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Editoriale

La nostra pista di ricerca le cui trac-
ce stanno andando alla scoperta dellal-
tro”, del vero volto di Dio, ci portavano
inevitabilmente qui:al contesto terreno
ove operare un possibile annuncio del re-
gno, ad una societa gia apparentemen-
te o solo nominalmente cristianizzata.

Esiste ancora una “cristianita”, inte-
sa come traduzione del messaggio cri-
stiano nella storia, con tutte le conse-
guenze ed implicazioni di una “societa”
cristiana? Un tempo la cristianita era
unita, dava unita e una certa omogenei-
ta culturale, e, per quanto fede e religio-
ne finissero per confondersi ed identifi-

carsi, si puoé ben dire che nell’accezio- |

ne larga la cristianita dava anche un’u-
nita di fede. Oggi al contrario é davanti
a tutti il fatto che coloro che si dicono
cristiani vivono e praticano la loro fede
in modi diversi e profondamente diver-
si, nella forma e nella sostanza. Oggi
questa unita non esiste piu.

Poi ci sono coloro che cristiani non so-
no; sempre di pil, pare. Le statistiche
al riguardo sono contradditorie, specie
in Italia, ma é certo che il rapido pro-
cesso di secolarizzazione iniziato da
qualche decennio sta corrodendo I'im-
magine di una societa civile “tutta” e
“naturalmente” cristiana, sin dalla na-
scita dei suoi componenti.

Pili in generale si pud dire che la re-
lativa tenuta di alcuni servizi civili/reli-
giosi (da noi per esempio ora di religio-
ne e battesimi) non é sufficiente a mo-
dificare un’altra considerazione: la cre-
scente, palpabile distanza tra il messag-

gio veicolato dalla chiesa cattolica (col-
lante un tempo della cristianita) e la vi-
ta concreta della gente, fatta di proble-
mi, scelte e comportamenti sempre piu
autonomi da quel messaggio. E cio pa-
re valere non solo per gli estranei, i non
credenti o i non praticanti, ma anche per
i credenti stessi, indotti ad autodetermi-
narsi ed ad autogestirsi (valgano per tut-
to i comportamenti sessuali).

Stona questa incapacita di parlare e
di farsi udire, da parte della chiesa, con
la pretesa, mantenuta e rafforzata da chi
vi si pone al vertice, di continuare a par-
lare, guidare ed indirizzare, come se I'u-
nita cristiana non sia mai stata messa
in discussione. La prova eloquente di
questa pretesa &, in questi ultimi anni,
'ampia ed articolata offensiva della ge-
rarchia cattolica su tutti i fronti e a tut-
te le latitudini. Sembra tuttavia questo
un agitarsi inadeguato e sterile, un af-
fannarsi ad arrestare un processo i cui
esiti sono ormai sufficientemente deter-
minati.

Se dunque la vecchia cristianita sta
storicamente esaurendosi, il modello di
questa cristianita autorestauratrice, no-
stalgica di un’unita finita, va rifiutato.
Da una parte perché & contro la storia,
dall’altra perché il processo inarrestabile
di secolarizzazione crea paradossalmen-
te le condizioni per un annuncio evan-
gelico molto diverso dal passato.

In questo quadro sociale, che molti in-
sistono a definire di grande complessi-
ta, riaffiora prepotentemente la sola pos-
sibilita di annuncio, semplice in manie-
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ra disarmante, ma nascosta sotto le in-
crostazioni del cristianesimo storico: il
ritorno all’evangelo, alla sua centralita
ed alla sua utopia. Che sia utopia non
va nascosto, ma accettato con chiarez-
za e sincerita. Ci si rende infatti conto
che la cristianita in passato non si & for-
mata a caso: 'annuncio evangelico nu-
do e crudo deve essere sembrato ad un
certo punto irrealizzabile e addirittura
letteralmente insopportabile ai cristiani.
O meglio tale deve essere diventato al-
lorché, perduta la tensione escatologi-
ca derivata dalla sensazione di un esito
immediato, il problema della durata e
della conservazione hanno prevalso ed
ha inevitabilmente portato a mediazio-
ni storiche sempre piti statiche e sovrab-
bondanti. Il cristianesimo che vuole con-
cretamente realizzarsi nella storia gene-
ra dunque cristianita, ed il cristianesi-
mo che non si pone questo obiettivo e
questo limite diventa un’utopia irrealiz-

zabile. Tuttavia la tensione escatologi-
ca che dobbiamo recuperare ha bisogno
di questa utopia, mortificata continua-
mente ed inevitabilmente da tutte le ra-
zionalizzazioni sulle fattivita concrete del
cristianesimo.

La ricerca dell™altro”, su cui siamo in-
stradati, neccessita di questo scarto.

Chiamati ad annunciare il regno, non
potremo farlo se non con lo stile dell’e-
vangelo: disarmati, perdenti. A qualcu-
no di noi é piaciuto richiamarsi a Fran-
cesco, alla sua scabra nudita, alla scon-
certante provocazione di un evangelo “si-
ne glossa”, che poi sarebbe vangelo e ba-
sta. Non vi é altra strada nel futuro per
un annuncio di salvezza: il regno, terra
liberata; dalle incrostazioni idolatriche
della societa opulenta, nella complessi-
ta di una societa detta post-moderna; dal-
la ingiustizia e dallo sfruttamento nell’e-
norme terzo mondo; dalle nuove tentazio-
ni sacrali nell'una e nell’altro.
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Diversi approcci sono possibili al tema della cristianita, tuttavia
il nodo essenziale del problema é il rapporto tra annuncio evangeli-
co (il Kerigma) e il mondo. Quando storicamente essere cristiani ha
smesso di essere una cosa “normale” e scontata, tornano con radi-
calita le domande del cristianesimo: la sua “invivibilita” per 'uomo,
il paradosso e la tensione della fede. In questo senso i “germi di cri-
stianita” sono “inevitabili”, come adattamento alla mentalita del mon-
do: la responsabilita dei credenti deve evitare tuttavia sia il quieti-

smo che il perfezionismo.

Cristianita realizzata e germi

di cristianita
Cristianita: in che senso?

Che cosa si intenda precisamente con
“cristianita” non & facile da definire. Il
vocabolario é usato con valenze molte
diverse. Pud indicare I'insieme di colo-
ro che credono in Cristo; pud indicare
I'ambito geografico nel quale la fede cri-
stiana é prevalente. Puo indicare — e
oggi questo & 'uso prevalente, sebbene
non esclusivo — un particolare rappor-
to tra chiesa e societa nel quale i conte-
nuti della fede hanno una diretta rilevan-
za sociale.

C’é dunque da tener presente una cer-
ta fluidita di significato quando si usa
questa parola.

Anche quando si sia poi precisato che
si vuol parlare di quel particolare rap-
porto chiesa-societa che, appunto, si in-
tende indicare con “cristianita”, una
nuova difficolta nasce dal fatto che solo
apparentemente I'oggetto risulta cosi in-
dividuato. La “cristianita” € un esempio
di concetto “noto”, ma non “conosciu-
to”. Usandolo posso contare sul fatto
che l'interlocutore capisca grosso mo-
do di che si tratta, ma se si entra nel det-
taglio nascono gli interrogativi. Cristia-
nita significa controllo ecclesiastico delle
istituzioni? collusione tra chiese e pote-
re? riduzione del vangelo a cultura? Le
opere religiose di assistenza, la presen-
za di un partito “cattolico” (in un conte-
sto pluralistico), il regime concordata-

rio, l'istruzione religiosa nelle scuole, il
battesimo dei bambini, rientrano nel
quadro della cristianita? Se la cristiani-
ta realizzata appartiene alla Weltan-
schauung medievale, quali dei caratte-
ri di quella visione del mondo sopravvi-
vono oggi? La cristianita nasce con l'e-
poca constantiniana, o & possibile tro-
varne dei prodromi gia nella Scrittura?
Le diverse confessioni cristiane si diffe-
renziano in maniera significativa su que-
sto punto? La “Chiesa di stato” prote-
stante, e lo “Stato della chiesa” cattoli-
co (per usare un binomio kierkegaardia-
no) sono forme diverse di cristianita?

Poniamo queste domande non per di-
sorientare il lettore, ma per indicare co-
me la ricerca storica, dottrinale, socio-
logica su questo tema sia molto lonta-
na dall’aver raggiunto dei risultati che
permettano di presentare (quantomeno)
un definito status quaestionis. Il discor-
so, da questo punto di vista, é aperto e
pienamente attuale.

Premesso questo, c’¢ poi da distingue-
re ulteriormente tra due approcci fonda-
mentalmente diversi al nostro tema. Il
primo considera la cristianita come un
fenomeno storico, da affrontare e defi-
nire sulla base di fonti, documenti, e te-
nendo nel massimo conto il fattore cro-
nologico. L’altro la considera come un
fenomeno transtorico: un fenomeno cioe
che assume vesti di volta in volta diver-
se ma che ha una radice per dir cosi es-
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senziale: la tensione che si instaura tra
'approccio del vangelo e la realta del
mondo. Evidentemente questo approc-
cio non pud prescindere dal primo, se
non vuole ridursi a discorso astratto,
aprioristico e magari ideologico. Tutta-
via la posizione degli accenti e il meto-
do utilizzato sono diversi. E su questo
piano che proseguiremo il nostro di-
SCOrSO.

La fine dell’era costantiniana

“Ha raggiunto ai nostri giorni una cer-
ta compiutezza il movimento iniziatosi
verso il XIII secolo... che aveva come
obiettivo I'autonomia dell’'uomo (inten-
do per autonomia la scoperta delle leg-
gi in base alle quali il mondo vive e ba-
sta a sé stesso nella scienza, nella vita
sociale e politica, nell’arte, nella mora-
le, nella religione). L'uomo ha impara-
to a cavarsela da solo in tutte le questio-
ni importanti, senza ricorrere alla ipo-
tesi di lavoro: Dio” (1).

Cosi I'8 giugno 1944 scriveva Bonhoef-
fer allamico Bethge, delineando i tratti
fondamentali del processo di lungo perio-
do da cui é nato il mondo moderno.

Dal 1944 ad oggi questo processo ha
continuato il suo corso: nonostante la
cosiddetta, recente “rinascita della reli-
giosita”, la secolarizzazione si € estesa
e radicalizzata; il Vaticano II ha sanci-
to anche in ambito cattolico 'autonomia
(relativa) del mondo; i costumi hanno
subito radicali cambiamenti anche nei
paesi di pitli antica tradizione cristiana.

Abbiamo assistito nei decenni scorsi
a fenomeni che convalidano la diagno-
si emessa nel 1961 da Chenu: l'era co-
stantiniana é finita (2).

Questo non solo perché non esiste pit
un potere temporale diretto della chie-
sa, ma perché la “maggiore eta” del
mondo é sfavorevole all’esercizio anche
di un potere indiretto, e perché ha ac-
quistato terreno tra i cristiani la convin-
zione che questa perdita di potere de-
v'essere considerata positiva e non dan-
nosa per la predicazione del vangelo.
Sul piano dottrinale, per la chiesa cat-

tolica questa é ormai un’acquisizione
sanzionata dal magistero. L’ecclesiolo-
gia della Lumen Gentium delinea I'im-
magine di una chiesa chiamata a segui-
re Cristo sulla via della kénosi, cioé della
“spogliazione” di sé (Fil 2, 6-7): come
Cristo s’é fatto povero e servo, “cosi an-
che la Chiesa...” (3); e nella Gaudium
et Spes si precisa: la chiesa “non pone
la sua speranza nei privilegi offertile dal-
lautorita civile. Anzi... rinuncera all’e-
sercizio di certi diritti legittimamente ac-
quisiti, ove constatasse che il loro uso
possa far dubitare della sincerita della
sua testimonianza” (4). Testi oggi spes-
so dimenticati?

“Occhi di gatto” per cogliere
gli interrogativi originari

Le conseguenze piil considerevoli —
non sempre riconosciute tali — della
nuova situazione, si hanno a livello di
trasmissione della fede (5). Oggi, come
osserva J.P. Jossua, é venuta meno
quella “potente pressione sociale” che in
condizioni di cristianita “assicura la tra-
smissione quasi infallibile della fede da
una generazione all’altra, e il manteni-
mento della sua pratica nel corso dell’e-
sistenza degli individui” (6). Nascere,
anche in Italia, non significa piu nasce-
re cristiani. La fede non é piti elemento
owvio di integrazione sociale, e non con-
diziona la piena appartenenza alla co-
munita civile.

Inizia percio a porsi, tra le nuove cop-
pie, una domanda fino a poco tempo fa
impensabile: come offrire ai figli un’edu-
cazione religiosa che rispetti il valore di
scelta che 'adesione alla comunita cri-
stiana torna oggi ad avere? In altre pa-
role, oggi ricade sui genitori una respon-
sabilita che in passato si presentava
semplicemente come normalita sociale.

Il riemergere del carattere di liberta
dell’opzione a favore del cristianesimo
porta con sé un interrogativo radicale sul
rapporto tra annuncio evangelico e mon-
do. La situazione di cristianita costitui-
sce uno scenario in cui le esigenze evan-
geliche e le esigenze della socierta risul-
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tano fondamentalmente omogenee. In
una tale situazione, anche i conflitti e gli
attriti che possono talvolta nascere so-
no in funzione di un miglioramento del-
l'integrazione reciproca tra le due sfere.
Pud accadere che in nome della religio-
ne vengano mosse critiche allo status
quo, ma questo soltanto in vista o di un
perfezionamento della stabilita, o in vi-
sta di una nuova sintesi religioso-sociale.

La religione svolge cosi una funzione
civile, una funzione legittimante nei con-
fronti della sfera politica (7). “La polizia
veglia sulla sicurezza, il clero sui buoni
costumi, e l'illuminazione a gas rende la
notte sicura come il giorno”, commen-
tava ironicamente Kierkegaard (8).

In questo quadro la religione si pre-
senta come un’opzione esistenziale alta-
mente vivibile. Questo vale anche per il
cristianesimo: nella cristianita si celebra
la “vittoria” del Cristo (e del cristiano al
suo seguito). Certo, a suo tempo egli &
stato crocifisso, e dichiararsi suoi sequa-
ci poteva essere pericoloso. Ma poi —
scriveva ancora Kierkegaard pensando
alla societa cristiano-borghese della Da-
nimarca dell’Ottocento — “la sua cau-
sa ha trionfato, ed ora é oggetto dell'am-
mirazione universale, corteggiato da tut-
ti”. (9).

Il venir meno dell’'ovvieta dell’esser
cristiani trascina con sé anche l'ovvieta
di questo accordo tra I'evangelo e le esi-
genze comuni della vita sociale. Le sin-
tesi storicamente accreditate e apparen-
temente intrascendibili scricchiolano. E
una crisi a cui si puo rispondere in vari
modi. Si puo tentare di sfruttare il ritor-
no del sacro, la caduta delle evidenze
etiche, la frammentarieta del postmo-
derno per riproporre apologeticamente
il riferimento religioso come garanzia in-
dispensabile per un minimum d’eticita.
Si pud pensare a nuove sintesi, a nuove
cristianita antiborghesi, orientate in sen-
so regressivo o progressista. Ma si pud
anche guardare pit a fondo, verso gli in-
terrogativi originari: in che cosa consi-
ste la conversione che Gesu predicava
chiamando a credere nel vangelo? Qual
¢ la figura del Regno di Dio di cui egli

ha annunciato la vicinanza? Come vive-
re lattesa della Gerusalemme celeste,
alla quale la comunita dei credenti é
chiamata?

La “invivibilita” del cristianesimo

Il tempo della “fine dell’era costanti-
niana” é favorevole ad una riproduzio-
ne di queste domande come domande
con cui ciascuno deve misurarsi in pri-
ma persona, dunque domande da affron-
tarsi in certo senso ingenuamente, co-
me se si ponessero per la prima volta.
Da questo punto di vista il nostro non
¢ un tempo povero. E piuttosto un tem-
po difficile.

Conversione. Convertirsi é diventare
come bambini: “chi non accoglie il Re-
gno come un bambino, non entrera in
esso” (Mc 10, 15-16). Se consideriamo
queste parole di Gesli come una ardita
metafora, compiamo un’operazione di
saggia ermeneutica, o un’operazione di
riduzione del messaggio evangelico?
Franz Overbeck — singolare figura di
storico del cristianesimo — era convin-
to che la chiesa ha potuto durare nei se-
coli proprio perché é stata sorda a que-
sto invito di Gesu. La fedelta al vangelo
avrebbe fatto scomparire la chiesa che
conosciamo, la chiesa storica (10).

