­
nale ...
Dio è silenzio da adorare, da credere, da testimoniare... Elia, 
sulI’Oreb, scoprì il passaggio di Dio solo nella brezza di un 
vento leggero, nel mormorio soave, nel silenzio profondo e 
poté contemplare il suo Volto, mentre non scoprì o vide nulla 
nel fragore del tuono, nel terremoto, nel vento.
Il silenzio ha una valenza mistica che permette l’intima comu­
nione con Dio e il suo mistero. Basti pensare a come i giudei 
scrivono il nome di Dio: JHVH.. .quattro consonanti 
impronunciabili!
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Emilio 
Beccarmi

La questione di Dio 
nel Pensiero del Novecento

Sarebbe certamente presuntuoso, e mol­
to poco serio, pretendere di dire qualco­
sa di esaurientemente sensato nel breve 
spazio di un articolo su un tema di que­
sta portata1. Come in ogni altro secolo 
infatti, la questione-Dio è apparsa 
ineludibile ai pensatori del secolo ven­
tesimo, nella sua affermazione come nella 
sua negazione. Forse si potrebbe addirit­
tura dire che il secolo da cui siamo ap­
pena usciti cronologicamente, ma in cui 
siamo ancora totalmente immersi spiri­
tualmente (i tempi dello spirito non sono 
quelli dell’orologio), ha modulato in ma­
niera molteplice il tema, probabilmente 
la modulazione più variegata nella con­
centrazione del tempo. In queste rifles­
sioni cercherò quindi, non tanto di ren­
dere conto della complessità del tema e 
delle sue implicazioni nelle molteplici 
prospettive filosofiche, quanto di indivi­
duare delle linee di tendenza, alcune 
tra altre possibili, che possano dare il sen­
so di un percorso che poi ciascuno, se 
interessato, potrà riprendere per suo con­
to in maniera più analitica. Per comodità 
espositiva, ma anche per brevità, possia­
mo concentrare la nostra attenzione su 
alcuni nodi tematici che a me sembrano 
più rilevanti.

Essere e Dio
Il Novecento si è aperto con la terribile 
“verità” proclamata da Nietzsche a con­

clusione del secolo precedente: Dio è 
morto. Tutto il secolo XX ha dovuto fare 
i conti con l’ombra impalpabile, agghiac­
ciante e tuttavia possente fino a estenua­
re il pensiero stesso, di questa morte. La 
morte di Dio è proclamata come fine 
della metafisica, quella metafisica che 
ha formato e informato tutto l’Occiden- 
te per circa venticinque secoli. In que­
sto senso si può dire che il pensiero del 
secolo appena concluso si è trasformato 
in un lungo “processo all’oggettività di 
Dio”2. La messa in questione della me­
tafisica avviene nell’ottica 
dell’ontoteologia, quel tentativo di dire 
l’essente a partire dall’Essere che cor­
re però il rischio di trasformare lo stesso 
Essere in un essente al punto di trasfor­
mare la domanda metafisica in “che co- 
s’è l’Essere?”. Domanda impossibile e 
contraddittoria poiché trasforma l’al di 
là dell’essente in una cosa-essente. Se di 
Dio deve essere possibile dire qualcosa 
lo si potrà fare esclusivamente come 
Trascendenza onniabbracciante (Jaspers) 
o come quell’evento che viene al lin­
guaggio come voce dell’Essere che mai 
potrà essere racchiusa in categorie 
(Heidegger). Dio si presenta in tal modo 
come “ciò che non appartiene all’oriz­
zonte dell’essente”, ossia il nulla, ma il 
nulla del mistero3. In anni più vicini, col­
locandosi nella linea della critica al pen­
siero rappresentativo della metafisica, 

