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| diritto e le armi

di Salvatore Vassallo

1 La crisi irachena ha aperto un slzioni espresse tradizionalmente

dibattito molto impegnativo al
quale e difficile sottrarsi.

Sulla scia dei fatti del Golfo
sono stati sollevati alcuni interro-
gativi di non poco conto sugli
assetti politici internazionali deli-
neatisi dopo la fine della confron-
tation tra USA e URSS ed in partico-
lare, all'interno di questo nuovo
scenario, sul ruolo dei paesi
europei nella difesa del diritto
internazionale.

Non e i frutto di una semplice
coincidenza che proprio quando
si assaporava la possibilita di una
distensione generalizzata, si siano
create le condizioni di un interven-
to militare multinazionale. Questo
fatto spinge ad interrogarsi sul
nuovo genere di conflitti che
tenderanno a dispiegarsi in futuro
e sugli equilibri e le istituzioni che
saranno in grado di contenerli, di
regolarli, possibilmente di evitarli o
rimuoverne le cause.

Sl tratta di una intricata matassa
di problemi difficile da dominare.
Eppure € proprio con essi che
dovra fare i conti la cultura pacifi-
sta negli anni '90, se non vuole
ridursi ad un'insieme di petizioni di
principio declamatorie. Solo se
essa sapra confrontarsi con dli
scenari, i contesti, gli attori del
quadro internazionale e le loro
strategie potra far fronte al reali-
smo cinico ma efficace dei vari
falchi e potra, dunque, concedersi
il lusso dellintransigenza etica.

Del resto la stessa vicenda ira-
chena dimostra come alcune po-

dall'opinione pubblica pacifista
contenessero - anche nel passato
- un grado di realismo politico ben
superiore a quanto non volesse far
credere chi vi si opponeva.

2 La richiesta di un intransigente

controllo del mercato internazio-
nale delle armi ed in particolare
dei flussi di prodotti militari verso
paesi dalla dubbia (o inesistente)
stabilita democratica € sempre
stata, di fatto, sottovalutata. Nella
maggior parte dei casi questo tipo
di commercio é stato tollerato dai
governi occidentali che ne hanno
occultato le dimensioni effettive.
Esso, infatti, oltre a procurare un
guadagno cospicuo ai produttori
(e verosimilmente anche ai loro
protettori politici), ha garantito un
temporaneo allegerimento dei
deficit nelle bilance dei paga-
menti dei paesi esportatori. Ebbe-
ne, oggi anche dal punto di vista
strettamente economico, i frade
off tra i benefici ricevuti allora e i
danni alla stabilita dei mercati in-
ternazionali che quelle armi hanno
reso possibile, risulta nettamente
negativo. Ma soprattutto - a vole-
re assumere fino in fondo quest'ot-
tica cinicamente economicista - i
benefici individuali del passato si
trasformano in costi diffusi oggi.

E evidente che questa imposta-
zione & eticamente inaccettabile
ed inadeguata a fornire dei criteri
di giudizio sui problemi della convi-
venza internazionale. Ci suggeri-
sce pera di tenere conto di un

aspetto della questione tutt'altro
che irrilevante: quello del nesso tra
economia e guerra.

La guerra come strumento di ri-
soluzione delle controversie inter-
nazionali comincia ad essere inutil-
mente costosa per I'Occidente
nel suo complesso. Nel nuovo
scenario per altro, dal momento
che dli USA non sono piu ne
disposti ne in grado di finanziare
ed assolvere da soli le funzioni di
gendarmi internazionali tutti i paesi
avanzati saranno sollecitati a con-
tribuire alle'spese.

Come si vede a volte le ragioni
delleconomia - lo aveva gia ele-
gantemente sostenuto Albert
Hirschman nel suo «le passioni e gli
interessi» - possono venire incontro
alle ragioni della tolleranza e della
mediazioni dei conflitti. Con
questo non si arriva ancora a rea-
lizzare la pace. | pacifisti degli anni
'90 credo pera che debbano
imparare a fare, attraverso quelle
vie, almeno un pezzo di strada.

3 Nel quadro della competizio-
ne USA/URSS le guerre regionali
costituivano una sorta di surrogato
del conflitto diretto, una serie di
occasioni limitate nello spazio e
nella potenza militare impiegata,
per ridefinire la scacchiera intema-
zionale ed i rapporti di forza.

Nello stesso tempo pera, ogni
tensione, in qualsiesi angolo del
globo venisse emergendo, poteva
in qualche modo essere sussunta
alllnterno della dinamica del con-
fronto tra i grandi. Questi ultimi
erano, in ultima analisi, i veri
artefici delle guerre locali, ma allo
stesso tempo erano garanti del
loro controllo, del fatto che fossero
contenute, che non si alzasse
troppo il livello dei dispositivi bellici
messi in campo.

Una volta che questo scenario



si & dissolto do un loto si sono
ridotti enormemente i focolai di
conflitto pilotati dalle grandi
potenze, dall'altro sono venuti
meno quegli elementi di freno e
bilanciamento che la stessa logi-
ca dei blocchi imponeva.

4 Qualcuno sostiene, molto
semplicemente, che lo svanire
della contrapposizione tra le gran-
di potenze favorisca (favorira) lo
slittamento della linea fondamen-
tale dei conflitti internazionali
dall'asse Est-Ovest a quella Nord-
Sud. Secondo costoro nel nuovo
contesto diventera sempre piu
palese il rapporto di dominazione
economica che i paesi occiden-
tali impongono a quelli in via di
sviluppo. Il confronto - che di volta
in volta potra assumere anche
natura armata -, allora, vertera
sulla divisione della torta mondiale
del benessere; e la vicenda del
Golfo ne sarebbe una chiara
dimostrazione.

Sebbene tale posizione presenti
molti elementi di verita (e sebbe-
ne sia di gran lunga la piu accatti-
vante per la tradizionale opinione
pubblica pacifista), non mi sem-

bra del tutto convincente.

Una seconda posizione tende
ad enfatizzare soprattutto gli
elementi politici della crisi irache-
na rifiutando l'ipotesi che da
questo caso si possano trarre ge-
neralizzazioni.

L'unico fatto rilevante che que-
sti ultimi sono disposti a vedere e
'usurpazione illeggittima della so-
vranita di uno stato indipendente
da parte di un regime dittatoriale.
A fronte di questo essi rilevano la
straordinaria novita di un impegno
sostanzialmente solidale di tutte le
potenze mondiali nella difesa del
diritto internazionale.

Qui mi limito a sottolineare, sen-
za poter entrare nella complicata
fattispecie delle controversie me-
diorientali, che entrambe le posi-
zioni rischiano di essere in certa
misura parziali.

| primi pur di sostenere i bisogni
dei paesi extraoccidentali sono di-
sposti a dimenticare la natura anti-
democratica dei loro regimi, la
loro attitudine bellicosa, addirittura
il fatto che (come nel caso attua-
le) non si tratta sempre di paesi
poveri ma di paesi al contrario
ricchissimi e nello stesso tempo

con una distribuzione iniqua del
reddito nazionale.

| secondi hanno senz'altro ragio-
ne nel ritenere un grande traguar-
do il nuovo clima internazionale e
nel valutare positivamente |l
delinearsi (pure ancora debole) di
un ruolo di effettivo controllo
globale sui conflitti bellici da patte
dellONU. Evidentemente questo
non pua far dimenticare pero che
le stesse potenze che oggi si
ergono a difensori del diritto sono
responsabili per non aver lavorato
abbastanza (o in direzioni sbaglia-
te) nel creare le condizioni sociali,
economiche, politiche per la cre-
scita civile e la stabilita in medio-
riente.

Nel contesto attuale, in cui non
ha piu senso la corsa agli arma-
menti neanche come strategia di
deterrenza, in cui i conflitti tende-
ranno ad assere effettivamente
intra-regionali, si dimostra falso |l
princio per cui per evitare le
guerre bisogha prepararsi a com-
batterle. Sara sempre piu vero che
le si evita preparando la pace ed
un ordine mondiale piu giusto O

Salvatore Vassallo

Filippo Juvarra, idea definitiva per la Palazzina di Caccia di Stupinigi (1728 circa)
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Per una cultura della cultura '

di Massimo D'Antoni

Cultura € una delle parole fondanti la
nostra storia e identita, spesso un vanto,
certamente la cifra caratterizzante il
lavoro dei nostri gruppi e la nostra
proposta. Amiamo pensare al nostro
impegno presente di universitari e a
quello futuro come ad un impegno
nella cultura e che comunque mette a
frutto la maturazione culturale a lungo
coltivata.

Non e facile assumersi il peso di
guesta parola: cultura. Spesso la diffi-
denza é esplicita verso cido che viene
associato ad un'attitudine all'astrazio-
ne, alla saccenteria, ad un atteggiamen-
to elitario, di chi & poco incline a spor-
carsi le mani.

Senza nessuna pretesa definitoria,
tantomeno con la volonta di esaurire un
tale argomento e fortemente conscio dei
limiti di un discorso che sara per forza
vago, vorrei dire due parole sul tema
della cultura, della cultura senza agget-
tivi o specificazioni (almeno per comin-
ciare).

Non parlo della cultura nella sua ac-
cezione sociologica o antropologica, in-
tesa cioé come insieme di caratteristiche
che identificano una certa societa o
popolo o comunita. Molto piu sempli-
cemente (si fa per dire) vorrei spiegare
come mi piace intendere la funzione
dell'esercizio culturale e quindi traccia-
re una sorta di identikit ideale dell'uo-
mo di cultura.

Se dovessi scegliere un‘immagine, in-
solita non lo nego, per descrivere la cre-
scita culturale di una persona, penserei
al processo della digestione. Si comin-
cia con l'ingerimento di cibi, seguono
processi di scomposizione e sintesi del-
le sostanze e poi, aspetto essenziale, un

assorbimento dei principi nutritivi per
un loro utilizzo nella ricostituzione
delle riserve di energia, nella rigenera-
zione dei tessuti, nel generale funziona-
mento dell'organismo. Mi scusino i
biologi per la mia grossolanita.

L'atteggiamento & dunque del tutto
diverso da quello del collezionista, che
ordina i suoi reperti sugh scaffali pre-
servandone la purezza e l'integrita, in
un‘accumulazione progressiva e quan-
titativa. Piuttosto I'operazione cultura-
le € quella di trasformare, mettere in cir-
colo, assimilare, metabolizzare appun-
to fino a fare proprio l'oggetto del no-
stro studio.

Laddove lo scienziato é colui che or-
dina, classifica, rivela i nessi, spiega le
consequenzialita, cio che fa di lui un
uomo di cultura e la sua capacita di
mettere in gioco le sue conoscenze e
farne "sostanza nutritiva" della perso-
na. Laddove I'esteta e colui che contem-
pla il bello, cerca la raffinatezza, si
abbandona allo stupore dell'armonia
dell'opera d'arte, cio che lo rende uomo
di cultura ¢ la capacita di fare di questa
contemplazione un'occasione di affina-
mento del suo spirito.

Dalla visione dei recessi dell'atomo a
quella delle profondita dello spirito
umano che si acquisisce nel "dialogo"
con le opere di chi & venuto prima di noi,
cio che distingue I'uomo di cultura é la
capacita di ricavare da questa esperien-
za risorse per l'esistenza, di lasciarsi
interrogare, trasformare.

L'esercizio del lavoro nella cultura
produce in noi la crescita di un‘attitudi-
ne, quasi un metodo, piuttosto che una
serie di contenuti o di sofisticati stru-
menti di comprensione della realta. Si

potrebbe discutere se poi la realta sia
piu profondamente compresa da chi
padroneggia tali strumenti scientifici e
conoscitivi, o dai "semphei”, se come
sappiamo la Verita si € manifestata per
prima ad alcuni pescatori mediorienta-
li.

Non ricordo chi ha detto che la cultu-
ra e cio che rimane quando abbiamo di-
menticato tutto quanto avevamo impa-
rato. Se il far proprio, la sintesi, la dige-
stione, € riuscita, non ¢ di principio ne-
cessario neanche ricordare: quanto assi-
milato non & piu ormai nella sua forma
originaria, ma traspare negli atti, nella
vita, nel modo di essere.

Si coghe allora una continuita tra
quello che ho descritto come atteggia-
mento dell'uomo di cultura e i caratteri
che individuano la spirituaUta del fuci-
no (nel corso della storia della federa-
zione).

L'idea di mediazione culturale, l'e-
spressione "fare memoria"”, non espri-
mono forse sul piano della fede quella
capacita sintetica, di metabolizzazione,
che sono proprie della figura dell'uomo
di cultura come ho tentato di descriver-
lo?

La mediazione culturale esprime an-
cora, su un piano diverso, quel movi-
mento di traduzione operativa e vitale
della vicinanza con la verita, che € in
questo caso Verita della Parola laddove
prima era la verita delle parole umane,
nella concretezza del qui ed ora.

E quel "fare memoria", una memoria
capace di interpretare il mutamento
dell'oggi, non dice ancora di un espe-
rienza, uno studio, che riesce a farsi im-
pegno storico concreto, un pensiero che
si traduce in azione?

Se abbiamo ben compreso il significa-
to della cultura, il suo carattere fonda-
mentale di apertura, di fertilita storica,
siamo immunizafi dal pericolo della
chiusura in una torre d'avorio, dell'au-
tocompiacimento. L'uomo di cultura ¢
in questo senso un uomo d'azione, &
colui che non rifugge le proprie respon-



Si

sabilita storiche, colui che fa seguire al
momento della contemplazione, dello
studio, l'azione storicamente efficace.
Ma si pud anche tentare di andare oltre.

Abbiamo identificato la cultura come
un'attitudine, un abito esistenziale:
I'uomo di cultura, anche senza citazio-
ni, senza linguaggio forbito, si distin-
gue. Potremmo tentare persino di indi-
viduare caratteristiche che gli sono
proprie, che ha maturato nell'esercizio
del suo impegno culturale.

Si tratta in primo luogo della tolleran-
za, della capacita di storicizzare, di rela-
tivizzare, di assumere un punto di vista
piu ampio, piu riconoscente nei con-
fronti dei diversi punti di vista possibi-
li; si tratta ancora della capacita di co-
gliere la complessita di ogni problema,
e quindi l'insufficienza delle definizioni
che lasciano comunque fuori molto;
I'uomo di cultura € umile e conscio dei
propri limiti, laddove il "novellino" si
riconosce di solito per un'attitudione
monotematica e la presunzione. Al pari
di chi ha molto viaggiato, di chi ha cono-
sciuto popoli e persone, non si appiatti-
sce su un punto di vista, una teoria, &
cosciente della varieta umana, della
verita di ciascuno. Sa infine che la veri-
ta costa fatica ed &€ sempre un passo piu
in la delle nostre comprensioni. E' per-
vaso da una sorta di principio laico di
non appagamento.

Certo, questa € una visione idealizza-
ta, un po' forzata se confrontata con la
realtd del mondo culturale, con feno-
meni come l'asservimento ideologico
della cultura. Nel mio ottimismo prefe-
risco considerare questi casi come le de-
generazioni, e l'ideale che ho definito
come il piu rispondente ad una certa
tradizione di uomo intellettuale che
peraltro pervade la cultura occidentale.
Pensiamo a questo proposito all'idea
pedagogica dell'arte in Dante, e alla sua
critica (nel Convivio) all'uomo di cultu-
ra quando questi diventa una voragine
senza fondo che tutto inghiotte; pensia-
mo ancora all'idea sempre presente e

spessissimo attuata nei percorsi biogra-
fici di molti nostri illustri letterati e in-
tellettuali, di una reponsabilita dell'uo-
mo di cultura nella vita attiva.

Ebbene, confrontiamo le caratteristi-
che sopra elencate con alcuni aspetti
dello stile fucino: I'antidogmatismo, il
rifiuto di forme di integralismo, di vi-
sioni "ideologiche" (dove ideologico &
inteso nella sua accezione negativa di
distorsione semplificante della realta
fino alla manipolazione della coscien-
za). Il non integralismo alla fin fine non
€ nienbaltro che il riconoscimento di
tutto lo spessore della realta, dell'insuf-
ficienza delle scorciatoie, delle banaliz-
zazioni. Lo strumento culturale é un ef-
ficace antidoto all'integralismo in
quanto, lungi dal diventare compiaci-
mento per le spiegazioni compheate,
comporta dedizione e impegno ad as-
sumersi interamente la fatica della com-
prensione.

Ecco quindi il punto, peraltro larga-
mente acquisito fino ad essere banale
per i nostri gruppi: I'importanza dell'e-
ducazione alla cultura e all'impegno
del pensare; il fatto che questa identita
culturale della Pud penetra profonda-
mente lo stile della federazione ed ¢ alla
base di alcune costanti del suo modo di
essere, che incontriamo lungo tutto il
Suo percorso storico.

Di qui alcune considerazioni finali.

Primo. Teniamo fede a questa identi-
ta culturale della federazione, come ga-
ranzia della continuita di uno stile di
fondo che riteniamo valido all'atto della
nostra fondazione come ora.

Secondo. E' opportuno avviare un'a-
nalisi dei mutamenti del significato
della cultura, del sapere, e quindi del
ruolo dell'uomo di cultura, nel mondo
contemporaneo, a seguito anche dei piu
recentimutamenti tecnologici, econo-
mici e della riflessione scientifica: quali
mutamenti stanno assumendo le forme
del sapere? Che ne & della concezione
della cultura come faticosa dedizione.

approfondimento, attenzione interdi-
sciplinare?

Terzo. Laddove il significato della
cultura non € piu scontato per i nostri
compagni in imiversita, laddove preva-
le un consumo piu immediato e fruibile,
ma per questo superficiale, dobbiamo
avere la capacita di assumerci il peso
dell'educazione alla cultura.

Un obiettivo del nostro lavoro sara far
si che chi entra nei nostri gruppi ne esca
piu cosciente del significato della cultu-
ra, della responsabilita che questa com-
porta. Ma questo ha l'aria di essere
sempre di pit un punto di arrivo piutto-
sto che un punto di partenza per molti.
Non bisogna darlo per scontato, ma
invece aiutare con pazienza il percorso
di ciascuno.

Niente di originale, dunque. Non
vorrei aver pero lasciato I'impressione
di un'eccesso di esaltazione nei con-
fronti deUa cultura, per cui certe caratte-
ristiche sono proprie della maturazione
delTintellettuale esclusivamente, o la
cultura da non so quale primato. Certo,
la cultura e importante, ha una funzio-
ne emancipatrice, € sicuramente uno
strumento di potere, e in misura cre-
scente diventa elemento discriminante;
questo discorso vale a maggior ragione
per noi che operiamo nell'universita.

Lungi da noi I'idea pero che sia Tuni-
ca esperienza maturante. Tunica fonte
di quelle caratteristiche che ho tentato
di identificare. Se la cultura apre la men-
te, non sono da meno esperienze forti di
impegno, cosi come I'amicizia, I'amore,
il lavoro, il volontariato. Solo, per gente
che passa buona parte del suo tempo sui
libri e in uno dei principali luoghi depu-
tati alla produzione e trasmissione della
cultura, non vale la pena di cogliere
I'occasione?

Massimo D'Antoni
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Fucini... secondo I0 Spirito

di Sandro M.

Al cuore
dellesperienza difede

Quando parliamo di spiritualita in-
tendiamo definire I'esistenza umana
come vita cristiana in pienezza ciog vita
secondo lo Spirito, il quale ci rende con-
formi a Cristo, figli nel Figlio (Roma-
ni,8). La spiritualita riguarda dunque il
cuore dell'esperienza di fede, attiene a
guell'atteggiamento interiore - non in-
troverso - di apertura all'azione vivifi-
cante dello Spirito Santo, la quale ac-
compagna il cristiano fin dal Battesimo
in ogni contesto della sua storia, aiutan-
dolo a essere credente, sperante, amante.
Percio non si tratta di una categoria
astratta o di un ambito della propriavita
separabile dal resto,quanto di un con-
creto rapporto di comimione col Signo-
re, nella Chiesa, che si gioca nella quoti-
dianita. La vita secondo lo Spirito ri-
chiede docilita nel lasciarsi guidare in
un cammino, che non si fonda soltanto
su uno sforzo di volonta finahzzato al
miglioramento di se stessi ma soprat-
tutto sulla capacita di rimanervi fedeli,
fiduciosi nella potenza gratuita di Dio,
perseveranti nonostante gli ostacoli
posti dalla realta del peccato. La docilita
nei confronti dell'azione dello Spirito
senz'altro un dono dello stesso Spirito,,
ma richiede una continua adesione del-
I'uomo nella liberta della sua coscienza;
percio la consapevolezza della gran-
dezza del dono non puo tradursi in un
atteggiamento fatalistico o spontanei-
stico ma anzi richiede un responsabile
impegno di maturazione, il cui cardine
rimane la comunione con Dio e con i
fratelli. Questa comunione é tanto piu
autentica e profonda quanto piu si nu-
tre e si abbevera alle fonti della spiritua-
lita cristiana. Chiamare fonti I'eucare-

Campanini

stia e tutta la vita sacramentale e liturgi-
ca, la preghiera comunitaria e persona-
le, I'ascolto della Parola - mistero della
presenza stessa del Cristo - puo appari-
re improprio; lI'uso di questo termine
puo essere pero utile per cogliere la
vitalita ed l'imprescindibilita di tah
momenti per una vita che vogha essere
secondo lo Spirito, senza inaridirsi. Del
resto, I'immagine della fonte e partico-
larmente frequente nella Bibbia; per
guanto riguarda questa riflessione la
scelta del termine ¢ ispirata a un passo
del Vangelo secondo Giovanni: « chi
beve dell'acqua che io gli daro non avra
mai piu sete, anzi l'acqua che io gli daro
diventera in lui sorgente d'acqua che
zampilla per la vita eterna» (Gv. 4,14).

Un’esperienza da vivere,
un rapporto fra persone

Prima di dedicare qualche spazio
ulteriore al tema dellefonti, € necessario
soffermarsi su due elementi fondamen-
tali, senza i quali tutta | 'impostazione
rischia di risultare inadeguata.

Per prima cosa, della spiritualita si
puo «parlare» solo in senso lato, perché
tutto cio che riguarda l'esperienza pro-
fonda del rapporto dell'uomo con Dio &
difficilmente spiegabile. Piu concreta-
mente, si corre il rischio di formalizza-
re in qualche categoria per forza restrit-
tiva quella che rimane un'esperienza di
vita, di coinvolgimento pressoché in-
sondabile della persona. Questo non
significa una unilaterale esaltazione
della pura esperienzialita, (del resto gia
abbastanza in voga), come se nessuna
comunicazione sull'argomento fosse
possibile, ma riconoscere la concretezza
del rapporto con Dio, la sua irriducibi-
lita al pur necessario elemento discorsi-

vo. Se Dio si ferma a parlare con noi,
non ¢ soltanto per chiaccherare ma per
rinnovare in profondita la nostra vita.
Il secondo aspetto importante riguar-
da il soggetto della spiritualita cristiana.
Il primo, reale soggetto & evidentemen-
te lo Spirito Santo stesso, a cui va ricono-
sciuta l'iniziativa: «ecco,io sto alla porta
e busso» (Apocalisse 3,20). Ma quello
che volevo sottolineare € che quando si
parla della spiritualita del cristiano si
deve considerare come protagonista del
cammino la persona nella sua unita e ori-
ginalita evitando di ripercorrere le clas-
siche dicotomie pensiero/azione, senti-
mento/razionaUta, spirito/corpo. L'a-
vere in passato sottolineato con troppa
enfasi queste distinzioni, che pure ri-
mandano auna reale complessita psico-
logica ed esistenziale della persona, ha
portato spesso conseguenze negative
nella vita di fede delle persone, fino a
una sorta di schizofrenia o di prevarica-
zione di im aspetto della personahta
sull'altro. Non vogho con questa anno-
tazione introdurre Uproblema della co-
erenza tra fede e vita - che pure puo
essere interessante - suscitando magari
in qualcuno il sospetto di ima qualche
tentazione integralistica. Piu sempUce-
mente, volevo solo evidenziare che pur
non essendo coinvolta sempre allo stes-
so modo e in tutti i suoi aspetti, la perso-
na si trova a vivere ogni esperienza,
anche quella spirituale, con im corpo, un
cuore, una mente, e non solo con uno di
essi; cosi come fa parte della sua perso-
nahta il retroterrra famihare, sociale,
culturale e via dicendo. L'accenno &
senz'altro superficiale e forse banale:
ma era necessario esplicitare che il sog-
getto della spiritualita cristiana & tutto
I'uomo come persona, creato da Dio a
sua immagine e capace di accoglierlo
nella liberta. Pit concretamente, sono
da considerare dunque incompleti
cammini di spirituahtd che facciano
leva soltanto sul coinvolgimento emo-
zionale o sulla comprensione intellet-
tuale o su una tensione puramente atti-



vistica. Inoltre, aiutare i giovani a recu-
perare il senso profondo della propria
unita risponde, credo, a una delle esi-
genze fondamentali delle huove gene-
razioni.

Esiste una «spiritualita fucina»?

A questo punto, € lecito chiedersi se ci
sia un modo di per sé fucino di attingere
alle fonti di cui abbiamo parlato o se la
spiritualita di cui parliamo sia fucina
solo nel senso che viene vissuta dai fu-
cini, senza particolari declinazioni.

Certamente, unaspiritualita fucinain
senso stretto non ha motivo di esistere:
la Chiesa ci offre gia le strade su cui
camminare e la ricchezza di questi
cammini e gia abbondante per le nostre
esigenze. Questo non significa pero che
esistano esperienze modello gia preco-
stituite, neutrali, adatte a ogni situazio-
ne. Anzi, & proprio nella logica dell'in-
carnazione, elemento costitutivo della
fede cristiana, il fatto che si strutturino
esperienze di spiritualita in stretta rela-
zione con la concreta situazione genera-
zionale e ambientale delle persone.
Quello che cambia non é tanto laforma
dei vari cammini di spiritualita, pur
esistendo nella Chiesa un ampio margi-
ne anche per questo aspetto, ma lasitua-
zione esistenziale delle persone coin-
volte in tali esperienze. Per questo rite-
niamo che la Pud debba educare a una
spiritualita da universitari, mettendo a
frutto rincontro tra fede e cultura, ma
anche sottolineando lo scarto che sepa-
ra lI'intuizione del Mistero dal semplice
sforzo intellettuale.

Ma il discorso non si esaurisce qui. La
necessita di offrire quelle fonti che nu-
trono la vita secondo lo Spirito é stretta-
mente legata al fatto il gruppo Pud non
si propone come un qualsiasi circolo
culturale, ma come esperienza ecclesia-
le di formazione e evangelizzazione in
universita. E' il modo, o uno dei modi,
con cui la Chiesa locale, espressione
della Chiesa universale, si fa presente in

modo particolare e riconosciuto in uni-
versita. Vuol dire insomma che c'¢ un
mandato - conseguenza di una vocazione
ritenuta autentica dalla comunita cri-
stiana guidata dal Vescovo - a cui si
risponde. La realta di fondo che unisce
le persone per questo compito, & percio
la persona stessa di Cristo, presente nel
suo popolo.

Il gruppo Pud, dunque, non ¢ la
semphce sommatoria di persone piu o
meno interessate a temi culturali ma
una comunita, riunita dal suo Signore e
mandata da lui ad annunciare la buona
notizia della sua morte e resurrezione.

Porse questo tipo di concatenazione
pit 0 meno logica € un po' troppo sche-
matico; ma giunti a questo punto, a chi
dubitasse della necessita da parte della
Pud di offrire cammini di spiritualita
certamente non totalizzanti ma solidi, si
dovrebbero porre una serie di domande
Ucui esito &, mi pare, chiaro:
ci puo essere una comunita evangeliz-
zante senza un adeguato spazio alla
dimensione che fondail suo esserci, cioé
la comunione con Dio e con i fratelli? O
meglio: si pud essere Chiesa in universita
(«segno e strumento dell’ intima unione
con Dio e dell'unita di tutto il genere
umano» LG, 1) seiiza riunirsi come
Chiesa nella propria... sede?

Come rispondere alla chiamata ad
essere cristiani universitari senza un
cammino che aiuti ad accogliere i doni
dello Spirito per comprendere il senso
della ricerca culturale e dello studio in
una prospettivadiservizio agliuomini?

E ancora: come educarsi - se non fra
fratelli di fede che condividono la stessa
condizione/vocazione - a una spiritualita
che faccia cogliere la ricchezza della
Parola presente nella storia dell'uomo e
nella sua produzione culturale & che
nello stesso tempo si caratterizzi per lo
sforzo di discernimento?

Detto questo, non si puo dimenticare
che esiste prima di tutto un cammino
ecclesiale in cui si € inseriti e a cui fare

riferimento. Per comprendere questo
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delicato equilibrio e utile lasciarsi aiuta-
re dall'esperienza: i gruppi Fuci, nella
maggioranza dei casi, hanno sempre
ritenuto di dover offrire momenti essen-
ziali di spiritualita, non percorsiglobalie
senza alternativa. Haimo sempre evita-
to, ad esempio, di considerare la messa
domenicale come momento da celebra-
re in Fuci, invitando piuttosto le perso-
ne a partecipare, con spirito di servizio,
a quella celebrata nella propria parroc-
chia; lo stesso ragionamento si potrebbe
fare per molti altri casi. Questa scelta
deriva dal profondo rispetto delle scelte
personali e dalla consapevolezza della
caratteristica di transitorieta e parzialita
dell'esperienza universitaria, per quan-
to importante e intensa essa sia. Si tratta
cosi di trovare forme, tempi e spazi per
evitare un indebito assorbimento nella
vita del gruppo, senza cadere d'altra
parte in una troppo marcata facoltativi-
tache non renda giustizia a tutto cio che
finora abbiamo cercato di sostenere.

Camminidispiritualita in Fuci

Quali sono le forme con cui si sostan-
zia 1 offerta di momenti di spiritualita
(nel senso delle/owfi...)?

Questo &€ un campo in cui si possono
sviluppare esigenze e sensibilita diver-
se, pur nella fedelta auna vocazione che
accomuna tutta la Fuci; ma ci sono alcu-
ni punti di riferimento che stanno alla
base della spiritualita dei gruppi fuci,
che determinano dunque modalita di
cammino diffuse e comuni, anche per-
ché spesso sedimentate in una tradizio-
ne.

Il punto di riferimento essenziale non
puo che essere la Parola di Dio: é la
Parola la luce e il metro di confronto
dellavitadel gruppo Fuci, & nella Parola
cheincontriamo Cristo stesso. La Parola
che ascoltiamo & quella che annuncia-
mo, la Parola che preghiamo & quella
che ci sforziamo di vivere. La riscoperta
delle Scritture come fondamento della

Ricerca



vita cristiana dei laici da parte del Con-
cilio vaancoraoggi confermata, vivifica-
ta, ampliata.

I gruppi Fuci hanno sempre riservato
una forte attenzione a questo aspetto.
La lectio divina e la liturgia delle ore sono
esperienze ormai consolidate in molti
gruppi. Se la liturgia delle ore educa a
una santificazione del tempo at-
traverso un quotidiano cammino '
di comunione con Dio, la lectio
divina (lettura, meditazione, in-
vocazione, contemplazione),in
particolare, tende a coniugare fe-
licemente le caratteristiche dell’
attivita intellettuale tipica dello
studente (comprensione e appro-
fondimento del testo biblico) con
qguelle della preghiera cristiana
che ¢ dialogo con un Dio padre/
madre ed amico che si dona e si
comunica nella gratuita e in so-
vrabbondanza, ben oltre lo sforzo
razionale. Le pluriformiesperien-
ze diritiro spirituale, quasi sempre
su temi biblici, rivelano il ricono-
scimento della centralita della Pa-
rola nell'attivita del gruppo. Le
settimane teologiche di Camaldo-
li sono un occasione di approfon-
dimento della propria fede e di
verificadel camminocompiutoin
unaduplice manon separabile di-
mensione di studio e contempla-
zione, di sforzo del pensiero e di-
sponibilita interiore all'ascolto.
Le settimane teologiche, aldila
dei singoli temi trattati, esprimono an-
che uno stile di vita che mette al centro e
fa risaltare cio che e essenziale,«la parte
migliore» di Maria sorella di Marta, stile
accessibile certamente anche ai laici
(senza con questo ricadere nella dicoto-
mia criticata in precedenza che vede la
contemplazione superiore e staccata dal
resto della vita; anzi sottolineando la
circolarita del rapporto preghiera/cari-
ta, sia nel senso della preghiera come
gesto di carita, sia nel senso della carita
concreta come conseguenza della preghi-
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era e nello stesso tempo forma eminente
del rendimento di grazie).

Qualche passo avanti

Ma, oggi, come rinnovarsi nella spiri-
tualita, rimanendo nel solco del cammi-
no ecclesiale e dellanostratradizione ma

Pianta del Duomo di Torino, (disegno ante 1715)

anche rispondendo alle domande che
emergono dalle nuove generazioni?