Il Regno. 11 Regno che Gest annun-
cia non é di questo mondo (Gv 18,36).
Ma di quale Regno hanno bisogno gli
uomini? Il Grande Inquisitore, nel col-
loquio notturno che Dostoievskij imma-
gina svolgersi tra lui e il Cristo nel car-
cere di Siviglia, lo ammette: “noi non
siamo con Te, ma con lui [col diavolo]...
Sono precisamente otto secoli che noi
abbiamo preso da lui ci6 che Tu sdegno-
samente rifiutasti: Roma e la spada di
Cesare”. Il Grande Inquisitore ammet-
te che la cristianitd comporta il tradi-
mento di Cristo. Ma aggiunge: “con Te
ci sono solo gli eletti... Con noialtri in-
vece, tutti saranno felici... Noi abbiamo
emendato le tue gesta”.

La cristianita comporta il tradimento
di Cristo, ma per amore degli uomini.
Essa, e non Cristo, sa procurare agli uo-
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mini una “umile felicita”, la sola felicita
adatta ad “essere deboli, quali costitu-
zionalmente essi sono” (11).

L’attesa. La comunita dei credenti, la
chiesa, é chiamata a concentrarsi sulla
predicazione della croce: “io ritenni in-
fatti di non sapere altro in mezzo a voi
se non Gest Cristo, e questi crocifisso”
(I Cor 2,2). Ma la chiesa che conoscia-
mo, la chiesa che noi siamo, “non ama
la solitudine e il deserto... Anche quan-
do apparentemente si reca nel deserto,
essa spoglia la sua solitudine di ogni rea-
le terrore e il suo deserto di ogni reale
pericolo. Essa non pratica il digiuno di
coloro a cui lo Sposo é stato tolto, ma
cerca e sa consolarsi del vuoto spaven-
toso della storia ecclesiastica con ogni
sorta di sentimentalismi romantici. Es-
sa non vuole essere straniera nel mon-
do. Essa non pud aspettare la citta che
ha un fondamento. Essa non pud rima-
nere nella posizione primitiva del cristia-
nesimo prima della resurrezione, vicino
alla passione del Cristo reietto, perché
essa ha una grande fretta, ha fame e se-
te di beni positivi, di gioia nuziale” (12).

Il quadro cosi si rovescia. Il cristiane-
simo, se si risale oltre le mediazioni ope-
rate dalla saggezza storica, appare una
proposta invivibile. Le parole di Gesti so-
no dure, inadatte agli uomini. Il compi-
to che spetta a chi voglia costruire un
cristianesimo filantropico, € dunque
quello di “emendare” le sue gesta.

Eppure, é lo stesso Gesti a dire che il
suo giogo € “dolce”, e il suo carico “leg-
gero”. Egli é “ristoro” per gli affaticati
e gli oppressi (Mt 11, 28-30). Rifiuta di
trasformare le pietre in pane, come
avrebbe voluto il Grande Inquisitore, ma
afferma di portare agli uomini il “cibo
che non perisce” (Gv 6, 27). E solo ap-
parente la tensione che si genera tra la
radicalita e la “dolcezza” del kerygma?
E facile rispondere di si. Meglio & perd
“far sosta” in questo stato di tensione e
riflettere senza puntare subito alla rispo-
sta. Puo essere insoddisfacente, ma puo
aiutare a sviluppare quegli “occhi di gat-
to”, che vedono anche nella notte”, che
secondo Overbeck sono necessari per

cogliere l'originario cristiano.
Qualche corollario

Come conclusione pertanto, solo
qualche considerazione a margine.

In base all’approccio che abbiamo pri-
vilegiato, la cristianita appare come il
prodotto storico — dotato di caratteri di-
versi in tempi e contesti diversi — del-
'adattamento del kerygma alla saggez-
za del mondo. In questo senso, la cristia-
nita non testimonia mai — neanche
quando chi la propugna entra in conflitto
col mondo, collo spirito del tempo, con
la secolarizzazione ecc. — il “fatto real-
mente trasformante” della rivelazione di
Dio in Cristo. Sempre in questio senso,
al di la delle concrezioni storiche che
possono essere chiamate “cristianita” in
senso proprio, i germi di cristianita de-
vono essere considerati come compre-
senti col cristianesimo. Cosi per Barth,
ad esempio, “mondo cristiano” (cioé cri-
stianita, nel suo linguaggio) é la comu-
nita di Corinto che ha fatto del suo cre-
do cristiano un “possesso”, un motivo di
orgoglio umano (13).

Questa compresenza dei germi di cri-
stianita col cristianesimo come tale si-
gnifica anche inevitabilita della cristia-
nita. Se la cristianita in senso storica-
mente determinato € un fenomeno deli-
mitabile nel tempo, i germi di cristiani-
ta sono altrettanto inevitabili quanto ¢é
inevitabile che il vangelo sia udito da
orecchi impuri e la sequela sia affare di
uomini peccatori. L'inevitabilita non si-
gnifica peré deresponsabilizzazione né
del singolo cristiano né della chiesa. Si-
gnifica che nella critica alla cristianita
sono inadeguati sia il perfezionamento
che il quietismo.

Per quanto riguarda la chiesa, supe-
rare il quietismo significa non abbando-
narsi all'idea che la cristianita sia la for-
ma adeguata, e percio da perseguire, del
cristianesimo nel mondo. Dunque, chie-
sa in costante attesa del Regno che é per
questo mondo ma non ¢é di questo mon-
do; chiesa come popolo di Dio in cam-
mino.
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Per 'autocoscienza dei cristiani (par-
ticolarmente per i cattolici) cio signifi-
ca orientare il proprio senso di apparte-
nenza al vangelo e poi alla chiesa. I cri-
stiani sono di Cristo, percio apparten-
gono alla chiesa, non il contrario; per
questo, nella chiesa sono liberi; per que-
sto, la comunione dei cristiani genera gli
impulsi che li spingono, come chiesa, a
continuare il cammino.

Superare il perfezionismo significa
sentirsi solidali con quella chiesa cui ap-
parteniamo perché siamo di Cristo, an-
che e proprio nella sua colpa. Ci si puo
collocare tra gli oppositori o tra i fauto-
ri della logica di cristianita: e questa e
una differenza importante. Ma piti im-
portante & riconoscere la comune opa-
cita alla grazia (e tuttavia, la differenza
resta importante).

Infine, c’é da interrogarsi sulla saggez-
za storica della logica di cristianita. As-
sistiamo ai nostri giorni, come peraltro
¢ gia accaduto in passato, ai tentativi di
ripristinare forme di cristianita, come
sforzo per recuperare il terreno perduto
dal cristianesimo nel mondo. Ma que-
sta perdita é avvenuta per una immoti-
vata ribellione del mondo al suo passa-
to cristiano, e deve far pensare ad una
insufficiente capacita di reazione della
chiesa sul piano delle “opere” nella so-
cieta, dell'educazione, della presenza, o
non deve piuttosto spingere ad interro-
garsi sulla insufficiente testimonianza re-

sa alla novita del kerygma in cui si an-
nuncia di credere? Almeno in negativo
una conclusione é possibile: la logica di
cristianita & meno saggia, e coloro che
battano l'altra strada (di volta in volta
chiamati spiritualisti, escatologisti, en-
tusiasti...) meno stolti di quanto possa
sembrare.

Alberto Gallas
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L’idea di cristianita ammette sia una componente ideologica, che
vede la chiesa e la societa come una massa di minorenni guidati da
un’autorita suprema, sia una profonda esigenza di incarnazione. Il
contributo del teologo ricostruisce la nuova sensibilita maturata nella
chiesa cattolica con il Concilio Vaticano II° sul ruolo dei credenti
nella societa contemporanea. Le comunita cristiane sono invitate alla
“fraternita”, a “correre il rischio” di coniugare la fede in Cristo con
le culture del mondo, e nel medesimo tempo a testimoniare il mes-

saggio della “paternita di Dio”.

Cristianita e riflessione

teologica:

le sfide dei credenti oggi

1) Chiesa e cristianita

Trovo anzitutto importante definire
cosa si intenda per cristianita. Per cri-
stianita intendo una situazione di presen-
za della chiesa nella quale 'unita pre-
vale come qualcosa di legato alla disci-
plina.

Per cui molti sono considerati “mino-
res in fide” (minorenni), mentre solo po-
chi sono i “maiores” (maggiorenni), ca-
paci di governare e guidare gli altri. Se-
condo questa definizione abbiamo una
diseguaglianza quasi radicale dentro la
chiesa, perché solo alcuni arrivano alla
coscienza e maturita dell’essere cristia-
ni “perfetti”.

La conseguenza che ne deriva é che
tutto il contesto vitale della maggioran-
za, composta da “minorenni”, deve es-
sere gestito da pochi.

Lideologia di fondo di questa concezio-
ne di cristianita fonda le sue radici nello
schema dualistico platonico che cosi sin-
tetizzerei: chi € competente nelle realta
piu alte, spirituali, ha diritto di gestire
egemonicamente anche le realta piti bas-
se, terrene, umane. Del resto anche nel-
la politica di Aristotele, oltre che di Pla-
tone, i sapienti sono i veri politici.

A mio parere questo tipo di cristiani-
ta, che ho definito come unita discipli-
nare cosi forte da far si che la maggio-
ranza venga interpretata come minoren-
ne e pertanto incapace di autonomia, é
morta. E non é morta con il Concilio.
Il Concilio é stato I'atto di ratificazione
di questa morte. L’azione dello Spirito
Santo, lungo questi ultimi 10 secoli (dal
Medioevo ad oggi), ne é stata la causa.
E il lungo percorso storico, pur attraver-
so gli eccessi laicisti al clericalismo, é
stato positivo.

Oggi dunque si pone un nuovo inter-
rogativo: che cosa si viene a sostituire
al modello caduto, perché si consolidi
I'esigenza di pace e il contributo all’'uni-
ta del mondo?

Dentro I'archetipo di ogni uomo, c’é
una esigenza di unita che dimostra co-
me 'uomo rimanga sempre un po’ infan-
tile. Il dare il cervello al’ammasso, il de-
clinare le responsabilita, I'avere sempre
come punto di riferimento degli “stan-
dards” in modo da seguire il conformi-
smo, rivelano il bisogno di norme, di leg-
gi. Evidenziano il tentativo (tante volte
realizzato) di disimpegnare la liberta dal
rischio di dover essere ogni giorno crea-
tiva.
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Nessuno oggi vuole una chiesa nasco-
sta solo nel fondo delle coscienze. Anzi
tutte le battaglie di questi ultimi 20 an-
ni (per una chiesa pit libera, senza po-
tere, pili variegata, senza le strutture in-
ceppanti di prima), vogliono una chie-
sa che sia fermento nelle lotte piti vita-
li, non solo di sostegno della soggettivi-
ta degli individui, ma anche attiva per
la pace, per il superamento delle discri-
minazioni. Qualcosa di profondamente
antropologico, cioé radicato nell’'uomo,
si sta chiedendo alla fede cristiana.

E finita quella cristianita, e bisogna
continuare a ribadire questo concetto,
ma occorre tener conto delle esigenze
che sono state poste in luce dalla rifor-
ma della chiesa e anche delle contesta-
zioni nella chiesa: esigenze di una pre-
senza, di una testimonianza, di un fer-
mento significativi della fede e dei cre-
denti rispetto al mondo.

Da questo punto di vista non é la Gau-
dium et Spes il primo documento che
sottolinea la valenza di autonomia del-
le realta temporali dalla fede, ma gia la
Lumen Gentium al Cap. IV (¢ il capito-
lo sui laici) anticipa “in nuce” le dichia-
razioni della Gaudium et Spes.

La tensione escatologica possiede un
fermento fondamentale: non permette
che ci si fissi in una formula o in un mo-
dello di presenza. Il Concilio ha sottoli-
neato costantemente, talora con insi-
stenza quasi ossessiva (ogni numero dal
I Cap., ogni capitolo della Lumen Gen-
tium) la tensione continua tra le forme
storiche in cui si realizza la vita della
chiesa, e la perfezione trascendente che
sta sempre al di la di ogni incarnazione
e che si colloca oltre la storia.

Il Cap. VII della Lumen Gentium é
quello che fonda il contenuto del Cap.
IV sulla laicita. L'insistenza sul modello
medievale derivava dal fatto che non
soltanto si era persa la tensione escato-
logica, ma si era insediato il millenari-
smo. La concezione, cioé, che la storia
era finita ed era arrivato il tempo penul-
timo nel quale & assicurata la vittoria del
bene sul male. Si trattava solo di gesti-
re se stessi, i vincitori, visto che ormai

il Regno di Dio era realizzato.

I problemi di fondo devono restare
permanenti, per vincere fino in fondo
questo giocare sui millenni: 'esigenza di
valorizzare le coscienze, rendere adulti
tutti, rispettare 'autonomia dei sogget-
ti, cosi come I'impegno per l'unita, per
la pace.

Si potrebbe dire anche cosi: essere
fermento nella storia significa combat-
tere la sclerosi dei modelli, reinventan-
do le nuove risposte alle esigenze di
fondo.

Sotto questa angolatura si pud legge-
re il “fatto” Concordato.

Esso é la punta dell’iceberg di un re-
gime di cristianita. I Concordati, cadu-
ta 'era medievale, vorrebbero rafforza-
re almeno l'acquisito da parte della chie-
sa attraverso una pattuizione. Il Conci-
lio prevede ancora la possibilita di Con-
cordati (dichiarazione sulla Liberta Re-
ligiosa), ma come ipotesi quasi di “in-
fermita” laddove non si & ancora giunti
a maturita. Se I'ltalia e la Santa Sede
non riescono a superare il Concordato
significa che danno un giudizio di imma-
turita, sia sulla chiesa, che sulla socie-
ta. Esso giova a chi si sente ancora de-
bole.

Il principio di maturita di tutti é pre-
sente non solo nella Gaudium et Spes,
ma il testo a riguardo pili decisivo (ed
¢ significativo che Lefévre citi solo quel
testo) e la dichiarazione sulla liberta re-
ligiosa. In esso si afferma che a “priori”
tutti sono maturi, ma che la maggioran-
za é minorenne. Ognuno ha il diritto, in
una societa civile e nella chiesa, di pas-
sare per la via della propria coscienza,
della propria liberta. Quel testo, venu-
to alla luce dopo secoli di supposta im-
maturita dei laici, é stato il pili vivace-
mente dibattuto in tutte e quattro le ses-
sioni del Concilio, e rimandato fino al-
'ultimo.

Se il Concilio comprende che in par-
ticolari situazioni (per es. L’America La-
tina) in cui occorre fare opera di sup-
plenza é opportuno che i credenti si coin-
volgano in prima persona, tuttavia pro-
pone un modello ideale di chiesa da per-
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seguire: una chiesa libera per liberi, ca-
pace di dare spazio alle coscienze e alle
vie della liberta al suo interno, e anche
alle coscienze di chi sta fuori della chie-
sa stessa. Da questo punto di vista é uti-
le ricordare il Cap. Il della Lumen Gen-
tium dove, alla fine del n. 13, si dice che
la chiesa pil che decidersi per chi sta
dentro e chi sta fuori, creando punti o
discriminando, deve accettare i gradi di
partecipazione, di apparossimazione. Si
pensa ad una comunita basata su una
concezione pili di relazione che di appar-
tenenza, con compagni di viaggio. La
chiesa é posta nella storia per legare di-
namicamente Cristo e il mondo, e la sua
vera natura é quella di “pellegrinante”
tra i popoli.

2) 11 Vaticano II,
un Concilio “Pastorale”

A volte si dice che il Concilio Vatica-
no Il ha avuto il limite di non essere
“dogmatico” come altri Concili, ma bi-
sogna superare 'idea che il dato pasto-
rale sia di poca importanza.

I Padri Conciliari avevano capito co-
me dogmatizzare é fondamentalmente
un atto di infermita nella chiesa. L’aver
bisogno di puntualizzare dei momenti di
assoluta certezza in mezzo alla confusio-
ne, sta ad indicare che si fa fatica a re-
stare, a camminare nella storia.

Si pu6 anzi affermare che tutti i pre-
cedenti Concili hanno avuto bisogno di
dogmatizzare, solo perché avevano pau-
ra dell’errore, e che, inseguendo l'erro-
re, hanno cercato di trattenere il cam-
mino della chiesa indicando alcuni punti
di riferimento. Il Vaticano II, e questa é
la vera svolta pastorale, ha compreso
che il vero problema non é ritenere che
la storia, come tale, é solo un marasma,
un rischio, per cui occorrono delle
“stelle-guida”, ma lo sforzarsi di com-
prendere che ogni generazione e ogni
cultura hanno diritto di rifare il cammi-
no, di ricominciare da capo.