cioè alla possibilità di “formulare un con­
cetto” di Dio a partire dall’Essere come 
Essere supremo, J-L. Marion ha propo­
sto una lettura particolarmente suggesti­
va in due opere, rispettivamente del 1977 
e del 1982, E’Idole et la distance e Dieu sans 
l’être. Per il filosofo francese il pensiero 
categoriale rischia di tramutarsi in idola­
tria a cui contrappone un pensiero del­
l’icona che permette di passare dall’or­
dine dell’essere a quello dell’amore. Al­
cuni anni dopo, nel 1986, il padre 
Dubarle ripropone invece un Dieu avec 
l’être. Essai d’ontologie théologale.
La questione è naturalmente complessa 
e dice anche il grande disagio che si è 
prodotto nel secolo XX nei confronti del 
pensiero rappresentativo, in particolare 
con l’avvento delle filosofie dell’esisten­
za e, soprattutto, con la nuova consape­
volezza della finitezza e storicità del 
pensare. A questo orizzonte appartiene 
il pensiero ermeneutico e prima ancora 
quello fenomenologico che sposta signi­
ficativamente gli assi di riferimento della 
pensabilità di Dio4.

Il sapere di Dio
Le ultime riflessioni ci permettono di 
gettare uno sguardo fugace su un’altra 
prospettiva che ha profondamente carat­
terizzato il secolo XX l’indicibilità di Dio 
e il non senso del discorso su Dio. Ac­
canto alla negazione ontologica nel se-



colo XX si è sviluppata una forma di proposizioni della metafisica non servo- ha costretto a pensare e a met-
ateismo semantico che ha preso le 
mosse dalla teoria del linguaggio del 
Wittgenstein del Tractatus logico- 
philosopbicus la cui ultima proposizio­
ne come si sa suona «Di ciò di cui 

no alla rappresentazione di dati di fatto 
né esistenti (allora si tratterebbe di pro­
posizioni vere), né inesistenti (allora si 
tratterebbe, per lo meno, di proposizioni 
false), ma servono solo all’espressione 

tere a fuoco il senso peculiare 1 
del linguaggio religioso, della 
professione di fede. Commen­
tando Wittgenstein, W.D.
Hudson scrive: «Essere un ।

non si può parlare 
chiaramente occorre 
tacere». Le proposi­
zioni metafisiche e 
religiose sono vuote 
di significato. Per 
Carnap, certamente 
uno dei maggiori rap­
presentanti di questa 
posizione di pensie­
ro, nel suo scritto II 
superamento della meta­
fisica mediante l’analisi 
logica del linguaggio, il 
problema si pone 
nell’orizzonte 
empirico-rappresen­
tativo, l’orizzonte 
cioè della
verificabilità 
empirica. «Allorché 
noi diciamo che le 
proposizioni della 
metafisica sono del 
tutto prive di senso 
e non significano 
nulla, è verosimile 
che anche coloro, i 
quali intellettualmen­
te accettano i nostri 
risultati, siano nondi­
meno turbati da un

del sentimento della vita». Che natu-

credente reli­
gioso, qualsiasi j 
cosa ciò possa ' 
voler dire, | 
equivale a par- Í 
tecipare a un : 
gioco di lingua 
o universo di j 
discorso... que- ’ 
sto implicherà L 
il parlare suo a 
Dio e il prendere par­
te ad esperienze e at­
tività connesse con 
tale discorso... La teo­
logia sta alla credenza 
religiosa, così intesa, 
come una grammatica 
sta ad un linguaggio. 
La grammatica di ogni 
linguaggio ne rivela la 
struttura logica. Un 
linguaggio e la sua 
grammatica non po­
trebbero esistere indi­
pendentemente l’uno 
dall’altra, ma elabora­
re o apprendere la 
grammatica è distinto 
dall’usare il linguag­
gio. Se non esistesse 
la credenza religiosa,

sentimento di grande perplessità: non ci sarebbe alcun argomento in

come mai tanti uomini dei più diversi 
periodi e popoli, non esclusi ingegni 
eminenti, hanno in effetti dedicato 
tanta cura, e anzi addirittura passio­
ne, alla metafisica, se questa non con­
tiene altro che mere parole combina­
te in frasi senza senso?... Le (pseudo) 