Parlare di preghiera

All'inizio del nostro discorso abbia-
mo detto che la esperienza interiore &
difficilmente raccontabile, poiché per
comprenderla occorre una disponibili-
taanche minima a lasciarsi coinvolgere.
D'altra parte devo aggiungere che della
spiritualita, delle sue fonti si parla trop-
po poco.

E' un paradosso?

Niente affatto. Parlare di piu della spi-
rituahta aiuterebbe le persone a capire
guanto essasia, appunto,im'esperienza
fondamentale da vivere.

Oltretutto, anche il comunicare e
spiegare esperienze personali e digrup-
po diverse puo aiutare a confrontarsi, a
correggersi, a orientarsi. Non si tratta,

per esempio, di parlare meno della
preghiera perché essa e inesprimibi-
le; si tratta di parlarne ai\zi molto di
piu per ribadirne l'insostituibihta;
coscienti che descrivere unacosanon
eviverla echeil pur necessario soste-
gno che ci si da l'uno con l'altro
mnche nella comprensione e attualiz-
zazione deUa Parola non sostituisce
il cammino di rapporto personale
con il Signore.

La Parola al centro

Il cammino spirituale dei gruppi
deve prevedere un profondo lavoro
sulla Parola. La Parola deve essere
pregata, celebrata, studiata. Nei
momenti liturgici sempre piu le pa-
role che pronunciamo devono essere
quelle che ci vengono donate dalla
Bibbia: non parhamo a Dio per farci
capire (lui sa di cosa abbiamo biso-
gno..) ma, per riconoscerci come
suoi figli! Preghiamo cioé quella
Parola colma della presenza di Cri-
sto figlio. Questo aiuta a rendere
sempre piu oggettiva I'esperienza di
fede. Oggettiva non vuol dire sperso-
nalizzante: non si tratta diun processo
diestraniazione oalienazione; al contra-
rio, si coglie il profondo di sé stessi las-
ciando spazio all'Altro, e non mettendo
I'io e le sue apparenti esigenze al primo

posto.

Allora, occorrera abbandonare pro-
gressivamente quelle forme di spiritua-
lita che non aiutano la persona a scopri-
re la natura relazionale del suo essere ma
la stimolano a chiudersi; che non lascia-
no spazio al silenzio o alla voce innova-
trice della Parola ma alle nostre, spesso

inutili, parole. (Mt 6) E' facile in questo



caso pensare acerti canti, acerte celebra-
zioni...

C'é poi un altro aspetto, piu comples-
so, ma che vale la pena di accennare: €
necessario lavorare, anche a lungo pe-
riodo, perché nascano nei gruppi Fuci
vocazioni laicali allo studio della Bibbia.
Questa prospettiva puo contenere due
tendenze: cercare di aiutare a maturare
una vocazione allo studio esegetico e
teologico della Bibbia, in senso «profes-
sionale» ma anche stimolare allo studio
parziale, guidato, di alcuni passi o libri
biblici, secondo percorsi graduali e
anche differenziati. La Parola parla da
sola e a chiunque, se c'e disponibilita
all'ascolto; ma questo non giustifica la
tendenza a considerare le Scritture un
testo facile, comodo, sempre adeguabile
alle nostre esigenze... Proprio mentre
fioriscono esperienze di spiritualita
biblica affrettate, improvvisate, super-
ficiali, spontaneistiche, occorre ritrova-
re certo laconfidenza maanche il rispet-
to per quella Parola che ha sempre da
dirci qualcosa di nuovo e di piu nella
misura in cui non la si chiuda nelle
proprie proiezioni (cfr Es 3,4-5, I'episo-
dio di Mose di fronte al roveto ardente).

Spiritualita e cultura

1 punto che abbiamo testé delineato
evidenzia l'importanza di un sempre
piu fecondo e circolare rapporto tra
cultura e fede, tra vita interiore e fanta-
sia intellettuale. La non riducibilita del-
la vita interiore alla sfera intellettuale
non puo giustificare una maturazione
spirituale completamente inadeguata a
guella culturale: si rischia di diventare
dei macrocefali dal cuore piccolo, teste da
genii ma spiritualita... da prima comu-
nione. Proprio perché la persona va
considerata nella sua unita, tutte le
componenti della sua personalita sono
coinvolte nel cammino interiore: dun-
que anche l'intelligenza e la cultura, che
sono dono, concorrono alla comprensio-
ne della Parola e nello stesso tempo
contribuiscono alla ricerca di risposte ai

sempre nuovi interrogativi sul senso
della propria esistenza.

Occorre anche interrogarsi su come
proporre prassi di comportamento e di
rapporto con la realta (cioe cultura in
senso lato) e di riflessione critica su di
essa ispirate dalla Parola ma proponibi-
li, se non condivisibili, in termini
compiutamente laici in una prospettiva
di promozione dell'uomo, con un'at-
tenzione particolare ai cosiddetti ultimi
innanzitutto in universita ma anche
nella societa piu in generale.

Spiritualita e missione

Una spiritualita che rimanga espe-
rienza di sola preghiera senza tradursi
in concreti gesti di solidarieta e carita
difficilmente é autentica. La forma piu
eminente di carita & certamente l'an-
nuncio del Vangelo; dunque i gruppi
devono sentirsi impegnati a verificare
la loro capacita di essere strumenti con-
sapevoli di evangelizzazione (senza
con questo pretendere di «quantifica-
re»!). Si dovrebbe aprire a questo punto
un ampio discorso sui contenuti e le
forme dell'evangelizzazione, sul suo
stretto - se non inscindibile - rapporto
con la promozione umana, e in particolare
dell'annuncio nell'universita e nel
mondo della cultura; ma in questa sede
non vi e spazio sufficiente per farlo. Era
pero importante sottolineare che spiri-
tualita e missione sono circolarmente
uniti nella vita dei cristiani, tanto danon
potersi teorizzare una reale separazione
tra un prima e un dopo.

L assistente

Da tutto il confuso quadro che si e
cercato di delineare emerge con forza
I'esigenza di una presenza costante e
fraterna dell*assistente. Senza voler trac-
ciare nuovi steccati, credo pero che sia
soprattutto su questi temi che gli assi-
stenti dei gruppi fuci debbano dare un
loro contributo. L'esperienza, la conti-
nuita d'impegno rispetto alle genera-
zioni che passano, gli studi compiuti, e.

oltre ogni altro aspetto, la realta sacra-
mentale dal quale nasce il loro ministe-
ro, che li rende garanti nella fedelta al
vescovo della piena ecclesialita del
cammino del gruppo, rendono la figura
dell' assistente uno dei perni centrali di
un cammino di vita secondo lo Spirito.
Una particolare sottolineatura, oltre
all'aiuto nel cammino di riflessione e
preghiera del gruppo, va ancora oggi
alla cosiddetta direzione spirituale,
momento di confronto, verifica e matu-
razione nella fede attraverso un rappor-
to di amicizia e fiducia reciproca.

Certamente la figura dell'assistente,
come sappiamo, non si riduce a que-
sto...

Guardando all’'oggqi...
e aldomani,
qualche ulteriore suggestione

Contemplazione

Una spiritualita che voglia proporsi
oggi a dei giovani deve aiutarli a coglie-
re nella bellezza, nella natura, nell'arte,
nella musica,nella poesia i segni della
presenza di Dio. Senza cadere in una
sorta di neoromanticismo in versione
confessionale, occorre tenere conto di
una nuova sensibilita estetica che si sta
facendo strada, compresente forse a un
certo consumismo dell'immagine, ma
che comunque ha riportato in auge i
valori del simbolo, dell'evocazione,
dell'intuizione, della contemplazione.
E' importante venire incontro a questa
sensibilita - che potrebbe celare una
maggiore consapevolezza della propria
realta creaturale - educando a gustare ea
contemplare piu che a osservare, ad
ascoltare piu che a sentire, e cosi via. La
Bibbia, anche in questo caso, non puo
che rivelarsi maestra.

Corporeita

La riscoperta della corporeita e della
sessualita intese come aspetti fonda-
mentali della relazionalita e della co-

municazione interpersonale € uno dei



dati caratterizzanti la condizione giova-
nile. Puo costituire un grande servizio
alla crescita della persona una riflessio-
ne che, lungi dall'esorcizzare argomen-
ti di questo tipo - magari col pretesto di
una presunta solidita gia acquisita
oppure di una scarsa attinenza ai temi
culturali - li affronti con serenita, soprat-
tutto alla luce di una Parola che si
incarnata, essa stessa, nella persona di
Gesu e che non chiede la mortificazione
della propria realta corporea ma la sua
piena realizzazione in una prospettiva
di relazione con gli altri. La rivalutazio-
ne della corporeita stimola la comunita
credente a lasciarsi alle spalle un di-
sprezzo ormai antico - forse storica-
mente giustificato ma ormai in gran
parte superato, non senza difficolta -
per le cose terrene e per la realta del
corpo, recuperando appieno il valore
unitario della persona, tempio dello Spi-
rito, come gia si accennava in preceden-
za. Anche un valore in crisi come quello
della castita - padronanza di sé e quindi
maggiore disponibilita all'autodona-
zione - non puo piu essere presentato
come un immotivato precetto a cui ob-
bedire. Puod essere di grande aiuto per
affrontare queste tematiche I'approfon-
dimento della riflessione suHMomo bi-
blico, Vebreo che riconosce in ogni cosa
ed evento la manifestazione della po-
tenza di Jawhe.

Dolore, gioia

Nelle societa occidentali di oggi il
dolore e la morte sembrano essere
ormai realta da esorcizzare nasconden-
dole e rifiutandole oppure rendendole
irreali e lontane attraverso la loro spet-
tacolizzazione. Se uno dei dati essenzia-
lidi una vita secondo lo Spirito e I'inter-
rogarsi sul senso ultimo della propria
esistenza (che & poi il problema della
salvezza), un cammino di maturazione
spirituale deve lasciare spazio a una ri-
flessione sul significato del dolore e
della morte, senza facili scorciatoie o
risposte superficiali, ma anzi facendo

cogliere anche il senso profondo del
silenzio e dellaimperscrutabilita-nonil
vuoto - di Dio di fronte ai gemiti dell'u-
manita. Di tanti brani biblici che vengo-
no alla mente in questi casi, vorrei citar-
ne uno fondamentale: ¢ la preghiera di
Gesu nel Getsemani, che rivela all'uo-
mo il Dio della condivisione della natu-
ra umana, anche nel suo aspetto di
angoscia e di dolore; una preghiera che
si fa grido nell'oscurita, pur gia squar-
ciata dalla luce della resurrezione, della
morte sulla croce.

Legato a queste suggestioni, ma non
certo per il bisogno di stabilire un con-
traltare, € il tema della gioia e della
speranza. Se l'esperienza di fede puo
dare un senso all'angoscia, essa non &
una realta che mortifica I'uomo ma che
rende la sua umanita piena della pie-
nezza di Cristo. La croce non é scindibi-
le dalla resurrezione; il cristianesimo &
esperienza di amicizia con un Dio soli-
dale edi condivisione di un cammino di
speranza con altre persone. Uno dei
motivi per cui molte persone abbando-
nano la propria comunita cristiana é la
sensazione di una spiritualita da mace-
razione piuttosto che da liberazione in-
teriore. Certamente € un equilibrio dif-
ficile da raggiungere, perché la gioia
dell'esperienza interiore non ¢ esatta-
mente e sempre quella dell'apparenza,;
occorre quindi essere coscienti del ri-
schio opposto che consiste nel presenta-
re un'esperienza di fede superficiale o
forzatamente festaiola: prima o poi essa
si rivelera deludente, se non offensiva
per chi si trova nel dolore. Forse I'equi-
librio sta in una spiritualita inserita in
un cammino comunitario, in cui la
condivisione della gioia e delle difficol-
ta abbia un ritmo piuttosto costante, in
cui l"accoglienza sia uno dei tratti caratte-
ristici, in cui ci si educhi a un diverti-
mento coinvolgente tutte le persone e
stimolante la condivisione e la fantasia.
Si tratta poi di aiutare le persone a co-
glierein profondita lagioia donataci dal
Cristo - la stessa che sostanzia anche le

serate acantare... - attraverso percorsi di
preghiera rispettosi delle persone, seri
ma non bigotti, sobri e significativi nei
gesti e nelle parole.

In universita

Dobbiamo seriamente interrogarci,
in quanto fuci, su come poter offrire agh
universitari momenti hturgid, di ascol-
to della Parola, di riflessione.

Questo temadovrebbe diventare par-
ticolarmente importante nella riflessio-
ne sulla missione della Chiesa in imi-
versita. Non ci si puo mettere il cuore in
pace con la preparazione della Messa
d'inizio anno accademico o di qualche
sporadica iniziativa.

Occorre pensare a percorsi meglio
organizzati - se non sistematici - il piu
possibile comunicabUi a giovani che
molte volte seguono da lontano il cam-
mino della comunita ecclesiale. Credo
che in questo ambito il margine per un
dibattito sia molto aperto, e necessiti di
una piu approfondita riflessione. Mi
sembra pero che possa rivelarsi stimo-
lante la seguente intuizione: se e vero
che la Bibbia e uno dei testi fondamen-
tali della civilta e della cultura occiden-
tah, non sarebbe interessante proporre
cammini di studio e riflessione sulla
Bibbia aperti anche a persone nbon
impegnate in campo ecclesiale? Aldila
di quest'ultima provocazione lI'impor-
tante, oggi, & ricominciare aconsiderare
il problema della hturgia per gli univer-
sitari, facendo tesoro delle esperienze
gia avviate, con una stretta collabora-
zione tra laici universitari (studenti e
docenti) e presbiteri.

Per concludere, le cose scritte in questi
appunti non hanno la pretesa di delimi-
tare un campo, ma di aprire una piu
profonda riflessione. Sulla spiritualita,
ogni christifidelis ha qualcosa da dire, ed
& questo l'invito che rivolgiamo ai fuci-

Sandro M. Campanini



Dilemmi della vita fucina

Cammini di spiritualita, lavoro cultu-
rale, lavoro teologico, testimonianza e
Annuncio in universita; tutto ¢ forma-
zione nella idea odierna del significato
di tale termine.

Senz'altro non é errato fare un'affer-
mazione del genere, dato che tutto con-
tribuisce all'acquisizione di strumenti e
di esperienze in dialogo con gli altri che
aprono l'uomo ad una maggiore com-
prensione della realta. Questo articolo
vuole tuttavia lanciare una provocazio-
ne e abbozzare unaserie di risposte: non
compiamo una scelta formativa a se-
conda del modo in cui affrontiamo
queste cose?

Esistono una serie di dilemmi piu o
meno falsi che ci aiutano a chiarire il
senso della provocazione

1 dilemma approfondimento vs. prose-
litismo.

E' pit opportuno puntare ad unapre-
cisione e ad una profondita delle pro-
prie attivita, o & forse megho abbassare
il tiro e coinvolgere piu persone?

N dilemma della produttivita.

E' meglio ottenere un output cultura-
le significativo sul piano pubblico,
oppure cio che ci deve interessare ¢ la
promozione della crescita culturale di
ogni aderente alla fuci?

1 dilemma dell’efficacia.

Si € piu coerenti con la propria speci-
ficita ecclesiale puntando sull'efficacia
storica del proprio agire o piuttosto si
dovrebbe puntare maggiormente alla
maturazione personale di ciascuno di
noi?

Il dilemma catechesi o approfondimento
della fede.

Gli interlocutori giovanih cambiano,
giungono all'universita con scarse
esperienze di questioni religiose. E ne-
cessario dunque offrire una catechesi di
base, oppure si possono dare per scon-
tate una serie di acquisizioni e proporre
cammini di approfondimento della
fede personale e comunitaria in fuci?

Formazione

una parola non chiara

di Riccardo Lorini

Il dilemma della testimonianza.

Dobbiamo valorizzare I'espressione
di fede comunitaria oppure il compito
della evengelizzazione é lasciato unica-
mente alla testimonianza del singolo?

Il dilemma democratico.

E' piu giusto che partecipino tutti alle
decisioni riguardanti le attivita dei
gruppi, oppure ¢ meglio che unristretto
numero di persone elabori le strategie
di gruppo?

Come si puo subito notare, I'afferma-
zione che ha aperto questo contributo
non e certo sufficiente per rispondere a
guesti quesiti, spesso presenti nell'idea
di fuci che ognuno di noi ha maturato.

L’evoluzione della pedagogia

I metodi tradizionali

Per poter affrontare in maniera sensa-
tail problemadicome educare ed essere
educati, un breve cenno sulla scienza
che si occupa dell'educazione, ovvero
la pedagogia, va fatto; questo senza
alcuna pretesa di rigore metodologico e
con delle semplificazioni dovute alla
necessita di sintesi.

Storicamente, il metodo che ha retto
pressoché ogni impostazione educativa
fino agli inizi del secolo scorso era il
cosiddetto metodo espositivo, che consi-
steva semplicemente nell'esporre in
maniera precisa i punti di partenza dei
problemi, I'argomentazione dimostra-
tiva e la tesi finale, senza alcuna intera-
zione concreta con il soggetto oisogget-
ti da educare. Per semplificare, &€ come
insegnare ad andare in bicicletta descri-
vendo oralmente il procedimento ne-
cessario.

La crisi di tale metodo, alquanto no-
zionistico, fu determinata dalla sua
grande astrattezza.

Il suo primo superamento ¢ stato il
metodo dimostrativo; il soggetto educan-
te (I'educatore) oltre a descrivere in
termini astratti il problema, gh stru-
menti e i procedimenti da insegnare,
esegue praticamente (rende visibile) I'i-
dea.

E' come se, per tornare al caso della
bicicletta, oltre a spiegare come si usa,
chi insegna ad usarla mostrasse egli
stesso come lo fa; un altro esempio puo
essere l'insegnante di matematica che
svolge alla lavagna numerosi problemi
per mostrare l'applicazione concreta
della regola; un ultimo esempio, un po'
forzato ma efficace, & quello del buon
cristiano che enuncia pubblicamente la
verita di fede e si sforza di testimoniarle
col suo comportamento.

Qual e il difetto di questo metodo?
L'educatore dimostra la propria perso-
nale esecuzione o interpretazione del
problema, ma non tiene conto che chi
riceve l'insegnamento puo seguire per-
corsi diversi, altrettanto validi, per
giungere alle medesime acquisizioni.

Il metodo dimostrativo esalta la sog-
gettivita dell'educatore, senza pero
considerare le particolari caratteristiche
del soggetto educato.

Per ovviare aquesto problema, si é ar-
rivati in questo secolo a ideare i metodi
interrogativi: invece di dare la propriari-
sposta e il proprio procedimento, I'edu-
catore pone delle domande che guidano
I'interlocutore ad arrivare alle conclu-
sioni finali. E' come mettere un bambi-
no in bicicletta e domandargli: come fai
a non cadere? A cosa servono i pedali?
O come cercare di spiegare il teorema di
Pitagora chiedendo agli studenti di di-
segnare tre quadrati che poggino rispet-
tivamente sui cateti e sull'ipotenusa,
sperando che con qualche aiuto essi



possano dedurre per conto proprio le
conseguenze desiderate.

In realta, & estremamente probabile,
se non certo, che le stesse domande che
I'educatore pone siano orientate co-
mungue a far seguire il proprio proce-
dimento di risoluzione o esecuzione,
per cui un metodo interrogativo finisce
per non differire molto da una metodo
dimostrativo.

Che fare allora? Dobbiamo dire a un
bambino: il teorema di Pitagora dice
cosi: dimostralo! Forse un novello Ein-
stein a undici anni troverebbe da solo la
soluzione!

Questi esempi, con le dovute astra-
zioni, possono essere estesi ben al di la
del problema della bicicletta o del teore-
ma di Pitagora. Ogni volta che si sceglie
di fare formazione in qualche campo si
incontrano delle problematiche meto-
dologiche simili a quelle illustrate.

La riscoperta delle scienze sociali

| veri nodi, si sono rivelati in tutta la
loro complessita con gli studi psicologi-
ci, sociologici e antropologici di questo
secolo.

In primo luogo (aspetto psicologico),
hanno un peso determinante i rapporti
che si stabiliscono fra educatore ed
educando e fra I'educando e gli altri
educandi.

E' evidente che su un rapporto di
stima e fiducia reciproci si puo innesta-
re un piu efficace rapporto educativo
che in unasituazione di grossa diffiden-
za e conflittualita.

In secondo luogo (aspetto sociologi-
co), il rapporto esistente fra il sistema di
educazione formale nel suo complesso
eil resto della societa influeirza la possi-
bilita pedagogica (sia esso il rapporto
scuola-societa, gruppo d'impegno-so-
cieta o altri).

Nelle recenti teorizzazioni sulle so-
cieta complesse, si e infatti indicata
come essenziale per I'efficacia comuni-
cativa all'interno di un sistema la capa-
cita del sistema stesso di aprirsi e comu-
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nicare con altri sistemi.

Con un esempio, se pretendiamo di
insegnare nell'universita il processo
penale solo come si effettuava quaranta
anni fa, la possibilita per lo studente di
trovare corrispondenza nella realta con
i propri studi sara minima, e non costi-
tuird certo un incentivo alla compren-
sione e all'approfondimento.

In terzo luogo (aspetto antropologi-
co), la possibilita di offrire in vari campi
schemi interpretativi che non tengano
conto del vissuto e del contributo del
soggetto educando, ma che si presenti-
no come specie di dogmi, € oggi quanto
mai inattuale e inefficace, sia perché essi
limitano la capacita creativa del singo-
lo, sia perché le certezze in numerosi
campi di investigazione sono diventate
una chimera.

E' mutata I'idea di uomo e non si pud
non tenerne conto.

La proposta gruppo
e le sue implicazioni

Con le dovute precauzioni, i proble-
mi sollevati in precedenza influenzano
anche la proposta formativa della fuci;
in particolare, siamo interrogati sulle
nostre due maggiori attenzioni: la ma-
turazione nella fede e l'acquisizione
della capacita di elaborare un sapere
critico.

Una domanda su tutte: perché sce-
gliere la forma gruppo per le nostre
attivita? E' ancora attuale?

Il metodo critico come formazione

alla liberta nella cultura

Partiamo dal problema dell'elabora-
zione del sapere critico; da sempre la
fuci utilizza il cosiddetto metodo criti-
co, che si basa sulla considerazione che
per dare spazio alla capacita creativa
(alla liberta) del singolo la cosa miglio-
re € proporgli diverse interpretazioni
che puo confrontare per elaborare il
proprio punto di vista.

La base di tale metodo e chiaramente
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un processo argomentativo, lI'unico in
grado di garantire imo spazio per la
liberta di pensiero.

L'idea cardine, come dicono Chaim
Perelman e Lucie Olbrechts-Tyteca’ &
che «solo I'esistenza di im processo ar-
gomentativo che non sia né cogente né
arbitrario, da im senso alla hberta
umana, condizione per l'esercizio di
ima scelta ragionevole.

Se lahberta fosse solo adesione neces-
saria a im ordine nahorale dato prece-
dentemente, esso escluderebbe ogni
possibhita di scelta; se I'esercizio deUa
hberta non fosse fondato su dehe ragio-
ni, ogni scelta sarebbe irrazionale e si ri-
durrebbe a una decisione arbitraria che
agirebbe in un vuoto intellettuale».

Dunque il metodo critico &€ un punto
fermo di chi opera nel campo della cul-
tura; tuttavia credo che per esercitarlo
esso non necessiti di un gruppo di
amici, basta un luogo di ritrovo dove si
confrontano democraticamente opinio-
ni e studi.

Gli aspetti psicologici

dell*esperienza di gruppo

E' I'altra esigenza che abbicimo, quel-
la di crescere nella fede, che necessita di
un gruppo dove non solo ci si confronta
su problematiche strettamente cultura-
li, ma dove si condivide per scelta qual-
cosa di piu, dove si cerca un di piu.

Se partiamo da un'idea di fede che sia
fiducia in un Dio che ama, non possia-
mo pretendere di vivere questa fiducia
in un Dio che non si vede se non acqui-
siamo una capacita di avere fiducia
negli altri, non solo quando ci sembra
che dicano cose sensate, ma perché rico-
nosciamo in essi un valore.

La psicologia ci spiega che il rapporto
fra due persone (se-altro da se) e diverso
dal rapporto fra I'io e gli altri; la spiega-
zione, su cui molti psicologi concorda-
no, e che in assenza di rapporti umani
consolidati ogni persona puo recitare,
nascondere, anche inconsciamente, le
proprie alienazioni, quindi sostanziai-



mente puo rimanere chiuso in se stesso;
la differenza nel rapporto con gli "altri"
sta nel fatto che ci & impossibile recitare
tanti copioni allo stesso tempo, e siamo
spinti a manifestare il nostro essere;
siamo un po' smascherati.

Il problema della liberta

Molti sono convinti che la possibilita
che l'esperienza di gruppo metta in
discussione profondamente la persona
comporti notevoh rischi per la liberta
personale di chi aderisce al gruppo stes-
so; la soluzione proposta per evitare
gueste conseguenze é un'identita debo-
le di gruppo, che permetta un impegno
parziale all'interno dello stesso; del re-
sto, le analisi della condizione giovanile
rivelano I'importanza della reversibili-
ta come condizione di movimento in
una societa complessa.

Lareversibilita € qui intesa come pos-
sibilita in qualunque momento di rece-
dere dal proprio impegno, o, analoga-
mente, come necessita di non chiudersi
in un'esperienza totalizzante.

C'é del vero in tutto cio, tuttavia credo
che una risposta non debole di gruppo
possa essere data, considerando i rischi
implicati in essa.

Certo, il modello dell'associazioni-
smo operaio cattolico francese delle
comunita di revisione di vita, in cui tutti
ci si ritrova a parlare dei propri proble-
mi inuna sorta di liberazione comunita-
ria non pare adatto di fronte ai problemi
evidenziati; comunque, non si puo
negare che al di la della comunicazione
verbale, il vivere insieme agli altri
comporta I'essere messi in discussione
implicitamente (se si € in grado di
comunicare con la realta).

Inoltre, se non si ha una concezione
atomistica o individualistica della so-
cieta, si deve essere in grado di rischiare
almeno parzialmente la propria liberta
nel rapporto con gli altri, non per rinun-
ciare ad essa, ma per rendere possibili
guelle esperienze di fiducia e condivi-
sione senza le quali é difficile ipotizzare

una spiritualita che si incarna nella vita
di tutti i giorni.

Alla ricerca di qualcosa di piu

1 problema a questo punto diventa:
come éconciliabile un'idea digruppoin
cui il fondamento dello stare insieme &
la volonta di condividere qualcosa di
piu che un'esperienza culturale con
guelle persone che si avvicinano alla
nostra federazione perché interessate
solo ad alcuni aspetti delle nostre attivi-
ta?

La soluzione, a mio avviso, sta in una
parola chiave, spesso abusata in campo
cattolico, ma che ha ancora un valore:
l'accoglienza.

Con accoghenza non intendo sempli-
cemente un clima fatto di sorrisi, acco-
modante, bensi la piena consapevolez-
za che ogni persona ha una liberta che
non possiamo violare, e dunque tutti
hanno il diritto di trovare cittadinanza
presso la fuci, pur consapevoli che ogni
gruppo haunasua identita, e che quindi
I'adesione ad esso comporta comunque
una scelta, seppure non totalizzante.

La considerazione teologica fonda-
mentale, ripresa magistralmente da
Agostino, & che il vero maestro di cia-
scuno di noi € lo Spirito, che abita in noi;
dunque fare formazione non significa
imporre valori o proporre schemi mo-
rali validi in ogni circostanza; il vero
bisogno dell'uomo ¢ essere se stesso, e
guesto, a causa di una serie di condizio-
namenti presenti nella realta storica che
viviamo, non & sempre agevole.

Allora, la formazione diventa I'offer-
ta di un potenziale di trasformazione
per le persone che aiuti le stesse a ri-
muovere le ruggini e le alienazioni che
caratterizzano il nostro vissuto interio-
re; chi trasforma & lo Spirito, ma un’e-
sperienzadichiesa che non sia capace di
liberare potenzialita di trasformazione
negli uomini non sembra essere una
chiesa pienamente fedele alla propria
missione.

L'esperienza di gruppo, ha in questo
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senso, delle potenzialita notevoli; anche
se non tutti scelgono di vivere esperien-
ze di questo tipo, la validita della loro
proposta resta inalterata.

Quanto al rischio che un gruppo di-
venti totalizzante, e quindi in qualche
modo alienante, & abbastanza sufficien-
te rispondere che la fuci non ha mai
preteso di sradicare la gente dalla pro-
pria realta, ed é abbastanza al riparo da
questi problemi, sia perché tutti i suoi
aderenti trascorrono comunque gran
parte della loro vita universitaria im-
mersi nelle loro attivita quotidiane, sia
perché un'esperienza che per la sua
specificita dura solamente pochi anni
della vita di ciascuno di noi sembra
contenere in se quelle caratteristiche di
relativita dell'impegno che la rendono
fruibile a molti e che lascia spazio alla
liberta di scelta di ogni suo componen-
te.

La cosa che invece non € accettabile, &
che la relativita di una forma di impe-
gnositraducain unarelativizzazione di
valori come la diversita e l'alterita, che
si incarnano nella presenza dell'altro
nella nostra vita.

Conclusioni

Forse qualcuno si apertava da parte di
chi scrive una risposta ai dilemmi con-
tenuti nella prima parte di questo arti-
colo, e rimarra deluso; lo scopo di que-
ste considerazioni invece € provocare
una riflessione che li precede, per cerca-
re di capire su quali basi & possibile
ragionare poi in termini metodologici
per attivare quelle potenzialita formati-
Ve presenti in ogni esperienza aggrega-
tiva.

L*uomo e il sistema

Il tentativo e quello di affermare che
non é l'assenza di identita che garanti-
sce la liberta e la crescita di coloro i quali
aderiscono alla fuci.

L'assenza di identita o un'identita
molto debole rischia di creare in ciascu-

Ricerca



no di noi l'illusione che siamo realmen-
te liberi di esprimerci, perché non ab-
biamo di fronte proposte cogenti. In re-
alta, portando alle sue logiche conclu-
sioni quanto ho affermato, la liberazio-
ne dell'uomo dai mondi vitali intesi
come luoghi in cui si realizza una sinto-
nia attraverso la comunicazione (non
solo verbale), rischia di rendere il siste-
ma nel suo complesso I'unico attore del-
la formazione.

Il sistema ha una sua dignita, & parte
viva della realta, ma & appunto una
parte di essa. L'uomo € in rapporto con
esso, ma haunasua identita da difende-
re, da promuovere interagendo con il si-

stema, senza pensare di potervi rinun-
ciare.

La liberta

Non possiamo accettare, in nome
della liberta, una concezione dell'uma-
nita come insieme di sfere che si incon-
trano casualmente scambiandosi scam-
poli di comunicazione secondo il pro-
prio bisogno, attenti pero a salvaguar-
dare il proprio nucleo da ogni elemento
che possa metterlo in discussione.
Questo perché, spesso, pensiamo di sa-
pere totalmente che cosa c'e dentro di
noi, e quindi non accettiamo di essere
toccati nelle nostre interpretazioni.

Eppure, per scoprire noi stessi, per
essere realmente liberi, per essere felici,
abbiamo bisogno di rischiare le nostre
convinzioni, di rapportarci agh altri.
Una Uberta che assume un significato
tale da impedirci il riconoscimento del-
I'altro non & liberta, ma ima sua carica-
tura.

Mi sembra che senza considerazioni
di questo genere sia difficile parlare di
formazione, parche si svuota di conte-
nuto una simile parola, o peggio, si ri-
schia di non rendere un servizio auten-
tico all'uomo.



Cambiamenti e inquietudini
alia fine degli anni '60

Per intendere il cammino e I'impegno
della Fuci dalla fine degli anni 60 e nei
primi anni 70 bisogna avere presenti
alcuni tratti fondamentali della storia
politica e religiosa di quel periodo.

Nella seconda meta degli anni 60
emerge in Italia a livello culturale e
civile la coscienza che la struttura eco-
nomica, politica, sociale e istituzionale,
che il paese aveva assunto con la «rico-
struzione» e che aveva per altro consen-
tito un periodo di sviluppo e di moder-
nizzazione, era oramai inadeguata a
corrispondere ai bisogni della crescita.
Il movimento universitario dal 1967, il
movimento operaio e sindacale dal
1969, la sofferenza dei governi di cen-
tro-sinistra dal 1968 indicano che il
versante culturale, quello economico e
sociale e quello politico vengono inve-
stiti da questioni e istanze non ricompo-
nibili nella vecchia struttura.