La pastorale non é pertanto da inten-
dersi come una ricetta di adattamento
alle mutate situazioni, ma come una ri-

presa, vissuta, di tutta la realta cristia-
na. Il Vaticano Il non ha inseguito erro-
ri, ma ha fatto ripensare che tutto il dog-
ma, cioé tutta la realta di fede e di strut-
tura, deve essere sempre ripensato den-
tro ad ogni cultura e non quindi nel sen-
so di apporvi delle piccole borchie per
renderlo pit lucente.

Da questo punto di vista si tratta di
rendere il cristianesimo un messaggio
sempre aderente ad ogni popolo. Non si
tratta di rilanciare pretese di nuova cri-
stianita. Perché se la cristianita aveva
un concetto sano (la fede come tale de-
ve incarnarsi, entrare dentro I'anima di
ogni popolo), ad un certo punto ha sve-
lato il suo volto di artificialita quando ha
fatto credere, nel Medioevo, che I'impe-
ro corrispondesse all'incarnazione.

La frantumazione dell'impero in stati
ha mostrato che esistono molte cultu-
re, che ogni popolo é un soggetto “sui
generis”, capace di assumere il cristia-
nesimo e di incarnarlo con il proprio
genio.

Il problema odierno non consiste nel
passare da cristianesimo a cristianita,
ma di inculturare la fede perfino in ogni
minoranza etnica. L’esigenza nascosta
nel regime di cristianita sta nella neces-
sita dell’incarnazione.

Ogni soggetto storico, ogni soggetto
che possiede una sua identita, ha dirit-
to a compiere questa operazione, che
per essere vera non pud venire solo dal-
I’alto, supposta da alcuni.

Oggi siamo chiamati dallo Spirito del
Signore, tutti, come popolo di Dio, a
correre il rischio di coniugare la fede in
Cristo con la cultura nella quale siamo
immersi. .

Oggi dopo secoli di democrazia che
obbliga tutti a partire dal basso e non
dall’alto, la chiesa avendo la “simpatia”,
la “sintonia” piti profonda con le sogget-
tivita, é chiamata a far crescere le co-
scienze etiche, laddove si producono i
valori. Perché quanto piti lo stato diven-
ta struttura di mezzi, e non di valori, re-
sta scoperto il mondo della creazione di
valori.

Di fronte alle forme di potere del mon-
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do l'unica liberta che rimane alle co-
scienze dei singoli é di controllare e di
avere diritti. Cio sia fatto in nome di va-
lori, che sono gli assoluti.

Non c’é dubbio che accanto alla riaf-
fermazione del valore della coscienza dei
singoli é necessario riscoprire I'esigen-
za del camminare insieme, dell’unita,
della pace. Predicando solo la liberta di
coscienza si incita all'individualismo, al-
lanarchismo, con la conseguenza che
vince sempre il pit forte. Da questo pun-
to di vista é forse giunto il momento in
cui la chiesa parli meno di Dio, ma pit

di liberta, di giustizia, di unita, perché
anche qui c¢’é Dio.

Il vero verbo della paternita di Dio &
la fratellanza, per non ridurre a chiac-
chiere la paternita. :

Dove decido di Dio? Quando decido
dell'uomo.

Dove decido del Dio di tutti? Quando
decido del superamento delle discrimi-
nazioni. Allora il dogma della fraterni-
ta é l'altra faccia del dogma della pater-
nita di Dio.

Luigi Sartori




In questo contributo lo storico Giovanni Miccoli ripercorre la ge-
nesi e la continuita dell'idea di “cristianita” nelle sue nuove figure

storiche.

La crisi di tale modello deve portare ad una rivisitazione della sto-
ria del cristianesimo in cui il rapporto tra evangelo e storia é stato
spesso tradotto in “estraneita” o superiorita delle chiese rispetto al

mondo moderno.

L’idea di Cristianita
nella storia del Cristianesimo

”

“Christianitas”, “respublica christia-
na” e poi via via cristianita, chrétienté,
Christenheit, christianity, Civilta cristia-
na, ecc. ecc.: la lunga presenza della
stessa parola, e di formule e concetti che
ad essa si richiamano, in aree linguisti-
che diverse non esprime soltanto la dif-
fusa consapevolezza di far parte di una
comunita di fede che vive organizzata
nel tempo e nello spazio, ma attesta an-
che la continuita e la durata di un mo-
do di pensare e di percepire il modo di
porsi dell’annuncio cristiano — e della
Chiesa che lo assume e lo tramanda —,
rispetto alla societa e alla storia.

E un modo di pensare e di percepire
tale modo di porsi che si forma lenta-
mente, nei lunghi secoli dell’eta tardo-
antica e alto medievale. Esso é frutto di
una teologia politica, ma anche di un’ec-
clesiologia, di un’antropologia, di una vi-
sione del mondo e della storia, di una
concezione e di una prassi della vita re-
ligiosa individuale e collettiva, di espe-
rienze organizzative ed istituzionali, cia-
scuna con la sua storia, i suoi percorsi,
i suoi scarti, e tutte profondamente in-
trecciate ai bisogni, alle richieste, alle
vicende della pilti ampia e complessiva
storia delle societa umane.

Nulla di statico dunque, né di mera-
mente endogeno — di esclusivo cioé al-
l'esperienza e alla memoria della Chie-
sa — nella formazione e nel successivo
sviluppo del concetto di cristianita: é una

constatazione che non deve impedire
tuttavia di vedere come tale concetto,
una volta pienamente formato, comporti
la presenza di alcune componenti per dir
cosi stabili, vorrei dire costitutive e per-
manenti di esso.

Le componenti stabili del concetto
di cristianita

Vi e in esso 'idea — é I'aspetto, direi,
pit immediatamente evocato — che le
istituzioni ed i poteri, come le regole e
i ritmi della vita associata, e percio il
pensare e il vivere di tutti, devono fon-
darsi sulla fede e la morale cristiane,
modellando cosi l'intera societa in ter-
mini che siano proiezione e anticipazio-
ne nel tempo storico di quel’armonica
unitaria compagine che sara la comu-
nita dei fedeli della Gerusalemme cele-
ste. Il riconoscimento della legittimita
dell’uso della coercizione e della forza in
materia di fede e di costumi ha qui le sue
radici.

E un’idea che sussiste ed opera varia-
mente in tutta I'area europea di cultura
cristiana, nell’Occidente di obbedienza
romana come nell’'Oriente ortodosso, e
che persiste almeno per un certo perio-
do anche dopo la rottura dell’'unita ne-
gli stessi paesi guadagnati alla riforma
protestante: credo sia superfluo ricorda-
re 'estrema consequenziarieta e il rigo-
re con cui la Ginevra di Calvino si pre-
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tendeva “cristianita”. Tale comune e
persistente volonta non contraddice, na-
turalmente, gli esiti talvolta straordina-
riamente vari e diversi cui essa dava luo-
go, per la varieta delle condizioni cultu-
rali, istituzionali, politiche e sociali in cui
si trovava ad agire, ma anche perché di-
verso era il modo di intendere e di ap-
plicare quella fede e quella morale, di-
versa, vorrei dire, al di la delle espres-
sioni e delle formule, era la sostanza
profonda ed operante di quella fede.

Ma vi é in quel concetto anche un’al-
tra componente, altrettanto decisiva e
fondamentale, I'idea cioé che vi é un’au-
torita, un potere, che deve dettare le
norme per cui 'organizzazione della vi-
ta associata puo dirsi cristiana, compe-
tente a indicarne e a giudicarne 'attua-
zione, e percio capace di guidare la so-
cietd in termini e per strade corrispon-
denti a tale suo dover essere. Una ten-
denza profondamente e tenacemente ie-
rocratica é implicita nel concetto stes-
so di cristianita, perché, dal momento
che si riconosceva al sacerdozio una
competenza primaria e sempre piu
esclusiva in tema di fede e di morale,
non si poteva non riconoscere ad esso
il diritto e il dovere di giudicare dei cri-
teri e delle norme che dovevano assicu-
rarne la presenza e I'attuazione nella vita
degli uomini. E una tendenza che fin dal-
I'eta tardo-antica, nei decenni successi-
vi alla pace costantiniana, orienta e con-
diziona profondamente le relazioni tra
sacerdozio e regno, una tendenza che in
Occidente trovo lentamente la sua per-
sonificazione e traduzione nella figura e
nei poteri del pontefice romano. Non vi
é cristianita senza un moderatore supre-
mo, né vi é cristianita senza una gerar-
chia sacerdotale che l'orienti, la disci-
plini e l'ispiri.

Non é un caso che nei paesi in cui si
affermo vittoriosamente la riforma lute-
rana, negatrice delle competenze esclu-
sive di magistero del sacerdozio, I'idea
e la prassi di cristianita abbia potuto per-
sistere per un certo tempo solo facendo
del potere del principe e delle magistra-
ture pubbliche il detentore e I'erede dei

doveri e delle competenze politiche del
sacerdozio, per scolorirsi poi irrimedia-
bilmente e lasciare il posto alla ricerca
di altre forme di presenza e di animazio-
ne cristiana della storia: cristianita, in
questo nuovo contesto, perde progres-
sivamente la sua complessa pregnanza,
evocando ormai soltanto una comunan-
za di radici e di fede.

Nei paesi rimasti cattolici il processo
fu diverso. Il lento asservimento cui le
monarchie assolute costrinsero la Chie-
sa non nego in linea di principio i criteri
fondanti un regime di cristianita, ma li
piego ai propri fini. Colpendole a mor-
te, la rivoluzione non poteva non colpi-
re anche un pilastro fondamentale del
loro potere, non poteva non mettere an-
che radicalmente in discussione i prin-
cipi, le istituzioni, le norme sui quali es-
se si fondavano. Rivoluzione, agli occhi
delle gerarchie ecclesiastiche e dei fe-
deli cattolici, divenne cosi sempre pit
unanimemente sinonimo di scristianiz-
zazione: e per l'idea di cristianita si apri
una nuova storia.

L’evoluzione dell'idea di cristianita
nell’epoca moderna
e contemporanea

Sulle realta dei secoli lontani si so-
vrappose lentamente, ad opera della
teologia ultramontana e della cultura in-
transigente, il mito di esse, un’immagi-
ne compatta e senza smagliature di so-
cieta cristiana, che, prima della grande
lacerazione aperta da Lutero, viveva
eroica, felice e indivisa sotto la supre-
ma autoritd moderatrice del papa. Al
quadro cupo e desolato che la cultura
illuministica aveva costruito del Medioe-
vo furono contrapposti i secoli delle cat-
tedrali e della cavalleria, del papato ar-
bitro e costruttore del’Europa grazie al-
la sua sola forza religiosa e morale, di
una societa insomma saggiamente equi-
librata e disposta nei suoi istituti e nei
suoi ritmi di vita, cosciente dei diritti de-
gli uomini come di quelli di Dio. Dive-
nendo un’idea forza la cristianita costi-
tui il modello di salvezza da presentare
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alla societa del proprio tempo, che il
pensiero e le ideologie moderne aveva-
no avviato verso una rovinosa strada di
catastrofi e di perdizione.

L’elaborazione di una dottrina socia-
le cattolica rappresento la traduzione
operativa di tale modello, offri la piat-
taforma ideologica sulla quale ricostrui-
re, nelle nuove realta e di fronte ai nuo-
vi bisogni, uno schema di societa in gra-
do di riproporre i criteri fondamentali
che avevano permesso quella straordi-
naria e ormai lontana esperienza. I par-
titi e i movimenti cattolici che nacque-
ro nel corso dell’Ottocento ne furono il
braccio armato, incaricato di supplire i
poteri pubblici scristianizzati, difenden-
do la Chiesa e battendosi per ridare al-
la societa istituti e norme corrispondenti
alla fede e alla morale insegnate dal suo
magistero.

Nell’attesa di tale restaurazione i cat-
tolici furono chiamati dalla gerarchia ad
attrezzarsi autonomamente in contrap-
posizione alle istituzioni e alle forme di
vita organizzata prodotte dalla societa
secolarizzata. “Mondo cattolico” puo an-
che apparire un’espressione vaga e ge-
nerica, ma esprime in realta, e traduce
in una formula, questa esigenza e que-
sta linea di condotta. Le associazioni, i
sindacati, le scuole, gli ospedali, le ban-
che, i giornali, le case editrici, ecc. ecc.,
sorti via via fregiandosi dell’aggettivo
“cattolico”, costituiscono la realizzazio-
ne capillare di una societa a parte, pre-
figurazione e preannuncio di ci6 che tut-
ta la societa avrebbe dovuto essere in fu-
turo. La dottrina della Chiesa come “so-
cieta perfetta” proposta dal Concilio Va-
ticano I non intende riaffermare soltan-
to la sua natura di societa originaria, au-
tonoma da qualsivoglia potere storico,
ma mira insieme a confermare solenne-
mente la realta di una vita civile che ha
in essa, ed in essa soltanto, la sua at-
tuazione piena e il suo modello.

Tutta la storia religiosa ed ecclesia-
stica dell’Ottocento e della prima meta
del Novecento é dominata da tale pro-
spettiva, le crisi e le difficolta, le vitto-
rie come le sconfitte che I'attraversano,

rappresentano gli incidenti di percorso
e le tappe del tenace impegno per la sua
realizzazione.

Pili tormentata e rovinosa e tragica,
pit coperta di rovine e di sangue appa-
riva la storia della societa secolarizza-
ta, e piti la Chiesa sembrava ritenere di
poter trovare in tali vicende la ragione
e la giustificazione di una restaurazione
che laricollocasse maestra e guida del-
I'umanita. La ribellione luterana aveva
staccato una parte della societa dal ma-
gistero della Chiesa: in una tragica se-
quela quella prima frattura aveva aper-
to la strada a tutti gli errori e ai disastri
dell’epoca moderna. Sono un’analisi e
un giudizio costantemente presenti nel-
la cultura ecclesiastica dell’Ottocento e
del Novecento, che individuano nella
malvagita, nella corruzione, nella ceci-
ta altrui gli agenti primari di un intero
processo storico sottratto alla sua gui-
da. L’idea di una storia cui la Chiesa é
estranea, di cui non é né si sente respon-
sabile, penetra profondamente nella ge-
rarchia, nel clero, nel laicato cattolici.

“Le angustie del presente sono un’a-
pologia del cristianesimo, che non po-
trebbe essere pili impressionante. Dal
gigantesco vortice di errori e di movi-
menti anticristiani sono maturati frutti
tanto amari da costituire una condan-
na la cui efficacia supera ogni confuta-
zione teorica”.

Sono parole di Pio XII, che riprendo-
no e adattano alle nuove circostanze
constatazioni e giudizi che gia erano sta-
ti dei suoi predecessori. Figurano nella
sua prima enciclica, del dicembre 1939,
quando la II guerra mondiale, scoppia-
ta da pochi mesi, era ancora ben lonta-
na dall’aver mostrato tutti i suoi orrori.
E tale constatazione e tale giudizio egli
continuera a ripetere anche negli anni
successivi, indicando nel ritorno al ma-
gistero della Chiesa da parte dell'uma-
nita la sua unica strada di salvezza.

La crisi del modello di cristianita

Sta qui, mi pare, in tale ribadita pro-
posta come nel sistema mentale che la
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sorregge, la radice prima, pili profonda
ed intima, della radicale perdita di cre-
dibilita e della crisi patite dal modello
di cristianita e dalla prospettiva di re-
staurazione cristiana negli anni cinquan-
ta e sessanta.

Non intendo sottovalutare, sia chia-
ro, la parte che vi hanno avuto i sem-
pre piil accentuati processi di secolariz-
zazione, 'emergere e l'affermarsi dell’es-
senzialita di valori come la liberta di co-
scienza e la dignita della persona, scar-
samente considerati per non dire concul-
cati all'interno di quel modello, la cre-
scente consapevolezza dell'improponibi-
lita e dell’anacronismo di certe richie-
ste e di certe pretese, l'impossibilita stes-
sa di parlare ancora in quei termini ad
una societa a dimensioni planetarie,
drammaticamente frammentata e divi-
sa e inevitabilmente pluralista. Ma ac-
canto e al di la di tutto cio vi € appunto
anche qualcosa d’altro, una domanda e
un dubbio radicali, che riguardano la ve-
rita e la legittimita dei presupposti su cui
quelle analisi e quei giudizi, e percio la
proposta stessa di una restaurazione del-
la cristianita, erano fondati; che riguar-
davano l'idea stessa di una estraneita,
di una irresponsabilita della Chiesa nella
storia dell'umanita cosi come si era svol-
ta e si stava svolgendo nell’eta moder-
na e contemporanea; che mettevano in
discussione la sua pretesa di avere es-
sa, nel passato come nel presente, nel-
la sua tradizione di magistero e per 'au-
torita del magistero, la garanzia di rispo-
ste adeguate alla costruzione di una so-
cieta pili umana e piu giusta.