raímente non è poco, ma bisognerà allo­
ra dare un nuovo valore al linguaggio ed 
è appunto ciò che ha tentato di fare il 
filosofo austriaco con le sue Ricerche filo­
sofiche.
La provocazione di Wittgenstein è stata, 
infatti, particolarmente feconda, poiché
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teologia, ma le due cose non sono 
identiche...». Wittgenstein, a sua vol­
ta scrive: «In fondo con le parole “io 
credo”, descrivo il mio stato d’animo 
-ma qui questa descrizione è indiret­
tamente, un’asserzione dello stesso 
fatto creduto.... Io la penso così: il
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credere è uno stato dell’anima. Ha una 
durata; e tale durata è indipendente, 
per esempio, dalla durata della sua 
espressione in una proposizione. 
Dunque è un tipo di disposizione di 
colui che crede. Me la rivelano, nel­
l’altro, il suo comportamento, le sue 
parole. E precisamente sia l’espres­
sione “io credo”, sia la sua semplice 
asserzione». D’altronde Wittgenstein, 
ancora nel 1916, in una tormentata 
pagina di diario scriveva: «Credere in 
un Dio vuol dire comprendere la que­
stione del senso della vita. Credere 
in un Dio vuol dire vedere che i fatti 
del mondo non sono poi tutto. Cre­
dere in Dio vuol dire vedere che la 
vita ha un senso». Resta totalmente 
aperta la questione del linguaggio, o, 
meglio, della “dicibilità” di Dio che il 
pensiero successivo non ha più po­
tuto accantonare5.
La perdita della sicurezza ontologica 
ha lasciato il posto a molteplici sur­
rogati di Dio o del sacro, da fenome­
ni sempre più frequenti di soteriologia 

magica a forme miracolistiche di 
affermazione della presenza di 
Dio. Siamo però in questi casi 
nell’ambito dell’irrazionale. Ac­
canto ad essi si è sempre più af­
fermata una “fede” nella scien­
za, soprattutto nella sua strut­
tura tecnologica, che diventa 
una sorta di professione di fede 
nelle capacità onnicomprensive 
della ragione che al di sopra di 
sé non riconosce nulla come 
sensatamente valido. La scienza 
detta i criteri di validità e fissa 
anche i limiti delle sue possibi­
lità; ciò che non è scientifico è 
relegato in un limbo di senso 

che dal punto di vista ontologico è 
“quasi nulla”.

Esperienza del male
Il secolo XX ha fatto un’esperienza così 
radicale del male che il problema del rap­
porto tra Dio e male è stato posto in 
maniera drammatica. La figura biblica di 
Giobbe è forse una delle più 
ossessivamente presenti. Perché il male? 
Che cos’è il male? non sono domande 
accademiche per vuote esercitazioni re­
toriche. L’esperienza traumatica della 
sofferenza e, in particolare, della soffe­
renza inutile ha profondamente segnato 
il secolo appena concluso, che forse a 
un bilancio sommario si presenta come 
il più violentemente tragico della storia 
dell’umanità, forse il più inumano. Cre­
do che questa esperienza vada letta in 
parallelo con l’affermarsi del 
nichilismo, si pensi a quanto viene mo­
strato in questo senso dalla riflessione 
di Dostoevskij. Tuttavia può essere let­
ta anche come l’affermazione radicale che 
il secolo XX, portando a compimento il 
disegno illuministico, ha promosso della 
libertà umana. La libertà e il nulla, non 
è una correlazione peregrina soprattutto 
quando ci si interroga sul senso dei due 
termini in correlazione. Il male è stato 
certamente uno dei problemi, se non delle 
aporie, che hanno tormentato il pensiero 
filosofico fin dalle sue origini, sia nella 
sua espressione di male morale, la colpa, 
a cui più facilmente si riusciva a “trovare 
un posto” attraverso il ricorso alla liber­
tà della volontà, sia soprattutto in quella 
denominata male metafisico, il nulla. Il 
pensiero contemporaneo ha riproposto 
con Heidegger la domanda drammatica 
di Leibniz, «perché l’essere piuttosto che 
il nulla?». Ogni negazione ontologica 
ripropone la questione, oggi divenuta 
ancora più fondamentale dopo l’afferma­
zione del nichilismo. Il secolo XX ha 
visto il fallimento di qualsiasi tentativo 
di teodicea e ha cominciato a interpella­
re nuovamente e direttamente Dio di 