Sul piano intemazionale entra in crisi
I'assetto stabilito nella prima distensio-
ne dalle leadership kennedyana e kru-
scioviana. La repressione in Cecoslo-
vacchia svela la strozzatura e ladirezio-
ne necrofila in cui si incamminano le
societa del socialismo realizzato. L'inter-
vento americano nel Vietnam apre una
fase di profonda crisi della democrazia
degh Stati Uniti, per taluni aspetti non
piu riassorbita. La coscienza giovanile e
laculturain generale negli Sati Unitiein
Europa si interrogano sulla natura della
societa opulenta e sollevano la questione
- in verita in modo talora abbastanza
astratto e destoricizzato - di un cambio
globale di sistema. Il Terzo - uscito via
via dal dominio coloniale - pone invece
in maniera piu specifica la domanda di
un riorientamento dell'economia e del-
la politica mondiali, al di la deil*opulen-
tismo, ma non trova interlocutori all'al-
tezza né nella contestazione globale all'O-
vest né nella stagnazione all'Est.

Una sorgente di energia potente di

Tra crisi sociaie e rinnovamento
La fuci nella vicenda degli anni 70

di Marco Ilvaldo

rinnovamento culturale e spirituale era
stato U Concilio Vaticano Il (chiusura
nel 1965) -un evento senza tener conto
del quale nemmeno si comprende ade-
guatamente la storia universale di que-
gli armi. La Chiesa cattolica si trovava
pero alla fine degli anni 60 a realizzare
una complessa ricezione e assimilazio-
ne spirituale, teologica, pratica del
Concilio, e cio inaugurava una stagione
febbrile e travaghata, ma anche feconda
e creativa.

Si puo dire che la Fuci venne investita
in quel periodo dalla messa in discus-
sione di tutti e tre gli elementi costitutivi
della sua esistenza: ecclesiale, universi-
tario, federativo. Ecclesiale perché
come ho accennato, la ricezione del
Vaticano Il in Italia (naturalmente non
solo in essa) apri una fase di riflessione
radicale sulla identita della vita cristia-
na e della azione specifica della Chiesa.
Per riprendere una terminologia di
quegli anni, furono oggetto di proble-
matizzazione critica sia gli aspetti ab
intra (rapporti fra istituzioni e comuni-
ta, fra magistero e teologia, identita dei
ministeri, poverta della Chiesa e nella
Chiesa ecc.) sia gli aspetti ad extra (fede-
politica in particolare) della missione
della Chiesa, quali si erano configurati e
avevano sedimentato dal Vaticano | e
nel corso del XX secolo. Entro in crisi il
concetto e in parte si sfaldo la realta af-
fettiva del «mondo cattolico», inteso
come composto religioso-culturale arti-
colato a diversi livelli fra loro interrelati
(religioso-apostolico, sociale, politico,
sindacale ecc.). La Fuci, che pure in
certa misura aveva gia maturato in se
stessa molti orientamenti propulsivi del
Concilio, ad esempio in campo teologi-
co o liturgico, si trovava sopravanzata
dal Concilio stesso. Anche per essa.

come d'altro lato per l'intera comunita
ecclesiale italiana, la ricezione del Vati-
cano Il non si presentava come un pro-
cesso di applicazione meccanica, ma
esigeva una riflessione radicale, una
penetrazione creativa del contenuto
cristiano, e cio includeva per la Fuci
anche una messa in discussione della
propria identita associativa.

Anche sul versante universitario I'i-
dentita della federazione entro in una
fase di incertezza. La struttura universi-
taria, nel suo concetto e nelle sue forme
organizzative, sirivelavainadeguata ad
accogliere e a elaborare i bisogni di
avanzamento scientifico e di istruzione
superiore espressi da una societa in cui
convivevano, senza mediazioni consi-
stenti, sviluppo e arretratezza. Esplose -
in particolare per la liberalizzazione
degli accessi, provvedimento giusto ma
attuato senza preveggenza e pianifica-
zione - la «vecchia universita», cheerail
tradizionale ambiente della Fuci. La
nuova universita perd non si profilava,
né riusciva ad affermarsi una iniziativa
egemonica di riforma. Dal canto suo il
movimento degli studenti, dopo la fase
iniziale del 1967-1968, non scelse la ri-
forma dell'Universita come proprio
terreno di lavoro culturale e politico.
Sottopose I'Universita nel sistema capi-
talistico avanzato ad una critica teorica
nella quale non mancavano gli elementi
realistici, ad esempio evidenziando la
«non neutralita» dell'organizzazione
tecnoscientifica moderna. Ma le teoriz-
zazioni del movimento finivano per
proporre una autonegazione della cul-
tura nella «prassi» - con una lettura un
poco scolastica delle note tesi di Marx -
, pit che una riabilitazione e una difesa
della dimensione autonoma, benché
non separata dal lato materiale, e del po-
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tenziale veritativo e emancipativo della
cultura e della scienza. Anche su questo
versante Uvento soffiava contro la posi-
zione peculiare della Fuci.

Infine anche la dimensione associati-
va della Fuci veniva investita dalla con-
testazione. La democrazia diretta nelle
assemblee universitarie per un verso, la
crisi del «<mondo cattolico» come refe-
rente di appartenenza soprattutto a li-
vello giovanile per l'altro verso, code-
terminano il venire in essere di una
stagione di rifiuto dell'associazionismo
di tipo pohtico e religioso tradizionale.
Fioriscono i «gruppi spontanei». Si ten-
de arevocare forme di delega e struttiu'e
di rappresentanza. Anche la Fuci - cui
pure la dimensione federativa fornisce
flessibilita - non puo sottrarsi alla cosid-
detta crisi dell'«associazionismo»: la
forma federativa con la sua «leggerez-
za» per un verso la salva dall'essere
travolta, ma per l'altro verso non riesce
sempre a contenere lo sgretolamento di
pezzi importanti di tessuto associativo.

Sulla linea del Concilio:
lancoramento «religioso»
delia Fuci

La risposta della Fuci a questa situa-
zione critica della societa e della chiesa,
dove un potenziale propulsivo e creati-
Vo si intrecciava con errori di prospetti-
vae posizioni astratte e velleitarie, miro
aridefinire la propria identita e il pro-
prio compito stando dentro i processi e
scommettendo sulla positivita e la fecon-
dita della ricerca e del metodo culturali.

Il punto di ancoraggio di tale ricom-
prensione fu religioso.

11 Concilio sollecitava e insieme apri-
va lo spazio di una lettura creativa della

Marco lvaldo é stato Presidente Nazio-
nale della Fuci negliannil971-74e poi Pre-
sidente del Meic (1984-90). E docente di
Storia della filosofia morale presso I'Uni-
versita di Napoli.

identita cristiana ed ecclesiale. A questa
meta si diresse U lavoro della Fuci,
dapprima riflettendo sulla propria pre-
senza nella chiesa m Italia dentro U
cammino di ricezione del Concibo (con-
gresso di Verona, 1969), poi riflettendo
sulla stessa identita della vita cristiana
«nel tempo della secolarizzazione»
(congresso di Napoli, 1971). Dal canto
loro le Settimane di teologia di Camal-
doU scegliendo una metodologia di
lavoro incentrata sullo studio di specifi-
ci libri della Bibbia, piu che su temi di
carattere generale, evidenziavano nel
loro attuarsi stesso che il riferimento
primo di ima pedagogia della fede era
ed é la Parola di Dio. Un ruolo formati-
vo molto importante ebbero, in questa
direzione gli assistenti: don Pezzuoh,
Albertini, ChiarineUi. Tutto cid aveva
un effetto liberatorio ed insieme pro-
pulsivo nella definizione della identita
della Fuci come movimento ecclesiale,
anche se naturalmente nel nostro cam-
mino di allora non furono assenti oscil-
lazioni e ingenuita.

lproblemaera quello dei rapporti fra
fede e storia, che diveniva particolar-
mente pressante come problema del
rapporto fede-impegno pohtico. la crisi
delle mediazioni tradizionali della cul-
tura cattohca lasciava uno spazio vuoto,
chela Fuci avvertiva di dovere attraver-
sare attrezzandosi sul piano culturale.
Soluzioni «duahstiche» del rapporto fra
la dimensione della fede e I'impegno
storico-temporale ci apparivano insod-
disfacenti; d'altro lato avvertivamo che
il momento della distinzione fra i due
aspetti custodiva una sua innegabile
verita. Si trattava di rielaborare una
concezione positiva e una pedagogia
della incarnazione storica della fede
cristiana. Un nostro limite fu probabil-
mente queUo di non coltivare la «me-
moria», ossia di non discernere e valo-
rizzare abbastanza le potenzialita che la
tradizione culturale pit o meno piti cro-
nologicamente prossima a noi offriva.
Desidero fare un esempio personale:

avevo in bibhoteca un'opera in ogni
caso basilare per unariflessione cristia-
na suUa storia e la cultura come Umane-
simo integrale diJacques Maritain gia da
molti anni, ma lo lessi in senso vero e
proprio soltanto nel 1974, dopo la Fuci.
Invece divoravo la produzione teologica
europea e latino-americana che in que-
gh anni veniva copiosamente tradotta,
ma non direi che fossi ahora del tutto in
grado di integrarla in uno sviluppo
culturale organico capace di assumere
la determinazione storica ahora attuale.
Ci trovavamo - forse dovrei dire: mi
trovavo - neha affascinante, ma anche
rischiosa, situazione di essere esposto
sul possibilé a partire da un punto zero,
da un inizio radicale. L'aspetto forte e
positivo deUa Fuci di quegh anni fu
invece laricerca di una prospettiva cul-
turale e formativa che non ammetteva
scorciatoie unilaterah in merito al rap-
porto fede-impegno storico, ma mirava
ad una mediazione aperta fra le due
dimensioni neha sintesi concreta deha
vita cristiana. Non una scorciatoia tem-
poralista che riducesse I'escatologia cri-
stiana ad un messianismo semphce-
mente mondano; nemmeno pero una
scorciatoia spiritualista che rinunciasse
a esprimere la valenza storica e hbera-
trice dell'escatologia religiosa cristiana.
Il cammino deha Fuci consistette nel-
I'articolare il momento dell'incarnazio-
ne e insieme il momento deha differenza
della fede rispetto aUa storia, coghendo
per propria via cosi lastoricita deha fede
come la religiosita di una storia letta (e
vissuta) aha sua luce, e tentando di fare
di questi principi i capisaldi di una
pedagogia cristiana.

Dalla seconda meta degh anni sessan-
ta I'Azione cattohca italiana aveva in-
trapreso sotto la guida di Vittorio Ba-
chelet e di monsignor Franco Costa I'iti-
nerario che I'avrebbe portata aunaride-
finizione di sé, e dei propri compiti e
statuti. Si trattd, come € noto, di una
svolta di grandissima rilevanza per la
Chiesa in Itaha. La premessa al nuovo



statuto e gli articoli fondamentali dello
stesso disegnano i lineamenti di un
movimento religioso di laici originale
per I'esperienza italiana, e non soltanto
per essa. La Pud accolse il nuovo cam-
mino deirAci, percependo la sintonia
immediata con le proprie aspirazioni, e
coopero alla sua elaborazione; rimedito
e confermo con una valutazione e una
deliberazione assembleali il proprio
essere movimento di azione cattolica,
avendo nel contempo riconosciuta una
propria autonomia di iniziativa (insie-
me al Movimento laureati - che di li a
poco apriva la fase costituente del Meic
- e al Movimento maestri) nel contesto
dell'associazione unitaria. La sceltareli-
giosa ci si manifesto nella sua carica li-
beratrice da amalgami paralizzanti una
genuina presenza della chiesa, e ci si
evidenzio nella sua valenza rigeneratri-
ce delia intera vita del cristiano.

Considerando a posteriori la cosa
debbo tuttavia riconoscere -parlo qui
naturalmente di me - che non sempre
riuscii allora a coghere l'intera portata
che la scelta religiosa aveva nell'idea di
Costa e Bachelet; mi difetto cioe la piena
comprensione del fatto che la scelta
religiosa significava «pimtare sull'es-
senziale» - espressione frequente sulle
labbra di Bachelet e don Costa - non
soltanto per lasciare cadere le scorie, ma
per avviare un «nuovo inizio». Questa
dimensione di nuovo inizio riuscii ad
afferrarla e apprezzarla completamente
piu tardi, anche rimeditando alla luce
dell'esperienza successiva le linee mae-
stre del periodo originario.

Perstare dentro la storia:
la scelta della
mediazione culturale

Nel nuovo cammino dell'Azione cat-
tolica la Fuci si caratterizzo per I'accen-
tuazione di un motivo che era qualifi-
cante la sua esperienza in quegli anni.
La Fuci sottolined lo spazio specifico
che nell'orizzonte della scelta religiosa

doveva avere una mediazione di tipo
storico - e percio una mediazione cultu-
rale - della fede. Non una aggiunta
estrinseca e successiva, ma uno svolgi-
mento organico dell'orientamento fon-
damentale verso un discernimento del-
la storia con lo sforzo dell'intelhgenza e
gh «occhi della fede».

Dopo la fine dell'esperienza di Gio-
ventu studentesca si stava organizzan-
do in quegli anni il movimento di
Comunione e Liberazione. La Fuci per-
cepi subito la differenza di metodologia
culturale ed educativa frase stessae CL.
Si procedette, a partire dalla diocesi di
Milano, ad una distinzione organizzati-
vafraidue movimenti, nella convinzio-
ne che la chiarezza avrebbe alla lunga
giovato ad entrambi e, soprattutto, alla
pastorale universitaria. La metodologia
culturale della Fuci si fondava sull'idea
che le diverse sfere del reale hanno
«leggi e valori propri» e che la sintesi
cristiana deve realizzarsi ab intrinseco
secondo l'approccio: distinguere per
unire (I'unita essendo insieme, ma non
nello stesso senso, l'originario di un
dono e la proposta di un compito). La
metodologia educativa della Fuci pun-
tava sulla liberta, anzi sul plesso Parola
divina-liberta umana: la prima suscita-
trice di liberta e liberta originarie essa
stessa; la seconda chiamata della Parola
a corrispondere e a crescere nella solu-
zione di quel «compito aperto» che &
I'uomo stesso di fronte a Dio.

lo studente universitario veniva invi-
tato dalla Fuci a un cammino di educa-
zione alla fede e nella fede che include-
va un impegno di adesione alla propria
condizione umana specifica, assunse
perciorilevanzail temadella «condizio-
ne studentesca» (congresso di Bologna,
1973), come luogo di incarnazione del-
I'esperienza della fede e come luogo esi-
stenziale e politico. L'idea fondamenta-
le era che ogni discorso sull'universita -
in chiave cosi pastorale come culturalee
politica - assumesse concretezza e prati-
cabilita se diveniva lettura della realta

specifica di quei soggetti che nell'uni-
versita studiava ed operavano. Per noi,
gli studenti universitari. Questo ap-
proccio consenti alla Fuci un certo riag-
gancio all'universita, che avvenne so-
prattutto in chiave pedagogica e permi-
se di giustificare - concettualmente e di
fatto - il mantenimento della qualifica
universitaria del movimento, allora
oggetto di qualche contestazione. La
ripresa decisa del tema politico dell'uni-
versita, preparata dalla riflessione sulla
condizione universitaria, fu soprattutto
opera degli anni successivi a quelli che
vengo trattando.

la fine deglianni 60 e I'inizio dei 70 fu
il periodo in cui, soprattutto a livello dei
giovani militanti nei movimenti eccle-
siah, fini in crisi il riferimento politico
naturale al partito della Democrazia
cristiana. Crollo anche, a livello concet-
tuale, I'idea vincolante di unita politica
dei cattolici in un solo partito: si colse
che una stessa fede puo condurre ad
opzioni diverse. Una possibilita che di-
schiudeva pero anche il problema di
una concezione razionale e responsabi-
le del plurahsmo. Consistenti settori di
militanti cristiani esplorarono le vie di
un impegno politico a sinistra. D'altro
lato era la situazione politica e sociale in
generale che sollevava la questione di
mutamento di fondo, come si & accen-
nato all'inizio, non ricomponibile e in-
terpretabile dentro il quadro e lacultura
stessa del centro-sinistra: cambiare
governo si, ma anche e soprattutto
cambiare il modo di governare (sogget-
ti, contenuti, forme della politica). Si
sgretolava I'ltalia degli anni '50 e '60.
Moro colse per primo la situazione,
passando all'opposizione nel suo parti-
to nel 1968 e iniziando a esplorare nuo-
ve strade: «tempi nuovi si annuncia-
no...» - egli diceva - «una legge morale
deve governare la politica». Berhnguer
capi, benché piu tardi, al tempo del
crollo per colpo di stato del presidente
Allende in Cile (1973).

Occorreva agire su due lati: ricom-
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prendere il senso della politica dall'otti-
ca del credente, elaborare cioé categorie
per una opzione politica evangelica-
mente responsabile e culturalmente
legittimata, si da pervenire ad un eserci-
zio non relativistico del pluralismo (il
Convegno della Chiesa italiana del 1976
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Ignazio Amedeo Galletti, pianta geometrica delia reale citta, e cittadella di Torino colla loro fortificazione (1790)

ando assai avanti in questa elaborazio-
ne, purtroppo non piu decisamente
ripresa); sollecitare le espressioni della
politica - i partiti in particolare, ma non
soltanto - a legittimare la propria idea e
programmatica politica, di fronte ai cit-
tadini e agli elettori, su ima base di

—

-L
'V T
kliz i

iaK-

r.UM.kL

"

Viv.u

rl—w /ywt, ATZs«tpZInATtr
il

A A UX,

i7r-

laicita piena, ovvero non su una base
ideologica totalizzante (le ideologie
erano entrate in crisi dalla seconda meta
dei 60, benché piu per via del successo
di un empirismo sociologizzante che
per una critica e ricomprensione razio-
nale positiva), nemmeno perd su una
base tecnocratico-modemizzan-
te. Laicita piena non significava,
né significa, neutralismo rispetto
alla sfera ideale normativa, ma
ricerca dei modi per incarnarla nel
livello proprio della pohtica e
della sua specifica determinazio-
ne della storia. La Pud si trovava
in buona posizione per lavorare a
guesta prospettiva. Ve la spinge-
va il suo radicamento reUgioso e U
suo approcdo fondamentale di
mediazione culturale. Certamen-
te si trattava di andare controcor-
rente, o meglio di navigare sotto la
corrente, la quale spingeva piut-
tosto in senso contrario alla rifles-
sione e a favore di una militanza
immediatistica. La Pud colse che la
riforma della politica domandava
una nuova autocosdenza dell'uo-
mo per riuscire suffidente ai suoi
compiti: mettere il capo «fuori»
dell'orizzonte totalizzante della
societa opulenta, senza cadere in
scordatole utopistiche ma mante-
nendo il legame con la storia fat-
tuale. Attraverso la mediazione
della riflessione si trattava di
esplorare lo spazio e il tracdato di
una storia possibile. (Quando ri-
nacque una domanda di elabora-
zione culturale nel mondo dei
movimenti ecdesiah in Itaha do
avvenne generalmente da basi di
partenza inferiori - quanto alle di-
rettrici fondamentah, non quanto
alla estensione materiale delle
questioni, naturalmente - di quel-
le su cui si era attestata la Pud in
quella stagione.

Marco lvaldo



Ricca e multiforme fu l'attivita di don
Costaal servizio di Dio nellachiesae nel
mondo ma & indubbia la centralita del
suo ministero sacerdotale nella FUCI
dove siaccompagno da padre, da fratel-
lo, daamico con le numerose generazio-
ni di fucini che si susseguirono dal 1933
al 1963, gli anni in cui fu vice-assistente
centrale e assistente centrale. Prima
della consacrazione sacerdotale era sta-
to Presidente del Circolo fucino di
Genova e Consighere nazionale e dal
'31 al '33 Assistente del Circolo fucino
di Genova.

Le testimonianze pervenute dopo la
sua morte da esponenti di tutte le gene-
razioni dicono di questa presenza viva,
fresca, sempre nuova e pertinente,
«contemporanea» in una parola, dentro
i problemi, le inquietudini, le attese i
travagli di ogm stagione in cuisi dipano
la vicenda ecclesiale, civile politica, cul-
turale del nostro paese.

Non fu liturgista, non fu biblista, hon
fu teologo né dogmatico né morale, non
fu canonista anche se prima di diventa-

Don Franco Costa
suscitatore di dialogo e responsabilita

di Ida Bozzini

re sacerdote aveva conseguito la laurea
in giurisprudenza all'Universita di
Genova. Era solo un prete che viveva la
vita Uturgicosacramentale della chiesa,
che ascoltava la parola di Dio, quella
scritta nella Bibbia e quella scritta nella
storiadellachiesaedell'umanita, quella
prommciata dallo Spirito di Gesu nel
cuore di ogni uomo, nella vicenda di
ogni vita.

Era un prete dotato di una vigorosa
intelligenza spirituale: con essa penetra-
va il mistero cristiano nella sua interez-
za ed essenzialita; coglieva il meglio
delle idee che mettevano in moto il rin-
novamento biblico, liturgico, teologico
dellachiesapree postconciliare; leggeva
dentro il succedersi deglieventi partico-
lari e del quotidiano le linee profonde
del moto della storia; coglieva sotto le

Franco Costa (Genova 1904-1977), quando nel 1938 decise di farsi

prete, aveva alle spalle la laurea di giurisprudenza ed una ininterrotta
milizia nell'associazionismo cattolico studentesco, in veste anche di re-
sponsabile. Consacrato nel 1931, fu chiamato immediatamente a svol-
gere - e svolse ininterrottamente per tutta la vita- il ministero sacerdotale
la dove da laico si era impegnato nell'apostolato dei laici. Fu nominato,
infatti, vice-assistenfe del circolo fucino genovese accanto all'assisten-
te Emilio Guano. Nel '33, dopo la designazione di mons. Guido Anichini
ad assistente centrale della FUCI in sostituzione di Giovanni Battista
Montini, fu nominato vice-assistente centrale e successivamente, nel
1955, assistente centrale fino al 1963. Eletto in quellanno da Giovanni
XXIll Vescovo di Crema, nell'attesa della nomina del suo successore,
continud a seguire la FUCI finché, qualche mese dopo. Paolo VI lo
nomino assistente nazionale dellACI. Compromesso nella salute, si
dimise nel 1972 ma fu per alfri tre anni Presidente della Commissione
episcopale per il laicato e Presidente della Commissione italiana Justi-
tia e Pax. llservizio nella Chiesa ebbe molti altri spazi di rilievo e di respon-
sabilita. Ma resta dominante questa linea continua di impegno, che fu
risposta ad una chiamata e scelta privilegiata. Fu quella di «<don Costa»
una vita tutta spesa con intelligenza e con amore perla formazione dei
laici per la Chiesa e per il mondo.

Tratto da Ida Bozzini, «kDon Costa». Una sapienza amica, AVE, Roma 1983.

suggestioni e i modelli culturah che si
susseguivano le domande perenni del-
I'uomo.

Certi tratti che hanno caratterizzato U
suo essere e fare I'Assistente della
FUCI, potranno oggi apparire scontati
tanto sono entrati, sia pure non pacifica-
mente e non senza contraddizioni e ri-
tardidopo il Concilioelo sviluppo delle
scienze umane, nel lessico dei processi
formativi dei giovani, ma restano anco-
ra esemplari e, forse anche insuperati.
Erano fondati non su teorie o metodolo-
gie pedagogiche, psicologiche, sociolo-
giche, ma in ima visione incrollabile di
Dio per I'uomo in Gesu Cristo. Questa
visione era alla radice della sua azione
formativa verso i giovani universitari
della FUCI, oggi si direbbe del suo
«progetto educativo».

Nota bibliografica

Testimonianze di amici sono
raccolte in i.Bozzini, Don Costa,
una sapienza amica, AVE, 1983.

Un profiio spirituaie € dato da
C.Tortora, Franco Costa, la gioia
di credere, Studium, 1983.

La parola di don Costa € pub-
blicata in F.Costa, Insieme sulla
via della liberta, a cura di I.De
C uRTis, Studium, 1983; F.Costa, Tu
sei colui che ci ama, a cura di
|.Bozzini, AVE, 1978; F.Costa, La
vita cristiana come comunione,
a cura di [.Bozzini, AVE, 1986.

Sono in corso di pubblicazione
gli Atti del Colloquio storico Don
Franco Costa. Perla storia di un
sacerdote attivo nellaicato cat-
tolico italiano, tenuto il 6-8 no-
vembre 1987.
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Don Costa credeva fermamente - e ne
traeva le conseguenze pratiche - nell'a-
zione misteriosa dello Spirito nel cuore
di ogni uomo, credeva che in qualche
modo Dio tocca il cuore di ogiti uomo.
Lo tocca attraverso le vie ecclesiah della
Sacra Scrittura, dei sacramenti, della
tradizione, del magistero, ma lo tocca
anche attraverso vie che a noi non e dato
conoscere. E a nessimo tranne che a Dio
e dato conoscere la risposta che ogni
uomo da a questo tocco. Il dialogo effi-
cace della salvezzatra Dio e 'uomo, tra
la liberta di Dio e la liberta dell'uomo &
un mistero che nessun uomo puo inda-
gare e che nessuno, neanche il prete, &
autorizzato a giudicare e disturbare.

Da questa fede nell'incontro esclusi-
vamente personale dell'uomo con Gesu
Cristo («U cristianesimo non & una dot-
trina ma ima Persona»), che nulla to-
gUeva alla funzione della Chiesa, deri-
vava in lui il rispetto, direi riverente per
ogni uomo, credente o ateo, piccolo o
grande, l'atteggiamento di accoglienza
aperta, di ascolto trepido, di attesa
paziente, difiducia disarmata, di condi-
visione sofferta o gioiosa, oggi si direb-
be con una parola «di dialogo».

Le testimonianze dicono che nell'a-
zione formativa don Costa non impone-
va, non si sovrapponeva; Uberava po-
tenzialita, suscitava responsabiUta. La
vita fucina si svolgeva nel colloquio
continuo, assiduo, orale ed epistolare,
dentro una trama di amicizia costruita
non solo con i responsabili del centro
nazionale ma in giro per I'ltalia con i
gruppi, i giovani, gli Assistenti periferi-
ci. Don Costa si accompagnava ai fucini
nella continua fatica di capire, di discer-
nere: la propria vita nella vocazione
fondamentale a Dio in Gesu Cristo, la

Ida Bozzini é stata in Fuci tra il 1948 ¢ il
1952, periodo in cui ha conosciuto don
Costa. In seguito, durante gli anni della
presidenza Monticane, ¢ stata Segretaria
Nazionale dell "ACI. Oggi é Vice Presidente
Nazionale del MEIC.

propria vocazione personale, il proprio
posto nella chiesa e nel mondo, Uvalore
della vita e delle realta terrene, la vicen-
da degh uomini e della storia, la diffici-
le impresa della costruzione della citta
dell'uomo e di ogni realta sociale, il
senso della ricerca rehgiosa, scientifica,
pohtica, economica, sociale.

Comunicava, senza artifici e senza
compUcazioni dialettiche, con la forza
mite e dirompente che scaturiva da tut-
talapersona, dal suo essere ed agire, dal
suo credere e pensare, dal suo credere
pensante e pensare credente, comunica-
va una visione dell'uomo e della vicen-
da umana seria, positiva, liberante,
esaltante. E non perché ignorasse in essa
la presenza del peccato e della fragUita
degh uomini, ma perché piu forte vi
vedeva la presenza di Dio.

La proposta di vita di don Costa ai
fucini era esigente. Puntava aUa sintesi
tra fede e vita, tra fede e cultura da
tenere nettamente fuori dalle cadute nel
secolarismo e nell'integrahsmo. Sintesi
tra la fede nel primato di Dio, fede con-
sapevole, motivata, coltivata nella pre-
ghiera, nella meditazione, nell'appro-
fondimento intellettuale, nella carita; e
la vita reale, situata storicamente, in cui
giocare con decisione, responsabUita e
coraggio, senza riserve, i propri talenti
di intelhgenza, di abitudini, di creativi-
ta, non per una affermazione orgoglio-
sa di sé ma per la realizzazione piena di
sé nel disegno di Dio, in un servizio in-
telligente e generoso alla comunita
degh uomini.

Pimtava all'amore versoivalori terre-
ni nella tensione verso il Regno. Percio
chiedeva rigore intellettuale e morale,
fedelta ai propri compiti nel mondo e
con la chiesa.

L'incontro personale con la persona
di Gesu Cristo, I'inizio e compimento
deUavita - vitasenzaaggettivi-avevain
don Costa la sua centrahta nella fede
della Chiesa. La fede che don Costa
viveva, testimoniava e traduceva nelle
opere era senza riserve una fede eccle-

siale. Don Costa ha insegnato ai fucini
incessantemente e senza tentennamen-
ti, ad amare la chiesa e a sentire con lei.
L a chiesa tutta, realtd misterica di
comunione con il Padre, U Figho e lo
Spirito, la chiesa realta spirituale, incar-
nata neUastoria, intrisa dei limiti e deUa
fraghita umana, dei condizionamenti
storici, di opacita e di peccato. Ha inse-
gnato ad amare lachiesa di Pio XI, di Pio
X1, di Giovanni XXIH, di Paolo VI, la
chiesa dei nostri vescovi, dei nostri
parroci. Ci avrebbe insegnato ad amare
la chiesa di Giovanni Paolo Il

Cihainsegnato ad amarlanon perché
fosse facile e senza contraddizioni. Dif-
ficolta e contraddizioni per don Costa e
per la Fuci ce ne sono sempre state. Non
sono quasi mai mancate incomprensio-
ni, talora ostihta, per l'opera di don
Costa e della FUCI, anche neh’A.C., per
U netto rifiuto di ogni trionfahsmo ed
integrismo afavore di un‘azione discre-
ta, sostanziosa, autenticamente rehgio-
sa. Ma non venne mai meno o si indebo-
Ii la fedelta amorosa aUa chiesa.

Non gh piaceva il gusto deUa conte-
stazione, del dissenso, del mugugno.
Esercitava e promuoveva una presenza
sempre elevante, costruttiva, anche
neUe realta piu umih e povere e piu
distorte, neUaricerca paziente e sofferta
di do che unisce. Usava spesso il para-
dosso: «Megho imiti aU'osteria che divi-
siin Chiesa», volendo dire che @ unbene
apparente queUo perseguito con le rot-
ture e le contrapposizioni perché neha
logica evangehca il bene supremo &
I'unita neha carita.

Unita ricercata senza compromessi e
cedimenti, senza conformismi ed una-
nimismi, con le fatica di discemere I'es-
senziale, su cui non si puo transigere,
dai punti di vista in cui si insinuano or-
gogho, caparbieta, intoheranza; con la
capadta di salvaguardare sempre h
vincolo della carita neha sofferenza e
neha morte di sé aha sequela di Gesu
Cristo che «si fece obbediente fino aha
morte e alla morte di croce» O
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Per una nuova legge sul servizio civile

di Sandro M. Campanini e Salvatore Vassallo

Riprendendo il filo del discorso

Nel numero 5/90 di Ricerca, come i
lettori ricorderanno, abbiamo proposto
im ampio studio sul tema del servizio
civile e dell'obiezione di coscienza, cer-
cando in questo modo di offrire un
ulteriore contributo di riflessione al
dibattito sviluppatosi intorno alla rifor-
ma della legge 772\72 (che regolava
I'obiezione di coscienza). In quel perio-
do - a meta dell'estate - si era infatti
vicini all'approvazione di una nuova
legge su tali materie: i tempi per un suo
rapido licenziamento da parte di uno
dei rami del Parlamento - la Camera -
sembravano essere maturi, poiché la
stessa Camera aveva demandato alla
Commissione Difesa il compito di di-
scutere e approvare il progetto di rifor-
ma. 1ltesto in questione veniva incontro
per molti versi all'accresciuta consape-
volezza del ruolo sociale svolto in que-
sti anni dal servizio civile alternativo a
quello militare e si poneva in sintonia
con le recenti sentenze della Corte Co-
stituzionale, che hanno riconosciuto al
servizio civile piena legittimita dal
punto di vista del dovere di difesa della
Patria sancito dalla Costituzione. Con
guesta riforma, dunque, le forze politi-
che sembravano prendere decisamente
la strada di un adeguamento normati-
Vo, amministrativo e organizzativo
della materia obiezione di coscien-
zaXserviziocivile,adeguamento richie-
sto con sempre piu insistenza da larghi
settori sociali e specialmente dal mondo
giovanile.

In questo clima di relativo ottimismo,
e dando ormai per scontata (visto il
sostanziale accordo tra i vari partiti,
soprattutto tra i maggiori due) lI'appro-
vazione della nuova legge da parte della

Camera, con buone possibilita di riusci-
ta al Senato, avevamo ritenuto utile
lanciare, ima proposta cautamente in-
novativa: quella riguardante il raggiun-
gimento di un regime di piena opziona-
hta tra servizio di leva militare e servi-
zio civile, che riconoscesse quest'ulti-
mo come modo del tutto legittimo di
servire e difendere la Patria, senzabiso-
gno di ulteriori giustificazioni sul piano
etico. Su questa prospettiva, sulle sue
implicazioni e conseguenze avevamo
chiesto un parere ad esperti e adirigenti
di diverse associazioni giovanih, racco-
gUendo un giudizio sostanzialmente
positivo ma cauto sui tempi e sui modi
di realizzazione; secondo i nostri inter-
locutori di una tale eventualita si sareb-
be potuto parlare con maggiore chia-
rezza una volta introdotto il necessario
passaggio della riforma della 772.