In tali domande, nel farsi strada di
meno trionfalistiche consapevolezze,
stanno le premesse di una rivisitazione
di tutta la storia della cristianita prima
e del suo mito poi: una rivisitazione che
non sia né apologetica né denigratoria,
ma che sappia finalmente domandarsi
cio che quella realta e quel modello han-
no rappresentato nel percorso cosi tor-
mentato e difficile, cosi tortuoso e poco
rettilineo, della storia umana. Credo sia
un passaggio obbligato per poter pro-
spettare e garantire realmente un diver-

so rapporto, un diverso modo di porsi
della Chiesa rispetto alla societa. Ma
credo anche che I'ambito di tale rivisi-
tazione non riguardi solo la Chiesa o le
Chiese: perché della cristianita e del suo
modello, per adesione o per rifiuto, &
stata profondamente e durevolmente se-
gnata una parte non piccola della sto-
ria dell’'umanita nell’'ultimo millenio.

Giovanni Miccoli




Riportiamo nel seguito un “dialogo” tra Mario Cantilena (nostro
collaboratore) e Sergio Quinzio (noto saggista), dialogo da cui emer-
gono con molta chiarezza alcuni nodi di fondo del dibattito al centro
di questo numero di “Esodo”: quale giudizio dare della “fine della
cristianita”, se é possibile un cristianesimo senza “cristianita”, co-
me declinare il rapporto tra identita e verita cristiana e tolleranza,
quale continuita sia possibile per le chiese come luogo di salvezza.

Secondo Quinzio, solo mantenendosi in un orizzonte “apocalitti-
co”, cioé di non coincidenza tra annuncio evangelico e realizzazione
storica, si puo garantire la paradossalita dell’evento di Cristo come

speranza per I'uomo.

“Fine della Cristianita”
e annuncio evangelico:
rischio o liberazione?

Cantilena - Che la cristianita sia fi-
nita, é dato generalmente per scontato.
Viviamo in un’epoca in cui non si cerca
piti di fondare le istituzioni e i poteri sulla
fede e la morale cristiana, e si si vuole
indicare una data convenzionale in cui
la Chiesa ha preso coscienza di questo,
si puo indicare il Concilio. Per la Chie-
sa italiana ci si potra riferire al 1974, da-
ta dellintroduzione del divorzio nella
legge civile, come occasione in cui l'e-
piscopato (in molti casi con stupore) ha
dovuto prendere atto che Chiesa e so-
cieta non erano la stessa cosa.

lo vorrei chiederti innanzitutto se og-
gi, a livello di coscienza ecclesiale dif-
fusa, la “fine della cristianita” si possa
dare come un fatto acquisito. Infatti a
mio parere tale certezza non é giustifi-
cata, e questa, come del resto le altre
acquisizioni principali del Concilio, sten-
tano a “passare” nella coscienza e nella
prassi dei cattolici.

Quinzio - Mi pare che il problema si
ponga piti che altro con I'attuale ponti-
ficato...

Cantilena - A mio parere questo pon-
tificato funge, piti che altro, da cataliz-
zatore. Sta cioé facendo venire alla lu-
ce apertamente una non-accettazione

del Concilio che é diffusa. Non ci sono
solo i “pugiles fidei” di CL, con le loro
proposte sfrontatamente integraliste (si
pensi solo a quella di raggruppare nelle
scuole gli allievi in classi distinte per
orientamento ideologico: cattolici, mar-
xisti, ec.): se i ciellini sono cosi baldan-
zosi é perché sanno di interpretare una
domanda implicita in grande masse di
cattolici.

Quinzio - In fondo dietro a questo c’e
il fenomeno che si suole chiamare del
ritorno del sacro: la societa contempo-
ranea é caratterizzata da queste nostal-
gie, del sacro, del mistero, dei ritorni...

Cantilena - lo parlavo non tanto del-
la societa in genere, ma della Chiesa.

Quinzio - Non credo che si cia, da
questo punto di vista, una grande auto-
nomia dei credenti, che rispecchiano la
sensibilita corrente. Abbiamo a che fa-
re con un fenomeno generale nella no-
stra cultura, la crisi delle ideologie, la
crisi delle certezze moderne. Se la cri-
stianita tendeva a scomparire di fatto
nella storia, era perché c’era I'avanza-
mento di un mondo in cui tutto era opi-
nione, tutto era ideologia; le delusioni
causate dalla fine di questo mondo ripor-
tano istintivamente alla nostalgia di un

ESODO 18




mondo diverso. Ma questo riguarda tut-
ti, credenti e non credenti, perché é un
atteggiamento di fondo del nostro tem-
po. I libro di Giovanni Filoramo (Reli-
gione e ragione fra Ottocento e Nove-
cento) ha mostrato come la fine dell’'800
sia una sorta di spartiacque fra una cul-
tura che, sia pure con eccezioni (come
Schleiermacher), cercava di spiegare
tutto cid che era “religione” in termini
di ragione umana, spesso con forme di
ingenuo riduttivismo, e una cultura ca-
ratterizzata da un nuovo interesse per la
religione, che quasi ha fagocitato la ra-
gione: si pensi a intellettuali come Ot-
to, Van der Leeuw, Jung, Wach, Eliade
ecc., 0, per venire ai nostri giorni, a fe-
‘nomeni come il ritorno del mistico (Cac-
ciari) o il ritorno del mito (Pareyson, Gi-
vone: il filosofo che deve diventare un er-
meneuta del mito).

Cantilena - Indubbiamente esiste
questo fenomeno culturale macroscopi-
co, che investe tutto I'occidente, e all’in-
terno del quale si trova anche la Chie-
sa, che vi reagisce con linguaggio pro-
prio, accentuando ad esempio la figura
dell’autorita ecc. Ma parlavo specifica-
mente della pretesa dei credenti di vivere
in una societa modellata sui loro valo-
ri; se questa é esplicita in CL, io temo
pero che sia implicita in molti altri. Non
é che i cristiani dopo il Concilio abbia-
no preso sul serio la vocazione evange-
lica a vivere nel mondo come agnelli in
mezzo ai lupi; per loro, la situazione na-
turale é quella in cui é possibile, non di-
co far coincidere, ma almeno sovrappor-
re senza troppe difficolta Chiesa e socie-
ta civile.

Quinzio - Da un lato, esiste una iner-
zia storica naturale, per cui il Concilio,
che é stato un fatto di vertice, non si e
immediatamente calato nella base. D’al-
tro lato, é probabile che la spinta del
Concilio sarebbe andata avanti, con un
pontificato diverso da quello che abbia-
mo ormai da nove anni.

Cantilena - Tu quindi confermeresti
cio che hai scritto qualche anno fa (La
speranza nell'apocalisse, p. 127) che ba-
steranno pochi anni per far scomparire

le ultime sopravvivenze preconciliari?

Quinzio - Sostanzialmente si. Del re-
sto chi oggi potrebbe recedere rispetto
ai contenuti di un documento come quel-
lo sulla liberta di coscienza? Contro cui
fu pure comprensibile la reazione di Le-
febvre! In fondo, la liberta di coscienza
¢ solennemente condannata e ricondan-
nata: si va da S. Pier Damiani (“guar-
dati dal letamaio della tua coscienza”)
a tutta la tradizione ascetica, e si arriva
ai documenti pontifici del secolo scorso
(Gregorio XVI, Pio IX!). Nonostante
questo, non credo che oggi nessun “cat-
tolico medio” neghi positivamente la li-
berta di coscienza.

Cantilena — Jo non saprei dire d’al-
tra parte quanti cattolici, quanti preti
l'abbiano veramente accettata fino in
fondo. Del resto, il problema non é Le-
fébvre, quanto cio che Baget Bozzo ha
chiamato il “Lefébvre interiore”. Quan-
do un uomo dalla responsabilita e dalla
fine cultura teologica di Ratzinger non
esita a dare sfogo a quelli che chiame-
rei pitl che altro accessi umorali non so-
lo attaccando con vera acidita polemi-
ca i teologi o il mondo contemporaneo,
ma rileggendo le affermazioni del Con-
cilio a misura della propria Weltan-
schauung, (visione del mondo), vuol di-
re che pué permetterselo, perché non
solo il vertice, ma la base della Chiesa
é pronta a recepire questo, ha voglia di
recepire questo. Del resto, l'intervista
con Messori é stata un vero successo
editoriale...

Quinzio - Pare che Messori in un re-
cente articolo, che per6 non ho letto, ab-
bia scritto praticamete che l'avvenire
della Chiesa é Lefévre!

Cantilena - Non mi stupisce granché:
¢ almeno dal libro sulla morte che Mes-
sori va civettando con la restaurazione.
Mi chiederei piuttosto se una Chiesa puo
veramente vivere senza una cristianita.

Quinzio - Il che equivale pit 0 meno
a chiederci se & possibile vivere una fe-
de totalmente esposta al rischio. Di fat-
to, e vero che della cristianita si ha no-
stalgia. Ma si ha nostalgia solo di cio
che non puo ritornare, come dell'infan-
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zia, della giovinezza. La gente sente che
non si puod tornare indietro. Ma é incer-
ta, ed é comprensibile. Del resto, io non
sono affatto dell’opinione che certe af-
fermazioni del Concilio Vaticano Il rap-
presentino necessariamente degli avan-
zamenti, nella coerenza della fede.

Cantilena - Che intendi dire?

Quinzio - Oggi, per un verso, sentia-
mo come inaccettabile I'affermazione in-
transigente di chi dice “io ho la verita”
e pretende di imporla a tutti, come av-
veniva all’epoca delle tanto lodate con-
versioni dei Russi, dei Lituani o dei Po-
lacchi (che perd allora non facevano
nessuno scandalo: nulla vale come la ve-
rita, é la stessa logica che presiede in
fondo al battesimo dei bambini). Dall’al-
tra parte, ci stiamo rendendo conto tut-
ti quanti, piti o meno, dell'impossibilita
di vivere una fede quando la tolleranza
si spinge fino al punto di ritenere equi-
valenti tutte le fedi. Sembra che il papa
ad Assisi abbia detto che le esigenze del-
la pace universale superano i diritti del-
le religioni positive. Questo aprire le por-
te alle altre religioni non ha effettiva-
mente precedenti; anche qui, dal suo
punto di vista, Lefébvre non ha tutti i
torti.

Cantilena - Di incoerenza rispetto al-
le affermazioni precedenti, la storia (e
anche la dottrina!) della Chiesa sono
molto pitl ricche di quanto si ammetta.
Basti pensare a cio che dice il Concilio
di Firenze sull'impossibilita della salvez-
za per i non battezzati! Secondo me, pitl
che gli arzigogoli di certi teologi, an-
drebbe chiesto alla Chiesa quell’atto di
coraggio, cosi semplice e cosi evange-
lico, di dire: “non avevamo capito, ab-
biamo sbagliato”.

Quinzio - Beh, sai, quando dici que-
sto apri una via pericolosissima...

Cantilena - Vuoi dire “chi dice che
non sbagli adesso?” D’altra parte non
vedo altra via di uscita. Non cerchiamo
sempre le garanzie di non sbagliare, ma
con quale diritto?

Quinzio - Non che io perd non veda
'enorme, I'inaccettabile violenza dello
stabilire “io ho la verita; I'altro non ce

I'ha e si danni”, tanto pili quando l'es-
sere cristiani dipende per lo piu dall’es-
sere nati in un paese cristiano.

Cantilena - Quest’ultima non mi pa-
re comunque una difficolta: come Dio,
incarnandosi, ha scelto un tempo e un
luogo particolari, cosi si é scelto uno
strumento storico particolare perché la
Sua parola circolasse. Cio che é inac-
cettabile é il considerare la Chiesa Iuo-
go esclusivo di salvezza. La parola di
Dio é per tutti i popoli.

Quinzio - Cosi pero si introduce, piu
0 meno surrettiziamente, I'idea di un’e-
quivalenza sostanziale di tutte le religio-
ni: il che si scosta enormemente da tut-
to il dato biblico.

Cantilena - Se si dovesse sintetizza-
re il dato biblico, ne risulterebbe forse:
“tu, Israele, sei il popolo che ho fatto
mio per fare miei tutti gli altri popoli”.

Quinzio - Ma nel postulato che rico-
noscano 'unico Dio, non come portatori
delle loro religioni.

Cantilena - In fondo, I'unico Dio non
esiste nemmeno all'interno della stessa
famiglia di credenti: ognuno lo pensa di-
versamente dall’altro...

Quinzio - Pensa pero a pagine come
Mt. 10, 5-6 (“Non andate fra gente stra-
niera...”). Ci sono pagine molto dure, su
questa esclusivita. Se noi strappiamo
dalla Bibbia le pagine che urtano violen-
temente la nostra sensibilita ci rimane
ben poco!

Cantilena - lo peré dico che la nostra
sensibilita é storicamente figlia del Van-
gelo!

Quinzio - Sono d’accordo: una figlia,
perd, non necessariamente cresciuta in
fedelta, in omogeneita al Vangelo. Ne
trae un’ispirazione: la filantropia, I'equi-
valenza sostanziale di tutti i credi, tro-
va, si, un’ispirazione li. Ma cio si deve
al fatto che del Vangelo si é preso sol-
tanto questo, 'amore del prossimo, che
oltretutto nell’orizzonte della tradizione
ebraica aveva il valore molto preciso di
unione all’interno della stessa fede (la
stessa radice di torah indica il “conver-
gere” verso un bersaglio). O il Vangelo
portava il Regno di Dio, I'irrompere di
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una realtd messianica, che illuminava
gli uomini, faceva conoscere la verita,
comungue discriminava, oppure... Pre-
dicare I'apertura aveva un senso a par-
tire da quella chiusura tribale: ma se poi
si va avanti per secoli con questa aper-
tura, si apre alla cultura greca, si apre
al mondo germanico, poi adesso si apre
al buddismo, alla fine... Questa é un’a-
pertura che continua ad aprirsi; non so
dove va a finire il Vangelo.

Cantilena - Ma non bisogna mica
mettere limiti alla Provvidenza!

Quinzio - lo dico francamente che,
mentre vedo tutte le aberrazioni delle
chiusure del passato, vedo anche i ri-
schi, che a me paiono enormi, delle
aperture del presente. Il rischio & quel-
lo di una “anticristicita”, per cui si pren-
dono dei dati cristiani, che si dissolvo-
no in una sensibilitd media, che é quel-
la dell’'uomo di oggi, nel presupposto
che la cultura moderna e contempora-
nea sostanzialmente trasmetta i valori
del Vangelo. Il postulato é sempre quello
di una storia in evoluzione.

Cantilena - I problemi sono ovvia-
mente molto superiori alla mia capaci-
ta anche solo di metterli a fuoco. Mi pa-
re comunque che dovremmo distingue-
re due questioni: 1) l'unicita del Cristo;
2) la continuita della Chiesa con sé stes-
sa. Per questo secondo problema, io non
ho dubbi sul fatto che la Chiesa pué con-
tinuare a essere sé stessa soltanto se
cambia: se non cresce, se non muta, non
é viva, é un fossile. Infatti, ben prima di
questo secolo, ha attraversato grandi
mutazioni, che hanno sempre posto in
questione la sua identita. Ora io non ne-
go che esista il problema di questa iden-
tita: “ma allora, siamo tutti cristiani?”
Mi domando peré se questo problema
va visto con la speranza del credente,
oppure col pessimismo dello scettico. O
credo che é lo Spirito Santo a guidare
la Chiesa: e allora guardo a tutto que-
sto con un ottimismo di fondo. Oppure
di questo non sono convinto, e allora
questi interrogativi mi sembrano senza
uscita.

Quinzio - Che lo Spirito Santo guidi

la Chiesa ¢ a sua volta problematico, se
si pensa a certi papi dei periodi oscuri...

Cantilena - Ma lo Spirito guida la
Chiesa nel suo insieme, non solo, come
mi si é insegnato nel catechismo, quan-
do si fa la cresima e quando si elegge
un papa.