fronte alla “banalità del male”. An­
che qui, come abbiamo già visto so­
pra, siamo costretti a incamminarci su 
nuovi sentieri, alla ricerca di un sen­
so meno logoro, ma anche e soprat­
tutto meno categorialmente sicuro e 
rassicurante. Mi limito alla formula­
zione del problema e rimando a una 
prima bibliografia d’approfondimen­
to, con l’avvertenza che siamo di fron­
te a un tema cruciale dalla cui rispo­
sta, senza falsa retorica, dipende il sen­
so dell’umanità6. «E la sofferenza 
che mette in crisi ogni metafisica 
oggettivante e dimostrativa, ogni si­
stema sollecito soltanto duna totalità 
armonica e conclusa, ogni filosofia 
dell’essere unicamente preoccupata 
del fondamento. Essa sola contiene 
il senso della libertà e rivela il segre­
to di quella vicenda universale che 
coinvolge Dio, l’uomo, il mondo in 
una tragica storia di male e dolore, 
peccato ed espiazione, perdizione e 
salvezza»7.

Dio come mistero personale
Non possiamo terminare queste bre­
vi riflessioni senza però accennare a 
una prospettiva positiva che nel No­
vecento ha trovato ampio spazio di 
attenzione: la dimensione relazionale 
e che forse è ancora la prospettiva 
che attende di essere approfondita e 
meglio articolata, l’eredità del secolo 
precedente. Di fronte alla negazione 
ontologico-metafisica di Dio prodot­
tasi nella modernità, proviamo a met­
terci nello stesso atteggiamento di cui 
parla Buber nel suo libro Eclissi di 
Dio8. Questa parola è imbrattata e 
beffeggiata, maledetta o benedetta, 
nostro compito è anche quello di “re­
dimere” Dio. Nell’Ebraismo ciò ha 
un significato molto preciso, che nel 
Cristianesimo è in parte scomparso, 
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ma non è questo il luogo per un ap­
profondimento maggiore. Non pos­
siamo vivere come se Dio non ci fos­
se9 , dobbiamo piuttosto capire come 
possiamo comprenderci dentro que­
sta destrutturazione totale e genera­
lizzata che il nostro tempo vive. Il 
primo passo della nostra riflessione 
deve dunque riguardare necessaria­
mente noi stessi. La domanda che ci 
riguarda è immediatamente: qual è il 
senso del mio essere, il mio senso 
d’essere, dopo la crisi del pensiero 
metafisico? Dove possiamo attingere 
il fondamento?
Senza voler imporre una metabasi! eis 
allo genos, vorrei provare a cercare la 
soddisfazione agli interrogativi appe- 

un senso misterioso che è il mio stesso 
esistere. Il mistero precede l’essere e la 
percezione del mistero qualsiasi altra per­
cezione. Perché sono? Il mistero che mi 
struttura ontologicamente si concretizza 
nella percezione di essere totalmente gra­
tuito. La gratuità prima che una categoria 
è un evento dell’essere, oserei dire che 
è l’essere, nella sua dimensione di mi­
stero precategoriale è gratuità. Perché esi­
sto? Il mio senso d’essere è d’essere do­
nato a me stesso. In termini ontologici, 
ciò significa che la singolarità ha in se 
stessa il suo valore assoluto; è 
autosignificante nella sua irripetibilità e 
irriducibilità. E tuttavia nella consapevo­
lezza di essere donata, l’esistenza mani­
festa una sorta di “ontologia negativa” 

cui ne va del proprio essere, è 
una categoria fondamentale, J 
ma nel senso esattamente op- । 
posto a quello heideggeriano. । 
Non sono “gettato nel mon- | 
do”, sono dato a me stesso, e | 
in questa “donazione” mi rico- | 
nosco dentro una pienezza ! 
d’essere e di significato che co- I 
statuiscono il fondamento del- : 
la mia libertà. Solo ’ 
un’ontologia del dono, rico- j 
noscendo l’assolutezza della 
singolarità, “giustifica” j 
un’ontologia della libertà.
Per questa via possiamo trova- l________ 1
re una risposta anche alla 
frammentazione che abbiamo visto