Non ci saremmo mai aspettati che di
li a poco quest'ipotesi si sarebbe trovata
al centro del dibattito politico...

Cosa é successo in quegli ultimi, caldi
giorni di luglio?

Doccia fredda a fine luglio

E' successo I'imprevedibile (almeno
per le nostre menti mortal): la riforma
della 772 e stata rimandata in aula per
una nuova discussione, su iniziativa di
93 parlamentari, per la maggior parte
repubblicani, missini, liberali, socialde-
mocratici e socialisti insieme a qualche
isolato deputato di altri partiti (DC,
SVP, Gruppo Misto); nel frattempo il
Senato approvava velocemente in pri-
ma lettura una legge riguardante sia
alcune novita nella durata e nell'orga-
nizzazione del servizio militare di leva
(riduzione a dieci mesi del servizio,
aumento della paga, sperimentazione

di un servizio miltare femminile volon-
tario) che la creazione di im Servizio
Nazionale Civile gestito dallo Stato ma
non alternativo a quello espletato dagli
obiettori di coscienza. A prima vista, la
legge in questione sembrerebbe mostra-
re una sostanziale affinita con il nucleo
centrale della nostra proposta: il servi-
zio civile come modo legittimo di difen-
dere la patria, svincolato dalla necessita
di im rifiuto per imprescindibili moti-
vazioni di coscienza, parificato percio
dal punto di vista del diritto\dovere
soggettivo del cittadino a quello milita-
re. A ben vedere pero, la legge in que-
stione presenta numerosi e preoccu-
panti tratti oscuri, che proveremo ad
evidenziare. llettori inoltre troveranno
nelle pagine successive im sintetico
panorama delle posizioni espresse da
alcuni protagonisti della vicenda ed i
testi dei documenti legislativi di cui si
tratta.

Diciamo subito che destano una certa
perplessita i tempi (inaspettatamente
rapidi) e la modahta (una delega al
governo dai contorni molto vaghi) con
cui si & voluto introdurre una novita di
tale portata; soprattutto se si tiene conto
che ad una approvazione tanto veloce
di questo testo ha corrisposto un deciso
tentativo di rinvioare sine die la riforma
della legge 772.

Un buon esempio
dipasticcio legislativo

La legge approvata il 31 luglio in pri-
ma lettura dal senato si compone di 9
articoli.

L'articolo 1 richiama il dettato costi-
tuzionale e precisa la natura difensiva
del ruolo delle Forze Armate. Inoltre
lascia intrawedere l'acquisizione, da
parte dell'ordinamento giuridico, di
una accezione estensiva del compito di
salvaguardia delle istituzioni democra-
tiche e della collettivita nazionale asse-
gnato alle stesse FFAA. (Questa acquisi-
zione legittima l'istituzione di im Servi-



zio Nazionale Civile (SNC), con durata,
validita giuridica e retribuzione econo-
mica pari a quella del Servizio Militare
dileva. La legge demanda al Presidente
del Consiglio ladeterminazione annua-
le del numero di giovani da assegnare al
SNC.

1 primo articolo farebbe supporre
dunque che ima tale importante inno-
vazione sia l'oggetto specifico della
legge; gli articoli che seguono, invece,
prescrivono lariduzione della leva a 10
mesi (art.2), la sua regionalizzazione,
I'aumento della paga a 10.000 lire gior-
naliere nonché la parificazione del trat-
tamento economico dei militari in servi-
zio di leva prolungata a quello dei cara-
binieri ausihari (art.4). L'art. 5 chiarisce
che la normativa vigente in materia di
licenze per il personale militare si appli-
ca sia ai militari di leva, che a quelli in
ferma prolungata che a coloro che svol-
gono il SNC.

L'articolo 7 demanda al governo il
compito di predisporre un programma
diammodernamento delle infrastruttu-
re militari. L'articolo 8 consente I'am-
missione a titolo sperimentale per cin-
gue anni dei «cittadini di sesso femmi-
nile» al reclutamento come volontari a
ferma prolungata o come sottoufficiali
e ufficiali in sevizio permanaente. Infi-
ne si prevede la copertura finanziaria
del provvedimento (art.9).

E' soltanto all'articolo 6 che si parla
del Servizio Nazionale Civile. Lo si fa
per delegare il Governo ad emanare
uno o piu decreti legislativi che regolino
il nuovo istituto e ne individuino le
strutture organizzative. Di questo par-
leremo piu dettagliatamente fra poco.

Intanto vorremmo evidenziare che ci
troviamo di fronte ad un esempio da
manuale della legislazione per leggine. In
un testo breve e varato in tutta fretta si
mettono insieme una somma per certi
versi eterogenea di disposizioni. Come
abbiamo visto la legge approvata in
prima lettura al Senato si compone in-
nanzitutto di alcuni provvedimenti da

lungo tempo attesi (e assai popolari)
che riguardano il periodo di ferma
obbligatoria, le retribuzioni e il miglio-
ramento delle infrastrutture. Essa pre-
sentainoltre I'introduzione di due novi-
ta relativamente importanti nella
organizzazione interna delle FFAA cos-
tituite dalla regionalizzazione della leva
edalla possibihta di accesso delle donne
alla professione militare.

E fin qui tutto sommato non troviamo
grosse confusioni. Ci limitiamo arileva-
re che appare difficilmente comprensi-
bile Umotivo per cui, una volta che sia
stato garantito l'accesso delle donne
alla carriera militare professionale (cosa
per la quale non nutriamo pregiudiziali
contrarieta), non lo si sia ritenuto plau-
sibile nell'ambito del Servizio Civile
ordinario.

Ma il punto meno convincente é pro-
prio quello in cui lalegge sembra incon-
trarsi con la proposta da noi avanzata
nel nostro precedente intervento.

Accompagnati daU'insieme dei prov-
vedimenti di cui abbiamo detto sopra
troviamo infatti, del tutto inaspettata-
mente, la prefigurazione di un istituto
cheinnoverebbein modo considerevole
U sistema della leva obbligatoria. Lo si
fa pero attraverso una legge di delega-
zione al governo (art.6) la quale pur
essendo alquanto vaga prefigura una
organizzazione del Servizio Nazionale
Civile curiosamente simile a quella pre-
vista dalla legge di riforma della 772 per
(si noti) il Servizio Civile Nazionale. Sono
identiche le funzioni che dovrebbero
essere assolte (difesa civile in caso di
guerra; protezione civile, difesa am-
bientale, salvaguardia dei beni cultura-
li, interventi per far fronte all'emargina-
zione sociale, in tempo di pace). Identi-
ca é l'attribuzione della responsabilita
ad una struttura istituita nell’ambito
della Presidenza del Consiglio.

Non é un caso pero che mentre il testo
del Senato si limita ad affermare questo,
la proposta Caccia preveda esplicita-
mente la costituzione di un Dipartimen-

to il quale garantirebbe una effettiva au-
tonomia del se da quello militare svin-
colando l'organizzazione del primo da
guella delle FFAA.

Al comma 2d-bis (verosimilmente
inserito con un emendamento durante
la discussione in aula) si prevede che
alla nuova struttura siano demandati i
«compiti di coordinamento del servizio
sostitutivo per i cittadini riconosciuti
obiettori di coscienza». In sostanza
quindi, poiché é evidente a questo
punto che non potrebbe trattarsi di due
strutture diverse - una per gli obiettori,
una per i non obiettori - si delega il
governo a emanare un decreto che di
fatto sostituisce la legge di riforma della
772.

Se si somma questa mossa a quella
con la quale si é intenzionalmente pro-
crastinata I'approvazione della propo-
sta Caccia (attraverso U suo rinvio in
aula) si hanno tutti gli elementi per te-
mere che si tenti in qualche modo di
frenare le innovazioni comunque pre-
senti in detta proposta - magari svento-
lando la bandiera di una piu incisiva
riforma.

In realta in questo modo si crea una
inspiegabile confusione. A meno che non
si proceda ad alcuni aggiustamenti in
corso d'opera, il complesso iter avviato
dopo anni di impegno per lariforma del
Servizio Civile, potrebbe risultare bloc-
cato oppure gravemente mutilato nei
suoi esiti.

Infatti il solo effetto chiaramente visi-
bile e politicamente rilevante dell'insie-
me degli avvenimenti citati consiste in
fin dei conti nello shttamento della
decisione sulla nuova struttura per il
servizio civile dall'ambito della Com-
missione a quello del Governo. Su que-
sto punto ci limitiamo a richiamare I'at-
tenzione sul fatto che i gruppi politici
favorevolial rinvio inauladella riforma
della 772, minoritari nella Commissio-
ne, dispongono di una incidenza note-
volmente superiore all'interno del Con-
siglio dei Ministri.



Un testo solo per una riforma seria

Da un lungo periodo di stasi legislati-
va si & dunque giunti a un dibattito che
riguarda addirittura due testi di legge
diversi; un dibattito che appare piutto-
sto confuso anche all'interno degli stes-
si partiti dai quali si attende ora maggio-
re chiarezza e responsabilita.

Da parte nostra crediamo che, nono-
stante tutto, si sia creato lo spazio per
redigere una buona legge.

Il testo su cui deve essere costruita &
guello relativo alla riforma della 772:
esso, infatti, fa propria I'esigenza di un
pieno riconoscimento dell'obiezione di
coscienza come diritto soggettivo del
cittadino, affidandone il coordinamen-
to a un organo diverso dal Ministero
della Difesa (il Dipartimento del Servi-
zio Civile Nazionale). Il testo di legge in
questione, inoltre, si pone in continuita
con l'esperienza finora maturata lungo
la storia del servizio civile in Italia, che
vede protagonista la societa civile, at-
traverso gh enti e le associazioni di
volontariato, con uno stretto rapporto
col tessuto sociale del paese.

Eppure, lo sviluppo, in parallelo, di
un diverso testo legislativo che introdu-
ce un Servizio Nazionale Civile, puo
essere I'occasione per integrare la stessa
riforma della 772 con alcune significati-
ve innovazioni.

Attraverso una semphce operazione
di taglio e cucito & infatti possibile inglo-
bare all'interno del testo di riforma
della 772 la parte relativa al servizio
civile della legge approvata di Senato.

Quest'ultima potrebbe essere invece
approvata in via definitiva limitata-
mente alle norme riguardanti il miglio-
ramento e le innovazioni dell'organiz-
zazione della FFAA.

Vale la pena di specificare meglio la
nostra proposta. Per motivi di comodi-
ta e chiarezza chiameremo R/772 |l
testo di riforma della 772 e LS quello del
Senato riguardante l'introduzione del
Servizio Civile Nazionale.

I commi 2 e 3 deh'art. 1di LS, potreb-
bero essere posti prima dell'art. 1 di R/
772, preceduti da un comma che reciti,
ad esempio: «E' istituito il Servizio
Civile Nazionale al quale spetta il com-
pito di coordinare e collocare tutti i
cittadini soggetti agli obblighi di leva
che decidono di espletarh attraverso lo
svolgimento di un servizio civile alter-
nativo a quello nfihtare ma come questo
del tutto rispondente al dovere costitu-
zionale di difesa della Patria e ordinato
ai fini enunciati nei Principi fondamen-
tah della Costituzione. Tale servizio si
svolge secondo le modahta e le norme
stabilite nella presente legge»; per
guanto riguardaicommi 2 e 3, bastereb-
be che essi contenessero una specifica-
zione dei criteri della delega al governo
per la determinazione annuale della
percentuale di giovani da destinare al
Servizio Civile Nazionale e che fossero
depurati dell'ormai inutile riferimento
all'art. 6. Circa invece U curioso calam-
bour terminologico, basterebbe sceghe-
re traServizio Civile Nazionale (R/772)
e Servizio Nazionale Civile (LS). Vista
I'integrazione del testo R/772 in LS, la
prima soluzione appare preferibile;
anche per motivi estetici.

Per il resto, sarebbe sufficiente ima
modifica del termine «obiettori di co-
scienza» con «i cittadini che attendono
al Servizio Civile di leva» ove si vuole
indicare, all'interno del nuovo testo, chi
ha scelto il servizio civile al posto di
qguello militare (artt. 8, 9,10,11,12,13,
14,16,17,18,19, 23). Dovrebbe essere
mantenuto il termine «obiettore di co-
scienza» quando ci si riferisce a coloro
che comunque desiderano dichiarare la
loro irriducibile opposizione all'uso
delle armi (artt. 7,15, 22).

Questi ultimi vedono riconosciuto in
modo chiaro e definitivo il loro diritto
soggettivo all'obiezione di coscienza e
fissate in modo altrettanto chiaro le con-
seguenze di tale scelta sul piano norma-
tivo (esclusione dal conseguimento del
porto d'armi). Evidentemente proprio
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in forza del riconoscimento e della ga-
ranzia dovuta a quel diritto la loro op-
zione per UServizio Civile non & vinco-
lata ai limiti numerici determinati di
anno in anno dal governo.

Quella che abbiamo proposto non e
soltanto un'operazione di revisione
formale; viene infatti accettato U princi-
pio difondo asserito da LS, mavengono
eliminate le norme non chiare (come la
delega in bianco al governo, art.6 di LS)
o ripetitive di LS rispetto ad R/772.

Quaiche speranza tra molti dubbi

Con questo secondo intervento spe-
riamo di avere contribuito in qualche
modo alla discussione che si sta svol-
gendo intorno alla riforma.

Se la possibilita di imo sviluppo posi-
tivo del suo iter non sembra del tutto
compromessa, ci risulta pero difficile
nutrire una particolare fiducia verso la
capacita di questo sistema pohtico di
realizzare riforme razionah e rispon-
denti alle esigenze dei cittadini. | suoi
meccanismi decisionah, come dimostra
la stessa vicenda legislativa di cui ci
siamo occupati, sono farraginosi e spes-
so determinati da imprevedibUi scom-
posizioni e ricomposizioni di equUibri
interni, in gran parte sfuggenti a criteri
di linearita, trasparenza e coerenza
politica. Insomma, se ce ne fosse stato
ancora bisogno, siamo di fronte ad
un'ulteriore conferma dell'urgenza che
abbiamo espresso piu volte di serie ed
incisive riforme nei meccanismi di rap>
presentanza e di decisione pubblica.

Purtuttavia crediamo che anche Yabi-
tudine ad una maggiore iniziativa (indi-
pendente dal sistema dei partiti) dei
cittadini e delle associazioni - e in que-
sto senso va il nostro contributo - favo-
risca un funzionamento migUore delle
istituzioni democratiche ed un piu inci-
sivo controllo della societa civile sulle
scelte operate dalla classe politica O

S.M.C.eS. V.



La tensione nel Golfo e raggravarsi
della crisi intemazionale, che avvicina-
no sempre piu lo spettro della guerra, si
sono rivelate come una doccia fredda
ad im mondo ancora stupefatto dal con-
cretizzarsi di eventi che anche a noi
giovani sembravano possibili solo inun
futuro assai lontano (il dialogo URSS-
USA, la gara alla riduzione degli arma-
menti, la possibilita di autodetermina-
zione dei popoli dell’'Est europeo, il
crollo del muro di Berlino e la riunifica-
zione tedesca). Una doccia fredda che se
da un lato corre il rischio di svegliare
troppo rapidamente un mondo che
sogna ad occhi aperti, dall'altro ripro-
pone con drammatica attualita I'esigen-
za di una strategia della pace che sia fatta
non esclusivamente di conteggio dei
missili da ridurre dall'una e dall'altra
parte, ma di diverso atteggiamento cul-
turale. Questa situazione, in altri termi-
ni, non consente, come pure alcuni
vorrebbero, di rilanciare l'idea della
necessita di un esercito ben armato e
aggressivo o teorie assurde ed ipocrite
suUa guerra giusta e sulla guerra ingiu-
sta, ma esige che si comprenda che la
guerra e la violenza, soprattutto quella
degu Stati, ancor piu di quella del singo-
lo individuo, sono strumenti comun-
gue ingiusti ed ingiustificabili. Corria-
mo il rischio di trovarci un po' come i
nostri nonni negli anni che vanno dal
1925 al 1929 circa (che per molti storici
sono quelli in cui nel mondo si credeva
veramente al funzionamento degli
apparati di' sicurezza collettiva messi a
punto dalla Societa delle Nazioni), ai
guali sono seguiti gli anni bui dell'in-
comprensione e del nazifascismo. E'
sicuramente colpevole I'atteggiamento
di chi ritiene pace lanon-guerrarealizza-
ta come equilibrio di forze militari, o di
chi ritiene piu morale il comportamen-
to di chi vende le armi ai paesi poveri
del Terzo Mondo di quello di quegli
stessi paesi nel momento nel quale
usano quelle stesse armi contro coloro
che gliele hanno fomite.

Dalla 'grande riforma' ai 'dieci mesi'
Opinioni a confronto

a cura di Stefano Balzala

Nella creazione di una nuova menta-
hta di pace, di una esaltazione dei valori
pacifici contenuti nella stragrande
maggioranza degli uomini, nella for-
mazione di un atteggiamento comple-
tamente nuovo da assumere per affron-
tare ed estirpare il problema della guer-
ra, il nostro paese deve impegnarsi in
prima linea, e in quest'ottica un punto
di partenza, non certo un punto di arri-
VO, seppure con tutti i suoi limiti, poteva
essere rappresentato dal Testo Unico di
Riforma della legge 772 del 1972 sull'o-
biezione di coscienza (U primo articolo
del quale riconosce il diritto all*obiezione
di coscienza). Questo testo, purtroppo,
come € noto, & tornato in aula dopo che
la Commissione difesa aveva ottenuto
la possibilita di deliberare in sede legi-
slativa. Gia al momento di questa deci-
sione abbiamo espresso la nostra preoc-
cupazione e le nostre riserve su una
scelta che seapparentementeconsente un
piu ampio dibattito di quello possibile
in commissione, in realta (dato che in
commissione la legge ¢ approdata per
I'approvazione dopo anni di lungo e
travagliato lavoro da parte delle asso-
ciazioni, degli uomini politici, delle or-
ganizzazioni sensibili al problema di
una considerazione culturale e morale
della questione della pace) altro effetto
non ha che quello di determinare un
notevolissimo rallentamento o addirit-
tura un insabbiamento dell'approvazio-
ne del Testo Unico, cio che perpetuereb-
be il vigore delle discutibili norme della
772 del 1972 e consentirebbe I'entrata in
vigore delle parimenti discutibili nor-
me del provvedimento (pubblicizzato
come quello che porta il servizio militare a
dieci mesi) approvato nel luglio scorso
dal Senato.

Per chiarire I'attuale situazione pub-

blichiamo qui di seguito le opinioni di
alcuni esponenti politici e di responsa-
bili di movimenti ed associazioni sensi-
bili al problema dell'obiezione di co-
scienza. Lasciamo ad ognuno il compi-
to di riflettere e di giudicare nella spe-
ranza che il rinvio in aula non renda
vano lo sforzo, incoraggiato dalla stessa
Corte Costituzionale, di conformare
aH'ordinamento democratico la disci-
plina della piu importante prestazione
personale che lo Stato chiede al cittadi-
no (il servizio militare o civile):

- onorevole Paolo Caccia (DC): «Con
I'arresto avvenuto in Commissione
Difesa il 25 luglio u.s. della legge riguar-
dante la riforma della 772 sull'obiezio-
ne di coscienza, i tempi, come era preve-
dibile, si sono allungati, in quanto a
questo punto la legge non potra che
essere votata dall'Aula.

In Aulai tempi si prolungano per una
serie di intoppi riguardanti altre leggi
urgenti ed importanti giacenti in attesa
di essere discusse e pertanto con diritto
di precedenza ed Ufatto che si & aperta
lastagione di bilancio che obbliga il Par-
lamento a legiferare solo sulla finanzia-
ria e sul bilancio e quindi arimandare il
resto dei lavori ai primi mesi del prossi-
mo anno.

E' chiaro che questa situazione blocca
la nuova legge sull'obiezione, lascia in
vigore la vecchia normativa creando
una serie di difficolta e soprattutto
generando nei giovani la convinzione
che questa possa diventare una fuga dal
servizio militare e dalle responsabilita
che questo impegno comporta, questo
perché nella vecchia normativa non
esistono norme precise e ferme che
rendano meno eludibili le sue disposi-
zioni.



Il problema che ora si pone & di sensi-
bilizzare innanzitutto coloro che I'han-
no bloccata, in primis il partito sociah-
sta, che con i suoi uomini & stato il
gruppo che con numerose firme ha
arrestato l'iter della legge, affinché si
possa, con il ritiro delle firme, farla
ritornare in commissione, e far appro-
vare questa legge che assicurava quelle
garanzie e certezze del diritto e severita
nell'applicazione che le nuove norme
proponevano. Infatti la legge sull'obie-
zione non é una legge per i furbi ma per
coloro che per coscienza e per libera
scelta non intendono sfuggire dal servi-
zio militare, bensi svolgere un servizio
alternativo per motivazioni dettate dal-
la coscienza e dalla morale.

In questo momento occorre che tutti
coloro che sono interessati, che tutti
coloro che credono nella necessita di
completare passo dopo passo la nostra
Carta Costituzionale si impegnino a far
si che sia possibile far ritornare in
Commissione questa legge, in modo da
approvarla e da renderla definitiva-
mente legge dello Stato al piu presto,
affinché I'esercizio di un diritto possa
ancheessere lo svolgimento di un dove-
re.

- onorevole Renzo Lusetti (DC):
«Coloro che hanno aderito alla propo-
sta di rinvio in aula del provvedimento
sull'obiezione di coscienza hanno com-
messo un grave atto di leggerezza poli-
tica.

Purtroppo c'e ancora nel nostro par-
lamento qualche paladino della restau-
razione che non si sforza nemmeno di
leggere il frutto del lavoro di tanti colle-
ghi impegnati. Temo che dietro questa
richiesta si celi la volonta di ritardare il
piu possibile la nuova legge della
cosiddetta obiezione di comodo.

L'approvazione della riforma subira
comunque notevoli ritardi tenuto conto
del gravoso lavoro autunnale (finanzia-
ria e quant‘altro) del Parlamento, non
mancherd tuttavia di impegnarmi a

fondo, insieme ad altri colleghi, per far
inserire all'ordine del giorno dell'aula
tale provvedimento il piu presto possi-
bile.»;

- onorevole Teresa Capecchi (PCI);
«Non posso non manifestare viva pre-
occupazione per i gravi fatti accaduti in
questi mesi, primo fra tutti il blocco
avvenuto a luglio della discussione del
testo di riforma della 772/72. Questa
iniziativa di alcuni deputati non trova
giustificazione tantomeno nelle moti-
vazioni, chiaramente pretestuose, da
essi addotte. E' altrettanto grave che in
sede di conferenza dei capigruppo della
Camera di fronte a precise richieste di
inserimento nell'ordine del giorno della
riforma della 772 e del servizio di leva -
inderogaalladiscussione dellasessione
del Biiancio - PRI e MSI si siano ferma-
mente opposti a tali richieste manife-
stando la volonta di non far esprimereiil
Parlamento su quelle che noi riteniamo
essere riforme urgenti e inderogabih.

E' quindi necessario che le forze poli-
tiche si assumano le loro responsabilita
di fronte alle mighaia di giovani coin-
volti e di fronte a quelle forze sociali che
da anni si sono impegnate per riforme
serie ed efficaci.»

- onorevole Nicola Savino (PSI): «ll
testo unificato dalla IV Commissione
della Camera facilita a tal punto il rifiu-
to del servizio militare da innescare -
ipso facto - la trasformazione dell'Eser-
cito in struttura professionale. Ed, inve-
ce, sarebbe possibile (e necessario) ri-
strutturarlo in senso formativo per aiu-
tare i giovani ad inserirsi nel mondo del
lavoro e nella vita democratica.

Si comprende bene la preoccupazio-
ne di regolamentare (finalmente!) una
materia delicata e resa urgente dalle
sentenze della Corte Costituzionale.
Ma, dinnanzi al netto vantaggio che si
accorderebbe al rifiuto di un dovere piu
che scomodo (fino al punto da privile-
giarlo) tanto varrebbe puntare diretta-

mente sul volontariato professionale: se
ne gioverebbero i giovani, non piu inco-
raggiati alla slealta, e le stesse istituzio-
ni, non piu opacizzate dall'ipocrisia.

Ho sperimentato che chiedere un'a-
deguata riflessione sulla questione si-
gnifica - di per sé - subire I"impopolarita
e reazioni alquanto vivaci. Ma resto
tuttavia convinto;

a) deU'obbhgo - innanzitutto per tm
parlamentare - di manifestare le proprie
posizioni, tanto piu in relazione ai prin-
cipi su cui si fonda lo Stato; e di evitare
- nei Ikniti delle sue possibilita - che la
caccia al voto sia spinta sino al darmo
del sistema democratico;

b) che U rifiuto - del servizio militare
senza una sincera obiezione di coscien-
za - corrisponda a queU'autentico feno-
meno di destra che € nel subordinare la
morale civica alle tendenze del consumi-
smo edonistico;

c) che l'obiezione al servizio mihtare
sia un tale atto di lealta verso se stessi e
verso lo Stato da non doversi - in alcim
modo o caso - confondere con Utentati-
vo di fare proselitismo tra i giovani o di
favorire I'emarginazione delle Eorze
Armate.

Da queste convinzioni mi derivano,
percio, due proposte:

1) che I'obiezione di coscienza sia or-
ganizzata in maniera da non consentire
alcim privilegio, e, quindi, in maniera
esattamente identica al servizio milita-
re, sia quanto a sede di servizi che ai
controlli, e con moltephci opportunita
di incontro con i giovani che scelgono U
servizio mihtare, anche in vista della
futura collaborazione nella protezione
civile;

2) che le Forze Armate, anche in rela-
zione al nuovo scenario politico-strate-
gico, siano dotate di un Servizio neizio-
nale di leva con finalita formative in tre
direzioni: della difesa civile, di quella
militare e di quella volontaria e\o fem-
minile.

E' evidente che, in questa impostazio-
ne, I'obbligo del concetto di leva non



coincide piu con 0 solo servizio milita-
re, ma si realizza con un servizio di
interesse collettivo.

Ed e altrettanto evidente che per
guesta via si potrebbe realizzare una
(diversa organizzazione del servizio
militare di leva, sia a favore del giovane
che dello Stato. Al contrario, per la stra-
dache si e ipotizzata, non soltanto si in-
contrerebbero seri rischi di incostituzio-
naUta ma si sciuperebbe una grande
possibiUta di riforma e si disperdereb-
bero importanti risorse umane ed istitu-
zionali.

Ce n'e, dunque, abbastanza per au-
spicare un confronto sereno e pacato in
vista della riforma complessiva dell'e-
sercito.»

- Movimento Giovanile Socialista
(apparso sull'Avanti del 29 luglio 1990):
«La riforma della legge sull'obiezione
di coscienza € ima necessita, ed € gia
stata attesa a limgo da migliaia di giova-
ni obiettori, dagli enti locali, dal mondo
del sindacato e dell'associazionismo. 11
testo che la commissione Difesa della
Camera si accingeva a varare garantiva
finalmente ai cittadini-obiettori una piu
equa dignita giuridica, grazie al ricono-
scimento del diritto all'obiezione eall'a-
bolizione di burocratismi e discrimina-
zioni che apparivano francamente as-
surde.

La riforma costituirebbe insomma un
equilibrio accettabile fra diritti e doveri
ed e significativo che goda dell'appog-
gio dello stesso ministro della Difesa’ ed
abbia al contempo suscitato vasti con-
sensi tra gli obiettori, le associazioni
giovanili, gli operatori. Appare quindi
grave e incomprensibile quanto avve-
nuto in Parlamento, a causa dell'inizia-
tivadiun eterogeneo gruppo di deputa-
ti della maggioranza e dell'opposizione
missina, i quali, chiedendo il passaggio
in aula della riforma, ne hanno virtual-
mente promosso il boicottaggio.»

- Antongiulio Barbaro (Lega obietto-

ri di coscienza): «1 rinvio nell'aula di
Montecitorio della discussione sul testo
di riforma dellalegge 772 del 1972 costi-
tuisce un fatto grave per molti motivi.

Anzitutto perché si configura come
vmvero e proprio tentativo di insabbia-
mento dell'atteso provvedimento, su
(mi la Commissione Difesa della Came-
ra sta lavorando da ben due legislature.
Quindi perché fa parte di una studiata
strategia per limitare al massimo I'im-
patto innovativo del servizio civile,
mantenendolo sotto il controllo del-
I'’Amministrazione della difesa. Signifi-
cativa e in questo senso l'awenuta
approvazione da parte del Senato di
ima frettolosa e assai pasticciata legge
di riforma della leva, in cui non solo si
introducono nuovi meccanismi di con-
trollo discrezionale per I'accesso al ser-
vizio civile, ma se ne figura un'organiz-
zazione che tende a negare l'esperienza
e il contributo che le Associazioni di
volontariato hanno dato all'applicazio-
ne della legge 772/72.

Appaiono del tutto pretestuose le
motivazioni ufficiah addotte per sor-
reggere tale rinvio in aula: I'opportuni-
ta di tener conto del lavoro della Com-
missione parlamentare d'inchiesta sul-
la condizione giovanile; la necessita di
inquadrare l'obiezione di coscienza al-
I'interno del pit generale riassetto della

leva; la maggiore trasparenza che sa-
rebbe favorita dal dibattito in aula; la
necessita di rimaneggiare ulteriormen-
te un testo che porrebbe gh obiettori in
una condizione di privilegio. «Sarebbe
bene non legiferare per il momento in
materia facendo inopportunamente
peraltro i primi della classe», ha elo-
guentemente affermato I'onorevole
Gorgoni, repubblicano e autentico
mentore dell'operazione, durante I'ul-
tima seduta della Commissione difesa.

11 rinvio serve invece a congelare la
nuova legge, a lasciare che la situazione
gestionale del servizio civile degradi ul-
teriormente, ad agitare con la nuova
legislatura lo spettro dell'aumento delle
domande (dimenticando che il loro
numero € ancora ben sotto il 6% dei
chiamati alla leva) e dello sfascio del
servizio civile, e quindi ad invocare
norme punitive per gli obiettori ed un
servizio civile ad uso e consumo degh
Stati maggiori, ottenendo dopo cio che
oggi non é stato possibile strappare alla
maggioranza delle forze politiche e
scoiali, oltre che al vasto movimento di
opinione il qualedatempo si batte perla
riforma. A queste realta il compito di
sventare la manovra.»

" Nel luglio del 1990 era Ministro della
difesa I'onorevole Mino Martinazzoli.
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Testo unificato diriformadella legge 772172.
Approvato il 12 aprile 1990 dalla Commissio-
ne difesa della Camera (sede referente), con
le modifiche apportate V11 luglio 1990 dalla
Commissione bilancio della Camera (relato-
re On. Paolo Caccia)

ART.I

1)1 cittadini che per obbedienza alla coscien-
za, nell’esercizio del diritto alla liberta di pen-
siero, coscienza e religione riconosciuta dalla
Dichiarazione Universale sui Diritti dell’Uo-
mo e dalla Convenzione Internazionale dei
Diritti Civili e Politici, opponendosi alla vio-
lenza delle armi non accettano rarruolamento
nelle Forze armate, possono adempiere gli ob-
blighi di leva prestando, in sostituzione del
servizio militare, un servizio civile, diverso
per natura e autonomo dal servizio militare,
macome questo rispondente al dovere costitu-
zionale di difesa della Patria e ordinato ai fini
enunciati nei "Principi fondamentali” della
Costituzione. Tale servizio si svolge secondo
le modalita e le norme stabilite nella presente
legge.

ART.2

1) Il diritto di obiezione di coscienza al servi-
zio militare non é esercitabile da parte di colo-
ro che:

a) risultino titolari di licenze o autorizzazioni
relative alle armi indicate negli articoli 28 e 30
del Testo unico delle leggi di pubblica sicurez-
za approvato con il Regio decreto 18 giugno
1931, n°773, e successive modifiche ed inte-
grazioni, ad eccezione delle armi di cui alla let-
tera h) del primo comma, nonché al terzo com-
ma dell’articolo 2 della legge 18 aprile 1975,
n°110. Ai cittadini soggetti agli obblighi di
leva che facciano richiesta di rilascio del por-
to d’armi per fucile da caccia, il questore, pri-
ma di concederlo, fa presente che il consegui-
mento del rilascio comporta rinunzia ad eser-
citare il diritto all’obiezione di coscienza;

b) siano stati condannati con sentenza definiti-
va per detenzione, uso, porto, trasporto, im-
portazione o esportazione abusivi di armi e
materiali esplodenti;

) siano stati sottoposti a misure di prevenzio-
ne o carcerazione per appartenenza a gruppi
eversivi o di stampo mafioso;

d) siano stati condannati con sentenza definiti-
va per delitti non colposi commessi mediante
violenza contro persone, o per delitti riguar-
danti |’appartenenza a gruppi eversivi o di
stampo mafioso.