Quinzio - A me pare comunque che
il modo attuale di pensare il cristianesi-
mo si discosti enormemente da quello
che ¢ il dato evangelico. Vorrei fare una
scelta di frasi del NT che sono per noi
semplicemente aberranti, come la para-
bola di Lc 19,12-27. Noi abbiamo fatto
un’enfatizzazione dell’amore del prossi-
mo; e cio a scapito di tutte le pagine in
cui si parla di giustizia. D’altra parte, io
sono il primo a trovare inaccettabile I'i-
dea di tradurre in legge i precetti evan-
gelici e di rinunciare alla tolleranza.

Cantilena - Saro eterodosso, ma a
me pare che il fatto che tu dica “sono
io il primo” é significativo. Se tu, se io,
se la coscienza comune dei credenti og-
gi parla cosi, questa é la voce dello Spi-
rito Santo, e per me questo conta alme-
no quanto le singole pagine del Vange-
lo scritto. I Vangeli furono scritti da uo-
mini ispirati da quello stesso Spirito che
oggi ispira la sensibilita diffusa della
Chiesa a leggerli cosi. In maniera, se
vuoi, selettiva o squilibrata come credo
sia storicamente inevitabile.

Quinzio - E pericoloso questo ragio-
namento, anche perché non tiene con-
to di tutte quelle immagini del NT che
parlano del tempo fra la prima e la se-
conda venuta di Cristo, tutte legate al-
Pidea di una cancrena che avanza, quel-
la della non-verita: 1,2 Gv, Gd, Ap ecc.

Cantilena - Jo vedrei queste immagini
come legate al primo costituirsi della
Chiesa istituzione, con le preoccupazioni
per il deperire del deposito della fede.
Quando ci si preoccupa di conservare le
cose, si diventa pessimisti, perché il
tempo inevitabilmente le fa deperire o
le cambia.

Quinzio - lo rispetto profondamente
la tua sensibilita, ma resto sempre in un
orizzonte apocalittico. Non si riesce a
realizzare il cristianesimo nella storia.
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Ci6 che realizzi storicamente, lo realiz-
zi sempre in maniera anticristica: o ri-
corri alla violenza (crociate, conversio-
ni forzate, ecc.); o allarghi indiscrimi-
natamente il tuo cristianesimo, fino ad
accogliervi tutto.

Cantilena - Ma io mi domando: sia-
mo poi veramente chiamati a realizza-
re il Cristianesimo nella storia? O sia-
mo chiamati a predicare il Vangelo, e
ad abbandonare a Dio la guida della sto-
ria? Che altro si preoccupava di fare S.
Francesco, oltre a girare il mondo can-
tando, e piangendo insieme, la sua fede
nel Vangelo?

Quinzio - In questo senso, hai ragio-
ne tu. Ma veniamo al discorso sull’uni-
cita del Cristo. Si ha un bel fare apertu-
re e accogliere tutti, se poi si pretende
che il Cristo & unico. Pensa ai problemi
che si pongono in terra di missione, a
livello di liturgia e di predicazione. Eu-
carestia con pane e vino anche per gli
eschimesi? Certo no, si risponde. Can-
to gregoriano anche in Africa? Certo no.
E che senso ha tradurre il simbolo ni-
ceno, contenente concetti come “spiri-
to”, “consustanziale” ecc. a popoli per
i quali saremmo costretti a ricorrere al
“mana”? Cosi, togli questo, togli quel-
lo, cosa resta? D’altra parte, sentirem-
mo come un’ingiustizia la proclamazio-
ne di chi dice “la verita é questa, pren-
dere o lasciare”. Eppure se parliamo di
unicita di Cristo, & sotanzialmente que-
sto che facciamo.

Cantilena - Noto in te una preoccu-
pazione “domenicana” per I'oggettivita
della fede, della verita, che appartiene
indubbiamente alla figura storica della
Chiesa d’occidente. L'unicita del Cristo
é per me l'unicita del Cristo rivelatore
dell’universalita dell’'amore di Dio per gli
uomini. Che poi tutti gli uomini capisca-
no o accettino questa rivelazione, non
modifica a mio parere il contenuto di
questa rivelazione.

Quinzio - E che la morte di Cristo ci
salvi? Si puo relativizzare anche questo?

Cantilena - Ma cio che conta, il por-
ro unum, € appunto questo, che questa
morte ci ha veramente salvati! E il fatto

di questa salvazione. Che poi la gente
creda o capisca questo... L’evento in sé
é incomprensibile, ma non per gli Eschi-
mesi o per gli Ottentotti, ma per noi og-
gi. Incomprensibile, e anche non annun-
ciabile, secondo me; agli ingenui tenta-
tivi, che ogni tanto, ad esempio, ciellini
o neocatecumenali conducono, di una
evangelizzazione “esplicita” (“ti annun-
cio che Gesii di Nazareth é morto e ri-
sorto”) segue fatalmente lo scetticismo
o l'indifferenza. O é un mito, o una sto-
ria vecchia. In ogni caso, non fa notizia,
non interessa nessuno. Cio che si pué
predicare é il significato del fatto annun-
ciato.

Secondo me, oggi non puo piti esser-
ci una cristianita. Ma la perdita della cri-
stianita é un fatto tragico, perché un mi-
nimo di riconoscimento oggettivo ci vuo-
le. Altrimenti 'uvomo moderno naufra-
ga, o sorridendo, alla Vattimo, o suici-
dandosi, o drogandosi, ma comunque
patendo la perdita della sicurezza, dei
punti di riferimento.

Quinzio - Forse il punto da cogliere
veramente & “qual é la sostanza del Van-
gelo”? Per me, lo dico con parole non
mie, é che 'uomo é la piti alta gloria di
Dio. E questo contenuto secondo me &
comunicabile anche a chi non ammet-
te importanza alla vicenda storica di Ge-
st di Nazareth.

Cantilena - Bisogna vedere se la so-
tanza del Vangelo é questa. Come mi fa-
ceva notare un amico, se in un Concilio
pregassimo ogni Padre di scrivere il suo
credo, avremmo tremila credi diversi.

Fu cosi fin dai primi secoli, quando le
varie Chiese avevano ciascuna il suo
simbolo.

Quinzio - Forse hai ragione. lo co-
munque risponderei cosi alla domanda
“qual & la sostanza del Vangelo”: la spe-
ranza della risurrezione dei morti, come
ha risposto Paolo piul e pit volte negli
Atti. lIo temo molto che la fede cristia-
na possa perdere la sua paradossalita
nei confronti della storia del mondo.
Abramo crede cio che é letteralmente in-
credibile. Usiamo quest’esigenza di pa-
radossalita almeno come correttivo!
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Fin dalle prime comunita cristiane il problema dello statuto dei
credenti nel mondo é stato vissuto tra due rischi contrapposti: la fu-
ga o il cedimento al mondo. Nelle testimonianze del Nuovo Testa-
mento coesistono sia indicazioni di netta separazione dai non-cristiani,
come nella comunita giovannea, sia esempi di comunita incarnate
nel mondo, come quelle di Paolo. Il riferimento biblico non ci esenta
dunque dal trovare una nostra risposta che assuma la parzialita del-
l'esperienza ecclesiale nella storia della salvezza.

La tradizione

neotestamentaria e il
problema della Cristianita

1. Il problema

Non si pud certo parlare propriamente
di cristianita a livello delle testimonian-
ze scritte delle origini cristiane. Per tut-
to il primo secolo, come anche durante
il secondo, la consistenza sociologica
delle comunita cristiane, presenti soltan-
to in ambito urbano, era minima: pic-
cole aggregazioni di credenti, all'incir-
ca di cinquanta o al massimo cento uni-
ta, prive di un luogo pubblico di riunio-
ne — si riunivano infatti nelle case pri-
vate di questo o di quel “fratello” bene-
stante — e di qualsiasi statuto di legitti-
mazione sociale o politica — questo a
differenza delle comunita giudaiche del-
la diaspora —, vivevano in seno a gran-
di popolazioni di centri urbani che po-
tevano raggiungere anche ora il mezzo
milione di abitanti, come per es. Corin-
to, e ora addirittura il milione di residen-
ti, come per es. Roma.

Ciononostante, non era per nulla as-
sente il problema suscitato dalla presen-
za del fenomeno della cristianita, cioé
di societa formate a propria immagine
e somiglianza dalla chiesa e spesso per-
sino dalla gerarchia clericale, almeno vi-
sto nei suoi termini essenziali di cedi-
mento allo spirito mondano e di infedel-
ta al vangelo e al suo radicalismo. Pen-
so che si possa cosi formulare: quale
collocazione nel mondo, vale a dire nella

societa del tempo, spetta di diritto e di
dovere al credente in Cristo e alle comu-
nita cristiane? E evidente che ogni per-
sona umana & un essere-al-mondo, ma
questa struttura fondamentale e inalie-
nabile come é vissuta autenticamente
dai membri delle chiese di Cristo?

Per chiarezza indicherd subito i due
poli contrapposti ed estremi in cui
I'essere-al-mondo si traduce in un pre-
ciso orientamento esistenziale: la fuga
di stampo spiritualistico e la mondaniz-
zazione piu alienante.

Il primo processo avviene la dove si
difende a spada tratta e con massimali-
smo la propria identita cristiana e la pro-
pria diversita: per essere autenticamente
se stessi, si ritiene necessaria una forte
distanza esistenziale dal mondo e dalla
societa. Nelle sue forme abnormi la co-
munita cristiana giunge a costituirsi set-
ta, chiusa in se stessa e agli altri, che
vive 'ambiente circostante come realta
minacciosa e sentina di ogni vizio. Al
contrario, I'esigenza spontanea d’inte-
grazione sociale, che spinge le minoran-
ze a uscire dal proprio ghetto e a fami-
liarizzare con gli altri, e soprattutto, dal
punto di vista teologico, la consapevo-
lezza della legge dell'incarnazione pos-
sono portare a forme degeneri di confor-
mismo nei confronti del mondo e di rin-
negamento della propria identita cri-
stiana.
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2. Indicazioni del Nuovo Testamento

a) E risaputa la formula in cui le co-
munita giovannee hanno espresso la lo-
ro soluzione: nel mondo ma non del
mondo. Sembrerebbe, a prima vista,
un’espressione felice, capace di evitare
Scilla senza sbattere contro Cariddi. Ma
a un’analisi pit attenta del IV vangelo
e delle lettere di Giovanni si ha la netta
sensazione di essere di fronte a chiese
di tendenza settaria, i cui membri mo-
strano un fortissimo senso d’identita, ri-
tenendosi i figli della luce in un mondo
visto e vissuto come aggregazione di
persone che odiano la Luce e quanti
hanno creduto in lei, pieno di menzogna
e figlio del menzognero per eccellenza.

A conferma si legga, per es., Gv
15,18-23: “Se il mondo vi odia, sappia-
te che prima di voi ha odiato me. Se fo-
ste del mondo, il mondo amerebbe cio
che ¢ suo; poiché invece non siete del
mondo, ma io vi ho scelti dal mondo,
per questo il mondo vi odia... Se hanno
perseguitato me, perseguiteranno anche
voi... Ma tutto questo vi faranno a cau-
sa del mio nome, perché non conosco-
no colui che mi ha mandato. Se non fos-
si venuto e non avessi parlato loro, non
avrebbero alcun peccato; ma ora non
hanno scusa per il loro peccato. Chi
odia me, odia anche il Padre mio”. Ma
anche Gv 17,9.11 a.14-16 sono versetti
assai significativi: “lo prego per loro;
non prego per il mondo, ma per coloro
che mi hai dato, perché sono tuoi... lo
non sono pill nel mondo; essi invece so-
no nel mondo, e io vengo a te... lo ho
dato loro la tua parola e il mondo li ha
odiati perché essi non sono del mondo,
come io non sono del mondo. Non chie-
do che tu li tolga dal mondo, ma che li
custodisca dal maligno. Essi non sono
del mondo, come io non sono del mon-
do”. Infine si valuti attentamente il giu-
dizio drastico di 1Gv 5,19: “Noi sappia-
mo che siamo da Dio, mentre tutto il
mondo giace sotto il potere del ma-
ligno”.

In questi scritti, in realta, prendono la
voce comunita cristiane in situazione di

emergenza esterna ed interiore: vivono
in ambiente ostile (= il mondo li odia);
¢ ormai consumata la separazione dal-
le comunita sinagogali in cui erano na-
te (cf. Gv 9,22;12, 42;16,2); altre comu-
nita cristiane le rifiutano e non intendo-
no intrattenere rapporti con esse (cf. 3Gv
9); hanno subito, durante la loro storia,
dolorose defezione di “fratelli” passati al-
Ialtro fronte (cf. 1Gv 3,18-19). Per que-
sto hanno finito per interpretare il co-
mandamento dell’amore, avuto da Cri-
sto, in senso restrittivo, cioé come amo-
re “fraterno”, vicendevole, e mai parla-
no di amore universale, di amore dei ne-
mici. Si tratta di piccoli gruppi di cre-
denti consapevoli di possedere la verita
(= larivelazione divina di Cristo), la ve-
rita intera, che si contrappongono a tutti
gli altri rimasti o affermatisi nella tene-
bra. Ecco che cosa scrive I'autore della
1Gv: “Ora voi avete l'unzione ricevuta
dal Santo e tutti avete la conoscenza.
Non vi ho scritto perché non conoscete
la verita, ma perché la conoscete e per-
ché nessuna menzogna viene dalla ve-
rita... E quanto a voi, 'unzione che avete
ricevuto da lui rimane in voi e non ave-
te bisogno che alcuno vi ammaestri”
(1Gv 2,20-21.27; cf. 2Gv 1-2). Il rifiuto
di tutti coloro che sono al di fuori delle
comunita giovannee & netto: “Se qual-
cuno viene a voi e non porta questo in-
segnamento, non ricevetelo in casa e
non salutatelo” (2Gv 10).

b) A questo esempio giovanneo di net-
ta separazione dal mondo, cioé dai non-
cristiani e addirittura dai cristiani di al-
tra confessione, e di sua condanna inap-
pellabile, il Nuovo Testamento contrap-
pone altri esempi di comunita incarna-
te nel mondo e che intendono vivere in
solidarieta con il mondo. Gia il senso
originale della parabola gesuana del
grano e della zizzania (Mt 13,24-30) sta
a indicare come per Gesti il fine della sua
missione di evangelista del regno di Dio
non ¢ quello di creare comunita di puri
ed eletti, separati dal male e dai loro fau-
tori esterni. La separazione ¢ rimanda-
ta al giorno del raccolto, immagine clas-
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sica del linguaggio biblico per indicare
la fine del mondo e il giudizio ultimo di
Dio. Allo stato attuale, nel tempo inter-
medio tra la predicazione di Gest e la
realizzazione piena della regalita libera-
trice di Dio, grano e zizzania coesisto-
no e concrescono in maniera inestrica-
bile; e si tratta di coesistenza non solo
di buoni e di cattivi, ma anche, e ancor
pit, di bene e di male in ogni “buono”.

Pili immediatamente ecclesiale ¢ la vi-
sione di Paolo che, scrivendo ai Corin-
zi, precisa un suo intervento previo, in-
terpretato dalla chiesa di Corinto come
se imponesse di troncare ogni rapporto
con i pagani: “Vi scrissi nella mia lette-
ra di non intrattenere alcun rapporto con
i debosciati. Ma non intendevo riferirmi
in generale ai debosciati di questo mon-
do, o agli avari e ai ladri, o agli idola-
tri, perché allora dovreste isolarvi dal
mondo. Vi scrissi piuttosto di non intrat-
tenere alcun rapporto con chi, pur por-
tando il nome di fratello, sia deboscia-
to, avaro, idolatra, calunniatore, ubria-
cone, ladro. Con una persona del gene-
re non dovrete neppure mangiare insie-
me” (1Cor 5,9-11). A giudizio dell’apo-
stolo la comunita cristiana, non meno
degli altri uomini, é impegnata in un
processo di continua separazione non
dal mondo, ma dal male, visto qui nelle
sue forme paradigmatiche di immorali-
ta (= porneia) e di ingiustizia (= adi-
kia). Si noti infatti che questi due termini
qualificano l'intera sezione di 1Cor 5-6.

Non solo, Paolo si dichiara d’accor-
do, in linea di principio, con quei creden-
ti in Corinto che, persuasi della nullita
degli déi pagani, valutavano la carne im-
molata nei sacrifici idolatrici e poi ven-
duta nelle macellerie pubbliche né piu
né meno alla stregua della carne “pro-
fana” e se ne cibavano liberamente. Anzi
non si facevano alcuno scrupolo di par-
tecipare ai pasti sacri consumati sulle
tombe dei defunti, perché li considera-
vano pure e semplici manifestazioni di
socialita, depotenziati di ogni valenza
propriamente religiosa (cf. 1Cor 8).