na formulati, non 
nell’acquiescen­
za alla logica del- 
l’essere, 
l’ontologia, ma 
appunto attraver­
so una riflessio­
ne sulla fede, al­
meno così come 
appare nella pro­
clamazione pub­
blica della pro­
fessione. Con 
questo approccio 
ci rendiamo im­
mediatamente 
conto che l’atto 
di fede, e la pro­
fessione che ne 
forma il conte­
nuto, si colloca­
no nello spazio 
aperto di una ri­

qualificare 
molteplici 
aspetti del vi­
vere odierno. 
La gratuità, in­
fatti, è per de­
fi n i z i o n e 
“frammento”, 
dis continuità, 
origine, diffe­
renza, separa­
zione, infine, 
con un termi­
ne più 
pregnante, cre­
azione. Questa 
è la risposta al 
mistero del­
l’essere. Il 
dono dell’esi­
stenza, nella 
sua dimensio­
ne creaturale,

sposta. Ciò vuol dire che il mio do­
mandare non è originario, non è 
‘autogeno”, ma è un atto derivato e 
reso possibile dalla percezione di es­
sere coinvolto e quasi assediato da 

che la sospende tra la pienezza del de­
siderio e il vuoto del bisogno. Proprio 
in quanto dono, ciascuno è una pienezza 
di senso che si esplicita come bisogno, 
come “mancanza d’essere”. La cura, in 

istituisce ciascuno nella pienezza di 
un senso che non ha bisogno di 
contestualizzazione. Il frammento è 
la totalità e la totalità nel fram­
mento. Tuttavia, perché ciò diventi



veramente efficace dobbiamo mutare 
radicati modelli di pensiero. D’altra 
parte, come si può comprendere fa­
cilmente, è un percorso obbligato se 
si vuole trovare una risposta alle pro­
vocazioni di Nietzsche e soprattutto 
una nuova dicibilità di Dio.
La risposta al dono d’esistere è l’esi­
stenza come compito. Nel mio esi­
stere risuona una parola rivelante che 
mi fa essere, uditore della parola, ma 
soprattutto mi istituisce nella mia sog­
gettività e mi rende capace di rispo- 
sta/responsabilità. Non vorrei che 
fosse considerata troppo 
semplicisticamente teologica questa 
visione “creaturale” dell’esistenza; di 
fatto la possiamo considerare una sor­
ta di “ipotesi” che, unica, rende ra­
gione di quei dati che abbiamo visto 
contestati e messi in crisi dal pensie­
ro nichilistico. Nella professione di 
fede risuona un “grido dell’essere”
che dobbiamo essere capaci di ascol­
tare. La professione di fede è quindi 
la risposta soggettiva a un appello

“oggettivo” che si pone su un 
duplice piano: singolare e, in 
quanto proclamazione, pubbli­
co e si esplicita, in quanto ri­
sposta in un atto soggettivo-per- 
sonale che riformuia la propo­
sizione del credo: Ti credo, o 
Dio. Nel pronome personale è 
detto che l’esistenza è strut­
turalmente invocazione, pre­
ghiera, in cui viene evocata una 
presenza sollecita, e che è quin­
di lo spazio epifanico di Dio. 
Nella struttura della gratuità bi­
sogna ripensare anche la libertà 
e la responsabilità per il mondo
e per gli altri che concretamen­

te si trovano nella traccia del Dio che 
si è assentato. Cercare Dio nella trac­

cia significa essere in cammino in un per­
corso esodico in cui il senso non è mai 
prodotto per intero ed è in questo senso 
che la nostra vita e la nostra ricerca di­
ventano responsabilità della stessa ma­
nifestazione di Dio10.

* docenfe di Antropologia filosofica alla Pontifì­
cia Università Lateranense e all’Umversita “Tor 
Vergata” di Poma.