ART.3

1) Nel bando di chiamata alla leva predisposto
dal Min.ero della difesa deve essere fatta espli-
cita menzione dei diritti e dei doveri concer-
nenti I’esercizio dell’obiezione di coscienza.

ART A4
1) I cittadini che anormadell’articolo 1linten-
dono prestare servizio civile devono presenta-

re domanda al competente organo di leva entro
sessanta giorni daH’arruolamento. La doman-
da non puo essere sottoposta a condizione.
Essa deve contenere espressa menzione dei
motivi di cui all’articolo 1 della presente leg-
ge. Fino al momento della definizione della
medesima, la chiamata alle armi resta per loro
sospesa, sempreché la domanda sia stata pro-
dotta entro i termini previsti dal presente arti-
colo.

2) All'atto di presentare la domanda, | 'obietto-
re indica le proprie scelte in ordine all’area vo-
cazionale ed al settore d’impiego, ivi compre-
sa |’eventuale preferenza al servizio gestito da
enti del settore pubblico o del settore privato.
A tal fine la dichiarazione puo essere correda-
ta da qualsiasi documento attestante eventuali
esperienze o titoli di studio o professionali uti-
li.

3) Gli abili ed arruolati ammessi al ritardo ed al
rinvio del servizio militare per i motivi previ-
sti dalla legge, nel caso che non abbiano pre-
sentato la domanda nei termini stabiliti al
comma 1, potranno produrla al predetto orga-
no di leva entro il 31 dicembre dell’anno pre-
cedente alla chiamata alle armi.

ART.5

1) Il Ministro della difesa, sulla base dell’ac-
certamento da parte dei consigli di leva circa
I’inesistenza delle cause ostative di cui all’ar-
ticolo 2, decreta, entro il termine di sei mesi
dalla presentazione della domanda, I’accogli-
mento della medesima. In caso contrario ne
decreta la reiezione, motivandola.

2) La mancata decisione entro il termine di sei
mesi comporta I’accoglimento della stessa.

3) In caso di reiezione della domanda di am-
missione al servizio civile o di sopravvenuto
decreto di decadenza dal diritto di prestarlo,
I’obiettore puo ricorrere alla giustizia ordina-
ria. Il giudice competente ¢ il pretore nella cui
circoscrizione ha sede il Distretto militare
presso cui € avvenuta la chiamata alla leva. Per
il procedimento si osservano le norme di cui
agli articoli dal 414 al 438 del codice di proce-
dura civile, in quanto applicabili. Fino alla
pronuncia definitiva la chiamata alle armi re-
sta sospesa.

4) 1l rigetto del ricorso comporta I’obbligo di
prestare il servizio militare per la durata pre-
scritta.

ART.6

1) | cittadini che prestano servizio civile ai
sensi della presente legge godono degli stessi
diritti, anche ai fini previdenziali e ammini-
strativi, dei cittadini che prestano il servizio
militare di leva ed hanno diritto alla stessa
paga dei militari di leva con esclusione delle
indennita specificatamente riferite al servizio
e agli impieghi militari eventualmente loro
spettanti.

2) Il periodo di servizio civile e valido altresi,
a tutti gli effetti, per I’inquadramento econo-
mico e per ladeterminazione dell’anzianita la-

vorativa ai fini del trattamento previdenziale
del settore pubblico.

3) Il periodo di effettivo servizio civile presta-
to é valutato nei pubblici concorsi con lo stes-
so punteggio che le commissioni esaminatrici
attribuiscono per i servizi prestati negli impie-
ghi civili presso enti pubblici. Ai fini dell’am-
missibilitd e della valutazione dei titoli nei
concorsi banditi dalle pubbliche amministra-
zioni & daconsiderarsi a tutti gli effetti il perio-
do di tempo trascorso nel servizio civile in
pendenza di rapporto di lavoro.

4) L’assistenza sanitaria é assicurata dal servi-
zio sanitario nazionale.

ART.7

1) Dalla data di accoglimento della domanda i
nominativi degli obiettori vengono inseriti
nella lista del servizio civile nazionale; tale in-
serimento viene contestualmente annotato
nelle liste originarie per I’arruolamento di ter-
ra o di mare.

2) Lalista degli obiettori di coscienza prevede
piu contingenti annui per la chiamata al servi-
zio.

ART.8

1) E’ istituito presso la Presidenza del Consi-
glio dei Ministri il Dipartimento del Servizio
civile nazionale (S.C.N.).

2) Il Dipartimento del Servizio civile naziona-
le ha i seguenti compiti;

a) organizzare e gestire, secondo una valuta-
zione equilibrata dei bisogni ed una program-
mazione annuale del rendimento complessivo
del servizio da compiersi sentite le Regioni, la
chiamata e I'impiego degli obiettori di co-
scienza, assegnandoli al Dipartimento della
protezione civile o al personale civile del Cor-
po nazionale dei Vigili del Fuoco o agli enti
convenzionati di cui alla lettera b);

b) stipulare convenzioni con enti o organizza-
zioni pubbliche o private, per I'impiego degli
obiettori esclusivamente in attivita di assisten-
za, prevenzione, cura e riabilitazione, reinseri-
mento sociale, educazione, protezione civile,
cooperazione allo sviluppo, difesa ecologica,
salvaguardia del patrimonio artistico e am-
bientale, tutela e incremento del patrimonio
forestale, con esclusione di impieghi burocra-
tico-amministrativi;

¢) promuovere e curare laformazione e I’adde-
stramento degli obiettori, sia organizzando,
d’intesa con il Dipartimento della protezione
civile e con le Regioni competenti per territo-
rio, appositi corsi generali di preparazione al
servizio civile, ai quali debbono obbligatoria-
mente partecipare tutti gli obiettori ammessi al
servizio, sia verificando I’effettivita e I'effica-
cia del periodo di addestramento speciale al
servizio civile presso gli enti e le organizza-
zioni convenzionate, di cui al comma4 dell’ar-
ticolo 9;

d) verificare, direttamente tramite proprio per-
sonale ispettivo o, in via eccezionale, tramite
le prefetture, la consistenza e le modalita della



prestazione del servizio da parte degli obietto-
ri di coscienza ed il rispetto delle convenzioni
e degli accordi stipulati con gli enti e con le or-
ganizzazioni di cui alla lettera b), sulla base di
un programma di verifiche definito annual-
mente con decreto del Presidente del Consi-
glio dei Ministri e che dovra comunque preve-
dere verifiche a campione sull'insieme degli
enti e delle organizzazioni convenzionate,
nonché verifiche periodiche per gli enti e le or-
ganizzazioni che impieghino piu di cento
obiettori in servizio;

e) predisporre con il Dipartimento della prote-
zione civile forme di ricerca e di sperimenta-
zione di difesa civile non armata;

f) predisporre, con il Dipartimento della prote-
zione civile, piani per il richiamo degli obiet-
tori in caso di pubblica calamita e per lo svol-
gimento di periodiche attivita addestrative;

g) predisporre il regolamento generale di di-
sciplina per gli obiettori di coscienza;

h) predisporre il regolamento di gestione am-
ministrativa del servizio civile.

3) Il Presidente del Consiglio dei Ministri, con
proprio decreto:

a) definisce entro cinque mesi dall’entrata in
vigore della presente legge I’ordinamento del
Dipartimento del Servizio civile nazionale, di
cui al comma 1;

b) entro i quattro mesi successivi alla defini-
zione dell’ordinamento di cui alla lettera a),
approva i regolamenti di cui alle lettere g) e h)
del precedente comma, acquisito il parere del-
le competenti Commissioni parlamentari.

ART.9

1) Il Ministro della difesa trasmette mensil-
mente al Dipartimento del Servizio civile na-
zionale i nominativi degli obiettori di coscien-
za le cui domande sono state accettate o siano
state presentate da oltre sei mesi.

2) Gli obiettori di coscienza ammessi al servi-
zio civile sono assegnati entro il termine di tre
mesi dall’accoglimento della domanda

3) L’assegnazione dell’obiettore al servizio ci-
vile deve avvenire, fatte salve le esigenze del
servizio, entro |’area vocazionale ed il settore
di impiego da lui indicati, nell’ambito della re-
gione di residenza e tenendo conto delle ri-
chieste degli enti e delle organizzazioni di cui
al comma 2 dell’articolo 8.

4) 1l servizio civile comprende un periodo di
formazione, della durata complessiva di tre
mesi, e uno di attivita operativa, di durata pari
aquelladel servizio militare di leva. Il periodo
di formazione dovra prevedere un periodo di
addestramento generale al servizio civile dif-
ferenziato secondo il tipo di impiego, destina-
to a tutti gli obiettori ammessi a quel servizio,
e un periodo di addestramento speciale svolto
presso l’ente o organizzazione in cui verra
prestata |’attivita operativa.

5) Il servizio civile, su richiesta dell 'obiettore
e acondizioni di reciprocita, puo essere svolto
in un altro Paese della CEE, e, salvo che per la
durata, secondo le norme di questo.

6) Esso puo essere svolto anche secondo le
modalita previste, per i volontari in servizio
civile, dagli articoli 31 e seguenti della legge
26 febbraio 1987, n°49, per la cooperazione
allo sviluppo. In tal caso la sua durata e quella
prevista da tale legge.

ART. 10

1) Presso il Dipartimento del Servizio civile
nazionale é istituito e tenuto |’albo degli enti
ed organizzazioni convenzionati di cui al com-
ma 2 dell’articolo 8. Allo stesso Dipartimento
e affidata la tenuta della lista degli obiettori.
2) Presso il Dipartimento del Servizio civile
nazionale é costituita la Consulta nazionale
per il Servizio civile quale organismo perma-
nente di consultazione, riferimento e confron-
to per il Dipartimento del Servizio civile na-
zionale.

3) La Consulta di cui al precedente comma &
formata da un rappresentante del Dipartimen-
to della protezione civile, da quattro rappre-
sentanti degli enti convenzionati operanti a
livello nazionale, da due delegati di organismi
rappresentativi di enti convenzionati distribui-
ti su base territoriale nazionale, da due delega-
ti di organismi rappresentativi di obiettori ope-
ranti su base territoriale nazionale.

4) La Consulta di cui al comma 2 esprime pa-
reri al Dipartimento del Servizio civile nazio-
nale sulle materie di cui all’articolo 8, comma
2, lettere c), e), g) e h), nonché sui criteri e I’or-
ganizzazione generale del servizio e sul mo-
dello di convenzione tipo.

5) 1l Presidente del Consiglio, entro cinque
mesi dalla pubblicazione della presente legge,
con proprio decreto, istituisce e regolamenta
la Consulta di cui al comma 2.

ART. 11

1) Gli enti e organizzazioni pubbliche e priva-
te che intendano concorrere all’attuazione del
servizio civile mediante I’attivita degli obiet-
tori di coscienza, per essere ammessi alla con-
venzione con il Dipartimento del Servizio ci-
vile nazionale devono possedere i seguenti re-
quisiti;

a) assenza di scopo di lucro;

b) corrispondenza tra le proprie finalita istitu-
zionali e quelle di cui alla lettera b) del comma
2 dell’articolo 8;

c) capacita organizzativa e possibilita di im-
piego in rapporto al servizio civile;

d) aver svolto attivitd continuativa da non
meno di tre anni.

2) Tali enti ed organizzazioni inoltrano do-
manda di ammissione alla convenzione al Di-
partimento del Servizio civile nazionale. Nel-
la domanda di ammissione alla convenzione
devono indicare i settori di intervento di pro-
priacompetenza, le sedi e i centri operativi per
I’impiego degli obiettori, il numero totale dei
medesimi che puo essere impiegato e la loro
distribuzione nei vari luoghi di servizio.

3) In nessun caso |’obiettore pud essere utiliz-
zato in sostituzione di personale assunto o da

assumere per obblighi di legge o per norme
statutarie organiche dell’organismo presso cui
presta servizio civile.

4) Ogni convenzione viene stipulata sulla base
della presentazione di un preciso progetto
d’impiego in rapporto alle finalita dell’ente e
nel rispetto delle norme che tutelano I’integri-
ta fisica e morale del cittadino.

5) E’ condizione per la stipulazione della con-
venzione la dimostrazione, da parte dell’ente,
della idoneita organizzativa a provvedere al-
I’addestramento speciale al servizio civile pre-
visto dai precedenti articoli.

6) Il Dipartimento, avvalendosi del proprio
corpo ispettivo, accerta la sussistenza dei re-
quisiti dichiarati dagli enti e dalle organizza-
zioni che hanno inoltrato la domanda di am-
missione alla convenzione.

7) Sulle controversie aventi per oggetto le con-
venzioni previste dal presente articolo, decide
il Tribunale amministrativo regionale territo-
rialmente competente con riferimento alla
sede dell’ente o dell’organizzazione, quale in-
dicata nella convenzione.

8) All’atto della stipula della convenzione gli
enti si impegnano a non corrispondere agli
obiettori nessuna somma a titolo di controva-
lore e simili, pena la risoluzione automatica
della convenzione.

ART. 12

1) Il Dipartimento del Servizio civile naziona-
le comunica immediatamente al Min. della di-
fesa I’avvenuto espletamento del servizio da
parte dell’obiettore di coscienza.

2) | competenti organi di leva provvedono a
porre I’interessato in congedo illimitato, dan-
dogliene tempestivamente comunicazione.

ART. 13

1) Tutti coloro che abbiano prestato servizio
civile ai sensi della presente legge o della leg-
ge 15 dicembre 1972, n°772, nonché tutti colo-
ro i quali si siano avvalsi dell’articolo 33 della
legge 15 dicembre 1971, n° 1222, sono sogget-
ti, sino al quarantacinquesimo anno di eta, al
richiamo in caso di pubblica calamita.

2) Il Dipartimento del Servizio civile naziona-
le tiene apposito elenco dei cittadini soggetti a
richiamo ai sensi del comma 1.

3) Nel periodo di richiamo si applicano inte-
gralmente le norme penali e disciplinari previ-
ste dalla presente legge per gli ammessi al ser-
vizio civile.

4) In caso di guerra o di mobilitazione genera-
le, gli obiettori di coscienza che stanno svol-
gendo il servizio civile o che, avendolo svolto,
siano richiamati in servizio, e per i quali non
siano sopravvenute le condizioni ostative di
cui all’articolo 2, sono assegnati al Diparti-
mento della protezione civile ed alla Croce
Rossa.

ART. 14
1) L’obiettore ammesso al servizio civile che
rifiuta di prestarlo € punito con la reclusione



da sei a ventiquattro mesi.

2) Alla stessa pena soggiace chi, non avendo
chiesto o non avendo ottenuto I’'ammissione al
servizio civile, rifiuta I’incorporazione nelle
Forze armate, anche se adduce le ragioni di cui
all’articolo 1.

3) L autorita giudiziaria ordinaria & competen-
te a giudicare con il giudizio immediato - sal-
vo che non siano necessarie speciali indagini -
i reati previsti dai commi 1e 2, osservando le
disposizioni di cui agli articoli 453 e seguenti
del codice di procedura penale.

4) Con I’espiazione della pena si intendono
esauriti gli obblighi di leva.

5) L ’imputato o il condannato puo fare doman-
daper essere ammesso o nuovamente assegna-
to al servizio civile nei casi previsti dai commi
1e 2, tranne nel caso in cui tale domanda sia
gia stata presentata e respinta per i motivi di
cui all’articolo 2. Nei casi previsti dal comma
2, puo essere fatta domanda di prestare servi-
zio nelle Forze armate.

6) Per la decisione sulla domanda di cui al pre-
cedente comma il termine di cui all’articolo 5,
comma 1, é ridotto a tre mesi.

7) L’accoglimento delle domande estingue il
reato e, se vi e stata condanna, fa cessare |’ese-
cuzione della condanna, le pene accessorie ed
ogni altro effetto penale. Il tempo trascorso in
stato di detenzione &€ computato in diminuzio-
ne della durata prescritta per il servizio milita-
re o per il servizio civile.

ART. 15

1) L 'obiettore ammesso al servizio civile de-
cade dal diritto di prestarlo o di portarlo acom-
pimento esclusivamente quando sopravven-
gano le condizioni ostative indicate all’artico-
lo 2, fatte salve le disposizioni di cui all’artico-
lo 18.

2) In tale caso egli é tenuto a prestare servizio
militare, per la durata prevista per quest’ulti-
mo, se la decadenza interviene prima dell’ini-
zio del servizio civile, e per un periodo corri-
spondente al servizio civile non prestato, in
ogni caso non superiore ai dodici mesi, se la
decadenza interviene durante lo svolgimento
di questo.

3) La decadenza é decretata dal Presidente del
Consiglio su accertamento e richiesta del Di-
partimento del Servizio civile nazionale.

4) In caso di richiamo per mobilitazione dei
cittadini che abbiano prestato il servizio mili-
tare di leva, a tale richiamo sono soggetti an-
che i cittadini che abbiano prestato servizio
civile quando per essi siano sopravvenute le
condizioni ostative previste dall’articolo 2.

5) Allo stesso richiamo sono soggetti i cittadi-
ni che, dopo aver prestato servizio civile, ab-
biano fabbricato in proprio o commerciato,
anche a mezzo di rappresentante, le armi e le
munizioni richiamate alla lettera a) del comma
I dell’articolo 2, e quelli che abbiano ricoper-
to incarichi direttivi presso enti o organismi
che siano direttamente finalizzati alla proget-
tazione e alla costruzione di armi e sistemi di

ART. 16

1) Gli obiettori ammessi a prestare servizio
presso pubbliche amministrazioni sono sog-
getti alle disposizioni degli articoli 13, 14,15,
16, 17,35,36, 37,39 del decreto del Presiden-
te della Repubblica 10 gennaio 1957, n°3, e
successive modificazioni ed integrazioni, in
quanto applicabili.

2) Gli obiettori ammessi a prestare servizio
presso enti ed organizzazioni diverse da pub-
bliche amministrazioni sono soggetti alle di-
sposizioni del titolo | della legge 2 maggio
1970, n°300. Essi sono altresi tenuti ad osser-
vare le norme disciplinari degli enti ed orga-
nizzazioni cui sono assegnati.

ART. 17

1) Il cittadino che presta servizio civile non
puo assumere impieghi pubblici e privati, ini-
ziare attivita professionali, iscriversi a corsi o
atirocinii propedeutici ed attivita professiona-
li che impediscano il normale espletamento
del servizio.

2) A chi si trovasse gia nell’esercizio delle at-
tivita e delle funzioni di cui al comma 1, si ap-
plicano le disposizioni valevoli per i cittadini
chiamati al servizio militare.

ART. 18

1) All’obiettore che si renda responsabile di
comportamenti reprensibili o incompatibili
con la natura e la funzionalita del servizio pos-
sono essere comminate le seguenti sanzioni:
a) la diffida;

b) la multa in detrazione della paga;

c¢) la sospensione di permessi e licenze;

d) il trasferimento ad incarico affine, anche
presso altro ente, in altra regione, oppure a di-
verso incarico nell’ambito della stessa regione
o altra regione;

e) la sospensione dal servizio fino ad un mas-
simo di tre mesi, senza paga, e conseguente re-
cupero dei periodi di servizio non prestato.

2) 1l regolamento generale di disciplina previ-
sto dalla lettera g) del comma 2 dell’articolo 8
stabilisce i criteri di applicazione delle sanzio-
ni in relazione alle infrazioni commesse.

3) La diffida e adottata per iscritto dal legale
rappresentante dell’ente o organizzazione in-
teressati e viene comunicato al Dipartimento
del Servizio civile nazionale.

4) 1l Dipartimento del Servizio civile naziona-
le, sulla base delle diffide notificategli, puo
decidere I'irrogazione delle altre sanzioni.

5) Avverso alla sanzione di cui alla lettera e)
del comma 1eé ammesso ricorso al pretore del
luogo in cui I’obiettore presta servizio.

6) Quando il comportamento dell’obiettore sia
tale da equivalere ad un vero e proprio rifiuto
di prestare il servizio, si applicano le norme di
cui all’articolo 14.

ART. 19
1) Gli enti convenzionati che contravvengono
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anorme di legge o alle disposizioni della con-
venzione, ferme restando le eventuali respon-
sabilita penali individuali, sono soggetti a ri-
soluzione della convenzione o a sospensione
dell’assegnazione con provvedimento moti-
vato dal Dipartimento del Servizio civile na-
zionale.

2) In caso di risoluzione della convenzione
con un ente, il Dipartimento del Servizio civi-
le nazionale provvede alla riassegnazione de-
gli obiettori che prestavano servizio presso
quell’ente, sino al completamento del periodo
prescritto, tenendo conto delle indicazioni
espresse nella domanda.

ART.20

1) Per I’assolvimento dei compiti previsti dal-
la presente legge ¢ istituito presso la Presiden-
za del Consiglio il Fondo nazionale per il Ser-
vizio civile degli obiettori di coscienza.

2) La dotazione del Fondo é determinata in lire
41 miliardi per il 1990ein lire 58 miliardi a de-
correre dal 1991. All’onere derivante dall’at-
tuazione della presente legge, pari alire 41 mi-
liardi nel 1990 e a lire 58 miliardi negli anni
1991-1992, si provvede quanto a 5 miliardi
annui per ciascuno degli anni 1990-1992 aca-
rico del capitolo n°6856 dello stato di previ-
sione del Ministero del tesoro mediante utiliz-
zazione dell’accantonamento "riforma della
legge sull’obiezione di coscienza” e quanto a
lire 36 miliardi nel 1990 e a lire 53 miliardi ne-
gli anni 1991 e 1992 mediante corrispondente
riduzione dell’autorizzazione iscritta, ai fini
del bilancio triennale 1990-92, ai sensi della
legge n°772/72, al capitolo n°1403 dello stato
di previsione del Ministero della difesa.

ART.21

1) 1l Presidente del Consiglio dei Ministri pre-
senta ogni anno al Parlamento, entro il 30 giu-
gno, una relazione sull’organizzazione, sulla
gestione e sullo sviluppo del servizio civile.

ART.22

1) Entro nove mesi dall’entrata in vigore della
presente legge il Presidente del Consiglio dei
Ministri emana le norme di attuazione e predi-
spone il testo della convenzione tipo, dopo
aver acquisito i pareri delle competenti Com-
missioni del Senato della Repubblica e della
Camera dei Deputati.

ART.23

1) Con I’entrata in vigore della presente legge
cessa qualsiasi effetto conseguente a pronun-
cie penali anche irrevocabili emesse per il rea-
to di cui al primo comma dell’articolo 8 della
legge 15 dicembre 1972, n°772, come modifi-
cato dall’articolo 2 della legge 24 dicembre
1974, n°695, nei confronti di obiettori di co-
scienza che abbiano prestato servizio civile
per un periodo non inferiore ai quindici mesi.
2) Nell’ipotesi prevista dal comma 1. va can-
cellata dal casellario giudiziale la menzione
della condanna irrevocabile eventualmente



pronunciata.

ART.24

1) Le domande di obiezione di coscienza pre-
sentate ed ancora in attesa di risposta alla data
di entrata in vigore delle presenti norme sono
istruite e accolte o respinte ai sensi della pre-
sente legge.

2) In attesa del riesame e della definizione del-
le convenzioni per I’'impiego degli obiettori
con i soggetti idonei ai sensi della presente
legge, fino ad una loro ridefinizione, restano

Testo del provvedimento approvato dal
Senato nel luglio 1990

Art.l

1. Le Forze Armate sono al servizio della Re-
pubblica e si informano ai principi costituzio-
nali. Nell’ambito della difesa nazionale, esse
assolvono il compito di assicurare la difesa mi-
litare della patria. Inoltre, le Forze Armate
concorrono alla salvaguardia delle libere isti-
tuzioni e al bene della collettivita nazionale
nei casi di pubbliche calamita.

2. A seguito di tale determinazione, il Presi-
dente del Consiglio dei Ministri, sentito il
Ministro della Difesa e gli altri Ministri inte-
ressati, stabilisce annualmente il numero dei
giovani, soggetti agli obblighi militari, da de-
stinare al servizio nazionale civile da istituirsi
anormadell’articolo 6.

3. La durata del servizio nazionale civile e
uguale a quella del servizio militare di leva e
I"attivita svolta in seno al primo é parificata, ad
ogni effetto giuridico ed economico, a quella
prestata in adempimeto degli obblighi militari
di leva.

Art.2 (Durata del servizio militare di leva)

1. 1l primo comma deU’articolo 1 della legge
31 maggio 1975, n.191, come modificato dal-
I’articolo 3 della legge 24 dicembre 1986,
n.958,, e sostituito dal seguente;

1. A partire dal 1° gennaio 1992 la durata del
servizio militare di leva per I’esercito, la mari-
na militare e I’aeronautica militare e di dieci
mesi.”

Art.3 (omissis)

Art.4 (Servizio militare di leva, ferma di leva
prolungata e trattamento economico)

1. 1l servizio militare di leva & prestato, ove
possibile, presso reparti od unita ubicati nelle
regioni militari, ovvero nei diaprtimenti marit-
timi e nelle regioni aeree, nel cui ambito sono
ricomprese le regioni geografiche di prove-
nienza degli incorporati.

2. Con decorrenza 1° luglio 1992 la paga gior-
naliera netta dei militari in leva é elevata a
10.000 lire per il soldato semplice, comune di
2.A classe e aviere, a 11.000 lire per il
caporale,comune di 1.A classe e aviere scelto

valide le convenzioni stipulate dal Ministero
della difesa con gli enti idonei ai sensi della
precedente normativa.

3) Laduratadel servizio civile per gi obiettori
di coscienza in servizio alla data di entrata in
vigore della presente legge & quella prevista
dall’articolo 9.

ART.25

1) La legge 15 dicembre 1972, n°772, e le suc-
cessive modifiche ed integrazioni sono abro-
gate.

ea12.000 lire peril caporal maggiore, sottoca-
po e primo aviere.

3. Fermo restando quanto previsto dall’artico-
lo 34 della legge 24 dicembre 1986, n.958,
I’entita dei militari di leva che pud essere
ammessa alla ferma di leva prolungata é deter-
minata in funzione della necessita di garantire
un elevato livello di operativita delle unita e di
disporre di un adeguato numero di riserve
istruite.

4. A decorrere dal 1 luglio 1992 ai militari in
servizio di leva prolungata é riconosciuto il
trattamento economico complessivamente
spettante ai carabinieri ausiliari.

Art5 (Licenze)

1. La normativa vigente in materia di licenze
per il personale militare si applica ai militari di
leva, ai militari in ferma di leva prolungata ed
ai cittadini che svolgono il servizio nazionale
civile.

1bis. I militari di leva eletti nelle amministra-
zini locali hanno diritto di fruire di permessi
con le stesse modalita previste dalla legge
n.816 del 1985, per i dipendenti pubblici.

Art.6 (Ordinamento del servizio nazionale ci-
vile - Norme di delegazione)

1. Entro sei mesi dalla data di entrata in vigore
della presente legge, il Governo, sentito il pa-
rere delle competenti commissioni della Ca-
mera dei deputati e del Senato della Repubbli-
ca, € autorizzato ad emanare uno o piu decreti
legislativi per disciplinare nell’ambito della
Presidenza del Consiglio dei Ministri I’ordina-
mento del servizio nazionale civile, attenen-
dosi ai seguenti principi e criteri direttivi:

a) previsione di norme volte a coordinare le
funzioni dei ministeri per il coordinamento
della protezione civile, dell’ambiente, della
sanita, dei beni culturali ed ambientali, della
difesa, degli affari esteri;

b) finalizzazione del servizio a criteri di effi-
cienza in funzione dell’assolvimento di un do-
vere civico nell’interesse della collettivita;

¢) previsione di norme che, in caso di emer-
genza bellica, stabiliscano la devoluzione al
servizio di compiti di difesa civile ed in tempo
di pace lo svolgimento di attivita di protezione
civile, di difesa ambientale, di salvaguardia
dei bei culturali, di interventio per far fronte

all’emarginazione sociale;

d) finalizzazione dell’addestramento per |’e-
spletamento delle funzioni di cui alla letterac)
in armonia eon la natura e lo scopo del servi-
zio;

d bis) acquisizione dei compiti di coordina-
mento del servizio sostitutivo per i cittadini ri-
conosciuti obiettori di coscienza.

2. Con i suddetti decreti saranno altresi indivi-
duati gli organi competenti ed i criteri utili per
la valutazione dei giovani da ammettere su
loro domanda al servizio, tenendo conto delle
professioni e dei mestieri svolti, dei titoli pos-
seduti, nonché delle vocazioni espresse.

3. Il parere delle eommissioni parlamentari di
cui al comma 1, deve essere espresso, secondo
le modalita previste dai regolamenti di ciascu-
na Camera, entro 45 giorni dalla richiesta del
governo. Decorso inutilmente tale termine, si
intende che esse abbiano ritenuto di non do-
versi pronunciare.

Art.7 (Relazione al Parlamento)

1. Il Governo presenta al Parlamento, entro un
anno dall’entrata in vigore della presente leg-
ge, unarelazione sullo stato delle infrastruttu-
re esistenti, corredata da un programma plu-
riennale per la realizzazione, anche mediante
alienazioni e permute di beni facenti parte del
demanio o del patrimonio dello Stato, di opere
di ammodernamento delle infrastrutture miita-
ri, di costruzione di nuove caserme e di riam-
modemamento di quelle esistenti, che tenga
conto dell’esigenza di ridislocazione delle
Forze Armate sul territorio nazionale, avuto
anche riguardo ai nuovi criteri di difesa ed al
prin-cipio della regionalizzazione” del ser-
vizio di leva di cui al comma 1dell’articolo 4.

Art.8 (Reclutamento volontario femminile)

1. Il Ministro della Difesa & autorizzato, in via
sperimentale e per la durata di anni cinque a
decorrere dall’entrata in vigore della presente
legge, ad emanare disposizioni per consentire,
a domanda, ai cittadini di sesso femminile di
partecipare ai concorsi indetti per il recluta-
mento nei ruoli dei volontari aferma prolunga-
ta, dei sottufficiali ed ufficiali in servizio per-
manente.

Art.9 (Copertura finanziaria)

1. All’onere derivante dall’attuazione della
presente legge, valutato in lire 252 miliardi per
I’anno finanziario 1992, si provvede utilizzan-
do, per lo stesso anno 1992, I’accantonamento
denominato "ammodernamento dei mezzi e
infrastruttre delle Forze Armate, ivi compreso
il programma di sviluppo del velivolo EFA
(European Fighter Aircraft)”, iscritto nel bi-
lancio triennale dello Stato, a legislazione vi-
gente, 1990-1992, tra i fondi per i provvedi-
menti legislativi in corso di parte corrente (al-
legato c/3).

2. 1l Minsitro del Tesoro € autorizzato ad ap-
portare con propri decreti, le occorrenti varia-
zioni di bilancio.
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Se c¢’é un autore che sembra soddisfare in
modo adeguato I’attuale ricerca fucina
nella direzione di una ridefmizione della
proposta formativa questi € senza dubbio
Romano Guardini'. Egli € infatti uno dei
grandi maestri (talora sottovalutati) di una
spiritualita cristiana vissuta ina aderenza al
contesto culturale post-moderno. Un’ade-
renza che si esprime comungue nelle forme
di una deliberata inattualita. Guardini si &
sempre professato inattuale, impegnando
tutta la sua esistenza ad indicare agli uomini
il mistero umanamente incomprensibile e
indicibile che chiamiamo Dio e che si &
rivelato in Cristo, attento quindi a scoprire
il rapporto originario dell’'uomo con Dio
piu che fermarsi e limitarsi agli appelli
della contingenza storica. Eppure Guardini
ha saputo parlare con intensita straordinaria
al suo tempo e ci si potrebbe chiedere, se
proprio in virtd della sua voluta professio-
ne di pensatore inattuale egli puo essere
attuale per noi, in grado cioe di parlare
anche al nostro tempo ecclesialmente e
teologicamente post-conciliare e cultural-
mente post-moderno. In anno ormai lonta-
ni, come ebbe a raccontarmi il prof. Claudio
Leonardi dell’Universita di Firenze, la pre-
sidenza della Fuci si incontro a Roma con
Guardini ormai gia carico di anni e fu un
impatto carico d’emozione per i responsa-
bili fucini di allora testimoni per sempre di
un’eccezionale serata. Ora potremmo chie-
derci se un incontro del genere, mediato ov-
viamente dai libri che rimangono la testi-
monianza viva di un pensatore, potrebbe ri-
petersi con analoga emozione interiore. La
mia risposta e affermativa, purché si riabi-
liti Guardini come teologo autentico ed
oggi forse i tempi sono maturi, perché I’e-
mergere con particolare rilievo della cosid-
detta teologia narrativa, il recupero della
teologia mistico-sapienzale e I’importanza
cruciale di una teologia pastorale possono
far ritornare come valido e stimolante para-
digma proprio il tentativo guardiniano con
guel suo distacco da una teologia eccessiva-
mente carica e condizionata dal punto di
vista della costruzione sistematico-specu-
lativa per radicarsi invece in un riferimento
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alla Scrittura. E insieme al teologo an-
drebbe riabilitato il pensatore, il filosofo
della religione e della storia, il grande e
raffinato ermeneuta della letteratura, il
maestro di spiritualita e infine il teorico
della liturgia che anticipa ma insieme oltre-
passa le acquisizioni conciliari. Oggi &
impraticabile I’accusa di dilettantismo e di
superficiale eclettismo che pur ¢ stata rivol-
ta a Guardini, condannandolo ad apparire
talora solo come un buon autore spirituale,
nel senso diminutivo del termine. Quella
letteratura di Guardini, per cui lo si bandiva
dai corsi ufficiali di filosofia della «Catto-
lica» ma lo si metteva in mano agli studen-
ti per la loro «formazione cristianax.