In breve, i cristiani sono e restano cit-
tadini al pari dei non-credenti.

Ma si deve subito aggiungere che lo
stesso Paolo non intende questa socia-
lizzazione come cedimento ai meccani-
smi del male presenti ed operanti nella
societa; nessun conformismo rinnegato-
re della propria identita cristiana. In
Rom 12,2 infatti egli esorta i cristiani di
Roma a un atteggiamento fondamentale
anticonformista: “E non siate conformi-
sti verso il mondo presente”. In concre-
to, esige dai credenti che applichino, nei
confronti del’ambiente, il criterio del di-
scernimento e della cernita (= dokima-
zein), come dice subito dopo nello stes-
so versetto di Rom 12,2: “Trasformate-
vi invece rinnovando la vostra mente per
poter discernere qual ¢ il volere di Dio,
cio che & buono, a lui gradito e perfetto”.

Nel mondo sono presenti valori e di-
svalori, diremmo noi oggi; I'apostolo
esorta a far propri i primi, “cid che é
buono, a lui gradito e perfetto”, rifiutan-
do i secondi con atteggiamento di anti-
conformismo. A conferma possiamo ci-
tare Fil 4,8: “Per il resto, fratelli, pren-
dete in considerazione tutto cio che c’é
di vero, nobile, giusto, puro, amabile,
lodevole, virtuoso e onorato”. Il rapporto
dei credenti con la societa in cui vivono
si concretizza dunque come accettazio-
ne di tutto cid che di buono e di vero es-
sa offre, non solo come critica e rifiuto
di tutto cid che di male e di falso in essa
si annida.

Di grandissima profondita teologica é
poi quanto Paolo afferma in Rom 8,18-
25. Citiamo il passo per intero: “Riten-
go infatti che le sofferenze del tempo
presente non sono paragonabili alla glo-
ria che deve disvelarsi in noi. Il mondo
creato (= he ktisis) infatti con impa-
ziente anelito ¢ in attesa del disvelamen-
to dei figli di Dio. Perché é stato posto
sotto il dominio della nullita... e questo
nella speranza che anch’esso, il mondo
creato, sara liberato dalla schiavitu del-
la corruzione per entrare nella liberta
gloriosa dei figli di Dio. Certo, come
sappiamo, finora il mondo creato geme
e soffre i dolori del parto. Non solo: an-
che noi che abbiamo la primizia dello
Spirito, a nostra volta gemiamo interior-
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mente nell’attesa della nostra adozione
filiale, del riscatto del nostro corpo. E
infatti all'insegna della speranza che sia-
mo stati salvati. Ora una speranza di cui
si veda I'attuazione non é piti speranza:
- chi mai spera cio che vede? Ma sperare
ci6 che non vediamo vuol dire attenderlo
con costanza”.

In modo esplicito I'apostolo qui pre-
cisa il rapporto esistente tra il noi dei
credenti e il mondo creato: I'uno e I'al-
tro sono di fatto protesi; coscientemen-
te 0 meno, verso la nascita dei cieli nuo-
vi e della terra nuova. Una comune ten-
sione dolorosa, che 'immagine tradizio-
nale dei dolori del parto esprime al me-
glio. Certo, i credenti conservano la lo-
ro specificita di figli di Dio, specificita
basata sulla fede e sul sacramento del
battesimo; ma di fronte al futoro ultimo
del regno di Dio, che concerne i destini
del mondo intero (= he ktisis), sono
perfettamente solidali con 'umanita in-
tera. Nessuna contrapposizione: creden-
ti e non credenti sono compagni di viag-
gio verso un identico traguardo finale fis-
sato dal progetto del Padre.

3. Da allora ad oggi

Le indicazioni che ci vengono dagli
scritti delle origini cristiane, come si &
visto, non si presentano uniformi. Sem-
plificando il quadro, si potrebbe dire che
alle comunita paoline aperte al mondo
si contrappongono le comunita giovan-
nee chiuse in se stesse. Qggi poi noi sia-
mo in situazione profondamente diver-
sa: il nostro rapporto con la societa si
qualifica come il risultato di una lunga
storia in cui la chiesa ha cercato in tutti
i modi di permeare I'ambiente dei suoi
principi religiosi e morali ma anche di
esercitarvi un potere clericale negatore
di ogni spazio di laicitd. Ma se questa
é la nostra eredita di credenti di un pae-
se cattolico, al presente lo schema del-
la societa cristiana, costruita a imma-
gine della chiesa, é entrato in profonda
crisi. Lo stato e la societa civile rivendi-
cano, a buon diritto, la propria autono-
mia dalla chiesa. Gli stessi credenti ri-

vendicano, sempre a buon diritto, ampi
spazi all'autonomia delle loro scelte con-
crete di vita.

Ecco dunque l'interrogativo nostro:
farsi ispirare dal modello giovanneo e vi-
vere settariamente come puri e diversi
in un mondo dominato dal male e de-
stinato alla rovina, oppure far proprio il
modello paolino e vivere solidaristica-
mente con tutti i compagni di viaggio
animati da una comune profonda e non
sempre chiara speranza di riscatto fina-
le? In altri termini, assumere il codice
della separatezza come chiave della pro-
pria esistenza cristiana, oppure quello
della solidarieta reale? In breve, vivere
come setta oppure come chiesa?

Sono consapevole che si tratta di
schematismi che non rendono piena-
mente giustizia alla complessita del rea-
le. Ma possono aiutarci a pensare, va-
lutare criticamente, fare scelte precise
di vita. I dati biblici non ci esentano dal
ricorso alla razionalita profana, capace
di interpretare la nostra collocazione nel
mondo alla luce, certamente, di gene-
rali riferimenti di fede ma anche con
I'aiuto indispensabile di concrete anali-
si della situazione in cui siamo immer-
si. Nessuna soluzione pratica dei creden-
ti e espressione di pura fede; con la luce
del vangelo non siamo in grado di illu-
minare appieno i problemi di oggi; ne-
cessita l'intervento di occhi razionali, ca-
paci di soppesare la concretezza della
condizione in cui viviamo. Il risultato &
un misto di motivazioni di fede e di ana-
lisi razionali, e come tale risulta parzia-
le, prowvisorio, riformabile.

Cosciente dell'inadeguatezza di que-
sto lungo discorso, voglio concludere
con I'espressione piti sintetica del credo
cristiano: “La Parola di Dio é diventata
(= egeneto all’aoristo, il tempo della
storia per eccellenza nella lingua greca)
carne”, cioé si ¢ mondanizzata. Non di-
versa é la stoffa della nostra esperienza
di credenti: carnale, mondana, storica.
Una carne che bandisce ogni spirituali-
smo di marca dualistica e separazioni-
stica; una carne che include la monda-
nizzazione, ma non il conformismo. L'u-
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scita dal regime di cristianita non signi-
fica “ipso facto” prendere la strada del-
le comunita giovannee, credo. A me
sembra preferibile la teologia paolina
che vede e vive il mondo come una don-
na che geme non nei dolori della mor-
te, bensi nelle doglie del parto. La co-
scienza lucida di questo processo crea-
tivo in atto nelle contraddizioni della sto-
ria e nella problematicita dell’esistenza
permette di esserci dentro come soggetti
attivi, responsabili e non privi di discer-
nimento critico e autocritico.

h;@f :‘A%

La comunita cristiana non € una to-
talita autonoma e autosufficiente. La
parzialita la qualifica. Essa ¢ parte in un
processo globale: parte del mondo ge-
mente nei dolori del parto. Certo, parte
non a parte, bensi parte dentro. D’al-
tronde, parte non conformisticamente
assimilata al tutto, bensi parte animata
da una chiara speranza dei cieli nuovi
e della terra nuova, quindi cosciente del-
la propria identita.

Giuseppe Barbaglio
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Per i credenti che attendono il “ritorno del Signore”, il tempo pre-
sente ¢ stato ed é vissuto come “tempo della chiesa”. Quando pero
il tempo della chiesa é svuotato da ogni tensione e si perde di vista
il “regno di Dio” e il ruolo-dello Spirito, ecco apparire il regime di
cristianita.

Richiamandosi all'elaborazione della “teologia dialettica” prote-
stante del primo "900, I'autore discute criticamente alcune delle mo-
dalita oggi presenti nella predicazione e nella testimonianza delle chie-
se cristiane rispetto all'annuncio del “regno”: regno che va “invoca-
to” nella preghiera e da cui scaturisce una comunita “rivoluzionata”
rispetto alle logiche del mondo.

La rivoluzione del
“Regno di Dio”

Zwischen den Zeiten, tra i tempi: que-
sto il titolo della famosa rivista che, tra
il secondo e il terzo decennio del nostro
secolo, raccolse attorno a sé i protago-
nisti di quella svolta nella predicazione
e nella riflessione cristiane che va sotto
il nome di “teologia dialettica”: K.
Barth, E. Thurneysen, R. Bultmann, F.
Gogarten, G. Merz e altri. I “tempi” a
cui si fa riferimento sono, naturalmen-
te, quello dell’apparizione storica di Ge-
st e quello del suo ritorno escatologico.
Il titolo della rivista & dunque una effi-
cace e sintetica caratterizzazione della
condizione del cristiano e di ogni uomo;
I'intera storia, infatti, e non solo quella
della chiesa, é percorsa dalla tensione
tra questi due poli, entrambe le venute
di Gesii hanno un significato universa-
le. E del tutto corretto, a mio giudizio,
parlare del periodo zwischen den Zeiten
come del “tempo della chiesa” (1): ¢ il
tempo, infatti, in cui la predicazione cri-
stiana chiama gli uomini e le donne al-
la fede nel Dio di Gesi. Il significato del-
la comunita nel quadro della missione
é sottolineato da tutto il Nuovo Testa-
mento e trova la sua piii organica siste-
mazione nell'opera lucana. Corretto,
dunque, e biblico, parlare di un “tempo
della chiesa”, ma anche rischioso. Il pe-
ricolo consiste, naturalmente, nell’attri-

buire alla chiesa un’importanza e un si-
gnificato in sé, come se essa fosse, in un
modo o nell’altro, al centro del messag-
gio. La storia mostra cosa possa acca-
dere quando questo pericolo diviene
realta: alla sacralizzazione della chiesa
e delle sue strutture finisce per corri-
spondere quella degli assetti sociali in
cui essa si trova integrata. Questo é il
nucleo del regime di cristianita: il tem-
po della chiesa é svuotato di ogni ten-
sione; il massimo di sacralizzazione del-
le strutture politiche e religiose si risol-
ve, in modo per nulla paradossale, nel
massimo di secolarizzazione dell’esca-
tologia, per cui il regno e la chiesa de-
gli uomini prendono il posto del Regno
di Dio (2).

Per questo motivo, preferirei parlare
dello spazio zwishen den Zeiten come
del “tempo dello Spirito”, per quanto
equivoca e “gioachimita” possa sembra-
re anche questa espressione. Il lasso tra
la prima e la seconda venuta ¢ infatti il
tempo in cui lo Spirito istituisce quella
tensione che attraversa la storia e squas-
sa la chiesa stessa, tensione orientata
al giorno in cui “non ci sara alcun tem-
pio, perché il Signore stesso sara il tem-
pio” (Ap. 21,22). Non é un caso che la
dimensione escatologica del messaggio
cristiano sia stata e sia tuttora partico-

ESODO 28

[ R R R R R




trocedere il dominio esercitato dalle po-
tenze sataniche sull’'uomo e sul mondo.
Secondo la Bibbia, il peccato non é,
semplicemente, il frutto della malvagi-
ta soggettiva dell'uomo. Esso é in sé una
potenza, provvista di una sua oggettivi-
ta, il cui carattere deve certo essere pre-
cisato, a scanso di equivoci mitologico-
superstiziosi, ma non puo essere mini-
mizzato. La presenza di Gesii sconfigge
questa realta e le sue mortifere conse-
guenze. Bisogna guardarsi dall'interpre-
tare i racconti neotestamentari di esor-
cismi in chiave semplicisticamente ra-
zionalistica, limitandosi ad affermare
che Gesli era un guaritore; certo, egli
era tale, ma interpretava questo aspet-
to della sua attivita come momento della
grande battaglia tra Dio e i demoni, per
il dominio della storia e del cuore del-
I'uomo. Il male non puo essere vinto dal-
la buona volonta del singolo: occorre la
preghiera (Mc. 9,29), occorre l'interven-
to della potenza del Creatore, che fac-
cia “cadere Satana dal cielo, come fol-
gore” (Lc. 10,18).

3) Regno di Dio significa ribaltamen-
to delle gerarchie costituite. Dove la pa-
rola di Gesti entra in azione, gli ultimi
diventano primi e i primi ultimi (Mc.
10,31 e par.).

In questi anni ’80 possiamo dirlo sen-
za renderci sospetti di ossequio allo spi-
rito del tempo: il Regno di Dio é rivolu-
zionario. Il suo annuncio é certo rivolto
a tutti, ma non a tutti nello stesso senso
e con le stesse conseguenze. Le Beati-
tudini sono indirizzate a gruppi identifi-
cati con una certa precisione e non € un
caso che, nella versione lucana (Lc.
6,20-26) esse siano accompagnate da
una serie di invettive, rivolte anch’esse
a gruppi precisi. Rimane naturalmente
vero che il Regno é un grande banchet-
to, in cui la liberalita di Dio é l'unica leg-
ge: esso € pero imbandito per coloro che
si cibano delle briciole cadute dalla ta-
vola dei ricchi (Lc. 16,21). Le chiese, per
motivi fin troppo chiari, sono sempre
impegnatissime ad annacquare questa
dimensione dell’annunzio di Gest, che

perd e decisiva e in qualche modo rias-
suntiva dell’identita del Dio che egli an-
nuncia.

4) In conclusione, il Regno di cui par-
la Gesti, nella sua predicazione e nella
sua azione, ¢ il trionfo del primo coman-
damento, lo spazio in cui la signoria di
Dio cessa di essere oggetto di contesta-
zione, di avversione, di parodia blasfe-
ma, per diventare realta liberatoria e ge-
neratrice di gioia: “Il Signore regna,
esulti la terra e gioiscano le numerose
isole” (S. 97,1). In bocca a Gesii, que-
sto annuncio non si presenta come una
dottrina, ma come un evento, che acca-
de in sua presenza. Esso é del tutto in-
dipendente dalla volonta dell’'uvomo e
dalla sua decisione, é un dato oggetti-
vo. Cio che dipende dall’'uomo é coglie-
re 'occasione rappresentata da questo
kairos: non é affatto detto che I'oppor-
tunita decisiva che si presenta ora torni
ad aprirsi domani. Esiste la possibilita
di un troppo tardi, dell’occasione defi-
nitivamente mancata (Lc. 14,15-24; Mt.
25,1-12). Di qui la richiesta di un atteg-
giamento vigilante, attento, pronto a co-
gliere il momento irripetibile.

Gesti era perfettamente consapevole
dello stretto rapporto esistente tra la de-
cisione pro o contro il Regno e quella pro
o contro la sua persona (5). Optare per
il Regno vuol dire optare per lui, e vice-
versa. Per la comunita cristiana, questa
equazione si e definitivamente chiarita
con la Pasqua. Risuscitando Gesu dai
morti, Dio non soltanto ne ha conferma-
to il messaggio, ma ha glorificato il mes-
saggero: ha cioé rivelato I’esistenza sto-
rica del Nazareno come inaugurazione
della signoria escatologica di Jahvé. Es-
sa ¢ da un lato piena, totale, dall’altro
solo inaugurata e albeggiante. E totale
nei suoi contenuti, in quanto rivelazio-
ne: quella risuonata in Gesti non é una
parola penultima, ma definitiva (6).
D’altra parte, questa signoria rimane per
ora contrastata, combattuta, manife-
stantesi “sub contraria specie”, anelan-
te al compimento. Il Nuovo Testamen-
to documenta con chiarezza che la co-
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munita primitiva riteneva tale compi-
mento imminente, ma anche che il
dramma del ritardo della parusia é sta-
to superato. Ma, e questo é un punto ca-
pitale, non senza pagare un certo prez-
zo, consistente in una caduta della ten-
sione escatologica. “Gestli annunciava il
Regno, ed é venuta la chiesa”, afferma-
va Loisy. Il fatto é che la chiesa si é adat-
tata assai presto e assai bene a questa
nuova situazione. Come accennavamo
all'inizio, la stessa Pentecoste é stata
compresa, anziché come inaugurazione
del tempo dello Spirito, come inizio del
tempo della chiesa.