Note
1 Esiste, peraltro, un volume a più voci 
molto ricco e ben fatto, pubblicato dalla 
Queriniana di Brescia nel 1993, intitolato 
proprio Dio nella filosofia del Novecento (a 
cura di G. Penzo e R. Gibellini), a cui 
rimando chi è interessato.
2 E questo anche il titolo di un volume 
che raccoglie gli atti di un dibattito svol­
tosi nel 1968 presso le Facoltà 
domenicane di Le Saulchoir e pubblica­
to in Italia dall’editrice Boria nel 1971.
3 Utilizzando il linguaggio heideggeriano 
in prospettiva positiva, sia teologica che 
filosofica, la lettura più efficace in que­
sta direzione è stata proposta da Bernard 
Welte in Dal Nulla al mistero assoluto, 
Marietti o anche in La luce del nulla, 
Morcelliana
4 Si possono ricordare due piccoli, ma 
suggestivi scritti: E. Stein, Vie della cono­
scenza di Dio, Messaggero, Padova 1983, e 
P. Ricoeur-E. Jungel, Dire Dio, Queriniana 
1978 (il cui titolo originale significativa­
mente suonava Metapher. Zuf Hermeneutik 
religiöser Sprache).
5 Per brevità rimando agli studi di J. 
Ladriere, L’articulation du sens I - Discours 
scientifique et paroles de la foi, Cerf, Paris 
1970; II - Les langages de la foi, ivi, 1984. 
Utili anche gli studi sull’argomento rac­
colti da J. Greisch, L’âge herméneutique de 
la raison, Cerf, Paris 1985.
6 AA.VV., Teodicea oggi? numero 
monografico de Archivio di filosofia, 1-3 
1988. Un grande contributo a questo tipo 
di riflessione è sorto dalla considerazio­
ne della tragedia ebraica sotto il 
nazionalsocialismo. Si veda S. Benso, Pen­
sare Dio dopo Auschwitz, ESI, Napoli 1994;

H. Jonas, il concetto di Dio dopo 
Auschwitz, Il Melangolo, Genova 1991; 
E. Lévinas, Altrimenti che essere, Jaca 
Book, Milano 1983; la bibliografia sul 
“dopo Auschwitz” è sterminata. Una 
voce italiana, particolarmente origina­
le, che ha lungamente riflettuto sul 
problema del male è L. Pareyson, 
Dostoevskij, Einaudi, Torino 1993; ID, 
Ontologia della libertà, Ivi, 1994.
7L. Pareyson, op. cit., 1994, p 478.
8 Leggiamo alcuni passaggi del testo 
buberiano: «E vero, si facevano delle 
caricature e sotto si scriveva Dio; ci 
si ammazzava a vicenda, dicendo di 
farlo in nome di Dio. Quando però si 
dissolve ogni illusione e ogni ingan­
no, quando di fronte a Lui ci si pone 
nell’oscurità più completa e non se 
ne parla in terza persona, ma lo si 
brama ed invoca come Tu, come 
l’Uno di tutti noi, e poi si aggiunge 
“Dio”, non si tratta forse di quel vero 
Dio che tutti invocano, di quell’Uno 
vivente che è il Dio di tutti i figli del­
l’uomo? E non è forse proprio Lui 
che li ascolta, Lui che li esaudisce?... 
Apprezziamo le intenzioni di coloro 
che vorrebbero bandire il termine, 
perché non accettano le ingiustizie e 
gli scandali cui facilmente ha dato 
origine tale voce. Noi, però, non pos­
siamo rinunciarvi. E comprensibile la 
proposta di chi vorrebbe, per un cer­
to periodo, che sulle “cose ultime” si 
stendesse il silenzio, perché parole 
tanto abusate vengano finalmente 
“redente”! Ma non è questo il modo 
di redimerle. Noi non riusciremo mai 
a purificare completamente la parola 
“Dio”, mentre possiamo risollevarla 
dalla polvere, imbrattata e lacerata co- 
m’è, per riproporla con la massima 
sollecitudine!».
9 Diverso è il significato che questa 
espressione ha assunto nella rifles­
sione bonhoefferiana da cui, scim­
miottandola, ha preso le mosse la co­
siddetta teologia della morte di Dio.
10 Ho lasciato risuonare liberamente 
in queste ultime riflessioni le propo­
ste teoriche di Rosenzweig, Ebner, 
Buber, Levinas.
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Rece»sÎ0»i
LORENZO MILANI 
a cura di Giorgio Pecorini, 