La fine della modernita

L’importanza di Guardini va colta pro-
prio nella direzione dell’attuale ricerca fu-
cina. Infatti il grande pensatore italo-tede-
sco non solo ha fatto i conti fino in fondo
con la secolarizzazione offrendone una
puntuale descrizione fenomenologica ma
ha saputo davvero abbozzare le linee fonda-
mentali per esperienze di matura spirituali-
ta cristiana che sappiamo stare dentro la se-
colarizzazione, che proprio Guardini defi-
nisce nella sua opera fondamentale La fine
dell’epoca moderna come un processo
ormai adempiuto, che neppure talune «arti-
ficiali» contro-tendenze (come il ritorno
del «mito» e il nuovo politeismo) possono
invertire. Guardini ha effettivamente intui-
to con sorprendente lucidita i nodi storici e
teorici innescati dalla modernita o meglio
dalla sua fine e dall’avvento dell’epoca
nuova che «ancora non ha nome», il post-
moderno. Quest’analisi guardiana € per lo
pit nota, anche se la riassumeremo per
accenni, ma meno nota & invece |’originale
proposta di spiritualita che ne deriva e che

gioca tutta intorno al paradigma della «fede
nuda». Uno splendido e recentissimo volu-
me di Eugen Biser, successore di Guardini
su quella stessa prestigiosa cattedra di
«Weltanschauung cristiana» a Monaco™
non fa in fondo che sviluppare, articolare e
completare le intuizioni guardiniane. Que-
sto non fa che dimostrare I’attualita, ma
insieme le recensioni a questo volume
confermano come ben pochi conoscano I’a-
scendenza guardiniana di quella proposta
teorica.

Tutto il percorso speculativo di Guardini
cui concorrono le sue diverse competenze,
da quella filosofica a quella teologica per
finire alla sua insonne attivita ermeneutica,
appare in sostanza molto limpido. Sul terre-
no di un’originale filosofia della storia egli
ha puntualmente ricostruito la metamorfosi
del religioso dall’Antichita pre-cristiana
all’eta post-moderna. E’ quanto possiamo
cogliere leggendo i tre scritti fondamentali
per questa prospettiva: Lettere dal lago di
Como del 27, Mondo e persona del '39 e
soprattutto La fine dell’epoca moderna del
’50, ma che si puo rintracciare anche nelle
grandi interpretazioni come il lavoro erme-
neutico su Socrate e Platone per I’antichita
greca pre-cristiana, le interpretazioni di
Agostino, Bonaventura e Dante per la cri-
stianita medievale, la singolare esegesi di
Pascal per il passaggio o snodo epocale che
introduce in pieno nella problematica del
moderno, le grandi monografie su Holder-
lin, Dostoevskij e Rilke e gli approcci, se
vogliamo, piu frammentari a Kierkegaard e
Nietzsche per afferrare la metamorfosi del
religioso tra modernita ed eta contempora-
nea.

Per Guardini I’Antichita era religiosa-
mente satura, anche se prigioniera di Salva-
tori mitici che non erano in grado di di-
suggellare il mondo dal suo irretimento im-
manente, dal ciclico affermarsi della vita



per soccombere alla morte entro una circo-
laritd mai interrotta. In tal senso I’avvento
del Cristianesimo ha rappresentato una po-
tente cesura, anche se tutta la magnificenza
religiosa dell’Antichita e stata - per cosi
dire - «battezzata» e recuperate entro questa
nuova apertura al Trascendente. La prima
eta cristiana rispondera alla Rivelazione
con entusiasmo da statu nascendi, ma pur
nella sua radicalita del primitivo rigetto
della religione pagana non si da mai un
rifiuto di tutte le sue forme espressive, ma
feste, miti tradizioni culturali vengono in
certo modo riconvertite. Il medioevo poi
possiede un acuto sentimento religioso del
rapporto con la trascendenza divina e dal-
I"altezza conquistata «al di sopra del mon-
do» ne viene una volonta ferma di riplasma-
re I’intera esistenza e quello stesso mondo,
un incontro del tutto particolare di fervore
mistico e di precisione architettonica che
caratterizzera la rappresentazione medie-
vale dell’esistenza. L’uomo medievale trae
dal suo vissuto religioso una inesauribile
forza simbolica, che gli permette di edifica-
re i grandi templi e le grandi Summae. Nel
Medioevo per cui Guardini nutriva una
velata predilezione tutta la vita & penetrata
dal religioso che ne innerva tutte le sue ma-
nifestazioni e cosi la capacita di ogni singo-
lo uomo di esperire una realta religiosa, la
vitalita del rapporto col divino e la perce-
zione dell’immediatezza con cui esso opera
nella sua esistenza erano estremamente
profondi. Questa magnificenza religiosa
medievale si riallacciava intimamente al-
I’antichita e ne era in certo modo, anche se
in diverso contesto, un proseguimento. Nel
moderno la prospettiva muta radicalmente.
L’essenza religiosa del moderno & colta da
Guardini come la fine di quell’equilibrio e
di quella positiva integrazione polare tra
finito e infinito, tra uomo-mondo e Dio, che
era tipica dell’eta medioevale. Con cio il
moderno non & pero un’eta a-religiosa, la
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frattura che lo caratterizza non implica per
sé la fine del religioso ma soltanto raffer-
marsi di una polarizzazione sul finito che si
vede caricato di ogni potenza numinosa. Il
moderno, sottolinea Guardini, anche se
vede progressivamente sottratti all’in-
fluenza religiosa molti campi della vita,
dalla scienza alla politica, dall’economia al
diritto, non & un’eta autenticamente secola-
re, ma piuttosto un’eta di diversione reli-
giosa per cui |I’orientamento strutturale del-
I’'uomo aH infinito e a Dio finisce con Tin-
finitizzare il finito, agisce - come in Holder-
lin - nella natura resa numinosa e popolata
di dei. Dio é divenuto nel moderno Tasso-
lutamente ed abissalmente lontano (e que-
sto allo stesso modo nei vari deismi come
nei vario ateismi moderni) ed allora il reli-
gioso investe il finito e si riversa in esso.
L’epoca moderna segna per Guardini I’apo-
stasia religiosa del Dio trascendente a favo-
re di un divino immanente nella natura o
nella storia. La modernitd determina una
crisi radicale di ogni immagine «finita» del
mondo. Il mondo non € piu nettamente de-
finito come era per gli Antichi e per il Me-
dioevo cristiano per il quale il mondo &
egualmente definito poiché i caratteri del-
rinfinito appartengono solo a Dio. Il tempo
e lo spazio cosmico si perdono nell’indefi-
nito, ma questo annullarsi dei limiti non e
senza riflessi sul piano religioso. Mentre la
coscienza religiosa pre-modema concepiva
sempre una sorta di spazio vuoto intorno al
mondo «finito» in cui s’apriva lo spazio del
divino e di Dio, al contrario per la coscien-
za religiosa moderna non c’e alcun spazio
vuoto intorno al mondo, ma il mondo dei
moderni ha ormai in sé I’intolleranza del
Tutto che non sopporta niente accanto a sé.
E’ questo sentimento religioso della poten-
za numinosa autonoma del mondo che si fa
strada nel moderno a partire dal Rinasci-
mento e trova compimento nel panteismo
moderno da G. Bruno in poi fino a tutto
I’Ottocento. Dio non € piu VAltro che tra-
scende il mondo ma ¢ il Mondo stesso e cosi
finito ed infinito si sovrappongono. Non a
caso il concetto moderno di Natura assorbe
in sé gli attributi classici di Dio come ad

esempio Tessere causa sui. O sul terreno
della storia un’espressione paradigmatica
di cio é per Guardini il «culto idealistico»
che venera nel mondo stesso I’autorealizza-
zione dell’Assoluto. L’eta moderna si di-
stingue poi dalle precedenti per Tenfatizza-
zione del Soggetto, che non & pitl - come in
Holderlin - nel Medioevo- L 'unita spiritua-
le dell’essere umano in quanto creatura
divina, ma la soggettivita diviene la forma
umana che si dispiega secondo le proprie
autonome disposizioni ed iniziative, un
elemento primo che non rinvia piu ad un
Altro come mostra la filosofia di Kant.
Anche il Soggetto e allora colto nel moder-
no come portatore di una valenza numinosa
soprattutto quando raggiunge le vette del
«genio» ed infatti il concetto moderno di
«gloria» vuol esprimere (secolarizzando
I’accezione teologica) un’irradiazione so-
vrumana che dalle grandi personalita si ri-
flette suUa storia. Il terzo elemento qualifi-
cante del moderno é per Guardini la nozione
tipicamente moderna di Cultura che nasce
sulla base della nuova scienza e della tecni-
ca. Anche la Cultura nel moderno si costi-
tuisce come prospettiva di autonomia.
L’immagine complessiva del moderno é
quindi in questa triade Natura-Soggetto-
Cultura, elementi che insieme disegnano
una prospettiva di autonomia mondana
radicale che non ha bisogno di giustifica-
zioni teologiche ed in tal modo nel moderno
assistiamo ad una vera e propria diversione
del senso religioso ad opera di una volonta
di autonomia e la positiva fedelta al mondo,
al soggetto ed alle potenzialita dell’'umana
cultura si trasforma in un’assolutizzazione
del mondo. Il rifiuto del Dio personale che
ha in sé la dimensione dell’infinito determi-
na non una fine del religioso ma un investi-
mento religioso nel mondo. La moderna au-
tonomia € cosi essa stessa per Guardini il
frutto di un’esperienza religiosa che fa si
che il mondo sia pervaso di potenza, pro-
fondita e magnificenza religiose. L’ele-
mento paradossale del moderno & che il
divorzio da Dio di Abramo, di Isacco e di
Giacobbe vede I’elemento religioso diveni-
re esso stesso lo strumento peer Tauto-chiu-



sura in sé del mondo. La cosiddetta secola-
rizzazione moderna ¢ in realta per Guardini
un processo religioso che vede sostituito
rinfinito autentico del Dio autentico del
Dio cristiano con I’infinito inautentico,
eppure religiosamente colto come tale, del
mondo.

Il post-moderno

Ma guesta prospettiva non regge e non e
sostenibUe alla distanza. Proprio I’impossi-
bilita di un religioso autonomo e non piu
teonomo portera alla fine del moderno e
all’eta nuova, I’eta post-moderna. Allora il
mondo non sara piu la «Natura» moderna
luminosamente satura, la Natura misterio-
sa, santa e creatrice di G. Bruno, Spinoza,
Goethe, Schelling e soprattutto Holderlin,
madi nuovo il luogo del «caos». 1l Soggetto
divinizzato rischiera di decomporsi vittima
dei totalitarismi politici, ma anche psicolo-
gici 0 mass-mediologici. La Cultura nata
baconianamente sull’istanza del dominio
dovra gettare la maschera numinosa della
«santa intrapresa» per denudarsi nella sua
essenza, che é appunto il solo dominio. Nel-
rinsieme dal moderno che ha visto una di-
versione del numinoso nel mondo si perver-
ra ad un «deserto numinoso», al post-mo-
derno annunciato da Nietzsche che vedra
consumarsi in via definitiva le illusioni di
un religioso autonomo. Il finito ¢ solo finito
e non s’ammanta piu di una pretesa infini-
tizzazione, ma s’impone oramai nella sua
radicale finitezza. Questo € il processo
epocale che Guardini intende porre in luce.
La fine del moderno si annuncia come un
declino progressivo della immediata ricet-
tivita religiosa, come una perdita sempre
pit accentuata della capacita di un contatto
diretto col contenuto numinoso delle cose e
degli eventi. Estenuati ed indeboliti nelle
disposizioni religiose naturali non ci si
lascia piu afferrare dal flusso di mistero che
promana dal mondo. La natura, la politica e
lo Stato, I’arte stessa vedono progressiva-
mente scomparire da sé ogni accento reli-
gioso. In tal modo ogni evento perdela sua
apertura ad un piu alto significato, la sua

potenza simbolica, e si determina un vuoto
radicale, un’assenza, una perdita, ben evo-
cati dalla tematica heideggeriana (ripresa
da Holderlin) degli «dei fuggiti». E’ sugge-
stiva ed inquietantela descrizione guardi-
niana di questo deserto numinoso, di questa
scomparsa del religioso nel post-moderno:
«Senza elemento religioso la vita diviene
come un motore che non ha piu olio. Si
riscalda, ad ogni momento qualche cosa si
brucia, e dappertutto si smuovono pezzi di
ingranaggi. I centro ed i raccordi si spezza-
no»™,

Il post-moderno e quindi per Guardini il
compimento ultimo di questo processo di
progressiva ecclissi del religioso. Se in
termini piu generali il post-moderno si qua-
lifica per Guardini come la fine dell’euforia
connessa al dominio e al potere tecnico-
scientifico sul mondo, come I’eta in cui si fa
strada la convinzione che I’aumento espo-
nenziale del potere non € in assoluto una
vittoria, ma piuttosto una minaccia, sul
terreno religioso esso ¢ |’epoca evocata dal
personaggio de. 1 Demoni di Dostoevskij, il
cupo Stavroghin, I’epoca del vuoto religio-
s0. A determinare questo vuoto concorrono
diversi fattori. Guardini indica in particola-
re i fenomeni della massificazione e dell’e-
gemonia spaventosa dell’artificiale che de-
termina un’epoca senza «immagini». La
natura non € pit un misterioso dominio
primordiale in cui I’'uomo si nuove con
religiosa pietas, ma un serbatoio di risorse
e di energie di cui egli puo completamente
disporre. L’uomo esiste cosi in un atteggia-
mento assoluto senza essere assoluto ed
anzi proprio la sua potenza tecnica si risol-
Ve da ultimo nella realta di un individuo co-
struttore e consumista, la cui autentica con-
sistenza vitale diviene sempre pit misera e
uniforme. Egemonia deHartificiale e mas-
sificazione progressiva determinano un
quadro fondamentale dell’esistenza post-
moderna, che Guardini definisce icastica-
mente con una celebre espressione tratta
dallaIX Elegia di Rilke, come I’epoca di un
«fare privo di immagine» (Tun ohne Bild),
un’epoca dominata dal pensiero puramente
funzionale e priva di interiorita. Interiorita

¢ infatti solo nello spirito che guarda e che
apprende il significato, nel cuore che sente
il valore, neU'animo la cui profondita si
apre e puo cogliere in sé le cose, ma tutte
gueste dimensioni sembrano come atrofiz-
zate nel post-moderno.

Come si disegna allora la realta religiosa
nel post-moderno! Per Guardini non assi-
stiamo solo ad un vuoto religioso, ma ad
una sorta di vera e propria espulsione del
mistero e la dimensione di cio che & donato
e gratuito va perduta. Basti un esempio:
I’odierno sistema delle assicurazioni. «Se
lo si considera negli sviluppi estremi che ha
gia avuto in molti paesi, esso appare come
I’eliminazione di ogni sfondo religioso.
Tutte le eventualita della vita vengono pre-
viste, calcolate secondo la frequenzae I’'im-
portanza e rese inoffensive. Gli eventi
capitali della vita umana: concepimento,
nascita, malattia, morte, perdono il loro
carattere di mistero. (...) e quando rappre-
sentano dei fatti che non possono essere
domati, allora si anestesizzano»”™. La di-
mensione del mistero € poi fortemente
compromessa dalla quantita, anzi dall’ec-
cesso di stimoli. Non c’é infatti esperienza
del mistero senza silenzio, senza quiete,
raccoglimento e rarita. Fino ad un certo
punto I’incremento dello stimolo puo ac-
crescere, approfondire e differenziare I'im-
pressione, suscitare un’emozione piu pro-
fonda, uno stupore pit grande, ma a partire
da quel punto subentra [|'assuefazione,
I’impressione si ottunde, scompare la di-
mensione del misterico e una componente
decisiva del religioso va perduta. Ed un in-
dice singolare di questa perdita & la sempre
piu rilevante sostituzione artificiale del mi-
stero che si produce con la notevole inclina-
zione post-moderna al superstizioso, al
magico, all’iniziazione pseudo-mistica, ad
ogni forma di esoterismo. Anche il mistero
dell’unicita della persona con I’aura reli-
giosa che I’avvolge viene sempre pitl messo
in ombra nella societa di massa, ed egual-
mente evidente € la scomparsa dell’ele-
mento contemplativo in rapporto alla natu-
ra. Pur in presenza di un’emergente sensibi-
litd ecologica le forme immediate dell’es-



sere naturale non portano piti con sé una di-
mensione numinosa: né la terra, né lo spa-
zio celeste con lo splendore delle sue co-
stellazioni, né il ritmo alterno della luce e
delle tenebre alludono piti ad una dimensio-
ne trascendentale sia verso I’intimo che
verso l’alto. Addirittura |’atteggiamento
contemplativo minaccia di scomparire in
senso assoluto. 1l silenzio con la sua potente
valenza religiosa rischia di rivelarsi ormai
impossibile in un’eta dominata dall’inqui-
namento acustico sia sul terreno materiale
che su quello spirituale. In tal modo si perde
ogni coscienza di una Gegebenheit, di una
realta del mondo e della vita come dono e
non semplicemente come dominio. Per
cogliere cio occorrerebbero gli atteggia-
menti del farsi silenziosi, del guardare, del-
|’ascoltare attento e recettivo, dell’acco-
gliere e del ringraziare. Occorrerebbe so-
prattutto la coscienza di una non-ovvieta di
ci0o che & Ma tutti questi atteggiamenti
sono per lo piu estranei al paradigma del
post-moderno.

Il religioso ormai estenuato soprawvive
in modo residuale nel post-moderno solo
come un neo paganesimo che si distingue
da quello antico per aver perso I’ingenua
freschezza di questo, dovendo ormai affer-
marsi - come in Holderlin - direbbe Kierke-
gaard- nella serieta della decisione contro
Cristo. Guardini rileva tracce di questo pa-
ganesimo post-moderno nel ritorno del
mito, nel nuovo politeismo, nella «religio-
ne» del corpo. Il sentimento religioso del-
I'ultimo Rilke sembra esprimere questo
sentimento di creare i nuovi miti attraverso
I’estrema secolarizzazione di pensieri ed
atteggiamenti cristiani. E cosi tutti gli epi-
goni di Nietzsche si fanno banditori di una
nuova «religione» del corpo. Ma piu che
effettive dimensioni del religioso, si trova-
no qui surrogati e mode. 1l religioso perduto
sembra quindi tornare alla ribalta solo
come una delle varianti sul mercato del
gusto dell’eccentrico.

La svolta della tede

Alla descrizione puntuale della meta-

morfosi del religioso si accompagna pero
sempre in Guardini un’analoga descrizione
della metamorfosi della fede. Forte della
sua concezione filosofica del Ggegensatz,
dell’opposizione polare, il pensatore italo-
tedesco non ha mai accettato una prospetti-
va di tipo kierkegaardiano o barthiano che
separi e renda tra loro altre queste due di-
mensioni. Il religioso e lafede pur distinti,
non sono da cogliere in un’ottica di contrad-
dizione radicale (Widerspruch) ma piutto-
sto in quella di una essenziale e vitale
correlazione. Per cui al termine di questo
tragitto sull’evoluzione del religioso oc-
corre chiedersi se I’estrema metamorfosi
del religioso che nel post-moderno ne de-
termina una sorta di consunzione non faccia
saltare nell’epoca nuova ogni ipotesi di
vitale correlazione religione-fede per la
perdita e lo smarrimento di uno dei termini
in gioco. E’ forse il post-moderno il tempo
inedito di una «impossibilita» umana del
credere, di unafede nuda e ormai deprivata
di ogni sostegno religioso e che deve anzi
scontare in sé questo radicale e inquietante
vuoto? E’ questa in realta la tesi conclusiva
di Guardini che non vede ( come potrebbe
vedere un Karl Barth) - se non per taluni
aspetti - nello smarrimento di una correla-
zione vitale per lafede nessuna catarsi e
nessun positivo compimento di una libera-
zione in direzione dell’autentico, ma piut-
tosto un dramma epocale. E tutti i suoi
lavori, soprattutto quelli a carattere forma-
tivo, cercano di approntare una prospettiva
per questo periodo di «prova», per questo
deserto che richiede una peculiare specula-
ritd. La correlazione vitale tra pienezza del
religioso sfede aveva trovato un suo grande
momento - in certo modo normativo - nel
Cristianesimo primitivo che aveva - per
cosi dire - «redento» e recuperato tutta la
grande religiosita pagana antica per rag-
giungere poi il proprio apogeo nel Medioe-
vo. E anche se Guardini rigetta la prospet-
tiva barthiana, con cid non confonde il
piano del religioso e quello dellafede nella
Rivelazione, ma semplicemente sostiene
con forza che tra questi due ambiti dell’e-
sperienza esistenziale sussiste un rapporto

vitale: «La religiosita naturale & purificata
dalla Rivelazione e introdotta nel suo con-
testo ideale. Dal canto suo porta alla fede
cristiana delle forze elementari, elementi
del mondo e della vita, attraverso i quali i
contenuti della Rivelazione sono ricondot-
ti alla realta terrena»* Un certo rapporto
vitale tra religioso efede si manterra anche
nel moderno anche se con taluni shilancia-
menti in cui il fasto religioso rischia di in-
ghiottire la peculiarita dell’atto di fede
come nel Barocco e nel Romanticismo. E’
fuori di dubbio, come ha ben insegnato
Rudolf Otto, che e cosa ben diversa parlare
di semplice esperienza religiosa e parlare di
fede vera e propria. Nell’un caso & in gioco
il carattere numinoso della realta mondana
ed esistenziale, nell’altro la rivelazione. Il
religioso appartiene alla natura umana,
mentre fede e rivelazione poggiano sulla
gratuita della grazia. Il religioso, come
momento psicologico-culturale dell’uma-
no, varia con la storia fino a conoscere una
sorta di esaurimento nel post-moderno. Ma
allora toma la domanda: come € possibile
|’atto esistenziale del credere, che ¢ si fmtto
di grazia ma anche di stoffa umana, nel
post-modernol Forse che insieme con I’e-
sperienza religiosa divenuta ormai impos-
sibile o solo artefatta nel post-moderno di-
viene problematica, assurda e improponibi-
le anche \afede ? La perdita del religioso
implica insieme il venir meno della possibi-
lita esistenziale dellafede ?

Nei romanzi di Dostoevskij ripercorsi da
Guardini, che illustrano nella molteplicita
delle figure in modo incredibilmente com-
pleto tutta la dialettica del moderno sul
terreno religioso e insieme i caratteri distin-
tivi del post-moderno, sembra adombrata
un’ipotesi di questo tipo. Per Guardini &
indubbio che omiai il pericolo piti grande e
la contro forza piti rovinosa per \afede non
& pit come nel moderno razionalistico, illu-
ministico e poi positivistico nelle sedicenti
difficolta e obiezioni di tipo intellettuale,
bensi in quello svuotamento spirituale che
si detemiina perché I’elemento immediata-
mente religioso si indebolisce sempre piul.
Per questo la fede e i suoi atti piu propri, la



preghiera e la liturgia, divengono sempre
piu faticosi. Di qui il pessimismo dell’ulti-
mo Guardini, padre nobile della riforma li-
turgica, sulla capacita residuale dell’uomo
contemporaneo di compiere I’atto liturgi-
co, sulla sua competenza simbolica. E’ in-
dubbio che questa radicale secolarizzazio-
ne € in positivo opera anche del Cristiane-
simo. Anche il Cristianesimo ha cooperato
a spezzare quel contenuto immediatamente
religioso dell’esistenza, la cui potenza
aveva sopraffatto 1’'uomo, gli aveva fatto
apparire il mondo come I’assoluto divino,
imprigionandolo nel suo incantesimo.

La Rivelazione sprezza questo incantesi-
mo poiché annuncia un Dio che, sovrano
egli stesso, ha creato il mondo e lo giudi-
chera. Ma con questo la Rivelazione non
sopprime I’esperienza religiosa naturale
dell’essere, che varia secondo le persone e
le epoche, ma la assume e la purifica inne-
standola nelle varie forme spirituali e cultu-
rali. Questo processo ha la funzione di
liberare dall’incantesimo ed ¢ certo quindi
che nell’immediato rapporto religioso col
mondo il cristiano & assai meno «religioso»
del pagano di un tempo. Non per questo
I’atto di fede puo realizzarsi in un vucto ed
in un’assenza del religioso. Il religioso non
& solo la scoria o I'impurita inevitabile che
accompagna I’atto di fede ma ne € il suo
necessario e vitale complemento. Cosa ne
sara allora deWafede nel post-modernol E’
inutile per Guardini illudersi di «ravvivare
artificialmente, con metodi vuoi suggesti-
vi, vuoi pedagogici, I’esperienza religiosa
in via d’estinzione. Bisogna piuttosto im-
postare chiaramente il problema: la fede
autentica nella rivelazione, che aspetto as-
sume sia in un uomo sia in un’epoca, in cui
questa rarefazione del religioso e divenuta
predominante?»”.

La prospettiva guardiniana € quella di
rintracciare una sorta di dover-essere della
fede nel post-moderno, un dover-essere do-
loroso, perché viene da un’amputazione di
un organo Vitale, I’organo religioso, ma non
per questo scevro di potenzialitd. Occorre
immaginare un futuro che vedra, secondo la
suggestiva espressione guardiniana, una

fede «nuda», una fede deprivata di un’espe-
rienza religiosa, una fede di cui si puo
trovar traccia nelle biografie di alcune
grandi personalita cristiane, come Pascal,
ma che ogni credente puod sperimentare in
determinate ore della vita, soprattutto nella
vecchiaia quando - sottolinea Guardini -
I’atto di fede vien compiuto solo come
«prestazione», come fedelta ed in assoluto
realismo. Un atto di fede che non e piu
sorretto da alcun motivo sentimentale o da
alcuna suggestione religiosa. Questo moti-
vo di dover-essere a®@Mafede richiedera una
incondizionatezza e una radicalita inimma-
ginabili, una chiarezza terribile anche se sa-
lutare.

Di fronte ad un vuoto religioso e ad un
deciso manifestarsi dell’esistenza non-cri-
stiana non ¢ piu sufficiente una fede ambi-
gua, una fede «crocianax»-culturale del
«perché non possiamo dirci cristiani»,
quella sorta di «usufrutto» per cui pur ne-
gando di fatto la Rivelazione ci si appropria
dei valori e delle forze che essa ha elabora-
to. Gia Nietzsche aveva ammonito che il
moderno non-cristiano non aveva compre-
so che cosa veramente sia non essere pil
tale e quale drammatico prezzo comporti.
La fede «dovra acquistare nuova risolutez-
za. Anche la fede deve uscire dalle laicizza-
zioni, dalle analogie, dalle mezze misure e
dalle confusioni. (...) Queste ambiguita
verranno a cessare. Si considereranno sen-
timentalismi i valori cristiani secolarizzati
e I’'atmosfera ne risultera purificata. Piena
di ostilita e di pericolo, ma pulita e apertax™.
Questa perdita del rapporto col religioso
non sara solo un danno per la fede ma anche
- entro certi limiti - una sorta di catarsi e di
discernimento: «La pienezza religiosa aiu-
ta a credere, ma puo anche velare e monda-
nizzare il contenuto della fede. Quando
guella pienezza si riduce, la fede diviene
pit parca, ma anche piu pura e piu forte. Il
suo sguardo sulla realta si fa piu aperto, il
suo centro di gravita penetra pit profonda-
mente in cio che & personale: nella decisio-
ne, nella fedelta, nella capacita di misurar-
si»’. Lafede nuda e una fede che deve scon-
tare la solitudine e I’insicurezza.

Spesso si & rinfacciato al Cristianesimo
di essere un approdo securizzante e in parte
era vero perché nella chiesa continua a
vivere una folla di tradizioni culturali e di
evidenze etiche che altrove sono scomparse
e morte.

Ma per Guardini anche il patrimonio cul-
turale della chiesa non potra sfuggire alla
generale decadenza della tradizione propria
del post-moderno o diventera comungue
molto problematico. 1l credente dovra tro-
vare forza e fiducia quasi abbarbicandosi
alle nude verita di fede, nulla sara pit spon-
taneo ed automatico e e solo cosi la fede
sara capace di resistere nel pericolo. Sara
una fede di obbedienza, di obbedienza pura,
non perché I’'uomo divenga «eteronomo»
come pensava Nietzsche, ma perché Dio ¢
santita assoluta e inverante I'umano. Il
post-moderno, questo tempo in cui la dia-
lettica polare religione-fede si & spezzata,
appare a Guardini come un tempo della
prova, un tempo estremo ed in certo modo
«escatologico». «La fiducia e il coraggio
formeranno il carattere proprio della fine
dei tempi. L'ambiente della cultura cristia-
na, I’appoggio della tradizione perderanno
vigore. Questo sara uno degli elementi di
quello scandalo, del quale e detto che «se
fosse possibile, anche gli eletti vi soccom-
berebbero» (Mi.24,24). La solitudine nella
fede sara tremenda. L’amore scomparira
dalla condotta generale (Mi.24,12). Non
sara piul compreso, e diverra tanto pit pre-
Zioso, nel suo passare da un solitario ad un
altro solitario (...). Questo carattere escato-
logico si rivelera, io penso, nel futuro atteg-
giamento religioso. Non intendiamo con
cio annunciare alcuna facile Apocalisse.
(...) Se qui si parla di un avvicinarsi alla
fine, lo si intende in senso essenziale, non
temporale: la nostra esistenza giunge al tra-
guardo della opzione assoluta e delle sue
conseguenze: delle possibilita piu alte e dei
pericoli estremi»*.

Non é facile pervenire a questa/edefidu-
ciale. Una fede provata, ma non scossa.
«Una fede non ingenua, ma riflessa, sotto-
posta ad un costante esame critico. Unafede
contestata, che deve continuamente accer-



punti di vista sulla secolarizzazione

tare il proprio fondamento, e disfarsi maga-
ri del vario e del bello per attenersi soltanto
all’essenziale. Una fede che sempre di
nuovo si rizza contro il dubbio. (...) Quella
caratteristica forma di fede che Newman ha
definita quando disse che credere significa
poter sostenere il dubbio»'” D raffredda-
mento emotivo dell’'uomo d’oggi ha inve-
stito anche il sentimento religioso e le espe-
rienze che lo nutrono saranno sempre piu
rare. Occorre compensare con una purezza
e una serieta piu grandi I’assenza di un’e-
sperienza vitale del religioso. Ma in una so-
cieta di massa ove & potentissima ogni
forma di condizionamento e di suggestione,
lo spazio della persona ¢ ridotto ed indebo-
lita appare la sua forza di resistenza.

La necessaria capacita di silenzio, di
stare per se stessi e di sostenere la solitudi-
ne della propria scelta rendera la fede piu
difficile. Si dovra per Guardini -riprenden-
do un’espressione di Kierkegaard- «eserci-
tarsi» nella fedelta. E’ una «fede tragica»
quella che & richiesta nel post-moderno.
Tragica eppero gioiosa insieme. Una gioia
sobria che dovra essere ritrovata in modo
particolare nella liturgia. Una liturgia
«nuda» essa stessa, scarna ed essenziale,
come € ormai I’esperienza della fede, ma
insieme attenta a favorire ogni spazio pos-
sibile per il «gioco» e per la corporeita,
guesti elementi che dopo Nietzsche sono un
riferimento decisivo nel post-moderno.
Anche questa fede nuda «sarad grande e
temprata e nascondera, sotto la sua limpida
freddezza, un intimo calore che la rendera
uguale a quella del cristianesimo primitivo
e del Medioevo»".