Non si puo dire che, su questo punto,
la Riforma del XVI secolo abbia opera-
to una vera e propria svolta. Certo, Lu-
tero era pervaso da una fortissima co-
scienza escatologica, ma non € un caso
che egli non I'abbia elaborata in modo
teologicamente adeguato e che, nei suoi
successori, essa sia presto scomparsa.
Il tema del Regno di Dio é cosi rimasto
patrimonio quasi esclusivo della cosid-
detta “ala sinistra” della Riforma, degli
anabattisti, di Miintzer, degli spirituali-
sti di vario tipo. Emergendo perd qua e
13, in modo carsico, esso non ha cessa-
to di costituire un punto interrogativo
posto dietro alle certezze di una chiesa
tranquillamente insediata in un mondo
sedicente cristiano. Compito della co-
munita cristiana e della teologia é non
censurare questo punto interrogativo
ma, al contrario, annunciarlo. Vediamo
un po’ pitl in dettaglio alcune coordina-
te di questo annuncio.

La chiesa e la predicazione del Regno

1) Possibilita escluse. Pud essere
utile iniziare indicando alcune modali-
ta di annuncio del Regno di Dio, effetti-
vamente presenti nella predicazione pas-
sata e attuale, che vanno, a mio pare-
re, escluse da una coscienza teologica
adeguata all’attuale comprensione del
messaggio biblico.

a) La pit elementare é la possibilita
metafisica. Il Regno di Dio é il cielo, in
cui si entra dopo la morte, se il giudizio

¢ favorevole: é il paradiso, dantesco ma
non solo, rassicurante contenuto di tanta
predicazione e catechesi, profondamen-
te introiettato dalla coscienza comune
delle chiese. Come altre “possibilita
escluse”, anche questa contiene una
particula veri, sottolineando il caratte-
re trascendente del Regno. Ma é chiaro
che, in questa prospettiva, I'annuncio
del Regno non induce nella storia alcu-
na tensione, i due piani, cielo e terra, ri-
mangono separati, non interagenti e il
dinamismo caratteristico della concezio-
ne biblica sparisce del tutto.

b) Dev’essere poi menzionata la pos-
sibilita apocalitticistica, caratterizzata
dall’attesa frenetica della fine, normal-
mente accompagnata da calcoli sulla
data e dall'individuazione di segni pre-
monitori. Qui le critiche da fare sareb-
bero parecchie, ma mi limito alle due
centrali: intanto, queste sette apocalit-
ticistiche mostrano una comprensione
superficiale dell’escatologia biblica,
identificando sbrigativamente il nucleo
del messaggio ('avvento del Regno) con
le modalita espressive (I'apocalittica giu-
daica) (7); in secondo luogo, esse attua-
no una psicologizzazione dell’attesa
escatologica: tentano cioé un ritorno al-
I'atmosfera psicologica delle prime co-
munita cristiane, il che, dopo duemila
anni, risulta problematico. Pur essendo
in certo modo agli antipodi della possi-
bilita metafisica, quella apocalitticisti-
ca ottiene gli stessi risultati quanto al
rapporto Regno-storia:il baratro ¢ incol-
mabile (e questo é biblico, particula ve-
ri), quindi non rimane che lasciare che
la storia segua il suo corso, abbandona-
ta a se stessa, cioé alla legge del piti for-
te. La critica del Regno é talmente ra-
dicale e globale che lascia tutto com’é!

c¢) Una terza possibilita é quella etico-
spiritualistica, che sostanzialmente in-
terpreta il gia citato passo di Lc 17,21:
“il Regno di Dio é in mezzo a voi”, co-
me se esso identificasse il Regno con
una serie di possibilita religiose e mo-
rali dello spirito umano, con I'impegno
etico, con la pace interiore, con la cer-
tezza di fede che il credente puo ottene-
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re nella preghiera, nella lettura biblica,
nella cosiddetta “vita sacramentale”. A
rigore, in questo caso non é nemmeno
possibile parlare di escatologia: il mes-
saggio del Regno é dissolto spiritualisti-
camente. Una critica piti puntuale ri-
chiederebbe I'esame di tutta la teologia
e 'antropologia soggiacente a questa
concezione: essa é stata ripetutamente
svolta negli ultimi decenni e non é dun-
que il caso di riprenderla in questa sede.

2) Trascendenza e immanenza del
Regno. Gia si é puntualizzato che la te-
stimonianza del Nuovo Testamento in-
terpreta la vita storica di Gesii come pre-
senza del Regno; la sua resurrezione co-
me primizia (1 Cor. 15,20.23) della re-
surrezione generale; I'effusione dello
Spirito come caparra (2 Cor. 1,22; 5,5;
Rom. 8,23, invece, parla nello stesso
senso, ancora di “primizie” dello Spiri-
to) dalla “manifestazione dei figli di Dio”
attesa con impazienza da tutta la crea-
zione (Rom. 8,19). Gesii Cristo e I'azio-
ne dello Spirito Santo in questa storia
sono dunque inaugurazione e prolessi (8)
del Regno, sono il gia di Dio, proteso
verso il non ancora che Dio operera.
Non e dato all'uomo di disporre di alcu-
n’altra anticipazione del Regno, che non
sia quella gia posta da Dio. L’azione sto-
rica dell'uvomo non pué aggiungere nul-
la al gia, né anticipare alcunché del non
ancora, l'uno e I'altro essendo in tutto
e per tutto faccenda di Dio. La Parola
e l'opera dell’'uomo sono invece eco,
confessione, del gia e della speranza del
non ancora. Esse non anticipano, ma se-
guono I'azione di Dio in Gesii Cristo, ad
opera dello Spirito Santo, protendendosi
verso cio che Dio fara, verso la gloria
del primo comandamento, che si dispie-
ghera I'ultimo giorno.

Come azione di Dio, il Regno é dun-
que del tutto trascendente rispetto alla
storia, alle sue alternative, alle sue am-
biguita. Esso ne é il giudizio, la crisi. Ma
appunto, in quanto giudizio e crisi della
storia, il Regno interagisce con essa,
stabilendo una relazione che si manife-
sta nelle croce di Gesii. Essa é il giudi-

zio del Regno sulla storia, sul mondo,
sui suoi poteri politici e religiosi, giudi-
zio di radicale condanna. Ma questa
condanna della “carne”, come dice Pao-
lo, cioé del mondo cosi com’e, é parte
del si di Dio alla sua creazione e all’uo-
mo, come egli li ha pensati in Gesii Cri-
sto. A scanso di equivoci, sara bene in-
sistere un poco sulla struttura di questa
dialettica. Rigorosamente parlando, la
parola di Dio risuonata in Cristo non é
“si” e “no”, poiché tutte le promesse di
Dio hanno in lui il loro “si” (2 Cor. 1,19
ss). Ma appunto, questo si al mondo co-
me creazione di Dio, al mondo riconci-
liato in Gesti, implica il no al mondo co-
lonizzato da Satana, che é quello che I'e-
sperienza ci presenta. Il Regno non vie-
ne se non nella crisi degli assetti che ab-
biamo sotto gli occhi. In esso Dio stes-
so ¢ presente nella potenza del suo Spi-
rito, e dove lo Spirito agisce, la terra tre-
ma (At. 4,31), sangue, fuoco e colonne
di fumo (Gioele, 3,3) seguono la rovina
del presente eone.

L’annuncio ecclesiale della prossimi-
ta del Regno assume dunque la forma
concreta di critica radicale del mondo
presente. Esso ¢ il mondo in cui primi
e ultimi sono, appunto, tali; noi predi-
chiamo I'avvento, in Gesti, del mondo
nuovo, in cui questi rapporti sono ribal-
tati. Nel dire no alla “figura di questo
mondo”, la chiesa dice il suo “amen” (2
Cor. 1,20) ai nuovi cieli e alla nuova ter-
ra, nei quali la giustizia abitera stabil-
mente (2 Pt. 3,13). E probabile che sul-
la radicalita di questo no e dell’'amen che
gli corrisponde e lo motiva si giochino
le sorti del cristianesimo nello scorcio di
storia che stiamo vivendo. Ora, il no e
'amen in questione non sono semplice-
mente flatus vocis, ma prassi della co-
munita di Gesti, annunzio vivente. Di
questo dobbiamo parlare nelle pagine
seguenti.

3) La chiesa come comunita del Re-
gno. La differenza fondamentale tra
“chiesa” e “mondo” consiste in cid: la
chiesa é il drappello di coloro che san-
no (dovrebbero sapere) di essere comu-
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nitd in cammino, comunita mobilitata
dall’avvento del Regno in Gesti e sospin-
ta incontro alla sua seconda venuta. Tut-
to ci6 non pud non tradursi in uno stile
di vita della comunita, che riassumia-
mo in alcuni punti.

a) Una comunita “attendata”. Secon-
do K. Barth (9), 'immagine di 2 Cor. 5,1
della “tenda che é la nostra dimora ter-
rena” ha un significato primariamente
ecclesiologico e solo derivatamente an-
tropologico. Pur nutrendo qualche dub-
bio sull’esattezza dell’esegesi del passo
specifico, ritengo biblicamente fondata
e feconda I'idea della chiesa come ten-
da, cioé come realta mobile e precaria,
sempre disponibile a trasferirsi. Una
chiesa che voglia esistere come comu-
nita escatologica non puo permettersi di
mettere alcun genere di radici. Non ra-
dici ideologiche: la chiesa deve avere
una teologia e un’etica, i suoi membri
non possono non avere convinzioni po-
litiche e comportamenti abituali, ma il
Regno & la critica anche di tutto cio e
i suoi araldi devono essere pronti a pren-
dere congedo dalle loro attitudini men-
tali, quando la parola di Dio lo richiede
loro.

Non radici istituzionali: la chiesa de-
ve avere un ordinamento, ma guai a sa-
cralizzarlo: se lo fa, la chiesa si chiude
al futuro di Dio. Gli impacci che certe
strutture, che accampano diritti divini,
creano al movimento ecumenico, sono
degni di riflessione: esempio classico il
papato.

Non radici etnico-culturali: risuonato
per la prima volta in Palestina, 'annun-
cio del Regno si é poi tradotto nelle ca-
tegorie culturali ellenistiche che hanno
informato il cristianesimo occidentale.
Al di 1a di ogni possibile giudizio, € chia-
ro che la cosiddetta ellenizzazione del
cristianesimo e i modelli di chiesa ad es-
sa legati sono caratteristici di un’epoca
ormai al tramonto.

Forse, anzi, gli storici del futuro con-
sidereranno gia morto il cristianesimo eu-
ropeo e nordamericano dei nostri gior-
ni. La capitale del “mondo cristiano” non
¢ piti a Roma, ma non é nemmeno a Gi-

nevra o a Costantinopoli. Essa ¢ la dove
uomini e donne, portando nel proprio
corpo la morte di Gesti (2 Cor. 4,10) ne
annunciano il Regno col loro martirio, in
America Latina, nella Corea del Sud e
chissa in quanti altri posti non assurti agli
onori delle cronache. Di questo dobbia-
mo urgentemente prendere atto.

b) Una comunita rivoluzionata. Il Cre-
do confessa la chiesa santa, cioé “chia-
mata fuori” dal mondo, messa a parte
per I'annunzio dell’evangelo. Certo, co-
me ben sapeva Lutero, si tratta di una
santita passiva e non attiva, interamente
ricevuta da Dio come il perdono dei pec-
cati. Ma appunto, come il perdono dei
peccati pone inderogabilmente I'esisten-
za cristiana nel segno della gratitudine
(10), cosi la santita passiva della chie-
sa deve riflettersi in un’esistenza stori-
ca in cui gia ora gli ultimi siano primi.

Gli ultimi sono i laici, coloro che il
sequestro clericale dell’evangelo ha
escluso dal diritto di parola nella comu-
nita di Gesu Cristo. La chiesa del Regno
non pud non essere un gruppo anti-
clericale, ferocemente avverso ad ogni
sacerdozio che non sia quello di Gesu.
Il carattere evangelico di un ordinamen-
to ecclesiastico si misura anche dalla
sua capacita di dare la parola ai laici,
di essere, perché no, democratico (11).

Gli ultimi sono i poveri. Lunica possi-
bilita che noi, come chiese ricche dei
paesi ricchi, abbiamo di mantenere un
qualche rapporto con 'annuncio del Re-
gno di Dio, ¢ di farci altoparlante del gri-
do dei poveri: di quelli dei paesi dell'emi-
sfero sud del globo e dei vecchi e nuovi
poveri che sono tra noi, in misura sem-
pre crescente grazie al reaganismo che
flagella gli Stati Uniti e le loro colonie.

Gli ultimo sono i vecchi, la cui percen-
tuale nelle nostre societa aumenta di pa-
ri passo con lo sforzo di liquidarli, so-
cialmente e a volte anche fisicamente.
Essi sono coloro che non hanno nulla da
dire e da dare, che possono solo riceve-
re in dono il Regno che viene, come i
bambini di cui parla Gesu.

Le ultime sono le donne: non tocca a
me, uomo, parlarne: lo fanno benissimo
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da sole. Ogni preghiera e ogni sforzo de-
vono essere orientati a una chiesa in cui
questi ultimi siano al centro, siano messi
in condizione di decidere e di parlare.
Inutile rinfacciare al razzismo sudafrica-
no la grande parola di Gal. 3,28 se essa
non viene adottata anzitutto dalla chie-
sa di Gesli come proprio programma.

¢) Una comunita rivoluzionaria. La
chiesa dei laici, dei poveri, dei vecchi e
delle donne non ha significato in se stes-
sa, ma solo come segno della nuova
creazione, della nuova umanita, che Dio
vuole. Essa ¢ sale della terra e luce del
mondo: suo compito non é trasformare
il mondo in chiesa, ma far si che la ri-
voluzione del Regno di Dio esca dalle
mura dei templi e raggiunga gli uomini
e le donne la dove essi lavorano, vivo-
no, soffrono. La parola che destabilizza
le sicurezze della chiesa mettendola in
cammino dev’essere annunciata al mon-
do per destabilizzare anch’esso: in tal
modo, la chiesa annunciante diviene,
come si affermava con pertinenza qual-
che anno fa, un’avanguadia rivoluziona-
ria, il cui obiettivo consiste nell’appic-
care l'incendio tutt’intorno.

Che la chiesa possa essere questo e
che, anzi, gia lo sia per volonta di Dio,
costituisce oggi e sempre una confessio-
ne di fede, che protesta contro un’evi-
denza in larga misura contraria. In lar-
ga misura, ma non totalmente. La no-
stra generazione ha ricevuto il dono di
poter vedere chiese di massa impegna-
te in prima fila nel cambiamento dell’as-
setto presente della societa. E anche do-
ve non si puo dire che questo avvenga,
sempre pil spesso le chiese, o molte di
esse, sono all’avanguardia nelle rispet-
tive societa per quanto riguarda la dife-
sa degli ultimi, con grande stupore di
tutti: tanto di molti spiriti pii, abituati da
una tradizione secolare a considerare
I'annuncio del Regno una faccenda “do-
menicale”, lontana dalla quotidianita e
dalla profanita della vita, quanto di
“quelli di fuori”, turbati dall'insospetta-
ta invadenza di questo messaggio.

Il fatto che oggi esistano comunita cri-
stiane impegnate contro I'assassinio per

fame della grande maggioranza dell’u-
manita e che favoriscono la riappropria-
zione della vita da parte delle masse di-
seredate di interi continenti, non é un fat-
to semplicemente etico, ma riveste por-
tata teologica: significa che I'annuncio
del Regno di Dio per gli ultimi attacca,
nientemeno, il capitalismo internaziona-
le, cioé uno degli aspetti fondamentali
della possessione demoniaca che atta-
naglia questa terra. Si tratta del’annun-
zio del Regno del Crocifisso, natural-
mente, e dunque di un annunzio croci-
fisso esso stesso: spetta alla fede, dono
dello Spirito, il compito di scorgere in
esso la predicazione della vittoria di Ge-
st su chi vuole lo sfruttamento e la mor-
te dei figli di Dio. Questa azione della
comunita cristiana é stata descritta co-
me parabola della realta del Regno. Un
discorso allusivo, quindi, ma proprio per
questo 'unico adeguato, il meno ambi-
guo possibile, un discorso, percid, stret-
tamente necessario.