con prefazione di Padre Alex Zanotelli

I care, ancora
Lettere, progetti, appunti 

e carte varie inedite e/o restaurate

Editrice Missionaria Italiana, Bologna 2001

Non è certo un libro che si legge tutto d’un fiato, 
questa nuova raccolta di inediti di e su don Lorenzo 
Milani; anche per la scelta che il curatore ha compiu­
to, di dividere l’ampio materiale, epistolare e non, in 
nove sezioni che ripercorrono di volta in volta l’arco 
cronologico fra gli anni ’50 e la morte del priore di
Barbiana (1967).
Ma, come in tutti gli epistolari, vi troveremo fram­
menti di vissuto finiti nero su bianco, schegge di una

vita appassionata trascorsa nella fedeltà ai propri 
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3 ragazzi e nella fatica quotidiana della propria scuo­
la; e scopriremo definirsi a poco a poco il ritratto 
di un uomo che con orgoglio si definisce un “par­
roco di montagna”, attorniato da bambini e ra­
gazzi che certo non hanno colletti impeccabili e 
raffinata educazione come i loro coetanei bene­
stanti di città, ma che con ostinazione, quasi con 
ferocia, riconosceranno nell’istruzione la loro oc­
casione di riscatto — e, credetemi, alcune pagine 
sono davvero una provocazione per il tranquillo 
studente abituato a pronunciare morbidamente la 
perifrasi diritto allo studio.
Il carteggio con Loris Francesco Capovilla, il se­
gretario di papa Roncalli, mette in luce l’affetto e 
la stima di Giovanni XXIII per don Milani e la

sua scuola; ma anche l’amore di don Lorenzo per 
quella Chiesa di cui si senti sempre fortemente par­

te, anche quando dalle sue gerarchie arrivava, 
dolorosa, a volte incomprensibile, la parola ta­
gliente o peggio l’indifferenza.
La sezione sul “Giornale-scuola” offre al letto­
re bozze, progetti e preziose minute di quel­
l’idea di “giornale che insegni a leggere i gior­
nali” o, come recita il sottotitolo, periodico di 
lotta contro l’analfabetismo. Con la caparbia 
intenzione di offrire al contadino, all’operaio e 
agli altri “esclusi” le chiavi di lettura per la pri­
ma pagina - perché “quelli che sanno scriverla 
e quelli che sanno capirla sono oggi e saranno 
domani i padroni del mondo” — il priore e i 
ragazzi si esercitano a sviscerare gli articoli del­
la stampa italiana, a “tradurli” in linguaggio 
comprensibile, a renderli fruibili con sapienti 
“finestre” dedicate alle parole ricercate e alle 
conoscenze storiche e geografiche che la 
decodificazione del brano presuppone; non sen­
za confrontare le letture che di uno stesso fatto 
propongono testate ideologicamente contrappo­
ste; non senza chiedersi cui prodest.
Perché è nell’attrezzare i suoi ragazzi dell’indi­
spensabile arma dell’autonomia intellettuale 
che il priore di Barbiana crede di compiere la 
più alta opera di carità cristiana che, in quella 
landa sperduta del Mugello dove da S. Donato 
nel 1954 “deve” trasferirsi, gli sia dato di porge­
re. Ed ecco che ci risulta più facile, addentran­
doci nel carteggio Ichino e Pirelli, capire per­
ché la comunità di don Lorenzo investe il poco 
denaro che ha, in gran parte proveniente da do­
nazioni, nell’acquisto di libri, riviste italiane e 
straniere, corsi di lingua in dischi vinilici, at­
trezzature per l’avviamento professionale e per 
la preparazione degli esami di stato; e soprat­
tutto in viaggi, in Italia e all’estero, organizzati 
nella massima economia dal priore che, con



l’avanzare devastante della malattia, li accompagnerà 
col pensiero e con una puntuale assistenza finanzia­
ria ed epistolare.
Così seguiamo quasi in controluce il percorso di que­
sto sparuto numero di giovani, poveri ma 
agguerriti, che studiando e lavorando senza rispar­
miarsi, si preparano a lasciare Barbiana per le più 
disparate collocazioni lavorative e geografiche, mu­
niti di un solido amor proprio e di un’inevitabile co­
scienza di classe. Giovani determinati da forti moti­
vazioni, da un primitivo amore per la giustizia, da 
una inveterata allergia per tutte le forme perbeniste 
che intorpidiscono i delicati “signorini” di città. Gio­
vani avversi alle mezze misure, alle posizioni tiepide, 
a galatei incomprensibili. Capaci di fatica, sacrificio, 
rinuncia; capaci di arrabbiarsi per le storture del mon­
do; capaci di assumersi senza storcere il naso la re­
sponsabilità pesante della storia. Del resto sulla 
parete della scuola c’era scritto grande I care. Me ne 
importa, mi sta a cuore. Quale refrain migliore per 
un cristiano? _______