La metamorfosi del religioso e la corre-
lata metamorfosi dellafede hanno determi-
nato quindi una sorta di passaggio da una
fede sostenuta dalla ricchezza numinosa ad
una fede della poverta. Ora la fede si colloca
in una sorta di vuoto, ma anche in questo
vuoto si puod percepire un centro di signifi-

canza, che costituira un punto d’appoggio.
Spento I’ardore religioso, il suo colore e la
sua ricchezza, lafede si trova in una sorta di
deserto e di aridita, ma anche questa aridita
pud essere salutare. «L’arte religiosa, le
chiese nuove sembrano indicarlo, perché la
loro semplicita (...9 é testimone di un aspet-
to profondo dell’atteggiamento di fede at-
tuale. Quando gli ambienti sono vuoti e i
muri spogli, si esprime in verita una fede
che, nel vuoto, nello spazio schietto, (...) sa
percepire il sottile centro spirituale, che
afferra la presenza pura senza perdersi nei
particolari; una fede che non ha bisogno di
sostegni e capace di vincere nonostante
I’assenza di mezzi»'~. 1l vuoto post-moder-
no non ¢ solo il terribile vuoto in cui vive
Stvroghin, il cupo protagonista de /demo-
ni, ma puo aprire un itinerario singolare alla
semplicita, al ritorno alle fonti, alla poverta
liberante. Gli dei sono fuggiti, ma il vuoto
che hanno lasciato pud essere riempito non
solo dalla nostalgia per cio che si e perdu-
to, ma anche dall’estremo rischio di gioca-
re completamente se stessi neHimpervia
autenticita della fede.

Questo, in definitiva, il paradigma guar-
diniano per una nuova spiritualita. Un para-
digma che qui e stato presentato solo in
guello che ne il cuore, mache per essere gu-
stato richiede la lettura attenta dell’opera
guardiniana, dagli scritti pedagogico-for-
mativi a quelli di approccio alla Scrittura ed
in particolare alla figura di Cristo, dagli
scritti preziosissimi e stimolanti sulla litur-
gia a quelli di spiritualita, dai lavori eccle-
siologici a quelli sull’etica degli abiti vir-
tuosi per concludere ai piu impegnativi
lavori di filosofia della storia e della reli-
gione e agli splendidi gioielli di ermeneuti-
ca letteraria.

Ne verranno piste sorprendenti e sugge-
stioni preziose ed inaspettate.

Silvano Zucal

Per un’introduzione al pensiero di
Guardini si puo consigliare la bella bio-
grafia di H.B.Ger1, Romano Guardini.
L’uomo e I’opera, Morcelliana. Brescia
1988 e il volume collettaneo S.Zucal (a
cura di). La Weltanschauung cristiana
di Romano Guardini. EDB, Bologha
1988.

L’elenco completo delle opere edite di e
su Guardini fino al 1978 si puo trovare in
H.Mercker (a cura di), Bibliographie
Romano Guardini (1885-1968),
F.Schoningh, Paderborn 1978.

Per le traduzioni di Guardini in lingua
italiana si puo trovare un elenco aggior-
natoinT.Beretta - M.MarcollA(acura
di). La testimonianza di Romano Guar-
dini, ed. Assessorato alla Cultura del
Comune di Monza, Monza 1987.

Per gli studi italiani su Guardini cfr.
S.Zucal (acuradi). La Weltanschauung
cristiana di Romano Guardini.
cit.,pp.481-483.

Per un approfondimento delle tematiche
sviluppate nel presente saggio puo esse-
re utile il mio volume: Romano Guardi-
ni e la metamorfosi del «religioso» tra
moderno e post-moderno. Un approccio
ermeneutico a Hélderlin. Dostoevskij e
Nietzsche, Quattroventi, Urbino 1990.

- La svolta dellafede, Morcelliana, Bre-
scia 1989

~Lafine dell’epoca moderna, Brescia
1954, pp.97-98

ml afine dell’epoca moderna, cit.. p.95

La fine dell’epoca moderna, cit.,
pp.92-93
~Lettere teologiche ad un amico, Mila-
no 1979 p.55
* Lafine dell*epoca moderna, cit.. p.104
* lvi, p.105
" Ivi, pp.107-108

Ansiaper I"'uomo. vol.l, Brescia 1970,
p.130

Lettere dal lago di Como, Brescia
1959, p.106

La vita della fede, Brescia 1954,
pp.95,96
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Presupposti filosofici per una
teoria della secolarizzazione

Nella prefazione allo scritto Di la dal
bene e dal male* Nietzsche scrive che, se si
ammette che la verita sia donna, si € presi
dal sospetto che tutti i filosofi, nella misura
in cui furono dogmatici, non hanno capito
niente di donne. Di qui quell’osservazione
tinta di pessimismo che la verita non si e
ancora lasciata adescare, per cui i dogmati-
ci stanno di fronte ad essa tristi e scoraggia-
ti. 1 dogmatici sono per Nietzsche coloro
che ostentano la pretesa di poter raggiunge-
re il piano della verita grazie al solo intellet-
to conoscente. Ed € proprio questa pretesa
che Nietzsche cerca di rendere problemati-
ca.

Sulla scia di Nietzsche si pongono Hei-
degger e Jaspers. Prima ancora di Nietz-
sche, Max Stimer aveva mostrato I’aspetto
paradossale di questa pretesa, mostrando
come essa, qualora sia condotta fino alle
sue ultime conseguenze, porti a una dimen-
sione del nulla che si rivela come nulla
assoluto™.

Nietzsche, Heidegger e Jaspers possono
essere considerati i filosofi fondamentali
dell’esistenza e Max Stiraer quel pensatore
che apre tale solco. Se questi autori critica-
no con insistenza il puro conoscere, non lo
fanno mossi da un semplice gusto per I’ir-
razionale. Piuttosto intendono approfondi-
re la natura stessa della ragione, mettendo
in luce i limiti del puro conoscere e di con-
seguenza i limiti di quella verita guadagna-
ta grazie al puro intelletto conoscente.
Mettere in luce i limiti di tale facolta cono-
scitiva e della verita messa a fuoco da essa
significa appunto superare il pericolo del
dogmatismo presente non solo nella cultu-
ra filosofica ma pure in quella teologica.

Si & soliti definire I’'uomo come animale
razionale. Su questo non c’é niente da
obiettare, poiché la differenza specifica tra
animale e uomo ¢ appunto la ragione. Ma
questa definizione & astratta e insufficiente
poiché la ragione considerata solo nella sua
espressione di intelletto conoscente non
puo esaurire tutta la realta dell’'uomo. Di

Friedrich Gegarten:

la secolarizzazione come purificazione delsacro

di Giorgio Ponzo

conseguenza, la verita che essa raggiunge
passa a lato della verita che investe |’'uomo
nella sua dimensione di fondamento. L uo-
mo & sempre qualcosa «di pit» di un essere
razionale nel senso tradizionale del termi-
ne. Nella sua essenza I’uomo non & solo un
ente privilegiato rispetto all’animale, per-
ché gode della facolta intellettiva, ma so-
prattutto perché é nel suo fondamento liber-
ta. Proprio tale realta «misteriosa» della
liberta sfugge alla forza logica delle catego-
rie dell’intelletto conoscente, tipiche della
scienza e di quel modo di portare avanti un
discorso filosofico e teologico sotto questa
luce.

Se si percorre la via del puro conoscere,
ci si trova sempre di fronte al rapporto tra
soggetto conoscente e oggetto conosciuto.
Ma in questo contesto, invece di parlare in
senso stretto di liberta, si deve parlare di
autonomia. Questa si limita all’oggetto
conosciuto, mentre la liberta spazia oltre
I’0ggetto conosciuto, in quanto si ha in essa
coscienza di tali limiti del conoscere. Il
puro conoscere e quindi la verita «oggetti-
va» dipendente da esso sono legati al tem-
po. La coscienza del limite del conoscere e
quindi la coscienza di quella realta che si
sottrae al conoscere non & invece piu legata
allo spazio e al tempo, dove si dispiega
appunto I’ente come oggetto conosciuto. Si
tratta di una realta che e fuori del tempo nel
senso che sfugge alle sue prese, anche se
non puo che dispiegarsi nel tempo. Tale
realta come nulla si apre in un orizzonte di
eternita che supera la dimensione del tem-
po, senza pero cadere in una concezione
oggettiva del reale fuori dell’'uomo, come si
puo vedere in alcune espressioni della me-
tafisica.

Nella coscienza del limite si apre logica-
mente la coscienza del non-potere nei con-
fronti di quella realta che supera la dimen-
sione dell’oggetto. La coscienza del non-

potere e quindi la coscienza della finitezza
apre il problema di cio che non é finito. La
messa in luce della liberta in senso autenti-
co comporta da una parte la coscienza del
non-potere e suscita dall’altra, strettamen-
te legata a questa, la coscienza di essere-di-
pendente-da. Il senso di dipendenza si pre-
cisa come senso di dipendenza dal nulla
Cosi, se I’autonomia € legata alla coscienza
del potere, cioé all’oggetto conosciuto, la
liberta € legata alla coscienza del non-
potere che ci porta di fronte a quella realta
che si sottrae all’intelletto conoscente. Ed
ancora, se l’autonomia é legata a quella
verita oggettiva che dipende dall’intelletto
conoscente, la liberta é legata a quella veri-
ta non-oggettiva e quindi esistenziale che
dipende da una facolta distinta da quella
dell’intelletto conoscente. Si tratta della
dimensione della ragione.

La facolta conoscitiva si dispiega cosi
come intelletto conoscente e come ragione.
La prima porta con le sue categorie a una
verita logica e dogmatica, la seconda porta
a una verita problematica ed esistenziale.
L’autonomia spinge I’'uomo a trovare una
senso di quiete e di abbandono delle certez-
ze che servono nel contesto della realta
ontica. La liberta invece espone 1’'uomo al
senso di incertezza e di rischio, ponendolo
di continuo di fronte alla realta del nulla. Si
deve pero sottolineare che intelletto cono-
scente e ragione sono sempre facolta del-
I’'uomo. Di conseguenza la realta del nulla,
che si esprime nella ragione quale coscien-
za della finitezza o, per usare un’espressio-
ne di Jaspers, del naufragio, ¢ lo stesso
orizzonte della dimensione autentica
dell’'uomo In tal modo I’uomo sfugge al
pericolo di un vago misticismo. Questo
significa in altre parole che non solo I’auto-
nomia ma pure la liberta sono espressivi
dell’orizzonte della razionalita dell’uomo.

La realta del nulla come autentica realta



dell’essere-uomo si dispiega nell’uomo,
anche se questi non pud mai tematizzarla.
Questo superare il potere dell’'uomo espri-
me |’orizzonte di trascendenza che & I’au-
tentico terreno dell’essere. Come esplicita-
mente scrive Nietzsche nell’introduzione a
Cosi parlo Zarathustra, il superamento
continuo dei limiti dell’'uomo come conti-
nuo trascendere rappresenta |’essenza del-
I’'uomo. In altre parole, la realta del non-
potere implica la pienezza della razionalita,
poiché ci porta di fronte alla radice ultima
di essa come essere-dipendente-da. Questo
& il piano della libertd, dove viene meno
ogni pretesa dogmatica che & appunto lega-
ta al piano della autonomia. Nel terreno
della liberta, I’io non ¢ pit quello tipico del
soggetto conoscente che ha di fronte 1’0g-
getto, ma si rivela nel suo aspetto pit pro-
fondo come essere-se-stesso. In tale conte-
sto problematico viene superata ovviamen-
te la concezione illuministica del conosce-
re.

L’illuminista € un pensatore a una sola
dimensione, dato che non ammette altra re-
alta possibile che quella dell’esperienza ca-
tegoriale. Cioé parlare di un’altra realta che
si sottragga a tale presa categoriale non ha
per lui alcun senso. Si tratterebbe del nulla.
Non pero¢ del nulla quale pienezza dell’es-
sere ma del nulla come semplice non-ente,
non-esistente. Si tratterebbe tutt’al piu di
fantasie mistiche, poetiche, ma non di real-
ta La logica deH'illuminista come logica
del potere viene portata fino alle sue estre-
me conseguenze piu paradossali dal citato
filosofo Stimer. Grazie al paradosso Stir-
ner, il filosofare condotto secondo lo sche-
ma della logica illuministica perviene ap-
punto al nulla di cio che e reale. Perd, grazie
a questo suo paradosso Stimer prepara la
via per superare lo stesso esito nichilistico
deH’illuminismo.

Con I'annuncio della morte di Dio e con
le riflessioni sul Dio-ragno, su quel Dio che

Il Prof. Giorgio Ponzo e ordinario di
Storia della filosofia presso I'Universita di
Padova

sarebbe cioé coperto dalle ragnatele della
logica, Nietzsche non dice niente di huovo
rispetto a Stimer. Ma Nietzsche supera Stir-
ner quando distingue tra storia e sovra-
storia, tra cultura e sovra-cultura, tra uomo
e super-uomo. In questa concezione di
«super» si dispiega quella realta che si
sottrae a ogni tematizzazione logica, cioe
realta dell’essere-nulla. Si tratta della realta
del sacro, del divino che I’'uomo non pud
mai maneggiare. Tale filosofare sara pro-
blematico e non dogmatico, e di conseguen-
za la concezione del mistero, del sacro sara
problematica e hon dogmatica.

Grazie alla critica di fondo a quel presup-
posto dogmatico del filosofare che & alla
base di alcune espressioni metafisiche,
Nietzsche colpisce nel cuore non solo il
pensiero filosofico ma pure quello teologi-
co che si fonda su tale presupposto dogma-
tico. In tal modo viene messo a fuoco un
nuovo concetto di fede, che sara problema-
tico e come tale esprimera incertezza e
rischio. Se il pensiero metafisico si fonda su
un presupposto esistenziale di sicurezza, il
pensare post-metafisico che inizia con Stir-
ner e con Nietzsche, capovolge questo pre-
supposto. Di qui la tesi di fondo che il
pensiero filosofico e quello teologico si
fondano su un terreno esistenziale di insicu-
rezza. Quindi la realta della fede esistenzia-
le a livello non solo filosofico ma pure
teologico sara insicurezza e rischio.

Secolarizzazione e secoiarismi
in Gogarten

Se si tengono presenti questi due aspetti
della fede, del sacro, quello tipico del cono-
scere e quello tipico del non-conoscere, si
pud comprendere quel profondo fenomeno
storico-culturale conosciuto come nichili-
SmMo e come secolarizzazione”™. Sono termi-
ni a mio awviso affini : entrambi portano
I’'uomo e la storia di fronte al fondamento
ultimo. Ritengo pero che col termine seco-
larizzazione venga sottolineato in modo
particolare I’aspetto teologico di un tale fi-
losofare problematico.

Per chiarire il concetto di secolarizzazio-

ne si puo fare innanzitutto la distinzione di
fondo tra un momento inautentico e un
momento autentico. Il primo esprime la
perdita del sacro, il secondo esprime invece
la purificazione del sacro. Purtroppo nella
cultura moderna e contemporanea ha preso
il sopravvento I’aspetto inautentico. La
stesa osservazione vale per il nichilismo.
Secolarizzazione e nichilismo hanno per lo
pit nella cultura di oggi un senso negativo
come progressiva perdita dei valori e del
sacro. Se a proposito del nichilismo i piu
grandi teorici sono filosofi dell’esistenza, a
proposito dell’espressione teologica della
secolarizzazione i pitl grandi teorici sono i
teologi della esistenza Barth, Bultmann,
Bonhoeffer e soprattutto Gogarten (1887-
1967). Se Heidegger puo ritenersi il piu
profondo teorico del nichilismo, Gogarten
puo ritenersi il pitu profondo teorico della
secolarizzazione. D’altra parte. Heidegger
e Gogarten hanno coltivato un sincero rap-
porto di stima reciproca. Nei suoi ultimi
scritti Gogarten cita sptesso Heidegger e
talvolta pure Jaspers. Nella cultura prote-
stante piu propriamente teologica, Barth,
Bultmann e Gogarten sono considerati
come i rappresentanti piu significativi della
teologia dialettica che opera nei primi de-
cenni di questo secolo. La caratteristica di
guesta teologia, che si afferma su quella
liberale del secolo precedente, consiste
nell’aver portato il pensiero teologico da un
terreno illuministico, tipico della teologia
liberale, a un terreno esistenziale. Piti esat-
tamente, dal terreno del conoscere a quello
del non-conoscere.

Se si riprendono le riflessioni preceden-
ti, si puo far presente che la filosofia e la
teologia dell’esistenza hanno in comune il
compito di mettere in luce il fondamento
ultimo dell’'uomo e della storia al di fuori
deUorizzonte del conoscere, tipico dell’in-
telletto. Tale fondamento si dispiega in un
orizzonte di trascendenza che supera quello
della metafisica esposto al pericolo del
dogmatismo. Ma se il fondamento ultimo
della trascendenza esistenziale & per la filo-
sofia dell’esistenza la parola che si esprime
nel silenzio, per la teologia é la parola di
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Dio che si esprime anch’essa nel silenzio.
Pero se Barth pone il piano della trascen-
denza quale orizzontale del sacro, di Dio, al
di fuori della storia, Gogarten rimane legato
con la sua secolarizzazione alla storia e
quindi alla cultura del suo tempo.

Quiesta ¢ la sua tesi di fondo che non ab-
bandonera mai, anche se essa lo portera al-
I’infelice decisione di aderire al gruppo dei
«Cristiani tedeschi». A differenza di Hei-
degger, pero, Gogarten riconoscera il suo
errore uscendo dopo soli pochi mesi da
guesto gruppo evangelico che simpatizzava
per la cultura del nazionalsocialismo. Dopo
guesto episodio del 1933 Gogarten rimarra
in silenzio fino alla fine della guerra. Solo
dopo il 1945 escono la sue opere fondamen-
tali sulla secolarizzazione  Gogarten non
puo pero essere definito come uno storici-
sta, anche se e influenzato da pensatori
come Dilthey e soprattutto Troeltsch, di cui
& stato scolaro. Gogarten supera lo storici-
smo, seguendo in questo terreno Nietzsche
che distingue tra storia e sovra-storia.
Gogarten & antistoricista come & anti-illu-
minista®.

La secolarizzazione di Gogarten puo
essere vista sotto I’aspetto storico come un
grandioso tentativo di interpretare tutta la
storia dell’Occidente cristiano. C. Schmitt,
nel suo saggio Politische Theologie (1922)
fa notare come Gogarten abbia mostrato
che senza il concetto di secolarizzazione
non é assolutamente possibile comprendere
gli ultimi secoli della storia. Da parte mia,
ci tengo a sottolineare I’aspetto filosofico
della secolarizzazione che considero come
una categoria ermeneutica. Essa puo essere
vista come una risposta alla drammatica
constatazione della morte di Dio nell’ambi-
to della cultura. Non si puo capire la distin-
zione che Gogarten opera tra I’aspetto
negativo e I’aspetto positivo della secola-
rizzazione se non si tengono presenti quelle
riflessioni che riguardano la distinzione tra
una dimensione inautentica del sacro, lega-
ta al conoscere e quindi a una mentalita il-
luministica, e una dimensione autentica del
sacro, legata al non-conoscere. E precisa-
mente alla coscienza del limite del cono-

scere e quindi alla coscienza dell’essere-
dipendente-da, cioe daU'orizzonte dell’es-
sere-nulla™.

Del resto, nella sua Theoria sulla secola-
rizzazione Gogarten distingue il momento
dell’ «agire», che sarebbe I’ambito dell’a-
zione dell’'uomo come essere-nel-mondo,
dal momento del «ricevere», che esprime
I’ambito del non-conoscere. Si tratta di
quella realta che da senso all’agire dell’uo-
mo. Se I'uomo gode dell’autonomia nel-
I’ambito del conoscere e quindi rispetto al
mondo, non si pud pero dire che egli goda di
un’autonomia «assoluta», dato che il senso
ultimo di essa e dato proprio dal «ricevere»
che rappresenta I’apertura alla parola di
Dio. Non si tratta percio di un Dio astratto
ma di Dio che si rivela storicamente in Gesu
Cristo. Con il suo annuncio Cristo rappre-
senta il senso ultimo dell’agire dell’'uomo
nel mondo e quindi il senso ultimo del suo
trascendere. Di qui il momento centrale che
acquista la cristologia nella dinamica della
secolarizzazione di Gogarten. Una delle
sue opere fondamentali & appunto L "annun-
cio di Gesu Cristo. Il maggior danno di cui
soffre I’epoca moderna sarebbe quello di
aver smarrito la figura di Cristo.

Nella secolarizzazione in senso inauten-
tico, invece, che Gogarten definisce come
secolarismo, si parla di autonomia nel
mondo in senso assoluto. In tal modo, il se-
colarismo fa propria la tesi di fondo tipica
della mentalita illuministica. Nella sua se-
colarizzazione Gogarten supera decisa-
mente lo scoglio della logica illuminista,
appunto perché non parla di un Dio tematiz-
zato dal conoscere ma del Dio della Sacra
Scrittura. Questi si e rivelato nella storia e
continua a rivelarsi, dato che la sua esisten-
za € ad un tempo storica e sovra-storica. Se
nella storia dell’'uomo Dio si da e si nascon-
de nel corso del tempo, il compito della
secolarizzazione € proprio quello di mette-
re di continuo in luce I’autentico volto di
Dio nell’'uomo e nella storia.

Sotto I’aspetto storico Gogarten vede la
causa principale del secolarismo, cioe del-
la perdita del sacro, nella crisi che da circa
due secoli investe quell’espressione cultu-

rale che ¢ il cristianesimo e che fino allora
rappresentava il fenomeno storico incon-
trastato del mondo occidentale. Un mondo
privo di tale momento culturale unitario
non puo essere che aperto al caos. E dove &
riconosciuta al cristianesimo ancora una
qualche validita, si nota un rapporto poco
chiaro con il mondo occidentale cosi come
si e configurato nell’epoca moderna, dove
si ha il trionfo del pensiero illuminista e
quindi del pensiero scientifico-tecnico.
Sorge allora la questione se tra cristianesi-
mo e pensiero moderno Vi sia un contrasto
inconciliabile. Tale contrasto nasce proprio
dalla constatazione di una autonomia «illi-
mitata» di cui ha coscienza I’uomo moder-
no nei confronti del mondo. Si tratta di una
autonomia che abbraccia I’ambito della na-
tura e quello della storia. Essa € legata a una
concezione del mondo e della storia che si
trova in forte contrasto con la visione tradi-
zionale del cristianesimo.

Nel contesto del secolarismo, |’'uomo
celebra sempre piu il trionfo della sua auto-
nomia nella misura in cui procede il proces-
so culturale e storico di scristianizzazione il
guale dovrebbe essere condotto fino alla
fine. E’ ovvio pertanto che in tale continuo
progredire dell’autonomia dell’'uomo, la
fede venga considerata come momento
alienante.

Contro questa situazione storico-cultura-
le del suo tempo, tipica del secolarismo, si
pone la tesi di fondo gogarteniana della
secolarizzazione. Questa non sarebbe ap-
punto contro la fede cristiana ma anzi sa-
rebbe una espressione legittima di essa.
Tale tesi di fondo applicata alla crisi della
cultura dell’'uomo moderno, che rimane
affascinato dal mito illuminista del pro-
gresso della scienza e della tecnica, ci dice
che I'autonomia dell’'uomo moderno nei
confronti del mondo non & contro la fede
cristiana ma ¢ il suo frutto legittimo. La se-
colarizzazione sostiene come il secolari-
smo la mondanizzazione del mondo, che e
I’ambito delle leggi della scienza. Se si
parla in questo contesto di mistero, del
divino, questo non pud essere che inauten-
tico poiché rimane dipendente dal mondo e



dalle sue leggi. Ma se la secolarizzazione
sostiene la mondanizzazione del mondo e
quindi 1’autonomia dell’'uomo di scienza,
non sostiene perd una autonomia «assolu-
ta», come fa invece lo scienziato legato alla
mentalita illuminista.

Se I'uomo procede in modo indefinito
sulla via del conoscere, rimane a se stesso
sconosciuto e si sente alienato. Tale proce-
dimento rappresenta cio che si dice cultura.
Questa pero non coglie il fondamento del-
I’'uomo come «ricevere», come essere-di-
pendente-da. L’orizzonte inautentico del
sacro, che emerge nel processo di una cul-
tura inautentica, quella cioe legata agli
oggetti, e tipico della religione. Purtroppo
in tale ambito rimane chiusa pure la religio-
ne cristiana in alcune sue manifestazioni
storiche. Di qui nella secolarizzazione go-
garteniana quella opposizione dialettica tra
religione intesa come espressione dell’i-
nautenticita del sacro, e fede intesa come
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Tra coloro che si sono confrontati con
maggiore profondita con il problema della
secolarizzazione si puo certamente collo-
care il nome di Cari Schmitt, il giurista
tedesco che forse pitl di ogni altro ha inquie-
tato con il suo pensiero la riflessione sul
diritto e sulla politica nel corso del Nove-
cento. Schmitt (1888-1985) e un pensatore
molto controverso: giurista di formazione
cattolica, amante dei classici politici col
pathos deU autorita da Machiavelli a Bodin
a Hobbes, coinvolto nelle tematiche esi-
stenziali della cultura tedesca dei primi
decenni, si & reso famoso negli anni Venti
per i suoi studi sulla dittatura e sulla catego-
ria del politico da lui individuata nella
coppia di concetti «amico-nemico». Critico
del parlamentarismo e fautore di una solu-
zione autoritaria negli ultimi anni di Wei-
mar, dopo l'avvento di Hitler decise di
mettersi al servizio del regime nazista nel-
I’illusione - condivisa da molti intellettuali
tedeschi - di poter guidare il Terzo Reich
oltre il dominante liberalismo borghese - e
contro il socialismo. Messo in disparte
dalle SS dopo il 1936, torno all’insegna-
mento e agli studi di diritto. Studi prosegui-
ti in forma privata anche nel dopoguerra
quando venne privato della cattedra a causa
della collaborazione con il regime nazista.
Benché alcune delle sue pagine, soprattut-
to di alcuni scritti degli anni Trenta, siano
pagine di propaganda - tra le piu tristi che
uno scienziato abbia scritto in questo secolo
- molti tra i suoi studi scientifici lo colloca-
no tra gli interlocutori della cultura del
Novecento.

Dalla formazione religiosa ma anche da
una naturale curiosita spirituale, ha tratto
numerosi motivi di interesse per le temati-
che teologiche, sempre viste in connessione
con le dinamiche giuridiche e politiche. Di
qui I'utilita di un approccio al suo pensiero
anche da parte di chi abbia interesse per
gueste problematiche. Non alla ricerca di
soluzioni teologiche o di una testimonianza
personale, ma alla ricerca di provocazioni
intellettuali. Qui di seguito, qualche sugge-
stione proveniente dai margini del suo
pensiero, con particolare riguardo ai primi

Lo spirito e 10 forma

Suggestioni 'teologiche' dallopera di Cari Schmitt

di Michele Nicoletti

due decenni del Novecento. Senza pretesa
di esaurire le tematiche, con I’'intento di
invitare alla lettura e all’approfondimento’.

Oltre il lamento

«ll rappresentante-tipo dell’odiemo cri-
tico del tempo, almeno nella sua generalita,
& caratterizzato in modo specifico pit dalla
specie della declamazione che dal contenu-
to della critica. La critica del tempo € ancor
sempre, per molti aspetti, predica...».'» Con
queste parole Schmitt recensisce nel 1912 il
saggio di Walther Rathenau, apparso nello
stesso anno, intitolato Kritik der Zeit (Cri-
tica del tempo)”™ un libro-manifesto desti-
nato a diventare famoso, a interpretare - nei
primi anni del '900 - la ribellione dello
spirito contro la societa e la cultura del
materialismo, del meccanicismo, dell’a-
zienda e delle macchine. Di fronte al domi-
nio della societa senz’anima, lo spirito af-
fermava la sua opposizione al tempo pre-
sente, la sua orgogliosa, ma un po’ nostal-
gica, riaffermazione dei propri valori puri e
disinteressati. Il giudizio di Schmitt, che
pure condivide |’opposizione verso la cul-
tura positivistica e le preoccupazioni nei
confronti di una societa senz’anima, su
Rathenau é piuttosto severo: la sua critica e
solo «predica e lamento», e nel suo essere
pura negazione del presente finisce per
essere dipendente e subalterna al presente
stesso.

Da questa presa di posizione critica nei
confronti di Rathenau, e possibile indivi-
duare quello che sara un tratto distintivo di
tutta la produzione schmittiana: la difesa
nei confronti dei valori dello spirito non
passa attraverso le condanne retoriche delle
degenerazioni della societa presente o at-
traverso le fughe nel passato o nel futuro,
bensi nel confronto serrato con il presente e
con la sua realta.

Schmitt individua fin dall’inizio quale &
il pericolo in cui il pensiero del Novecento
rischia di incorrere nel tentativo di sfuggire
alla crisi del positivismo e agli inquietanti
sviluppi della societa capitalistica. E’ il
pericolo del pensiero gnostico: di fronte
aH affermarsi del regno della materia si
vuole contrapporre il regno dello spirito,
distinto e separato da questo.

Se c’@ una tentazione che Schmitt ha
sempre cercato di combattere, dai primi
anni della sua produzione fino agli ultimi
scritti, & proprio la tentazione gnostica,
guella tentazione a cui gran parte del pen-
siero del Novecento ¢ stato sottoposto e che
nei primi anni del se-colo si faceva partico-
larmente insistente, almeno per quanti ve-
devano nello spiritualismo I’'unica via d’'u-
scita dalla crisi epocale.

Contro il dualismo gnostico, Schmitt
oppone un dualismo incarnazionista, ossia
una posizione che se da un lato afferma la
distinzione tra i due piani della realta, il
piano dell’esperienza concreta e il piano
ideale, il piano dell’essere e quello del
dover essere, dall’altro perd esige una
mediazione, unponte sopra I’abisso. Senza
guesto passaggio dall’ideale al reale e dal
reale all’ideale, le cose resterebbero con-
dannate alla logica della forza e il pensiero
resterebbe prigioniero di se stesso, condan-
nato alla sterilita. Contro I'Oriente che
dissolve il mondo, I’'Occidente - secondo
Schmitt - ama la terra e anche quando €
segnato dal dualismo non smarrisce pero la
tensione ad una riconciliazione™.

Incarnazione e visibilita
della chiesa

In questo senso, sulla scorta anche delle
suggestioni di Max Weber, Schmitt indivi-
dua nella tradizione cristiana uno degli
elementi caratterizzanti dell’esperienza



occidentale, anche se, diversamente da
Weber, per lui tradizione cristiana significa
principalmente teologia incamazionista e
ecclesiologia cattolica. Piu che il mondo
dei comportamenti e dell’agire morale,
caro a Weber e al mondo protestante, cio
che interessa a Schmitt € il mondo dei con-
cetti e delle forme.

Il tema dell’incarnazione, affrontato da
Schmitt in un articolo del 1917’, offre il
modello del rapporto tra il reale e I’ideale:
il Dio cristiano non € un Dio che invita alla
fuga dal mondo. Egli - cio che per eccellen-
za & altro rispetto al mondo - sceglie di
manifestarsi nel mondo, di assumere cio
che € mondano come propria veste, di farsi
carne, cioe mondo. Questo processo non
solo rende visibile I’invisibile, ma d’altra
parte da senso, e dunque ordine e forma, al
mondo altrimenti condannato al disordine e
al male. Il mondo non ¢ il luogo del male,
ma e luogo di rivelazione di Dio: dalla
creazione della natura alla storia umana.
Dio libera cosi I’'uomo dal mondo, ossia
dalla schiavitti della natura, mantenendolo
nel mondo e dando a questo suo stare nel
mondo un senso teologico. Questa ¢ la
rivoluzione del cristianesimo occidentale
ed e questo processo che eleva 1’'uomo dal
piano della natura a quello della persona:
«Cio che a ragione puo essere designato e
percepito come personalita umana, esiste
soltanto nell’ambito della mediazione fra
Dio e il mondo terreno. L’uomo compieta-
mente assorbito in Dio & una persona singo-
la tanto poco quanto lo & 1’'uomo compieta-
mente travolto dalla vita terrena»®.

L’incarnazione di Dio nel mondo com-
porta dunque due conseguenze: in primo
luogo, lo spirito, I’idea, la fede non possono
fuggire dal mondo ma devono manifestarsi
in esso, rendersi visibili in esso; in secondo
luogo, il modo in cui questa visibilita si ma-
nifesta & quello del dare ordine e forma al
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studio presso I'lstituto di Scienze
Religiose in Trento

reale. Trova fondazione cosi da un lato
I’impegno del cristiano nel mondo: «Dato
che Dio si & realmente fatto uomo visibile,
nessun uomo Vvisibile pud abbandonare il
mondo Visibile a se stesso. Altrimenti tron-
cherebbe il legame tra Dio e Umondo nel
punto centrale, cioe proprio nell’uomo visi-
bile. Alloraegli finirebbe per avere non due
anime, quanto piuttosto nessuna e avrebbe
invece due ruoli: il cristianopuro serve Dio
nella piu stretta invisibilita, per poi servire
separatamente Mammona nella pit palese
visibilita, orgoglioso di aver cosi liberato le
cose spirituali dalla commistione, logica-
mente impura, con le cose temporali...La
fede senza opere conduce ad opere senza
fede.»" La polemica nei confronti di un
certo protestantesimo e di una certa inter-
pretazione della distinzione tra sfera spiri-
tuale e sfera mondana & evidente.