Venga il tuo Regno

Esiste tuttavia un aspetto della pras-
si ecclesiale che va oltre I'annuncio pa-
rabolico del Regno e a proposito del
quale é forse possibile, anche e proprio
da un punto di vista protestante, parla-
re (udite, udite!) di cooperazione uma-
na alla venuta del Regno: si tratta della
preghiera perché esso giunga con poten-
za e pienezza. Qui la massima passivi-
ta, il chiedere tutto non possedendo
niente, coincide con la massima attivi-
ta. Qui, qualcosa che, sia pure per ope-
ra dello Spirito, esce dal cuore dell’'uo-
mo, sale fino a Dio, superando I'abisso
che divide la terra dal cielo, la creatura
dal Creatore. Qui la costruttivita dell’a-
zione umana (se e nella misura in cui si
puo propriamente parlare di “azione” a
proposito della preghiera) raggiunge il
suo culmine. La preghiera per il Regno
costituisce l'orizzonte e la linfa di ogni
annuncio e di ogni gesto di testimonian-
za, al cui interno diventa chiaro e con-
creto I'oggetto di entrambe.

La questione, che ogni tanto viene ri-
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sollevata, se il primato spetti alla pre-
ghiera oppure all'intervento cosiddetto
“pratico” nella storia, é mal posta, e
dunque oziosa: intanto perché nulla é
meno “teorico” della preghiera; poi per-
ché i due aspetti non esistono scissi I'un
dall’altro. Quello che si pud dire é che
la preghiera possiede una concretezza
che nessun altro tipo di azione umana
potra mai avere, perché in essa la co-
munione con Gesti supera le ambiguita
del nostro essere, il nostro peccato, la
nostra oggettiva debolezza. Certo, co-
me affermava Bonhoeffer, deve trattar-
si della preghiera nutrita dalla discipli-
na della Scrittura, non dalle “molte pa-
role” (Mt. 6,7) del nostro cuore tumul-
tuante: la preghiera autentica scaturisce
dalla ricchezza della parola di Dio e non
dalla poverta del nostro animo (12).
Bonhoeffer lo dice a proposito dei sal-
mi, ma egli, con Lutero, sa bene che essi
si riassumono nel Padre Nostro, la pre-
ghiera escatologica per eccellenza (13).
Origine e acme dell’annuncio cristiano
del Regno, non é dunque la prassi rivo-
luzionaria, né I'esortazione rivolta a noi
stessi o agli altri, ma la preghiera che,
in Gesii e con Gest, rivolgiamo al Pa-
dre: venga, o Dio, il tuo Regno.

Fulvio Ferrario

NOTE:

1) H. SCHLIER, Il tempo della chiesa, tr. it. Bologna,
1965.

2) La Storia Ecclesiastica di Eusebio di Cesarea & un do-
cumento eminente di questa tendenza.

3) K. BARTH, La preghiera secondo i catechismi della Ri-
forma, tr. it. Fossano, 1969, p. 94, sottolinea che nel-
la variante al testo lucano del Padre Nostro attestata
dal codice D, la domanda “venga il tuo Regno” & se-
guita dalle parole: “venga su di noi il tuo santo Spirito
e ci purifichi”.

4) Riprendo qui alcuni pensieri, del tutto elementari, del
resto, presentati nella mia nota Annunciare il pecca-
to? uscita nel fascicolo n. 51 (1987) della rivista “Ser-
vitium”.

5) Questo vale comunque si risponda alle complesse do-
mande di carattere storico relative alla comprensione,
apocalittica o meno, che Gesil aveva dell’attesa esca-
tologica, cosi come alla domanda se Gesi si identifi-
casse o no col Figlio dellUomo di Mc 8,38.

6) K. BARTH, op. cit., p. 92.

7) Non voglio, con cid, affermare che sia possibile una to-
tale scissione della riflessione sull'escatologia dalle mo-
dalita apocalittiche. Come E. Kdsemann ha dimostra-
to, in polemica soprattutto con Bultmann, 'apocalitti-
ca ha il merito di sottolineare che la signoria di Dio non
riguarda solo il cuore dell'uomo, la sua autocompren-
sione, la storicita dell'esistenza, ma il mondo e la sto-
ria concreti. La valorizzazione di questo aspetto, nella
teologia e nella predicazione, non pud tuttavia prescin-
dere da una considerazione rigorosamente critica del-
la mitologia apocalittica. Cfr. E. KAESEMANN, Sag-
gi esegetici, tr. it. Casale Monferrato, 1985.

8) Si veda, sul significato prolettico della figura di Gest,
W. PANNENBERG, Lineamenti di cristologia, tr. it.
Brescia, 1974. Purtroppo, in Pannenberg, il quadro di
riferimento & costituito da una metafisica storicistica
di stampo hegeliano che a molti sembra andare assai
stretta al messaggio biblico.

9) KD IV/2, par. 67, tr. fr: vol. 22, pp. 17 s.

10) Catechismo dei Heidelberg, parte L.

11) L'obiezione secondo cui la chiesa é teocratica e non de-
mocratica ha un suo senso, da valorizzare. Essa diventa
perd alibi blasfemo quando viene utilizzata per giustifi-
care la rapina dello Spirito di Dio ad opera del mini-
stero cosiddetto “ordinato” o di qualche gerarchia.

12) D. BONHOEFFER, Pregare i salmi con Cristo, tr. it.
Brescia, 1969, p. 68.

13) G. MIEGGE, La preghiera def Signore, ora in it., Scritti
teologici, Torini. 1977, po. 238-247.




ESODO 1988

Dal Veneto bianco la riflessione
di credenti di confine

® Per continuare una ricerca
aperta di fede nella vita quotidiana

® Per alimentare nuovi spazi di dialogo
e di testimonianza nelle chiese locali

e Per approfondire il dibattito sul mondo
cattolico veneto

Rinnova il tuo abbonamento
ad “ESODO”

e ABBONAMENTO ANNUO .
(4 numeri piu “Esodo-Echi”) L. 20.000
(40.000 per Enti, Associazioni, ecc...)
sul C.C.P. n. 10774305 intestato a
ESODO - C.P. 4066 - 30170 Venezia-Marghera
e ABBONAMENTO CUMULATIVO
Adista-Esodo L. 48.000



S et
e

me si

e
o

Ly

S
s ”‘a,‘_;'yh};?"g\;;vz LR

.

gt

-

i

e
e

o a e

e lE i &
g
b I e
Eilg%§ e e
. o - o

hae
o
-

. e
A
LR
W
)
_ .




Le lettere al giornale sono una delle prin-
cipali fonti per capire quali resistenze e quali
consensi trovi la cura Gorbaciov nella socie-
ta sovietica, ma la ricerca dei progressi del-
la glasnost — la trasparenza — non deve re-
stare appannaggio dei soli esperti in cose so-
vietiche, perché ¢ praticabile su ogni pezzo
di carta stampata di qualsivoglia societa. E
quanto ho cercato di fare esaminando i no-
stri settimanali in un periodo — quello esti-
vo — propizio al dialogo con i lettori: le noti-
zie diminuiscono, mentre aumenta la voglia
di scrivere e salta qualche numero del setti-
manale, per via delle ferie.

“Essere dalla parte della gente” e “essere
voce di chi non ha voce” sono slogans che
questi settimanali usano durante la campa-
gna abbonamenti per cui si pud legittimamen-
te presumere di trovare una cura particolare
al dialogo con e tra i lettori. Invece le sorprese
non mancano anche sotto il profilo quanti-
tativo: il (S) e la (Sett) non pubblicano lette-
re, la (SC) ne pubblica tre; vi dedicano pii
spazio — ma non in ogni numero — I'(4) ,
la (VdP), 1a (VI), il (P); le altre otto testate
ospitano il materiale dei lettori con pitl rego-
larita, spesso raggruppandolo in rubriche con
una finalita dichiarata. (GV) distingue le “let-
tere a Gente Veneta” da i “lettori in dialogo”;
(VF) oltre alla pagina “parlamento delle idee”,
ricorre di frequente, per “dare spazio agli in-
terventi piu articolati”, ad altre intere pagi-
ne di “opinioni e dibattiti”; spesso la (VdB)
si rivolge ai lettori: “ci sia consentito richia-
mare le finalita di questa pagina. Al fine di
avviare un sereno dibattito tra i lettori (...)
il nostro giornale offre ospitalita (...) ad arti-
coli, segnalazioni e comunicazioni, che pos-
sono aiutare i lettori a prendere coscienza dei
problemi religiosi, morali e sociali”; “dialo-
go aperto” infine, che su (VT) occupa alme-
no una pagina, é caratterizzato da una cita-
zione dal documento della CEI del 1985 sui
mass-media: “in una societa pluralista, co-
me la nostra, & molto utile creare luoghi di
confronto e scambio tra la fede dei cattolici
e le culture contemporanee”. Ancora qualche
annotazione generale: il direttore risponde so-

CHIESA DI CARTA
Una “trasparenza
piuttosto spessa

»

a cura di Giovanni Benzoni

lo ad una piccola parte del materiale pubbli-
cato e secondo criteri in cui prevale la ten-
denza a “condurre per mano” (“la sua lette-
ra arriva opportuna per dire una parola di
chiarificazione” in (VdP); a ribadire esortan-
do (“il lettore ha posto il dito nella piaga” in
(AdP); solo la (VdB) ha I'abitudine sistema-
tica di far dare le risposte, per competenza,
dai responsabili della pastorale diocesana. La
maggior parte di coloro che scrivono non cer-
ca il dialogo: vuole affermare, ribadire, pro-
vocare, tutt’al piil trovare ulteriore consenso
alla sua sdegnata, scandalizzata certezza.
Di conseguenza c’é una ridotta interrela-
zione tra gli interventi; una certa vivacita, con
lettere che si richiamano tra loro e alle tesi
sostenute dal settimanale, si ha — nell’ordi-
ne — per le scelte politiche nazionali e citta-
dine e su qualche questione di costume, so-
prattutto per le questioni di decoro, di “buon
gusto” relativamente a persone e cose “sa-
cre”. Malgrado il periodo considerato non sia
lungo, in alcune testate (VF e DdP, ad es.)
ci sono firme di lettori che compaiono piii di
una volta, e una stessa questione, con inter-
venti identici, viene affrontata da testate che
insistono nella stessa zona (VI e VC ad es.).
All'interno di questo panorama ci sono in-
terventi che consentono di ricostruire una ti-
pologia “classica” dell'uso “ecclesiastico” del-
le lettere, francamente sorprendente: mi ri-
ferisco a materiale tratto da tre testate (VN),
(GV) e (AdP). Su (VN) il dibattito piii acceso
e quello relativo alla scelta di voto DC sug-
gerita dal direttore. Dopo le elezioni viene
pubblicata una breve lettera in cui un lettore
dichiara di ritenere I'invito del direttore “un’of-
fesa alla dignita umana” perché “ognuno pud
scegliere il partito che gli pare”, tanto piii che
il lettore si dichiara persuaso che la “DC non
ha fatto nulla in favore del Cristianesimo”.
Ecco la risposta: “non comprendiamo come
una riflessione motivata possa essere un’of-
fesa alla dignita umana. D’altra parte i giu-
dizi sommari presenti nella lettera non con-
sentono raplica: si pué dialogare solo se si
portano ragioni”. Ragioni evidentemente che
il direttore trova in una lunga lettera — mal-
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grado linsistente invito ad essere brevi — in-
titolata; “critica alle stranezze di un noto bi-
blista”. L’autore, un prete, sulla base di al-
cune affermazioni raccolte da Messori, — che
“buttano all’aria... la teoria cosidetta storico-
critica di Rudolf Bultmann, il grande maestro
del nostro biblista Rinaldo Fabris”, — e sul-
la base di una recensione, che definisce “tri-
ste per la sua arida inconcludenza” il volu-
me di Fabris (Gesu Cristo — storia e inter-
pretazione), non innocentemente si chiede:
“E che sara dei futuri pastori di anime e dei
futuri insegnanti di religione preparati alla lo-
ro missione nella scuola, da questo mae-
stro?”.

Bene, se lettere di questo tipo vengono pub-
blicate senza una risposta, un invito ad affron-
tare la questione per le corna, altre lettere,
sempre di preti, ricevono un ben diverso trat-
tamento. Senza inserirla in nessuna rubrica
(GV) con un “riceviamo e pubblichiamo” di
circostanza e con il titolo “obiezioni fiscali alle
spese militari: una scelta per la pace” pub-
blica una lettera-appello di quattro preti in cui
I'invito all'obiezione fiscale viene ancorato alla
necessita che “la nostra Chiesa deve avere
il coraggio di analisi precise e denunce co-
raggiose”. La risposta, breve, cosi argomen-
ta: “la lettera (...) & certamente frutto di sof-
ferto amore per i fratelli e, quindi, per la pa-
ce. Ma l'analisi della situazione, (...) pur me-
ritando stima, pud non essere condivisa da
tutti per convinzione e per scelta di metodo
d’intervento sull’argomento”. Stima ed ap-
prezzamento che non sono molto distanti,
quanto ad universo mentale, da ci6 che si pud
leggere su I'(AdP) in risposta ad una breve let-
tera di un lettore “scandalizzato degli attac-
chi che alcuni capi di partito politici hanno
fatto contro la chiesa e i vescovi italiani, non
risparmiando nemmeno il Papa”. “Verissimo
— scrive il direttore — stanno esagerando,
ma lasci dire. In fondo, agli occhi di tutti,
molti di loro cadono nel ridicolo”, e, in ulti-
ma analisi, anche i partiti hanno “bisogno di
una guida morale”.

Questa tipologia che ho cercato di presen-
tare nel suo volto, per cosi dire, “duro” e “di
sempre”, si basa su delle presunzioni che gia
& dubbio siano patrimonio della comunita cri-
stiana, figurarsi in un mezzo di comunicazio-
ne quale dovrebbe essere un settimanale! Ep-
pure tali presunzioni, riconducibili alla pre-
sunta e data superiorita in termini di morale
e di verita, costituiscono la grande tentazio-
ne che vanifica gran parte delle possibilita di
dialogo — che vuol dire ricerca, comprensio-

ne, parita di partenza — che questi settima-
nali potrebbero avere. Si sottrae consapevol-
mente a tale logica (VT) che usa 'apporto dei
lettori per fare confronto vero di tesi diverse,
per utilizzare le indicazioni dei lettori nelle in-
chieste, per creare una circolazione con tut-
to il resto del giornale, ed il direttore non te-
me accuse, interviene e si espone in prima
persona, assumendosi tutte le responsabili-
ta che l'essere direttore gli consente. Elementi
di una analoga esigenza, ancorché inseriti in
un contesto da “colloquio con il padre”, pre-
sentano sia (VF) , sia, in misura maggiore,
la (VdP) che pubblica un’epistolario di lette-
re dal carcere e che, in occasione dell'impre-
vista destinazione del direttore al altro inca-
rico, pubblica un florilegio di lettere stupite
e perplesse con una risposta-testimonianza
di obbedienza del direttore. Interessante an-
che la strada scelta sempre dalla (VdP) di fare
memoria dei defunti — non necessariamen-
te noti — attraverso lettere inviate da perso-
ne ad essi legate. Dunque una strada per pra-
ticare una comunicazione meno manipolata,
meno monologo, meno autoritaria, € gia spe-
rimentata.

Cosi la coglie un lettore della (VdP) che in
una lettera, intitolata “fatica e bellezza del
non giudicare”, scrive: “una delle pagine della
(VdB) che forse pud dare un’immagine della
realta ecclesiale, ma anche della qualita di
convivenza sociale della nostra diocesi & quel-
la delle Lettere in redazione. E una pagina im-
portante e (...) ispiratrice di profonde rifles-
sioni. La Chiesa, la societa sono fatte di per-
sone, con un volto, una storia, delle oponio-
ni, gente che vive e si esprime nelle piu sva-
riate occasioni (...). Molte volte manca la ca-
pacita di sederci sul pozzo ad aspettare, a ca-
pire, pronti ad accettare e a parlare con chi
ricerca, non con il volto arcigno di chi sa gia
tutto”. Sennd il mezzo di carta stampata &
costretto a tener conto solo di una particola-
re categoria di lettori scandalizzati, la cui ca-
pacita di scandalo & pari alla grettezza: cosi
I'(A), per aver pubblicato una pubblicita di co-
stumi da bagno, ha registrato il dialogo esti-
vo pill vivace chiuso con un titolo cosi formu-
lato: “ancora sui costumi da bagno/ma la
pornografia é un’altra cosa”.

Forse, anche nella comunita cristiana e nei
mezzi di comunicazione da essa utilizzati “la
trasparenza” pud essere un’altra cosa.

Osservatori




..a%?

-

e e
-

.

e =
- e
o Eo L

7
B a e

o

i
:

T

o
e

e
s
o
: "‘)E
e

S
Lo

iale Garibaldi, 117 - 30174 Venezia-Mestre

-
-

ianni - v

i

S

Hnnnwhwmw“mmﬂm

"

i

e

ol

e

c/o Manziega G

ESODO

=