Daniela Vasta
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I STEFANO CECCANTI ’

I Una libertà comparata !
Libertà religiosa, fondamentalismi 

e società multietniche

Edizioni II Mulino, 2001

I-------------------------------------------------------------------------------------------------- 1

11 libro di Ceccanti offre un’analisi attenta del diritto 
di libertà religiosa nei vari ordinamenti internazio­
nali mettendo in comparazione le esperienze dell’Oc- 
cidente con quelle dell’area Islamica.
L’analisi prende avvio dalla constatazione che nelle 
democrazie dell’area Occidentale si è avuta una crisi 
delle esperienze consolidate estreme di 
normazione della libertà religiosa. Tra queste si 
sottolineano le esperienze confessionalistiche, dove 

lo Stato fa propria una determinata religione fino
al punto di regolarla e quelle di “separazione ।----------- ¡
ostile” tra stato e confessione religiosa, dove 
lo stato assume un atteggiamento completo 
distacco da ogni confessione religiosa.
Questo dato è supportato da un’attenta anali­
si delle esperienze più significative come quelle : 
della Francia della Russia del Messico, per gli ¡ 
stati che hanno vissuto l’esperienza della se­
parazione ostile e del Portogallo della Spagna 
e del Quebec, per gli stati che hanno speri­
mentato il confessionalismo.
La crisi descritta ha generato, in questi stati, 
un mutamento di tendenza e in particolare ha | 
fatto registrare un notevole ampliamento del 
significato attribuito a “libertà religiosa”, 
aprendo la strada alla formazione di 
multietniche.
Tutto questo è stato possibile anche grazie all’in­
fluenza che nell’area Occidentale ha avuto il Cri­
stianesimo con Patteggiamento a lui proprio, d’aper­
tura verso le altre culture e religioni, aspetto ulte­
riormente ribadito nei documenti del Concilio Va­
ticano II. Questi elementi, caratterizzanti l’espe­
rienza Occidentale, pongono la ricerca di fronte 
ad un importante termine di paragone costituito 
dall’esperienza Islamica dove fede e diritto ven­
gono interamente a fondersi. E allora quali pro­
spettive? Quali possibilità ha l’atteggiamento del­
l’occidente proiettato verso società multietniche di 
influenzare i paesi Islamici? Esistono possibili punti 
di contatto?
Questi interrogativi insieme con alti spunti di ri­
flessione sui rapporti tra etica e diritto in società 
multietniche, rendono questo Ebro un’interessan­
te ricerca adatta sia a chi possiede basi giuridiche 
sia a chi queste non le possiede ma è desideroso di 
conoscere meglio le dinamiche del diritto a livello 
internazionale nonché di rivolgere uno sguardo più 
attento su che cosa significhi Diritto di libertà reli­
giosa

Alessia Troni



Tempo di pensare alle vacanze estive e, come tradizione vuote, si । 
inizia anche a pensare alle Settimane Teologiche di Camaldoli.

La prima settimana avrà come tema!« storia come luogo teologico e 
vedrà la partecipazione di Giuseppe Ruggieri e Massimo Marassi. 
£? appuntamento è dal 25 al 31 luglio.
Dal 1 al 7 agosto, assieme a Silvano Zucal e Bruno Forte, rifletteremo 
sulla tematica biblica nella settimana dal titolo !« parola e il silenzio. 
Come sempre saremo ospiti della comunità benedettina di Camaldoli.

Le iscrizioni sono aperte! Per qualsiasi informazione si può contatta- i 
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o presso la sede nazionale

http://www.fuci.it