In secondo luogo la logica dell’lncama-
zione porta secondo Schmitt a fondare la
legittimita della chiesa in quanto comunita
organizzata di credenti, con un ordinamen-
to e proprie istituzioni. Non si tratta infatti
solo di rendere visibile la fede nella vita
personale, ma anche di dareforma e ordine
alla realta spirituale in modo che questa sia
sottratta aH arbitrio dell’esperienza psico-
logica individuale. La chiesa - se ripete il
modello deU'Incamazione - svolge percio
una duplice funzione: da un lato custodisce
Voggettivita di Dio, ossia la sua non riduci-
bilita alle rappresentazioni umane soggetti-
ve, dall’altro mantiene 1’'uomo nel mondo,
ossia nella rete delle relazioni storiche e so-
ciali. La visibilita della chiesa, il suo aspet-
to istituzionale e umano, non & dunque in-
terpretabile solo come una opacita dovuta
alla situazione di peccato in cui 1’'uomo si
trova ad operare. La visibilita della chiesa,
la sua umanita, la sua finitezza e limitatez-
za, esprimono invece questa logica incama-
toria di Dio che salva I'uomo servendosi
dell’'umano. La visibilita allora non & un
prezzo da pagare al mondo, ma & un compi-
to mai concluso, rispetto al quale i singoli
concreti atti della chiesa sono tentativi mai
esaustivi. Questa prospettiva consente di
superare il dualismo tra chiesa istituziona-

le (visibile) e chiesa spirituale (invisibile),
evitando di cadere neU’errore di chi rifiuta
ogni istituzione perche mondana o al con-
trario di chi venera ogni atto dell’istituzio-
ne in quanto divino. Chi interpreta la visibi-
lita della chiesa come dimensione dinami-
ca, appartenente alla natura stessa della
chiesa, come una perenne tensione a ren-
dersi visibile, mantiene la possibilita per-
manente della critica verso ogni realizza-
zione storica senza per questo dover ricor-
rere alla creazione di una chiesa parallela.

Questo modello deUIncamazione, qui
applicato alla logica teologica ed ecclesio-
logica, rivela una sua portata pit ampia che
si estende all’ambito giuridico e politico.
Se infatti |’atto attraverso cui gli uomini si
danno regole e norme, é un atto di ordina-
mento del reale, di fuoriuscita dell’espe-
rienza dallo stato magmatico verso la for-
ma, é chiaro che questo atto nasconde in se
un rimando all’atto creativo: il diritto divie-
ne cifra di un processo teologico. E cosi
I’autorita politica nel suo sforzo di realizza-
re condizioni di pace e di vita associata or-
dinata, riceve una nuova e piu profonda
fondazione, non ovviamente riguardo alla
propria fattualita ma riguardo alla propria
ragion d’essere.

Il problema della
secolarizzazione

La riflessione sulla dinamica dell’incar-
nazione consente a Schmitt di interpretare
in modo originale e fecondo il tema della
secolarizzazione. E’ questo forse uno dei
suoi piu interessanti contributi per la rifles-
sione teologica e filosofica.

La prima volta che Schmitt utilizza il
termine ’secolarizzazione’ siamo nel
1914, in uno scritto sul valore dello stato e
il significato dell’individuc* - questo termi-
ne non ha un connotato negativo e viene
usato accanto a termini quali «sforzo di
realizzazione», «render visibile» riferiti al
pensiero, all’idea che deve essere tradotta
in realta. «Secolarizzazione» secondo
Schmitt non indica dunque innanzitutto un
processo storico moderno e contemporaneo
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di caduta di riferimento delle realta tempo-
rali a valori sacrali, bensi la dinamica pe-
renne di tensione dell’idea a realizzarsi, a
rendersi visibile, a farsi carne. Non dunque
tradimento, ma realizzazione di una ten-
denza costitutiva dell’essere.

E’ questo lo sfondo su cui occorre collo-
care anche I’altra accezione del termine
'secolarizzazione’ ossia quella relativa al
processo storico-sociale di trasformazione
dei valori e di organizzazione autonoma
della vita collettiva rispetto alla sfera sacra-
le. La secolarizzazione come passaggio
storico che caratterizza il passaggio dal
medioevo all’eta moderna, va capita su
questo sfondo: non & eliminazione della tra-
scendenza, ma sforzo di realizzazione del-
la trascendenza nel mondo a partire dal ri-
conoscimento della mondanita del mondo.

D riferimento alla trascendenza e resi-
stenza di una qualche fede sono infatti,
secondo Schmitt, elementi permanenti del-
la vita umana: ogni societa, secondo la sua
interpretazione, si organizza attorno a un
centro di riferimento che diviene il terreno
decisivo su cui si giocano le associazioni e

le dissociazioni politiche. E’ questo U terre-
no che da coesione e identita a una societa.

Schmitt interpreta la storia dell’Occi-
dente come una successione di epoche ca-
ratterizzate da diversi centri di riferimen-
toR Dalla teologia nel '500 si passa alla
metafisica nel "600, alla morale nel ’700,
all’economia nell”” 800 fino ad arrivare alla
tecnica nel ’900. Lo spostamento da un
centro di riferimento all’altro si ha quando
un determinato centro di riferimento cessa
di essere momento di unificazione e si
trasforma in momento di divisione della
societa, per cui il riferimento ad esso deve
essere neutralizzato. E’ questo il caso tipico
del ’500: la religione che nel corso del
medioevo era stata il collante della societa
diviene motivo di lotta fratricida nelle
guerre civili di religione, al punto da mette-
re in forse la sopravvivenza stessa di un
popolo come identita collettiva. In questa
situazione c’e I’esigenza di trovare un altro
terreno comune che possa essere condiviso
da tutta la comunita. Il processo di secola-
rizzazione non rappresenta percio il venir
meno di un centro di riferimento comune.
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ma il suo spostamento da un terreno all’al-
tro. Prova ne e che gli stessi attributi che
venivano utilizzati nei confronti di Dio e
del mondo religioso vengono poi utilizzati
nella dottrina dello stato e nella vita politica
della nazione (si pensi, per fare un solo
esempio, ai 'martiri’ della patria).

Non scompare la fede ma si modifica il
Suo oggetto, anche se certo occorre verifi-
care se oghi oggetto sia poi adatto a funge-
re da centro di riferimento. 1l problema
della societa contemporanea sta nell’aver
assunto come centro di riferimento la tecni-
ca, il cui fascino risiede nel presentarsi
come assolutamente neutra. Ma proprio qui
sta il problema: in quanto la tecnica é puro
strumento al servizio di una volonta, essa
non puo costituire un centro di riferimento
che presuppone invece I’'individuazione di
una finalita e di una volonta capace di rag-
giungerla.

Cio che ¢ interessante in Schmitt & che la
sua analisi del dominio della tecnica non
sfocia - di nuovo - in una nostalgia per I’eta
incontaminata premodema. La tecnica & in
qualche modo una tendenza insita nella
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punti di vista sulla secolarizzazione

storia dell’occidente e negarla significa ne-
gare I’occidente stesso. 1l problema e quel-
lo di riconoscerne il valore strumentale e
dunque il suo essere al servizio di un sog-
getto che determini scopi e modalita del suo
utilizzo. Non la tecnica, ma il soggetto ¢ il
problema. Di qui I’enfasi schmittiana sul
tema della decisione e della personalita del
potere, che qui si possono solo accennare.
Occorre per questo non una fuga dal mon-
do, ma una nuova ascesi dello spirito che lo
metta in grado di governare il mondo. E
questo comporta ovviamente una rottura
rispetto allo status quo: «Tutte le scosse
nuove e poderose, tutte le rivoluzioni e le ri-
forme, tutte le nuove elites provengono
dall’ascesi e da una pitl 0 meno volontaria
poverta, nel che la poverta significa soprat-
tutto il rifiuto della sicurezza garantita
dallo status quo.»"

Cattolicesimo romano
e forma politica

In questa prospettiva si pud cogliere
anche il ruolo che Schmitt attribuisce al cat-
tolicesimo in particolare nel suo scritto
Cattolicesimo romano e forma politica".
Come abbiamo visto analizzando il tema
deH' incamazione, secondo Schmitt, il cat-
tolicesimo ha al suo centro I’idea di una
mediazione tra due realta distinte quali Dio
e il mondo, I’infinito e il finito. Il cattolice-
simo é dunque costitutivamente unita di di-
stinti, anzi di opposti, € complexio opposi-
torum, massimo di presenza nella storia e
massimo di trascendenza. Cio é testimonia-
to dalla forma della chiesa cattolica che
riassume in sé forme diverse e contradditto-
rie come la democrazia e la monarchia
assoluta, I’appoggio ai regimi e la ribellio-
ne, senza superare questi opposti in unasin-
tesi superiore e definitiva, ma mantenendo-
li in perenne polarita.

Per questo il cattolicesimo non puo la-
sciarsi ridurre aparte come invece la socie-
ta contemporanea vorrebbe e come molti
cattolici sono tentati di fare. Questo & cio
che & avvenuto nell’epoca moderna: la reli-
gione & stata ridotta a parte, sia nella vita

personale dove essa finisce per essere ele-
mento puramente interiore e dungue relati-
vo alla sfera esclusivamente privata, sia
nella vita sociale dove il cattolicesimo € ri-
dotto a esperienza di una parte dei cittadini
e non della totalita di essi. Nell’epoca della
tecnica la religione rischia di essere un
residuo archeologico o il luogo di consola-
zione degli uomini oppressi e alienati dal
lavoro: non principio ordinatore della vita,
ma semplice contraltare emotivo della
societa contemporanea: «Se la chiesa -
scrive Schmitt nel 1923 - avesse accettato
di non essere niente pit che il polo 'anima-
to’ contrapposto alla mancanza d’anima,
sarebbe stata dimentica di se stessa: sareb-
be diventata infatti solo un piacevole com-
plemento del capitalismo, un istituto sani-
tario per curare i dolori della libera concor-
renza, la gita domenicale, o la vacanza
estiva, dell’'uomo metropolitano.»'-

Il ruolo del cattolicesimo & dunque quel-
lo di recuperare il senso di un ordine in cui
gli opposti possano coesistere, di custodire
uno spirito e una razionalita capaci di dare
forma alla realta.

Questo dare forma alla realta, autentica
opera spirituale nonché politica (dietro
Schmitt si legge tutta I’esperienza dramma-
tica del caos della Prima Guerra Mondiale
e dei primi anni della repubblica di Wei-
mar), non significa plasmare la realta dal-
I’esterno, ossia calare dall’alto degli sche-
mi, dei valori o delle verita precostituite.
Sarebbe questa una posizione moralistica o
illuministica da cui Schmitt & assai lontano.
Ogni tentativo di imporre dei valori dall’e-
stemo e un’operazione di forza che crea di-
scriminazioni, che divide il mondo in buoni
e cattivi autorizzando i buoni a utilizzare
ogni mezzo per eliminare i cattivi*”*. Occor-
re invece cercare di far emergere dall’inter-
no della storia un ordine concreto, che
rappresenti la risposta possibile alla sfida
del tempo, invenzione creativa ed esisten-
ziale dell’agire umano,/b/wn che nel rea-
lizzarsi rimanda, analogicamente, a un
ordine perduto ma non scordato.

Michele Nicoletti

NOTE

' Su tutta la problematica teologica m
Schmitt, mi permetto di rimandare al mio
lavoro Trascendenza epotere. La teologia
politica di Cari Schmitt, Morcelliana,
Brescia 1990.

AN C. Schmitt, Kritik der Zeit, in «Die
Rheinlande», 22(1912), p.324.
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Eine scholastiche Erwdgung, in «Sum-
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Cattolicesimo romano e forma politica.!
La visibilita della chiesa. Una riflessione
scolastica, a cura di C. Galli, Milano
1986, pp.71-85.

‘ lvi, p.84.

7 i, p.77.

*C. Schmitt, Der Wertdes Staates unddie
Bedeutung des Einzelnen. Tubingen
1914, p.81.

’ Su questo aspetto, si puo vedere in tradu-
zione italiana lo scritto L *epoca delle neu-
tralizzazioni e delle spoliticizzazioni
nell’antologia C. Schmitt, Le categorie
del politico, a cura di G. Miglio e P.
Schiera, Il Mulino Bologna 1972, pp.167-
183.

Ivi, p.181.

" C. Schmitt, Cattolicesimo romano e
forma politica, a cura di C. Galli, Giufffe
Milano 1986.
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In questo senso si puo tentare di rilegge-
re con frutto il saggio Il concetto del poli-
tico di Schmitt (contenuto in Le categorie
del politico, cit., pp.87-2089, anche se la
teoria dell’amico-nemico rappresenta -
teologicamente e filosoficamente - il
momento piu discutibile del suo pensiero.
Molto importante ¢ poi lo scritto La tiran-
nia dei valori (in traduzione italianaacura
di G. Accame, Roma 1988).



Un processo pendolare

Negli ultimi anni le categorie della seco-
larizzazione prima, e della laicita poi, han-
no perduto il carattere di ovvieta che le ha
caratterizzate per un lungo periodo. Essere
a favore o contro era cosa owvia, in dipen-
denza del fatto di essere progressisti, o
conciliari, o conservatori. Spesso, I’essere
a favore appariva semplicemente come la
disponibilita a riconoscere nella secolariz-
zazione un dato di fatto irreversibile, cioe
come un atteggiamento obiettivo; poteva
succedere pero che in Fuci (almeno nel
circolo di Venezia, di cui ho diretta espe-
rienza) si parlasse tranquillamente di seco-
larizzazione come di un processo lineare
ancora negli anni '74 e ’75, mentre gia nel
1973 era uscito un fascicolo di Concilium®
interamente dedicato a mostrare la com-
plessita dei processi di secolarizzazione e il
carattere jjendolare, in molti casi, del movi-
mento che intercorre tra sacro e profano.
Questo non significa che si possa discono-
scere alla secolarizzazione e soprattutto
alla laicita lo statuto di caratteristica epoca-
le che definisce il moderno nella sua essen-
za stessa; gia nel famoso saggio sulla
demitizzazione Bultmaim aveva mostrato
come la irreversibilita del tramonto dell’e-
poca 'mitologica’ non sia messa in questio-
ne dalla sopravvivenza e neppure dalla
eventuale nuova diffusione di credenze
‘mitologiche’ tra la gente”™ Tuttavia la
coscienza della complessita dei fenomeni
legati al religioso e al sacro da una parte, e
al pensiero moderno dall’altra, avrebbe ri-
sparmiato almeno la sorpresa davanti al fe-
nomeno della cosiddetta rinascita del reli-
gioso, e avrebbe anche impedito molte
decurtazioni del pensiero di quelli che sono
stati indicati come i profeti della secolariz-
zazione, in primo luogo Bonhoeffer.

A proposito di quest’ultimo, ci si chiede-
va: resta spazio nei suoi ultimi scritti, dove
Cristo viene definito «uomo-per-altri», per
la dimensione kerygmatica dell’esperienza
cristiana, o questa ¢ ridotta ad un impegno
intramondano per la salvezza dell’'uomo?
Resta spazio, una volta detto che anche la

Dietrich Bonhoeffer

Cristianesimo e iaicita: una questione di discernimento

diAlberto Gallas

comunita dei credenti non deve pensare a se
stessa, ma deve esistere esclusivamente»
per gli altri», per la chiesa, o questa deve
dissolversi nel mondo? Resta spazio nella
vita del credente, una volta che si sia dichia-
rata non cristiana I’idea del Dio «tappabu-
chi», invocato dagli uomini giunti al limite
delle loro possibilita umane, per la preghie-
ra, per il rapporto cosiddetto ’verticale’ con
Dio, o0 questo deve scomparire per lasciare
spazio al rapporto orizzontale dell’'uomo
con il suo compagno di umanita, cioe al-
I’impegno politico per il rinnovamento del
mondo? Se queste domande avessero trova-
to nel pensiero di Bonhoeffer una reale giu-
stificazione oggi il discorso su una sua
eventuale attualita non si porrebbe nemme-
no, come non si porrebbe il problema di
quali suggerimenti si possano trarre dalla
sua riflessione e dalla sua prassi per una
spiritualita cristiana nel contesto del mon-
do secolarizzato.

Il paradigma della secolarizzazione com-
porta I'idea di un dualismo, e piu precisa-
mente, di un dualismo ristabilito dopo una
fase di monismo. Questo & gia presente
nella storia del concetto: la secolarizzazio-
ne dei beni ecclesiastici comportava la sot-
trazione alla chiesa e la reattribuzione al
saeculum di proprieta che dipendevano dal-
I"amministrazione ecclesiastica. Ma se-
condo il teologo contemporaneo che ha
riflettuto piu sistematicamente su questo
tema, Gogarten, il dualismo & il segno
peculiare della fede cristiana in rapporto ad
ogni altra religione. Mentre nei suoi primi
scritti questo autore coglieva il lato esisten-
ziale e dialogico del dualismo («qui € dato
il soggetto e I’oggetto, I’'lo e il Tu, la
creatura e il creatore... qui si tratta senz’al-
tro del piu rigoroso dualismo»?), in quelli
pit maturi allargava la visuale sul dualismo
che il cristianesimo porta nella visione del
mondo: «Il pensiero mitico si muove in un
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mondo del tutto unitario. Ad esso sono an-
coraestranei tutti quei dualismi e quelle du-
plicita... che sono tanto caratteristiche per il
nostro pensiero. Esso non conosce percio
né il dualismo tra soggetto ed oggetto... né
guello tra Dio e mondo e tra al di qua e
aldila. Proprio in dualismi di questo tipo e
simili si muove pero il pensiero biblico»™.

Modernita e autonomia del mondo

La lettura che Gogarten propone del fe-
nomeno attribuisce al cristianesimo il
merito di aver reso possibile I’idea moder-
na di autonomia del mondo. Di conseguen-
za la secolarizzazione va considerata posi-
tivamente; in ogni caso, se non & assolutiz-
zata (se non diventa secolarismo), é tutt’al-
tro che inconciliabile col cristianesimo.

Il problema della modernita sta pero nel
fatto che tale dualismo ha dato origine non
semplicemente all’autonomia delle diverse
sfere, ma anche ad una separazione tra
realta del mondo e realta della fede-religio-
ne, oppure ad una forma speculare di moni-
smo, per cui al di fuori del saeculum non esi-
sterebbe altra dimensione reale. Diversi
sono stati i tentativi per ristabilire una sin-
tesi che non significasse una semplice re-
staurazione della situazione pregressa. Tra
tutti, nel nostro contesto va ricordato quel-
lo, di grandissimo rilievo, operato dal kul-
turprotestantismus, nello sforzo di riconci-
liare cristianesimo e cultura, cristianesimo
e scienza, superando cosi - almeno nella
coscienza e nella vita professionale dei dot-
ti - la dicotomia. Questo tentativo segna di
sé tutto I'Ottocento tedesco, e i risultati
ottenuti sul piano scientifico sono di tale
portata da costituire ancora oggi una pre-
messa indispensabile per ogni serio lavoro
teologico; ma fallisce per motivi etici e po-
litici, avendo legato il cristianesimo ad una
cultura e ad una societa la cui crisi diventa
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irreversibile con la prima guerra mondiale.

Bonhoeffer, che € nato nel 1906, inizia a
pensare in modo teologico nel pieno di que-
sta crisi. Tra le prime letture, lo colpiscono
profondamente le Lettere sulla religioni ai
Naumann, che contengono una ammissione
senza riserve deH'impossibilita per il cri-
stiano di conferire un’impostazione unita-
ria alla propria esistenza nel mondo della
scienza, della tecnica e della politica mo-
derne. 1l suo problema é percio fin dalTini-
zio venir a capo di quella separazione fra
cristianesimo e mondo che riduce il cristia-
nesimo afatto privato, al dialogo tra «I’tmi-
ma e il suo Dio» (Hamack), rilevante per il
destino ultramondano dell’'uomo ma non
per la vita terrena. Alla conclusione della
sua ricerca si collocano le famose tesi sulla
centralita delle realta di fede per T'esistenza
umana nella sua interezza: «E’ al centro
dellanostravitache Dio é al di la. La Chiesa
non sta li dove vengono meno le capacita
umane, ai limiti, ma sta al centro del villag-
gio»*; «non si tratta infatti dell’aldila, ma di
guesto mondo, di come € creato, conserva-
to, articolato secondo leggi, riconciliato e
rinnovato»’. Poiché Bonhoeffer sottolinea
contemporaneamente come la storia del-
I’Occidente sia, a partire dagli ultimi secoli
del Medioevo*, la storia della ricerca da
parte dell’'uomo di una autonomia sempre
pill piena, e come questa autonomia debba
essere Vvalutata positivamente anche dal
punto di vista della fede, sembra che riven-
dicare per il cristianesimo un ruolo di cen-
tralita nell’esistenza debba comportare per
esso la riduzione alla sola dimensione an-
tropologica: come potrebbe infatti una fede
dotata di un profilo trascendente interagire
con ogni momento e dimensione della vita,
senza comprometterne I’autonomia, la lai-
cita, la secolarita?’

La cristologia bonhoefferiana

Bonhoeffer non ha offerto una soluzione
sistematica, ma sarebbe errato vedere in

Alberto Gallas & ricercatore presso
I"Universita Cattolica di Milano

guesto solo una conseguenza fortuita della
sua vicenda biografica (coinvolgimento nel
Kirchenkampf, guerra, partecipazione alla
resistenza, mancanza di una residenza sta-
bile, prigionia, morte a 39 anni per impicca-
gione) che non gli ha permesso di elaborare
con calma il suo pensiero «a tavolino». Egli
ha lasciato delle indicazioni frammentarie
ma aderenti alla questione, di cui noi cer-
cheremo ora di mettere in luce I’efficacia
come criteri capaci di adeguarsi a diverse
situazioni e sufficientemente aperti per sti-
molare e orientare una ricerca creativa.

Se si segue I’evoluzione del suo pensiero,
si coglie come si faccia per lui sempre piu
netta la convinzione che la soluzione di
questi problemi presuppone una ricerca
cristologica. Si potrebbe dire che Bonhoef-
fer si rende via via conto del fatto che se &
vero che una soluzione sistematica non
esiste, allora solo la cristologia € in grado di
fornire risposte all’altezza della tensione,
cioé risposte pensate sullo sfondo di una
unita abbastanza dinamica da non irrigidi-
re i termini del problema. Cristologia signi-
fica in questo senso pensiero che ultima-
mente ha a che fare con una persona: Gesu
Cristo, e non con un sistema di idee per il
quale «le coppie di concetti secolare-cri-
stiano, naturale-soprannaturale, profano-
sacro, razionale-rivelato» rappresentano
«antitesi statiche e definitive»™. L’unita
che fornisce lo sfondo dello scenario e
guella dell’incamazione, del Cristo in cui
«realta di Dio» e «realta del mondo» sono
divenute unita, o, per parlare nei termini di
Calcedonia, in cui la natura umana e la
natura divina si sono relazionate (secondo
la traduzione latina) «inconfuse, immutabi-
liter, indivise, inseparabiliter»". Queste
determinazioni si limitano e si determinano
reciprocamente, e allo stesso modo anche i
diversi temiini delle coppie suindicate
(secolare/cristiano ecc.) stanno in rapporto
di reciproca legittimazione 1’'uno con I’al-
tro, cioé «si impediscono a vicenda di dive-
nire ciascuno staticamente indipendente»:
cio, beninteso, finché li leghi una relazione
viva, cioeé finché mantengano tra di loro «un
rapporto polemico», vitale, capace di rin-
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viare al loro fondamento comune.

Questa impostazione ha come conse-
guenza di consegnare senza reticenze il
rapporto tra secolare e cristiano aUa dimen-
sione storica, cioeé alla dimensione del
mutevole: spettera allora al discernimento
applicato alla situazione specifica o se si
vuole, ai «segni dei tempi». Individuare
quale elemento della coppia di volta in
volta minacci di prevaricare sull’altro, e
guale debba essere, per reazione, rimesso al
centro. Questo compito richiede la capacita
di non considerare alcuna situazione data
come una condizione stabile, e richiede
anche apertura verso un futuro che puo
mettere in questione ogni acquisizione gia
raggiunta. Cosi leggiamo - proprio in Bon-
hoeffer! - che «come Lutero prese ptolemi-
camente le parti dell’elemento secolare
contro la sacralizzazione della chiesa roma-
na, cosi, nel momento in cui questo elemen-
to rischia di rendersi autonomo come &
accaduto poco dopo la Riforma e massima-
mente nel protestantesimo liberale, & ne-
cessario controbbatterlo polemicamente in
nome di quanto vi e di cristiano e di sacro».
E oggi? L attualita di questa impostazione
emerge chiaramente se la si confronta con
le posizioni dell’ultimo Napoleoni, secon-
do cui il compito che una politica intesa in
senso globale deve assolvere nell’attuale
congiuntura storica (ciog il «rovesciamento
di segno della storia»") non puo pit, oggi,
essere pensato «in termini di laicita»™.
Proprio se si prende ispirazione da Bon-
hoeffer, una simile tesi non puo essere con-
siderata a priori integrista. Ma su cio torne-
remo tra breve.

Essere da cristiani neiia storia:
la centralita della Croce

La cristologia fornisce perd un altro con-
tributo, piu propriamente di contenuto ri-
spetto a quello che abbiamo esaminato ora,
e che rappresenta il punto focale di Resi-
stenza e Resa. Esso & costituito dall’idea
che il modo in cui I’elemento «cristiano» si
presenta sulla scena della storia ha il suo
criterio esclusivo e il suo fondamento reale



nella croce. Croce € debolezza, e impoten-
za, € morte: il criterio consiste nella econo-
mia di unarivelazione divina che fa entrare
nella storia un Dio in forma di servo. Piu
radicalmente ancora: il Cristo sulla croce
subisce I’esperienza dell’abbandono di Dio
(Me 15,34), che diventa da allora I’espe-
rienza che attenda ogni cristiano nel suo
rapporto con Dio, e la cui drammaticita non
puo esser ridotta da un riferimento anticipa-
to alla resurrezione. La spiritualita
dell’«uomo adulto» si orienta su questa im-
magine, e non su quella del «deus ex machi-
na», sia per quanto riguarda il corso della
storia che quello della sua vita personale.
L ’abbandono non & perd né assenza né
morte di Dio; & unevento relazionale, un’a-
zione di Dio dotata di efficacia esoterica.
L "uomo e chiamato a cavarsela nel mondo
senza Dio, ma la condizione di possibilita
del agire da «maggiorenne» e lo spazio
liberato per lui dal «Dio che ci abbandonax.
Senza di cio, il mondo rimarrebbe abitato
da «principati, potesta e potenze» (I Cor 15,
24), e prima di tutto dallo stesso «lo»
umano che possiede, in ciascuno, I’irresi-
stibile tendenza a trasformarsi in «demo-
ne». In questo modo I’autonomiace la laicita
non rappresentano dimensioni neutrali, ma
dimensioni cristologiche; non sono un
campo vuoto, aperto all’arbitrio, ma sono
intimamente innervate dalle linee di forza
di quell’evento che le rende in radice possi-
bili. Esse restano tali a prescindere dalla co-

1f 1

scienza che I’'uomo puo avere o non avere
della loro vera natura, e dall’abuso che pud
fare della sua liberta. Un abuso che appare
non come infrazione di una legge estrinse-
ca, ma come incapacita di agire «in confor-
mita alla realta»™. E’ quella che Bonhoef-
fer chiama mondanita, o laicita, «degli in-
daffarati, degli indolenti, dei lascivi»'?,
un’autonomia priva di «disciplina», il ri-
svolto negativo della emancipazione.

Ne consegue che, da una parte, I’etica
non si struttura sulla base di «norme» e
«principi» ma, per usare le parole di Agosti-
no, sulla base della massima: «dilige, et
quod vis fac» -il che non alleggerisce I’im-
pegno morale, ma al contrario lo allarga,
portandolo fino alla condivisione, sull’e-
sempio di Cristo, della colpa dei fratelli,
secondo un concetto di «responsabilita» pit
ampio di quello della giustizia distributiva.
Dall’altra, ne consegue che I’agire dell’uo-
mo, cristiano o meno; secondo le leggi
autonome della scienza, della politica, e
anche dell’etica' resta dotato di una
potenzialita salvifica- una chance che puo
essere raccolta o sprecata.

Ilruolo del discernimento
nel dualismo sacro-profano

Alla fine dell’itinerario bonhoefferiano
troviamo questo quadro, aH'intemo del
quale il «dualismo» dell’eta moderna viene
accolto, ma non significa separazione, divi-
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sione «in due sfere». Va osservato, in raf-
fronto a Gogarten, che Bonhoeffer non ri-
vendica alla tradizione ebraico-cristiana
I’impulso originario per la storia della lai-
cita, sicché e improprio, nel suo caso, par-
lare di secolarizzazione. La storia della
autonomia & una storia autonoma e non una
riduzione allo stato laicale di verita origina-
riamente cristitme (altra cosa & ovviamente
porre aU'origine I’evento Cristo; difficil-
mente si potrebbe sottolineare piu forte-
mente dell’'ultimo Bonhoeffer il fatto che
I’evento cristo riguarda la realta del mondo
e non una tradizione). In questo modo egli
non toglie alla eta moderna la sua «legitti-
mitay, il che consegue invece quasi inevita-
bilmente, come ha denunciato giustamente
Blumemberg'”, alle teorie della secolariz-
zazione. D’altra parte, egli conferisce alla
storia della laicita una solida rilevanza teo-
logica, in quanto le attribuisce il merito di
aver sgombrato il campo dall’idea di un Dio
geloso dell’autonomia umana: «si puo dire
che ladescritta evoluzione verso la maggior
eta del mondo, con la quale si fa piazza
pulita di una falsa immagine di Dio, apra lo
sguardo verso il Dio della Bibbia, che ottie-
ne potenza e spazio nel mondo grazie alla
suaimpotenza»". Perci0 se & vero che porre
di volta in volta I’accento sull’elemento se-
colare o su quello cristiano & affare di
discernimento storico, & anche vero che la
storia della laicita non puo essere conside-
rata troppo facilmente conclusa. Tornando
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al caso di Napoleoni e valutando a questo
punto le sue affermazioni dal punto di vista
del merito, si deve porre la domanda se la
sfiducia verso una politica «laica» derivi
effettivamente dal discernimento storico, o
non sia piuttosto gia tautologicamente
contenuta nell’attribuzione alla politica del
compito, né pit né meno, di «rovesciare» il
segno della storia. In questo caso, la cristo-
logia di Bonhoeffer sottolinea, se ce n’e
bisogno, che il «rovesciamento» e avvenu-
to una volta per tutte, sulla croce e nella re-
surrezione. Liberare la politica da un pathos
improprio e condizione della sua laicita.

Dallo stesso riconoscimento della
autonomia della storia della autonomia
deriva un’indicazione di fondo per I’atteg-
giamento delle chiese davanti alla moderni-
ta. E’ quella dell’abbandono dell’atteggia-
mento apologetico, di giustificazione di sé,
di giustificazione della propria causa (il cri-
stianesimo) di fronte alla «ribellione» o
all’«indifferenza» dell’'uomo adulto, per
dedicarsi in modo «diretto» alla causa stes-
sa. Secondo Bonhoeffer,, la chiesa & chiesa
di Cristo solo se é chiesa-per-altri: non
chiesa «in autodifesa», ma chiesa che di-
mentica se stessa, che non ha tempo di
gettare uno «sguardo laterale» sui propri
successi 0 sulle proprie necessita, perché la
sua visuale & tutta assorbita dal Cristo. Fare
della Lihertas Ecclesiae il criterio della
testimonianza cristiana € la ricorrente
tentazione idolatrica della storia della chie-
sa. Mentre, dimenticando se stessa per gli
altri, essa si rende credibile secondo la
logica del vangelo. Il suo obiettivo non puo
essere quello di garantirsi uno spazio, in
concorrenza con un mondo che sembra
volerglielo negare, perché «se Dio in Cristo
rivendica per sé uno spazio nel mondo... (le
2,7) egli racchiude in quell’angusto spazio
tutta la realta del mondo e ne rivela il
fondamento ultimo. Parimenti la chie-
sa.»\",

Cio vale anche per i singoli; «il nostro
essere cristiani oggi consistera solo in due
cose: nel pregare e nell’openire cio che &
giusto tra gli uomini». Da questo atteggia-
mento di concentrazione e conversione, in

cui preghiera e prassi sono intimamente
collegate, nascera una nuova possibilita di
annuncio, «un linguaggio nuovo, forse
completamente non religioso, ma capace di
liberare e di redimere, come il linguaggio di
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